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Titlu 1: 
Drama omului contemporan:

între căutarea împlinirii depline şi neputinţa de a o atinge

Fiecare persoană năzuieşte la împlinirea propriilor idealuri, a aspi-
raţiilor profunde care izvorăsc din adâncul fiinţei sale. Nemulţumit 
mereu de situaţia prezentă, omul caută ceva mai bun şi capabil să-i sa-
tisfacă dorinţa de a fi fericit. Nimic însă ce aparţine lumii lucrurilor nu 
reuşeşte să-i aducă împlinirea mult dorită şi astfel căutarea continuă, 

istoria înregistrând zbuciumul devenirii istorice a fiecărui om. Momentele de bu-
curie, trăite mai cu seamă în relaţiile interpersonale, par a fi o pregustare a viitoarei 
fericiri spre care tindem. Acestea se întrepătrund însă cu clipe de încercare, uneori 
de suferinţă… Drumul continuă. Înţelegem că împlinirea nu poate fi atinsă atâta 
timp cât avem condiţia pelerinului, cât suntem pe cale. Tocmai în acest context se 
revelează drama omului contemporan, care deseori caută împlinirea acolo unde aceasta nu este. Tipologia 
acestei drame a cuprins mai multe variante. Calea progresului material-dialectic, care a redus căutarea în 
limitele materiei şi ale istoriei. Aceasta este o cale a imanenţei, marcată de mitul unui progres necesar şi neîn-
trerupt. Eşecul societăţilor edificate pe această ideologie a scos în evidenţă faptul că această cale nu conduce 
la împlinire, ci la dezumanizarea omului, la negarea drepturilor sale legitime. Homo sovieticus constituie 
dovada clară şi tristă a parcurgerii unui drum greşit. 

Calea hedonismului, care este marcată de egoism, de ataşamentul exagerat de bunurile materiale, de 
urmărirea absolută a satisfacerii propriilor nevoi în mod individualist. Desfăşurându-se după principiul 
„trăieşte clipa”, constituie o încercare de a eterniza ceea ce nu poate fi decât trecător, de a reduce împlinirea 
la satisfacerea promptă a nevoilor senzoriale. 

Calea nihilismului, care poate fi văzută nu atât ca drum – drumul având o direcţie – ci ca rătăcire exis-
tenţială. În acest caz, căutarea umană este din nou sortită eşecului întrucât este efectiv lipsită de puncte clare 
şi stabile de reper. 

Calea relativismului, a gândirii superficiale, care nu mai este capabilă să recunoască valori autentice. 
Valorile absolute din logică (adevărul), morală (virtuţile), metafizică (fiinţa, bunătatea, frumuseţea) şi religie 
(Dumnezeu) sunt relativizate, fiind considerate decadente sau chiar alienante. Relativizarea a condus de ase-
menea la răsturnarea scării valorice: valorile economice ocupă locul ce aparţine de fapt valorilor ontologice 
şi etice. Omul zilelor noastre este preocupat în mod deosebit de valoarea economică a lucrurilor pe care le 
vede doar în perspectiva utilităţii personale, iar nu într-un mod altruist. 

Toate aceste posibilităţi sunt mărturia năzuinţei spre împlinire şi, în acelaşi timp, dovada incapacităţii de 
a o dobândi. Căile menţionate mai sus sunt de fapt expresia unei existenţe trăite în captivitatea unei culturi 
a imanenţei, care este ermetic închisă în raport cu Transcendenţa. Aici se află, credem noi, rădăcina dramei 
omului contemporan: crearea unei culturi a imanenţei şi intrarea în captivitatea acesteia. Palatul creat devine 
închisoare! 

Mai mult încă, dezvoltarea tot mai rapidă a ştiinţei şi a tehnicii îi oferă omului posibilitatea a de preve-
dea viitorul, în sensul de a-l programa. Totuşi, trebuie să recunoaştem limitele acestei programări şi nepu-
tinţa noastră în a ne organiza mereu un viitor optim. În cultura contemporană, remarca A. Giudici, nu mai 

Motto

„Dumnezeu 
este mai mare 
decât inima 

noastră”
(1In. 3,20)
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regăsim numeroase întrebări care au preocupat omenirea de-a lungul istoriei, în raportul ei cu Dumnezeu. 
Astăzi, chestiuni precum originea vieţii, a răului sau a sensului suferinţei şi-au pierdut mult din intensitate, 
nu mai au în cultura noastră ecoul de altădată. O singură întrebare continuă să rămână, zbuciumând şi azi 
existenţa omului: întrebarea cu privire la viitor. „Această chestiune a viitorului este acum singurul loc rămas 
pentru religie, unicul spaţiu unde aceasta este chemată în cauză. Interogaţia cu privire la viitor circumscrie 
un spaţiu la marginea realului unde religia este invitată să stea după retragerea sa din centrul pământului. 
Altfel spus: astăzi ne raportăm eventual la Dumnezeu ca la viitorul devenirii noastre”. i

Cu toate acestea, considerăm că este încă posibil să găsim împlinirea şi astăzi, parcurgând o cale ve-
che, şi totuşi mereu nouă: via Christi, calea străbătută întâia oară de Isus Hristos şi apoi de nenumăraţii săi 
ucenici care au crezut în El. Astăzi însă, mântuirea oferită de Hristos se prezintă ca o cale de evadare din 
imanenţa lumii, de redescoperire a valorilor autentice, ca o posibilitatea de a regăsi cărarea strâmtă ce con-
duce la Transcendenţă, la Dumnezeu. Şi această cărare trebuie să fie identificată nu în afara culturii contem-
porane, ci chiar în interiorul ei. Este limpede că „omul aparţine totdeauna unei anumite culturi, dar totuşi 
nu se poate nega realitatea că omul nu se epuizează în această cultură. De altfel, însuşi progresul culturilor 
demonstrează că în om există ceva care transcende culturile. Acest «ceva» este tocmai natura omului: tocmai 
această natură este măsura culturii şi condiţia ca omul să nu fie prizonierul niciuneia din culturile sale, ci 
să-şi afirme demnitatea personală prin trăirea conform adevărului profund al fiinţei sale”ii. Este necesar deci 
să redescoperim în prezent acest adevăr al fiinţei omeneşti şi, în acest sens, un prim pas l-ar constitui atât 
considerarea în cel mai serios mod a religiozităţii ca element structural al naturii omului, cât şi modul în care 
Isus Hristos vine în întâmpinarea deschiderii omului spre Transcendent.
 

Tensiunea provocată de căutarea universală a fericirii şi de concluzia neputinţei de a o atinge 
în această existenţă terenă prin propriile puteri poate fi depăşită prin oferta pe care Dumnezeu 
o face omenirii prin Isus Hristos. De aceea, împlinirea omului nu aparţine pur şi simplu unui 
viitor calculabil, ci este darul lui Dumnezeu, este viitorul făgăduit, adică eschatonul.

Religiozitatea omului nu se epuizează în numeroasele sale experienţe religioase trăite prin 
interacţiunea cu teofaniile. Originea ei trebuie căutată în adâncurile fiinţei omeneşti, în struc-
tura fundamentală a conştiinţei. Ea însoţeşte natura omenească nu ca accesoriu dobândit în 
timp prin educaţie sau prin alte modalităţi, ci ca un element constitutiv al lui homo religiosus. 
Desacralizarea omului începând cu epoca modernă nu reuşeşte să o elimine. Este relevantă 

în acest sens echivalarea desacralizării omului cu o nouă cădereiii: dacă după prima cădere religiozitatea lui 
Adam decăzuse la starea unei conştiinţe sfâşiate, dar capabilă încă să recunoască manifestarea lui Dumnezeu 
în lume, după a doua cădere religiozitatea umană a rămas undeva mai jos, ascunsă, adică unitară, în adân-
cimea inconştientului. Existenţa omului ce se declară areligios nu neagă realitatea sacrului, însă acesta este 
„camuflat în natural, profan sau inconştient”iv.

i A. Giudici, Escatologia, în Nuovo Dizionario di Teologia, ediţia a VII-a, îngrijit de G. Barbaglio şi S. Dianich, Ed. San Paolo, 
Cinisello Balsamo (Milano), 1994, p. 395.
ii Papa Ioan Paul al II-lea, Scrisoarea Enciclică „Veritatis splendor” către toţi episcopii Bisericii Catolice, despre câteva probleme fun-
damentale ale învăţăturii morale a Bisericii, Presa Bună, Iaşi, 1993, nr. 53.	
iii Mircea Eliade, Sacrul şi profanul, trad. de Rodica Chira, ed. Humanitas, Bucureşti, 1992, pp. 198-199.
iv Wilhelm Dancă, Mircea Eliade – Definitio sacri, Ed. Ars Longa, Iaşi, 1998, pp. 286-287.
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Titlu 2: 

Problema sensului existenţei

Fenomenul de secularizare şi, implicit, de relativizare axiolo-
gică a societăţii contemporane a condus la o pierdere progresivă 
a sensului existenţei umane. Lipsit de orizontul Transcendenţei, 
omul de astăzi soarbe cu nesaţ din cupa vieţii, fiecare potrivit 
posibilităţilor economice, însă este adesea incapabil de a găsi 

semnificaţia profundă a realităţilor fundamentale din existenţa sa. Or, toc-
mai de aici îi izvorăşte neliniştea, nesiguranţa şi tristeţea. Aplicarea prin-
cipiului „trăieşte clipa” se dovedeşte a fi ineficient în a asigura persoanei 
pacea, echilibrul şi fericirea vieţii. Dincolo de bucuriile reale, dar punctuale 
şi trecătoare, raţiunea are nevoie şi de o înţelegere a acestor trăiri, angajân-
du-se în căutarea sensului lor. 

Criza morală a societăţii noastre este deopotrivă o criză a sensului trăirilor umane, între care dragos-
tea şi speranţa, bucuria şi suferinţa interpelează conştiinţa într-un mod direct şi presant. Problematizarea 
propriei vieţi nu poate fi evitată la nesfârşit de către om, mai cu seamă în momentele principale ale existenţei 
sale. Acestea aşază persoana în faţa unor teme care nu sunt pur şi simplu teoretice, ci existenţiale, iar faptul 
că orice fiinţă umană, încă din primii ani ai vieţii şi prin primii paşi ai educaţiei, a experiat sensul trăirilor 
proprii şi a încercat să le înţeleagă şi pe cele ale aproapelui, o determină să formuleze întrebări cu privire 
la sensul global al existenţei. În contextul dificultăţii de a-l identifica prin propriile puteri, omul poate fi 
tentat să îl creeze şi să îl atribuie realităţii. Această cale a fost deja parcursă de ateism sau de nihilism, dar 
nu a condus nicăieri. De ce? Poate pentru faptul că sensul nu trebuie şi nu poate să fie inventat sau creat, ci 
descoperit. Dacă ne gândim la iubire, la această forţă capabilă să transforme radical fiinţa umană, trebuie să 
recunoaştem că se impune conştiinţei ca un dar gratuit. Iubirea nu poate fi programată, scăpând oricărui tip 
de predeterminare; mai degrabă, persoana se simte cucerită în iubire. Tocmai de aceea şi sensul iubirii con-
crete nu poate fi stabilit în liniştea unui birou pentru ca apoi să fie transferat trăirii personale, ci, dimpotrivă, 
acesta ne este dăruit. 

Aceeaşi dinamică este specifică credinţei, când omului i se dezvăluie adevărul lui Dumnezeu care lu-
minează adevărul lumii şi al omului. Creştinul este desigur un om ca toţi oamenii, însă el trăieşte în faţa lui 
Dumnezeu, într-un orizont marcat de valori umane, morale şi spirituale care sunt perene. El va trăi aceleaşi 
experienţe specifice întregii umanităţi, dar trăirea lui este pătrunsă de harul lui Dumnezeu şi, prin urmare, 
le trăieşte altfel sub aspect calitativ. Diferenţa o face harul sau lucrarea lui Dumnezeu care îl ajută pe om să 
dobândească sensul profund al experienţelor sale. Multe chestiuni vor rămâne deschise, numeroase între-
bări nu-şi vor afla răspunsul, dar în mod esenţial creştinul intuieşte sensul vieţii şi al morţii, al iubirii şi al 
suferinţei. Vorbim despre un sens dezvăluit prin evenimentul mântuitor al întrupării, pătimirii, morţii şi 
învierii lui Isus Hristos, Dumnezeu adevărat şi om adevărat. 

Omul este o fiinţă mereu angajată în găsirea sensului numeroaselor realităţi şi experienţe din 
propria viaţă. El îşi pune întrebări referitoare la sensul educaţiei şi al muncii, al prieteniei şi 
al iubirii, al bucuriei şi al durerii, al vieţii şi al morţii, etc. Dincolo, însă, de sensul multiple-
lor trări, conştiinţa şi inima persoanei percep necesitatea găsirii unui sens global al existenţei 
personale şi al întregii lumi. Identificarea acestui sens ultim nu stă doar în puterea raţiunii, ci 

Motto

„[…] ne-ai făcut pe noi 
pentru Tine şi neliniştit este 

sufletul nostru până ce se 
va odihni în Tine”
(Sfântul Augustin,
Confesiuni, I, 1)
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este mai cu seamă darul lui Dumnezeu care l-a creat pe om pentru El. Atunci când raţiunea, luminată de 
credinţă, primeşte acest sens ultim, toate celelalte sensuri sectoriale îşi dezvăluie profunzimea şi unitatea.

Fiul cel mic din Evanghelie (Lc. 15, 11-32) era risipitor, dar totodată rătăcitor. El ştia totuşi că 
este fiul tatălui milostiv. Fiii timpului nostru simt că sunt rătăcitori, dar au uitat că au un Tată, un 
Părinte ceresc. Rătăcirea lor este, în fond, o continuă căutare a sensului trăirilor şi al întregii vieţi, 
însă această căutare nu poate fi eficientă deoarece îi lipsesc punctele de referinţă necesare luării 
unei direcţii corecte. Orientarea fundamentală a vieţii şi a căutării sensului vieţii este viciată de 

relativizarea valorilor. Fără valori absolute nu este cu putinţă identificarea sensului global al existenţei.

Temă de
reflecţie
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Titlu 3: 

Natura şi actualitatea eschatologiei

Eschatologia este acea ramură a teologiei catolice care studiază vii-
torul făgăduit de Dumnezeu prin Isus Hristos şi care e aştep-
tat prin speranţa creştină. Această reflecţie teologică, privind 
la evenimentul morţii şi al învierii lui Isus Hristos, vede în 
el izvorul şi modelul condiţiei finale a umanităţii şi a lumii, 
desăvârşirea planului creator şi mântuitor al lui Dumnezeu. 

Eschatologia este prin urmare un subiect de mare actuali-
tate, întrucât se constituie într-o reflecţie pe tema aşteptărilor 
fundamentale ale omului şi a modului în care Dumnezeu le împlineşte. Această reflecţie, in-
spirându-se în mod fundamental din revelaţia dumnezeiască păstrată în Sfânta Scriptură şi în 
Tradiţia vie a Bisericii, nu se concentrează asupra unor lucruri importante pentru viitor, dar 

irelevante pentru prezent, deoarece viitorul eschatologic poate angaja prezentul cu certitudine într-o anu-
mită direcţie. Din punct de vedere psihologic, evenimentele viitoare, mai mult sau mai puţin cunoscute şi 
evaluate, determină clipa prezentului atât prin speranţă, cât şi prin frică. Sfântul Toma de Aquino sublinia că 
valoarea etică a comportamentului uman este determinată de raportul acestuia cu scopul ultim al omului.i 
Din punct de vedere spiritual şi teologic, eschaton-ul îmbrăţişează deci şi prezentul: Împărăţia lui Dumnezeu 
este deja pe pământ, chiar dacă nu încă într-un mod desăvârşit. Conciliul Vatican II precizează în acest sens 
că: „a ajuns la noi sfârşitul veacurilor şi reînnoirea lumii a fost în mod irevocabil stabilită şi, într-un anume 
sens, este realmente anticipată pe pământ [...] Uniţi cu Hristos în Biserică şi însemnaţi cu pecetea Spiritului 
Sfânt [...] cu adevărat ne numim fiii lui Dumnezeu şi suntem, dar încă nu am apărut cu Hristos în slavă”. ii

Eschatologia este una dintre disciplinele teologice care a suferit profunde transformări în secolul XX. 
Dacă în tratatele clasice De Novissimis, publicate chiar şi în primele decenii ale secolului XX, eschatologiei 
îi era rezervat un spaţiu restrâns, ca şi cum ar fi fost o anexă finală a tratatului de teologie dogmatică, astăzi 
eschatologia este privită ca o cheie de lectură a întregii teologii şi are un statut epistemologic bine precizat. 
Această schimbare a modului de a concepe eschatologia, reflectată şi în textele Conciliului Vatican al II-lea, 
este asumată şi în lucrarea de faţă. De aceea, grija pentru precizarea corectă şi integrală a adevărurilor de 
credinţă şi fidelitatea faţă de Magisteriul Bisericii Catolice au fost conjugate cu alte două preocupări funda-
mentale ale demersului nostru: racordarea la stadiul actual al cercetărilor şi exprimarea conceptelor într-un 
limbaj accesibil omului contemporan. De aici au rezultat şi două dificultăţi reale. Prima se referă la proble-
maticile deschise de Hans Urs von Blathasar, Karl Rahner, Teilhard de Chardin, Henri de Lubac, Yves Congar şi 
de alţi teologi, unii protestanţi, care nu sunt în întregime lămurite sub aspect conceptual şi existenţial, fapt ce 
impulsionează cercetarea dar, în acelaşi timp, ridică dificultăţi unei expuneri clasice a eschatologiei. A doua, 
în schimb, se desprinde tocmai din relativismul axiologic al culturii contemporane, care a sărăcit conţinutul 
unor concepte esenţiale pentru existenţa umană. 

Abordarea concretă a temelor eschatologice a ţinut seama de două dimensiuni care se întrepătrund 
în prezentare: dimensiunea teologică, care evidenţiază faptul că iubirea creatoare şi mântuitoare a Sfintei 
i Toma de Aquino, S.Th. I-II, q.1.
ii LG nr. 48.

Motto

„Escatologia nu este un 
reportaj jurnalistic despre 

viaţa de dincolo”
(Karl Rhaner)
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Treimi, culminată în evenimentele morţii şi învierii lui Isus Hristos, conduce progresiv omul şi lumea la 
plinătatea pe care o va marca Parusia; dimensiunea antropologică, cu caracter personalist, care ţine seama 
de natura şi de scopul final al omului. 

Acest curs urmăreşte să surprindă dinamica împlinirii eschatologice a lumii şi a întregii omeniri, pe 
fundamentul izvoarelor revelaţiei dumnezeieşti şi, în acelaşi timp, prin raportarea constantă la situaţia omu-
lui contemporan. În mod tradiţional, eschatologia greco-catolică, după cum se observă în manualul IPSS 
Vasile Suciui, propune următoarea structurare a temelor eschatologice: despre cele din urmă ale omului; 
despre cele din urmă ale lumii. Astăzi însă, când se subliniază tot mai profund unitatea neamului omenesc, 
precum şi unitatea omului cu universul fizic, credem că este potrivit să expunem întâi doctrina despre cele 
din urmă ale universului şi ale întregii omeniri, iar numai după aceea învăţătura despre realităţile ultime ale 
individului. În concret, vom analiza conţinutul esenţial al conceptului de împlinire eschatologică a lumii şi 
a omului, articulat în temele: Parusia, învierea morţilor, judecata universală şi reînnoirea lumii; moartea, 
nemurirea, judecata particulară, fericirea veşnică, unirea purificatoare cu Dumnezeu. Nu putem, desigur, să 
omitem posibilitatea ca unele persoane să nu ajungă la această împlinire eschatologică, motiv pentru care 
vom atinge şi tematica pierderii definitive a lui Dumnezeu.
 

Termenul eschatologie privine din limba greacă, de la τα έσχατα (éschata), care semnifică 
cele din urmă sau realităţile finale şi λóγος (lógos), care în acest caz înseamnă cunoaştere sau 
reflecţie. Primul tratat sistematic cu tematică eschatologică îi aparţine episcopului Iulian de 
Toledo: Prognosticon futuri saeculi (688). Termenul eschatologie a fost însă utilizat întâia oară 
de teologul luteran Abraham Calov (1612-1686); volumul XII al operei sale Systema locorum 

theologicorum, are titlul Eschatologia sacra.

1. Continuând teologia creaţiei şi antropologia creştină, eschatologia se concentrează pe rolul 
Dumnezeului înnomenit, mort, înviat şi înălţat la ceruri, a cărui venire în mărire este aşteptată 
de întreaga creaţie. Sfântul Apostol Pavel vedea în Hristos nu numai cauza eficientă a creaţiei, 
ci şi cauza finală a acesteia: creaţia a fost zidită pentru Hristos. Parusia Domnului este aşadar 
un eveniment deosebit de complex: ea va marca istoria, dar în acelaşi timp depăşeşte istoria, 

fiind un eveniment dumnezeiesc ce va determina învierea morţilor, judecarea tuturor în lumina Adevă-
rului şi transformarea profundă a universului care astfel este condus la împlinire. Aceste realităţi, inerente 
manifestării pline de mărire a lui Dumnezeu, sunt schiţate tainic în cărţile Sfintei Scripturi, însă se situează 
dincolo de capacitatea umană de înţelegere deplină şi de programare a viitorului.

	 2. Eschatologia, în actuala teologie catolică, nu este pur şi simplu ultimul tratat din seria disciplinelor 
teologiei dogmatice. Eschatologia este desigur o disciplină teologică, cu un obiect şi un conţinut propriu 
(viitorul absolut şi definitiv), dar, în acelaşi timp, este şi o cheie de lectură a întregii gândiri teologice.

Învăţătura eschatologică a Bisericii îşi păstrează actualitatea deoarece oferă omului un răspuns 
la năzuinţele cu adevărat fundamentale ale existenţei sale. Omul contemporan, dezamăgit 
de nedobândirea împlinirii în pofida progresului ştiinţific, poate primi şi astăzi un mesaj de 
speranţă din Evanghelia lui Isus Hristos. De ce? Răspunsul ni-l oferă tot Cuvântul lui Dumnezeu: 
“Căci în El a binevoit (Dumnezeu) să sălăşluiască toată plinirea” (Col. 1,19), “întru El locu-

i Vasile Suciu, Teologie dogmatică specială, vol. II, Tipografia Seminarului Greco-Catolic, Blaj, 1928, p. 611.
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ieşte, trupeşte, toată plinătatea Dumnezeirii” (Col. 2,9) iar “din plinătatea (πλήρωμα) Lui noi toţi am luat, şi 
har peste har” (In. 1,16). Într-adevăr, împlinirea existenţei umane este indisolubil legată nu numai de activi-
tatea omului, al cărei progres trebuie să fie în primul rând moral-spiritual, ci mai cu seamă de întâlnirea cu 
Dumnezeu. Isus este în acest sens „Calea, Adevărul şi Viaţa” (In. 14,6): în El omul contemporan descoperă şi 
astăzi adevărul profund al fiinţei sale; tot El ne arată direcţia împlinirii şi, în acelaşi timp, ne însoţeşte pe cale, 
susţinându-ne şi schimbându-ne viaţa, făcându-ne părtaşi vieţii Sale. Sfântul Atanasie caracterizează acest 
proces de împărtăşire din „plinătatea lui Dumnezeu” (Ef. 3,19) prin termenul îndumnezeire.i

 

Indicaţi răspunsul corect la fiecare din următoarele subiecte:

I. Căutarea împlinirii depline este:

1. expresia unei curiozităţi intelectuale;

2. o necesitate existenţială pretinsă de natura persoanei umane.

II. Împlinirea deplină a omului poate fi atinsă:

1. valorificând exclusiv dimensiunea materială a fiinţei omeneşti şi a lumii;

2. aprofundând idealuri teoretice care nu au nici o legătură cu dimensiunea materială a vieţii;

3. trăind viaţa într-o manieră hedonistă şi consumistă;

4. neglijând sau negând valorile morale;

5. trăind atât dimensiunea spirituală, cât şi cea materială a vieţii în conformitate cu natura 
omului creat după chipul şi asemănarea lui Dumnezeu;

6. prin progresul ştiinţific şi tehnic.

III. Împlinirea deplină a persoanei umane este:

1. realizabilă în prezentul istoric prin propriile capacităţi;

2. realizabilă într-un viitor care nu are nici o legătură cu prezentul;

3. realizabilă prin trăirea prezentului în unire cu Dumnezeu, care în viitorul eschatologic îl va 
răsplăti pe om cu fericirea desăvârşită şi veşnică.

IV. Căutarea împlinirii este legată de sensul ultim al vieţii. 

Acest sens este:

1. inventat sau stabilit în mod arbitrar de fiecare om;

2. este descoperit de conştiinţa umană în lumina adevărului revelat de Dumnezeu.

i Atanasie cel Mare, Tratat despre întruparea Cuvântului, LIV, în Scrieri. Partea I, trad., intr. şi note de Dumitru Stăniloae, în colecţia Părinţi 
şi Scriitori Bisericeşti nr. 15, Ed. Institutului Biblic şi de Misiune al Bisericii Ortodoxe Române, Bucureşti, 1987, p. 151.

Test
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V. Eschatologia studiază:

1. viitorul făgăduit de Dumnezeu prin Isus Hristos şi care este aşteptat prin speranţa creştină;

2. modul în care Dumnezeu împlineşte aşteptările fundamentale ale omului;

3. ipoteze referitoare la viitor;

4. modul în care Dumnezeu desăvârşeşte omul şi întregul univers.

VI. Obiectul eschatologiei este determinat de:

1. credinţa dăruită omului prin Isus Hristos;

2. imaginaţia umană.

VII. Eschatologia este:

1. o disciplină neînsemnată de teologiei catolice;

2. un tratat important al teologiei dogmatice catolice;

3. o dimensiune a credinţei şi a întregii teologii catolice.

	          Filmarea nr. 1

Video
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Titlu 1:
Parusia Domnului, adevăr al credinţei

Parusia desemnează reîntoarcerea în mărire a Domnului Isus Hristos, 
care îi va judeca pe oameni şi va domni peste întregul univers. Ea nu 
este rodul unei deducţii logice, ci face parte din tezaurul Revelaţiei 
dumnezeieşti – Sfânta Scriptură, Tradiţie - încredinţat Bisericii.

Cultura contemporană suferă de o criză a verticalităţii. Desigur, este 
departe de noi intenţia de a nega valorile autentice ale acestei culturi, 
dar, în acelaşi timp, nu putem să nu remarcăm faptul că ea se găseşte 
într-o efectivă robie a imanenţei. În această situaţie, nu este uşor de regăsit drumul transcen-
denţei, fiind de fapt privilegiată o gândire care aşteaptă totul de la istorie şi care astfel tinde 

să interpreteze în mod mitologic expresia reîntoarcerea lui Hristos. La acest punct se impune o lămurire: 
reîntoarcerea lui Hristos nu presupune nicidecum absenţa lui din istorie. Mântuitorul nu s-a îndepărtat de 
existenţa noastră, nu a părăsit istoria pentru a reintra în ea în clipa Parusiei. În realitate, El a rămas mereu în 
mijlocul nostru, în sânul istoriei, în Taina Bisericii şi în sufletele credincioasei. De aceea, El se va manifesta 
tocmai din inima, din adâncul istoriei omeneşti, îngăduind ca transcendenţa sa să strălucească şi mai mult 
în istorie.

Chiar dacă termenul parusie apare în Septuaginta doar de patru ori, având un înţeles profan, întâlnim 
în Vechiul Testament o noţiune religioasă apropiată: ziua Domnului sau ziua lui Jahwe. „Ea exprimă înfăţi-
şarea acelei zile din urmă ca pe o voioasă intrare în cetate a unui Suveran”ii. Această zi asumă însă şi aspecte 
legate de suferinţă, pedeapsă şi purificare; în acest sens, ziua Domnului pentru mulţi „[…] nu va însemna 
lumină, ci întunecime”iii. Ziua Domnului este de fapt o zi a biruinţei asupra păcatului şi asupra duşmanilor 
poporului lui Dumnezeu: „Căci ziua aceasta e zi de răzbunare la Domnul Dumnezeu, ca să se răzbune pe 
vrăjmaşii Săi” (Ier. 26,10). În Noul Testament, în schimb, ziua Domnului devine ziua lui Hristos. De multe ori 
Sfântul Pavel precizează că evenimentul Parusiei reprezintă biruinţa definitivă a lui Hristos asupra păcatului, 
morţii şi diavolului.

Noul Testament ne oferă informaţii şi cu privire la modul în care se va realiza Parusia. În Faptele Apos-
tolilor, doctrina despre Parusie este complementară cu cea despre Înălţare. Apostolii care stăteau cu ochii 
aţintiţi la cer au văzut doi îngeri care le-au zis: „Bărbaţi galileeni, de ce staţi privind la cer? Acest Isus care 
S-a înălţat de la voi la cer, astfel va şi veni, precum L-aţi văzut mergând la cer” (Fapt. 1,11). Auzind vestea 
îngerească, apostolii „s-au întors în Ierusalim cu bucurie mare” (Lc. 24,52). În termeni asemănători vorbeşte 
însuşi Isus în timpul judecării Lui: „veţi vedea pe Fiul Omului şezând de-a dreapta Celui Atotputernic şi ve-
nind pe norii cerului” (Mc. 14,62). Fapt. 1,11 şi Mc. 14,62 prezintă Parusia sub forma unei mişcări spaţiale. 
Cu toate acestea, evenimentul depăşeşte categoriile nostre spaţio-temporale. Nu este uşor să descriem şi să 
înţelegem adevărata natură a trupului duhovnicesc al lui Isus (cf. 1Cor. 3,17). Pe de o parte, acest trup trebuie 

i „Dacă Domnul nostru Isus Hristos ar fi depărtat de noi prin spaţiu, ai avea dreptate să te întrebi cum poţi fi lângă El; dar cum 
El este de faţă în orice loc, atunci este alături de orice om care Îl doreşte, de orice om cu viaţă curată”. – Sfântul Ioan Gură de 
Aur, Scrieri. Partea a treia. Omilii la Matei, LIV, 5, trad. de D. Fecioru, Ed. Institutului Biblic şi de Misiune al Bisericii Ortodoxe 
Române, Bucureşti, 1994, p. 626.
ii P.M.Bogaert, M. Delcor, E. Jacob, E. Lipinski, R. Martin-Achard şi J. Ponthot, Dicţionar Enciclopedic al Bibliei, trad. rom. de D. 
Sluşanschi, Ed. Humanitas, Bucureşti, 1998, p. 462.
iii Ibidem, p. 207. Vezi şi Am. 5,18; Is. 2,9-21.
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Doamne Isuse!” 
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să fie vizibil şi deci limitat în spaţiu, dar pe de altă parte el trebuie să poată fi perceput simultan de către toţi 
oamenii, deoarece manifestarea sa va avea consecinţe asupra întregii omeniri.

Parusia ar putea fi gândită şi ca un nou raport, mai profund şi definitiv, pe care Hristos îl instaurează 
cu creaţia care a fost făcută tot prin El şi pentru El (cf. In. 1,3). 

Reîntoarcerea Mântuitorului nu are ca finalitate biruinţa naţională a Israelului asupra popoarelor din 
jur şi nici nu poate fi condiţionată de oameni. Parusia este lucrarea exclusivă a lui Dumnezeu: „Doamne, 
oare, în acest timp vei aşeza Tu la loc, împărăţia lui Israel? El a zis către ei: Nu este al vostru a şti anii sau 
vremile pe care Tatăl le-a pus în stăpânirea Sa” (Fapt. 1,6-7).
 

Cuvântul „parusie” provine din punct de vedere etimologic de la termenul grecesc παρουσία, 
verbul fiind páreimi şi înseamnă a fi de faţă, prezenti. În lumea greco-romană, παρουσία ex-
prima intrarea solemnă şi oficială a Principelui sau a Împăratului într-o provincie sau într-un 
oraş al său. Un alt termen sinonim este epifaníaii ce provine de la verbul epiphaino şi care 
înseamnă a (se) arăta; în greaca clasică şi elenistică indică apariţia neaşteptată a duşmanului 

care poate să decidă soarta bătăliei. De asemenea, poate indica apariţia mântuitoare, salvatoare a unei divini-
tăţi. Nu se poate stabili cu precizie dacă hagiografii Noului Testament au preluat parousía din limbajul elenist 
sacral sau din cel referitor la puterea imperială, însă este cert faptul că creştinii îl aşteaptă pe Isus Hristos, 
Domnul şi Mântuitorul neamului omenesciii.
 

Biserica Catolică mărturiseşte adevărul Parusiei în mai multe simboluri ale credinţei şi în unele 
documente conciliare. Este uşor de observat faptul că cele mai multe dintre mărturisirile de 
credinţă redactate în sec. III-IV conţin explicit menţiunea că Isus Hristos se va întoarce din 
nou pe pământ. De aceea, apare întru totul firească prezenţa acestui articol de credinţă în 
Simbolul redactat cu ocazia primelor două Concilii Ecumenice de la Niceea (19 iunie 325) şi 

Constantinopol 16 (381), precum şi în numeroase alte documente sinodale.iv 

Atât la Niceea, cât şi la Constantinopol simbolul de credinţă cuprinde, pe lângă afirmarea realităţii 
Parusiei, informaţii cu privire la natura acesteia: întrucât afirmaţia despre Parusie este precedată de cele cu 
privire la Înviere şi Înălţarea la cer, se afirmă implicit şi faptul că Hristos se va reîntoarce pe pământ cu uma-
nitatea sa; Parusia va fi un eveniment ce va manifesta mărirea dumnezeiască a lui Isus. 

Documentele ulterioare explicitează şi alte dimensiuni ale Parusiei: Hristos, la reîntoarcerea Sa, va fi 
preamărit în sfinţi; Parusia va manifesta într-o lumină desăvârşită taina lui Hristos; Parusia va marca plinirea 
lucrării mântuirii. 

Terminologia biblică şi magisterială folosită pentru a indica reîntoarcerea lui Hristos (parousía, epi-
fanía) exprimă aşadar un eveniment public. Dacă prima Sa venire în lume a fost discretă şi aproape neobser-
vată, dacă după înălţare continuă să vină în chip spiritual şi să aştepte răbdător la uşa inimii noastre, Parusia 
va fi în schimb manifestarea neaşteptată („…căci precum fulgerul iese de la răsărit şi se arată până la apus, 
aşa va fi şi venirea Fiului Omului” - Mc. 24,27) şi definitivă a puterii Sale („[…] iar îndată după strâmtorarea 
acelor zile, soarele se va întuneca şi luna nu va mai da lumina ei, iar stelele vor cădea din cer şi puterile ceru-

i Cf. P.M.Bogaert ş.a., op. cit., p. 461.	
ii Cf. Lexicon. Dizionario Teologico Enciclopedico, ediţia a III-a, sub coordonarea lui L. Pacomio şi V. Mancuso, Ed. Piemme, Casale 
Monferrato, 1993, pp. 351-352.	
iii Cf. W. Radl, παρουσία în Dizionario esegetico del Nuovo Testamento, îngrijit de Horst Balz şi Gerhard Schneider, Ed. Paideia, 
Brescia, 2004, p. 820.
iv Cf. DS nr. 327, 414, 443, 485, 492, 681, 791, 852, 4047, 4123, 4168, 4571.
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rilor se vor zgudui. Atunci se va arăta pe cer semnul Fiului Omului şi vor plânge toate neamurile pământului 
şi vor vedea pe Fiul Omului venind pe norii cerului, cu putere şi cu slavă multă” - Mt. 24,30).

 
Chiar dacă astăzi, pentru multe persoane, Parusia este o realitate viitoare care produce teamă 
în prezent, în Noul Testament ea constituie un obiect al speranţei creştine. Sfântul Apostol Pavel 
îi arată lui Tit că această speranţă este una dintre exigenţele fundamentale ale vieţii creştine: 
„[…] să trăim cu înţelepciune, cu dreptate şi cu cucernicie; şi să aşteptăm fericita nădejde şi 
arătarea slavei marelui Dumnezeu şi Mântuitor al nostru Hristos Isus” (Tit. 2,12-13). Motivul 
aşteptării noastre este faptul că existenţa noastră pământească este doar un pelerinaj către 

veşnicia cerului „de unde şi aşteptăm Mântuitor pe Domnul nostru Isus Hristos” (Filip. 3,20). Perspectiva 
întâlnirii viitoare cu Hristos reprezintă un îndemn la păstrarea neatinsă a Revelaţiei şi la o trăire în confor-
mitate cu Revelaţia: „Să păzeşti porunca fără pată, fără vină, până la arătarea Domnului nostru Isus Hristos, 
pe care, la timpul cuvenit, o va arăta fericitul şi singurul stăpânitor, Împăratul împăraţilor şi Domnul domni-
lor” (1Tim. 6,14). Aceeaşi responsabilitate în trăirea credinţei o simte şi Sfântul Petru atunci când se gândeşte 
la reîntoarcerea Domnului (cf. 2Pt. 3,1-9). Dacă creştinul trăieşte cu sfinţenie prezentul, Dumnezeu locuieşte 
în inimă şi atunci poate să spună împreună cu Sf. Evanghelist Ioan: „Amin! Vino, Doamne Isuse!” (Apoc. 
22,20). 
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Titlu 2: 

Caracterul surprinzător al reîntoarcerii lui Isus Hristos

	 Incertitudinea cronologiei. Semnificaţia eschatologică corectă 
a textelor biblice despre timpul Parusiei

Timpul celei de-a doua veniri a mântuitorului Isus Hristos a 
constituit o preocupare constantă din perioada începând din 
perioada apostolică şi până în zilele noastre. Aşa se explică 
faptul că, de-a lungul istoriei, mulţi au căutat să interpreteze 
textele biblice referitoare la evenimentul Parusiei şi chiar să 

fixeze timpul în care aceasta va avea loc. În mod firesc sau cristalizat tot 
felul de presupuneri sau chiar doctrine despre momentul Parusiei. Între 
acestea sau remarcat în mod deosebit: milenarismul, doctrina mortalităţii 
sufletului omenesc şi Eschatologia modernistă sau eschatologismul, etc. fiecare 
înterpretând în mod proriu mesajul revelat cu privire la momentul Parusiei. 

În paralel cu aceste poziţii amintite s-a cristalizat şi dezvoltat doctrina oficială a Bisericii, mult mai 
echilibrată şi mult mai bine articulată nu numai din perspectiva credinţei, ci şi raţional în interpretarea 
semnificaţiei eschatologice a textelor biblice despre timpul Parusiei.

În capitolul 13 al Evangheliei după Marcu, Hristos vorbeşte despre distrugerea Ierusalimului şi despre a doua 
Sa venire. Chiar dacă anumiţi exegeţii văd aici o sinteză realizată de Marcu între un discurs apocaliptic iudaic şi 
concepte ale primei comunităţi creştine, de fapt Evanghelia ne prezintă chiar cuvintele Mântuitorului care îi infor-
mează pe ucenici că ziua lui Jahwe reprezintă o certitudine, dar nu o venire absolut iminentă. Parusia va fi pre-
cedată de fapt de alte realităţi ce trebuie să se împlinească: zvonuri de războaie (v. 7), se va ridica „neam peste neam 
şi împărăţie peste împărăţie, vor fi cutremure şi foamete pe alocuri” (v. 8), vor fi persecuţii (cf. v. 9.12.13), „mai în-
tâi Evanghelia trebuie să se propovăduiască la toate neamurile” (v. 10). Isus Hristos nu identifică aici distrugerea 
Ierusalimului cu sfârşitul lumii, însă sugerează implicit că primul eveniment este preludiul celui de-al doilea. De 
asemenea, capitolul 10 al Evangheliei după Matei, invocat de modernişti în sprijinul doctrinei lor, nu se referă la a 
doua venire a lui Hristos, şi deci la sfârşitul lumii, ci la manifestarea puterii şi a măririi Sale ce precede Parusia. Este 
bine să ţinem cont de faptul că acest fragment se află în continuarea textului care narează chemarea apostolilor şi 
trimiterea lor la propovăduire exclusiv în mijlocul „oilor celor pierdute ale casei lui Israel” (cf. 10,6). Israeliţilor li 
se va arăta aşadar Fiul Omului, înainte de a propovădui în toate cetăţile lui Israel (cf. Mt. 10,23). Manifestarea Fiu-
lui Omului trebuie înţeleasă în termenii descrişi de prorocul Daniel (cf. Dn. 7,13-14): va fi un eveniment ce expri-
mă puterea Fiului Omului căruia „Cel vechi în zile” i-a dat „stăpânirea, slava şi împărăţia”. Acest eveniment a fost 
probabil distrugerea Ierusalimului despre care Mântuitorul a şi prezis că „nu va rămâne piatră peste piatră care să 
nu se risipească” (Mc. 13,2). „În sfârşitul Ierusalimului se revelează şi se împlineşte judecata Fiului Omului asupra 
poporului care se închide în propriul orgoliu. Această judecată are loc întotdeauna. Hristos judecătorul este me-
reu aproape de lume, dar judecăţile lui sunt ascunse. Uneori el loveşte lumea care este supusă păcatului într-un 
mod atât de puternic încât cei care văd şi sunt înţelepţi îşi dau seama că Domnul îşi arată puterea şi sfinţenia”ii. 

i Cf. T. Colani şi W. Weiffenbach apud M. Schmaus, op. cit., p. 142.
ii M. Schmaus, op. cit., p. 145.
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În Mc. 9,1 întâlnim din nou o afirmaţie a Mântuitorului care nu se referă la evenimentul Parusiei: „Ade-
vărat grăiesc vouă că sunt unii, din cei ce stau aici, care nu vor gusta moartea, până ce nu vor vedea împărăţia lui 
Dumnezeu venind întru putere”. Hristos, Fiul Omului, nu putea să indice momentul Parusiei încadrându-l în 
durata vieţii celor care îl ascultau, deoarece numai Tatăl cunoaşte acest lucrui. Textul poate indica şi alte mani-
festări ale puterii lui Dumnezeu: schimbarea la faţă a lui Isus, distrugerea Ierusalimului sau minunile săvârşite de 
Isus (cf. Lc. 4,18-19) sau de ucenicii Săi (cf. Fapt. 5,12).

Atunci când Marelui Arhiereu şi Sinedriului Isus le-a spus: „De acum veţi vedea pe Fiul Omului şezând 
de-a dreapta puterii şi venind pe norii cerului” (Mt. 26,64), nu a afirmat de fapt că cei de faţă, în timpul vieţii 
pământeşti, vor avea această viziune. Hristos se referea aici la întregul popor israelit, reprezentat de liderii săi 
spirituali.

Promotorii eschatologismului au acordat o atenţie deosebită epistolelor Sfântului Pavel. Ei au observat 
că în primele epistoleii speranţa în Parusie este exprimată mai clar şi mai presant decât în cele scrise către finalul 
vieţii Apostolului. Din acest motiv au concluzionat că în cazul Sfântului Pavel a avut loc o schimbare de atitudine 
şi crez în privinţa Parusiei: dacă în primele epistole (de ex. 1Tes.) o credea iminentă şi deci posibil de experiat 
în timpul vieţii sale pământeşti, în schimb în ultimele, apropiindu-se de finalul vieţii, a abandonat această idee. 

Trebuie să spunem că şi în acest caz teoria modernistă interpretează eronat pasajele scripturistice. Este 
posibil ca mulţi creştini să fi considerat iminentă a doua venire a lui Hristos. De pildă, unii membri ai bisericii 
din Tesalonic, care aşteptau Parusia, şi-au manifestat îngrijorarea în legătură cu situaţia persoanelor drage lor, 
care au murit înainte de a-L reîntâlni pe Mântuitor. Altfel spus, creştinii din Tesalonic îşi puneau problema 
posibilităţii mântuirii celor morţi, şi nu pe cea a timpului precis al reîntoarcerii lui Isus. Sf. Pavel le răspunde 

arătând că persoanele aflate în viaţă în momentul Parusiei nu sunt avantajate faţă de 
persoanele care atunci vor fi moarte: „[…] noi cei vii, care vom fi rămas până la venirea 

Domnului, nu vom lua înainte celor adormiţi, pentru că însuşi Domnul, întru 
poruncă, la glasul arhanghelului şi întru trâmbiţa lui Dumnezeu, Se va pogorî 

din cer şi cei morţi întru Hristos vor învia întâi. După aceea, noi cei vii, care vom 
fi rămas, vom fi răpiţi, împreună cu ei în nori, ca să întâmpinăm pe Domnul în văzduh, 

şi aşa pururea vom fi cu Domnul” (1Tes. 4,15-17). Textul acesta nu afirmă limpede faptul 
că Sfântul Pavel ar fi convins de împlinirea imediată a Parusiei, însă nu se poate exclude 

speranţa lui că poate evenimentul va avea loc înainte de moartea saiii. Apostolul precizează 
de fapt că nu cunoaşte momentul exact al Parusiei: „ştiţi bine că ziua Domnului vine aşa, ca 
un fur noaptea” (1Tes. 5,2). Este posibil ca gândurile referitoare la Parusie din prima epistolă 
să nu fi fost înţelese corect de o parte a creştinilor din Tesalonic care, crezând că Parusia este 

iminentă, nu îşi mai îndeplineau obligaţiile profesionale şi sociale: „auzim că unii dintre voi 

i În luna august a anului 600, Papa Grigorie I trimite patriarhului Evloghie al Alexandriei epistola Sicut aqua în care abordează 
problema „ignorării” momentului Parusiei de către Isus: „Referitor la afirmaţia că «despre ceasul acela nimeni nu ştie, nici îngerii 
din cer, nici Fiul» (Mc. 13,32), Sfinţia Voastră s-a gândit bine că nu trebuie atribuită Fiului în calitatea Sa de cap, ci în baza trupului 
Său care suntem noi […]. Uneori Atotputernicul Dumnezeu vorbeşte într-o manieră umană; astfel i-a zis lui Avram: «acum cu-
nosc că te temi de Dumnezeu» (Fac. 22,12), nu pentru că atunci Dumnezeu şi-ar fi dat seama că este temut, ci pentru că atunci l-a 
făcut pe Avram să înţeleagă că se teme de Dumnezeu… Fiul Unul-Născut, care pentru noi s-a întrupat şi s-a făcut om desăvârşit, 
cunoştea ziua şi ceasul judecăţii în firea omenească, dar nu cunoştea aceste lucruri de la firea omenească” - cf. DS nr. 474-475. 
Vezi şi Mc. 13,32..
ii Epistolele către Tesaloniceni sunt probabil cele mai vechi scrieri ale Noului Testament. 1Tes. a fost scrisă aproximativ la începutul 
anului 51 în Corint. Nu este uşor de precizat însă data exactă în care a fost scrisă 2Tes., dar se pare că la puţină vreme după 1Tes. 
- cf. P.M. Bogaert ş.a., op. cit., pp. 585-586.
iii Această interpretare a fragmentului din 1Tes. 4,15-17 a fost oferită şi de Comisia Biblică în 18 iunie 1915, cf. DS nr. 3629-3630.
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umblă fără rânduială, nelucrând nimic, ci iscodind […] Unora ca aceştia le poruncim şi-i rugăm în Domnul nos-
tru Isus Hristos, ca să muncească în linişte şi să-şi mănânce pâinea lor” (2Tes. 3,11-12). Liniştea lor este posibilă 
dacă respectă „predaniile învăţate” (v. 15) şi dacă nu se lasă amăgiţi „cu nici un chip, căci ziua Domnului nu va 
sosi până ce mai întâi nu va veni lepădarea de credinţă şi nu se va da pe faţă omul nelegiuirii, fiul pierzării” (v. 3). 
Sfântul Pavel spune aşadar că reîntoarcerea lui Isus va fi precedată de anumite semne care încă nu se împliniseră 
(vv. 9-10), însă nu precizează dacă va veni imediat sau nu după arătarea Antihristului.

Prima Epistolă către Corintenii dă impresia că Sfântul Pavel ar fi convins că îl va întâlni viu pe Isus: „Nu 
toţi vom muri, dar toţi ne vom schimba deodată, într-o clipeală de ochi la trâmbiţa cea de apoi” (1Cor. 15,51-
52). Chiar dacă obiectul acestui pasaj biblic nu îl constituie momentul Parusiei, ci raportul de continuitate, dar şi 
de discontinuitate dintre trupul pământesc şi cel nemuritor al înviaţilor, Sfântul Pavel afirmă că la reîntoarcerea 
Domnului unii dintre creştini vor fi în viaţă, însă imediat vor suferi o transformare profundă: „[…] acest trup 
stricăcios se va îmbrăca în nestricăciune, şi acest trup muritor se va îmbrăca în nemurire” (1Cor. 15,54). Expresia 
„nu toţi vom muri” nu se referă în mod necesar la destinatarii epistolei, ci la poporul creştin care nu va pieri în 
întregime înainte de Parusie.

A doua Epistolă către Corinteni pune în lumină o schimbare în gândirea Apostolului şi o oarecare ne-
linişte în privinţa morţii. Schimbarea nu trebuie însă înţeleasă în sensul că Sfântul Pavel renunţă să mai creadă 
în Parusie, deoarece, spune el, „de vreme ce dorim să nu scoatem haina noastră, ci să ne îmbrăcăm cu cealaltă 
pe deasupra, ca ceea ce este muritor să fie înghiţit de viaţă” (2Cor. 5,4). Haina noastră este trupul muritor şi atâta 
vreme cât suntem în el „suntem departe de Domnul, căci umblăm prin credinţă, nu prin vedere” (2Cor. 5,6-7); 
chiar dacă fiecare om este dator să moară şi să se înfăţişeze înaintea scaunului de judecată a lui Hristos, Pavel îşi 
manifestă dorinţa de a îmbrăca haina cea nouă a nemuririi peste haina cea veche şi muritoare, adică ar dori să-L 
reîntâlnească pe Domnul înainte de a muri. În această Epistolă este exprimat dorul Parusiei, dar parcă accentul 
se pune mai mult asupra întâlnirii cu Hristos judecătorul după plecarea din trupul muritor: „Avem încredere 
şi voim mai bine să plecăm din trup şi să petrecem la Domnul” (v.8). Acestă schimbare de accent se observă în 
toate epistolele (cf. Tit. 2,15; 1Tim. 6,13-15) scrise după anul 60. În Epistola către Filipeni, Sfântul Pavel exclamă: 
„Domnul este aproape” (Filip. 4,5). Bonsirven, teolog catolic, consideră că expresia reflectă starea sufletească a 
Sfântului Pavel care se gândea la evenimentul morţii ce îi va permite să fie cu Hristosii. Sfântul Pavel nu încetează 
însă să creadă în realitatea Parusiei: „cetatea noastră este în ceruri, de unde şi aşteptăm Mântuitor pe Domnul 
Isus Hristos” (Filip. 3,20), eveniment care va marca împlinirea desăvârşită a lucrării mântuirii. 

Putem afirma, aşadar, că Sfântul Pavel nu inventează teologia morţii şi a învierii lui Isus după ce şi-ar fi 
dat seama că speranţa în reîntoarcerea Lui ar fi deşartă; teologia morţii şi a învierii lui Isus nu exclud, ci dimpotrivă, 
fundamentează teologia Parusiei. Este clar însă faptul că cu cât Sfântul Pavel înaintează în vârstă, cu atât scade 
speranţa sa de a-L revedea pe Hristos în mărire înainte de moarte. Un lucru este de asemenea cert: mântuirea 
trupului va avea loc numai la reîntoarcerea Domnului nostru Isus Hristos.

Evenimentul reîntoarcerii Domnului poate va avea loc numai în clipa stabilită de Dumnezeu. Expresii 
ca „vremea este aproape” (Apoc. 1,3) sau „Iată vin curând” (Apoc. 22,7) au o dimensiune profetică. Prin mijlocirea 
profetică, realităţile îndepărtate se apropie. Acestea nu au scopul de a oferi informaţii despre momentul Parusiei, ci 
reprezintă un îndemn constant la priveghere.

 

i 1Cor. a fost scrisă la Efes în anul 55, înainte de Cincizecime. - cf. P.M. Bogaert ş.a., op. cit., p. 131.
ii Cf. G. Bonsirven, Il Vangelo di Paolo, trad. de Patrizio Graziani, Ed. Paoline, Roma, 1946, p. 368.
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Învăţătura Bisericii Catolice, profund inspirată din Sfânta Scriptură şi Sfânta Tradiţie, ne arată 
că Mântuitorul nostru Isus Hristos se va reîntoarce cu mărire la sfârşitul timpurilori21, fără a 
indica însă un momentul cronologic precis al acestui eveniment. Parusia este o lucrare exclu-
siv de natură divină şi tocmai de aceea omul nu are posibilitatea de a o prevedea într-un 
mod exact: „[…] iar despre ziua aceea şi despre ceasul acela nimeni nu ştie, nici îngerii din 

cer, nici Fiul, ci numai Tatăl. Luaţi aminte, privegheaţi şi vă rugaţi, că nu ştiţi când va fi acea vreme” (Mc. 13, 32-33). 
Sfântul Pavel, adresându-se tesalonicenilor, scoate în evidenţă faptul că aceştia conştientizau neputinţa lor în 
calcularea timpului precis al Parusiei: „Iar despre ani şi despre vremuri, fraţilor, nu aveţi nevoie să vă scriem, 
căci voi înşivă ştiţi bine că ziua Domnului vine aşa, ca un fur noaptea” (1Tes. 5, 1-2). Isus Hristos se va reîn-
toarce aşadar pe neaşteptate (cf. Lc. 17,29-30), iar oamenii trebuie să vegheze, să fie mereu pregătiţi: „De 
aceea şi voi fiţi gata, că în ceasul în care nu gândiţi, Fiul Omului va veni” (Mt. 24,44).
 

Anumite interpretări greşite ale ale momentului Parusiei sunt expresia unor stări psihologice ale 
individului. În primul rând, prezentăm starea persoanei care îşi întemeiază credinţa mai mult pe 
sentimentul fricii de Dumnezeuii, şi nu pe cel al iubirii, care corespunde în mod global iconomiei 
dumnezeieşti. Teama de judecata divină, coroborată cu sentimentul unei vinovăţii personale şi 
lipsa experierii în prezent a Dumnezeului Iubire, poate crea în sufletul credinciosului o stare de 

nelinişte profundă, de nesiguranţă totală, care prevalează asupra promisiunii Mântuitorului: „Iată, Eu cu voi sunt 
în toate zilele până la sfârşitul veacurilor” (Mt. 28,20). În această situaţie, devine explicabilă dorinţa de a identifica 
un moment istoric precis al Parusiei, fapt ce ar permite credinciosului o mai bună pregătire în vederea întâlnirii 
cu Isus Hristos şi aparenta dobândire a liniştii sufleteşti. 

La o stare similară se poate ajunge dacă Parusia, obiect al speranţei creştine („Amin. Vino, Doamne Isuse” 
- Apoc. 22,20), este redusă la categoriile unui eveniment istoric. În acest sens, credinciosul tinde să afle momentul 
Parusiei, adică al biruinţei asupra răului, al instaurării unei împărăţii intraistorice a lui Dumnezeu. Şi aceasta, cu 
atât mai mult dacă credinciosul trăieşte în suferinţă şi cu nesiguranţa zilei de mâineiii.

Milenarismul sau hiliasmul, acea doctrină de factură iudeo-creştină, bazată pe texte biblice (Ez. 36,40; 
Apoc. 19,20; 1Tes. 4) şi apocrife, afirmă existenţa viitoare a unei împărăţii lumeşti a lui Isus Hristos, a cărei 
durată de 1000 de ani se va desfăşura între înviere şi judecata finalăiv. Milenarismul s-a afirmat la început mai 
cu seamă în ambianţa iudeo-creştină, unde, după distrugerea Ierusalimului, a rămas speranţa restabilirii 
unei împărăţii vizibile a lui Dumnezeu pe pământ. Tocmai de aceea, cele mai numeroase mărturii cu privire 
la milenarism provin din zona Asiei Mici unde trăiau comunităţi puternice ale diasporei evreieşti. Speranţa 
lor mai sus amintită, coroborată cu suferinţele provocate de persecuţiile romane, constituie elemente care 
facilitează interpretarea chiliastă a textului Apocalipseiv. Susţinut de Irineu din raţiuni antignostice, dar şi de 
Iustin, Lactanţiu şi Tertulian, milenarismul îşi va pierde din popularitate după schimbarea raportului dintre 

i Cf. Catechismo della Chiesa Cattolica (de acum înainte vom cita CBC), Libreria Editrice Vaticana, Città del Vaticano, 1992, nr. 185.
ii „Toţi cei care au părăsit dreapta credinţă sau cred din frică şi nu din dragoste (2Tim. 1,7) şi-au creat o stare de alertă, o psihoză 
specifică credulităţii lor. Toate apelurile disperate la textele biblice se opresc asupra profeţilor exilici sau «apocalipselor» vremii 
numai să ştie ce va fi mâine […]!” – P.I. David, Călăuză creştină. Sectologie, Ed. Episcopiei Argeşului, Curtea de Argeş, 1994, p. 370.
iii Caracterul practic al doctrinei despre Parusie este subliniat şi de teologul calvin J.M. Boice în Fundamente ale credinţei creştine. 
O prezentare accesibilă a teologiei protestante, trad. de Corneliu Simuţ, Ed. Institutului Biblic „Emanuel”, Oradea, 2000, p. 669.
iv Cf. Luigi Padovese, Millenarismo/Chiliasmo, în Lexicon. Dizionario Teologico Enciclopedico, pp. 652-653.
v Cf. Franz Iosef Nocke, Eschatologia, în T. Scheider, B. J. Hilberath, H. Kessler, A. Müller, F. J. Nocke, D. Sattler, J. Werbick, S. Wien-
denhofer, Nuovo Corso di Dogmatica, vol. II, trad. it. de G. Canobbio şi A. Maffeis, Ed. Queriniana, Brescia, 1995, pp. 469-470.

Definiţie

Ştiaţi că?
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Imperiu şi creştinism, produsă de Împăratul Constantini, dar va rezista şi în Evul Mediuii, intensificându-se 
în jurul anului 1000iii. El va fi reluat de numeroşi teologi ai diferitelor culte născute din Reformă sau afiliate 
spiritual acesteia.

Tema Parusiei este fundamentală pentru milenarism. În concepţia milenarismului moderat, Isus Hristos 
se va reîntoarce la sfârşitul perioadei de 1000 de ani, iar pentru adepţii milenarismului radical împărăţia de 
1000 de ani este inaugurată chiar de momentul Parusieiiv. Chestiunea începutului sau a sfârşitului împărăţiei 
a dat sub aspect psihologic un nou impuls tentaţiei cronologiei. Astfel, W. Müller a calculat ca an al celei 
de-a doua veniri anul 1843, Samuel Snow anul 1844, Charles Russell anul 1874, iar ulterior anul 1914, I. F. 
Rutherford anul 1925, iar numeroşi autori au sugerat anul 2000v. Toate datele cronologice emise de aceşti 
teologi au fost infirmate chiar de istorie, care le-a înregistrat neîmplinirea. Ignorând natura exclusiv divină 
a Parusiei şi deci textele din Mt. 24,36 şi Fapt. 1,7, ei au eşuat încercând să determine şi să cuantifice ceea 
ce ţine de infinit şi de transcendent. Milenarismul a fost combătut de mari teologi ai Bisericii. De exemplu, 
putem aminti pentru perioada patristică pe Sfântul Augustin, iar pentru Evul Mediu pe Sfântul Toma de 
Aquinovi. Biserica Catolică a luat atitudine în privinţa milenarismului şi în 19 iulie 1944, precizând că această 
doctrină nu poate fi prezentată fără pericol în cele ale credinţeivii.

În primele decenii ale secolului XX s-a răspândit în teologia protestantă doctrina mortalităţii sufletului 
omenesc. Promotorii acesteia au fost Oscar Culman, Carol Stange, Adolf Schatter şi Paul Althausviii care, fiind 
contrari dualismului antropologiei platonice şi poate sub influxul antropologiei naturaliste moderne care nega 
realitatea sufletului, au susţinut moartea omului întreg şi învierea lui în moarte, negând astfel timpul intermediar 
dintre moarte şi înviere. Ei plecau de la ideea că timpul este o dimensiune a vieţii fizice, iar moartea ar însemna 
de fapt ieşirea din timp şi intrarea în veşnicie. Prin urmare, noţiunea de „sfârşitul veacurilor” are un sens atem-
poral, iar învierea în ziua cea de apoi este învierea în momentul morţiiix. Aşadar, morţile oamenilor sunt succesive 
pentru noi care le privim din interiorul istoriei, însă învierile lor în viaţa de după moarte ar fi simultane, deoarece 
sunt realizate în veşnicie.

Această doctrină prezintă consecinţe neacceptabile şi în privinţa Parusiei: dacă Sfânta Scriptură subliniază 
că morţii vor învia prin puterea lui Isus Hristos care se reîntoarce cu mărire, iar învierea are loc în moarte, atunci 
şi Parusia se împlineşte tot în clipa morţii.

Pentru a îndepărta orice formă de echivoc în privinţa naturii Parusiei, Congregaţia pentru Doctrina 
Credinţei publică în 17 mai 1979 un document intitulat Despre anumite chestiuni privitoare la escatologie, unde 
se face o distincţie clară între întâlnirea individului cu Hristos imediat după moarte şi reîntoarcerea lui Hristos 
pentru întreaga creaţie la sfârşitul timpului: „Biserica, conform Sfintelor Scripturi, aşteaptă manifestarea glorioasă 
a Domnului nostru Isus Hristos, pe care o consideră distinctă şi amânată faţă de situaţia care le este proprie 

i Ibidem, p. 471.
ii Petre Chiricuţă, Parusia sau despre a doua venire, ediţie îngrijită de Radu Comănescu, Ed. Anastasia, Bucureşti, 2001, pp. 37-45.
iii Vezi Georges Duby, Anul 1000, trad. de Maria Ivănescu, Ed. Polirom, Iaşi, 1996.
iv Pentru o analiză protestantă a milenarismului, dar care optează pentru milenarismul radical, vezi Millard J. Erickson, Teologie 
creştină, III, trad. de Elena Jorj, Ed. Cartea Creştină, Oradea, 1998, pp. 399-412.
v Pentru modalitatea efectuării acestor calcule, vezi P. I. David, op. cit., pp. 377-381.
vi Vezi Sfântul Toma de Aquino, In Sent. IV, d. 43, q. 1, a. 3.
vii Cf. Decretul Sfântului Oficiu din 19 iulie 1944, în DS nr. 3839.
viii Cf. Johann Auer, Joseph Ratzinger, Escatologia. Morte e vita eterna, în colecţia Piccola dogmatica cattolica, vol. IX, ediţia a III-a 
îngrijită de Carlo Molari, Cittadella Editrice, Assisi, 1996, pp. 118-119.
ix Ibidem, p. 122.
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oamenilor imediat după moarte”i. Aceeaşi teorie este criticată şi în documentul Probleme actuale de escatologie, 
promulgat de Congregaţia pentru Doctrina Credinţei şi de Comisia Teologică în 16 noiembrie 1991, deoarece nu 
ţine seama de „adevărata corporalitate a învierii; de fapt nu poate fi recunoscut ca trup adevărat acela care este 
străin de orice noţiune de timp. Chiar şi sufletele fericiţilor, deoarece sunt în comuniune cu Hristos înviat în mod 
cu adevărat corporal, nu pot fi considerate fără nici o legătură cu timpul”ii.

Nici timpul şi nici veşnicia nu sunt entităţi în sine, ci dimensiuni ale existenţei: timpul, a trăirii umane, iar 
veşnicia a existenţei divine. De aceea, trecerea de la existenţa umană în timp la o existenţă în veşnicie înseamnă 
şi un început al acelei veşnicii. Însă, „o veşnicie care are un început nu este veşnicie; prin urmare, cine a trăit şi 
a murit într-un anumit timp, nu poate să treacă pur şi simplu de la constituţia «timpului» la cea a «veşniciei», a 
atemporalităţii”iii.

Teologia modernistăiv, inspirându-se şi din doctrina lui Johann Weiss şi Albert Schweitzer care interpre-
tau în mod eronat textele eschatologice ale Noului Testament cu privire la Parusie, afirma în esenţă că teologia 
morţii şi a învierii lui Isus ar fi consecinţa unei speranţe deşarte în Parusie. Isus şi ucenicii săi erau convinşi de 
iminenţa instaurării definitive a Împărăţiei lui Dumnezeu. De aceea, în concepţia modernistă, doctrina lui Isus 
prezintă exigenţe aproape imposibil de respectat şi care pot fi motivate numai de o situaţie cu totul excepţională 
determinată de sfârşitul apropiat al lumii. Moderniştii îşi argumentau poziţia cu fragmente scripturistice, ca de 
pildă: „Adevărat grăiesc vouă că nu va trece neamul acesta, până ce nu vor fi toate acestea” (Mt. 24,34); „Sunt unii 
dintre cei care stau aici care nu vor gusta moartea până ce nu vor vedea pe Fiul Omului, venind în împărăţia sa” 
(Mt. 16,28); „Când vă urmăresc pe voi în cetatea aceasta, fugiţi în cealaltă; adevărat grăiesc vouă: nu veţi sfârşi 
cetăţile lui Israel, până ce va veni Fiul Omului” (Mt. 10,23). Interpretarea modernistă a acestor pasaje biblice 
vrea să arate aşadar că Isus era convins că prin El se va instaura imediat Împărăţia; după moartea sa pe cruce, 
apostolii au inventat mitul învierii.

Evident, eschatologismul modernist pleacă de la nişte principii reductive, care denaturează esenţa creşti-
nismului: Hristos nu este Dumnezeu, îşi interpretează greşit misiunea, ucenicii încearcă să manipuleze mulţimea 
prin intermediul unui mit lipsit de adevăr!v Un asemenea creştinism nu ar mai fi creştinism adevărat!

De asemenea, concepţia eschatologică a lui Rudolf Bultmann se remarcă prin dezinteresul faţă de structura 
temporală a eschaton-uluivi. Eschatologia sa, care înregistrează o reducere a viitorului la un prezent existenţial şi 
atemporal, este fundamentată pe mai multe elemente antropologice şi teologicevii: 1. Bultmann refuză o concepţie 
globală şi unitară a istoriei, care este doar un ansamblu de evenimente temporaleviii. Împărăţia lui Dumnezeu nu 
trebuie să fie privită în sensul creşterii sale continue care va culmina într-un moment final al istoriei, deoarece 
ea se află deasupra istoriei; 2. viitorul este înţeles de Bultmann nu într-un sens temporal, ci într-unul existenţial. 

i Congregaţia pentru Doctrina Credinţei, Despre anumite chestiuni privitoare la escatologie, nr. 5, în trad. rom. de E. Ferenţ, Sursum 
corda! Despre interpretarea dogmelor şi realităţile escatologice, Institutul Teologic de Grad Universitar Iaşi, Iaşi, 1998, p. 54.
ii Comisia Teologică Internaţională, Probleme actuale de escatologie, în Sursum corda!, p. 74.
iii Johann Auer, Joseph Ratzinger, op. cit., p. 191.
iv Prin modernism se înţelege curentul de gândire apărut la începutul sec. XX care urmărea să armonizeze revelaţia cu exigenţele 
culturii şi ale ştiinţelor timpului. Ceea ce Magisteriul nu a putut accepta din demersul modernist a fost: principiul absolut al ima-
nenţei; subiectivismul; pretenţia de a ajunge la adevărul divin printr-un proces practico-afectiv, neglijând atât calea intelectuală, 
cât şi cea ascetico-mistică. Reprezentanţii principali ai modernismului au fost: A. Loisy, G. Tyrrell şi E. Buonaiuti. Anumite teze 
moderniste, contrare doctrinei catolice, au fost condamnate de Papa Pius al X-lea în Decretul Lamentabili şi în Enciclica Pascendi 
(1907). Acelaşi Papă a introdus în 1910 şi un jurământ antimodernist (cf. DS nr. 3537-3550). - Cf. T. Jansen, Modernismo, în Lexicon. 
Dizionario Teologico Enciclopedico, pp. 668-669.
v Pentru o prezentare sintetică a principiilor eschatologismului modernist, vezi Petre Chiricuţă, op. cit., pp. 17-30.
vi Ruiz de la Pena, L’altra dimensione. Escatologia cristiana, trad. de Elisabetta Lasagna, Ed. Borla, Roma, 1998, p. 112.
vii Pentru o sinteză a acestor elemente doctrinare, vezi Ibidem, pp. 25-28.
viii Cf. A. Giudici, Escatologia, în Nuovo Dizionario di Teologia, pp. 408-409.
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Altfel spus, omul, ca fiinţă istorică, se defineşte prin capacitatea de a alege alte orizonturi decât acela în a cărui 
lumină trăieşte. Împlinirea unei astfel de alegeri nu îl ajută pe om să transceandă prezentul, să trăiască într-un 
viitor temporal. Orizontul suprem şi total diferit ontologic-calitativ spre care omul se poate îndrepta este tocmai 
Dumnezeul care i se revelează prin Isus Hristos. Ascultând chemarea lui Dumnezeu şi răspunzând afirmativ prin 
credinţă, creştinul iese din trecutul păcatului şi din coordonatele lumescului pentru a intra în sfera celui care este 
cu totul altul. Realizarea deschiderii sale spre Dumnezeu, care fiind deasupra istoriei este viitorul ontologic şi nu 
temporal, îl transformă pe om într-o fiinţă eschatologică. În acest sens, atât ideea de Dumnezeu propovăduită 
de Isus, cât şi fiinţa omenească privită din această perspectivă sunt desprinse de istorie, în sensul că raportul 
dintre Dumnezeu şi om este liber de dependenţele istoriei lumiii; 3. Bultmann remarca faptul că Isus pusese în 
centrul propovăduirii sale Împărăţia lui Dumnezeu: „Ideea dominantă a propovăduirii lui Isus este Împărăţia 
lui Dumnezeu. El ne atestă sosirea ei iminentă, care se anunţă deja în prezent. Împărăţia lui Dumnezeu este un 
concept eschatologic. El semnifică domnia lui Dumnezeu care pune capăt cursului actual al lumii, care nimiceşte 
orice putere satanică, contrară lui Dumnezeu [...], care face să înceteze toată mâhnirea şi suferinţa, iar poporului 
aflat în aşteptarea împlinirii făgăduinţelor mesianice îi duce mântuirea. Venirea Împărăţiei lui Dumnezeu este un 
eveniment miraculos, care izvorăşte numai din Dumnezeu, fără colaborarea omului”ii; 4. din cele expuse, rezultă 
ca o consecinţă ideea că eschatonul, şi implicit Parusia, constituie o dimensiune structurală a existenţei creştine: 
„[...] pentru Ioan, învierea şi parusia sunt acelaşi lucru. Dacă apoi coroborăm aceste făgăduinţe cu cea a Spiritului 
[...] atunci vedem cum Paştile, Rusaliile şi Parusia nu sunt pentru Ioan trei evenimente distincte, ci se identifică 
[...] Unicul eveniment la care se referă toate nu este un fenomen extern, ci un eveniment interior: biruinţa pe 
care Isus o realizează ori de câte ori în om, depăşind sminteala, se înalţă credinţa”iii. Prin urmare, Parusia nu este 
concepută ca un eveniment ce se va petrece la sfârşitul istoriei, însoţindu-se cu cataclisme naturale, ci dimpotrivă 
ea se realizează prin existenţa eschatologică a omului credincios care este pus în faţa lui Dumnezeu, deci într-o 
condiţie diferită ce nu poate fi închisă în curgerea cronologică a istoriei. Hristos se întoarce „în Spirit; vechea idee 
a Parusiei, care caracteriza creştinismul primar, este de acum abandonată”iv.

Dincolo de aportul pe care Bultmann îl aduce la punerea în lumină a credinţei ca fapt existenţial şi escha-
tologic, teoria sa este departe de a oferi o interpretare corectă a eschaton-ului. Teologul catolic Ruiz de la Pena 
surprinde limitele şi aspectele problematice ale eschatologiei bultmanienev. O altă critică adusă eschatologiei 
bultmaniene este semnată de Joseph Ratzingervi.

 
Potrivit învăţăturii Bisericii Catolice Parusia va avea un caracter neaşteptat, surprinzăzor. În-
trucât este o lucrare exclusiv de natură divină, depăşeşte puterea sau posibilitatea omului de 
a o prevedea şi stabili cu exactitate. Semnele pe care le regăsim în Sfânta Scriptură o anunţă, 
ne indică apropierea Parusiei, însă clipa râmâne o necunoscută, o taină nu numai omului, ci şi 
îngerilor din cer: „[…] iar despre ziua aceea şi despre ceasul acela nimeni nu ştie, nici îngerii 

din cer, nici Fiul, ci numai Tatăl. Luaţi aminte, privegheaţi şi vă rugaţi, că nu ştiţi când va fi acea vreme” (Mc. 
13, 32-33). Isus Hristos se va reîntoarce aşadar pe neaşteptate (cf. Lc. 17,29-30), „ca un fur noaptea” (1Tes. 
5, 1-2), iar oameni trebuie să vegheze şi să fie în orice clipă pregătiţi: „De aceea şi voi fiţi gata, că în ceasul în 
care nu gândiţi, Fiul Omului va veni” (Mt. 24,44).

i Ibidem, p. 34.
ii Ibidem, p. 14.
iii Rudolf Bultmann, op. cit., p. 389.
iv Ibidem, p. 415.
v Vezi Ruiz de la Pena, op. cit., pp. 27-28; 168-169.
vi Vezi Joseph Ratzinger, Introducere în creştinism: prelegeri despre Crezul Apostolic, trad. Mihăiţă Blaj, Ed. Sapientia, Iaşi, 2004, pp. 
221-222.

De reținut
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Dacă din punct de vedere cronologic, al timpului cosmic, noi aşteptăm Parusia şi deci suntem pozi-
ţionaţi înaintea acesteia, „din punct de vedere al trăirii, viaţa de apoi este deja aici, şi ea este trăită de către 
sfinţi”i. Altfel spus, prin „litugia pământească noi participăm, prin pregustare, la liturgia cerească, ce se ce-
lebrează în cetatea sfântă a Ierusalimului, spre care ne îndreptăm ca nişte călători, unde Hristos şade de-a 
dreapta lui Dumnezeu ca slujitor al Sanctuarului şi al adevăratului Chivot”ii şi prin aceasta nu sperăm într-o 
realitate complet necunoscută care nu are niciun influx asupra vieţii cotidiene. 
 

Oamenii zilelor noastre sunt împărţiţi în două: de o parte cei care aşteptă cu răbdare şi speranţă 
venirea Domnului în slavă, iar de cealaltă cei care sunt plini de nelinişte, de angoasă şi de 
teamă. În timp ce primii îşi doresc sosirea acelei minunate clipe, pentru ceilalţi nu este mo-
mentul potrivit, nu au avut timp şi nu sunt pregătiţi, ar fi bine să mai întârzie. Această împărţire 
nu este nouă. A fost observată şi dăruită ca pildă de însuşi cel aşteptat în slavă, Hristos-Mirele, 
atunci când a rostit pilda celor zece fecioare (Mt 25, 1-13). Şi acestea erau împărţite în două: 

cinci înţelepte şi cinci fără minte. Pe cele înţelepte sosirea Mirelui le-a găsit pregătite şi astfel au putut intra 
cu El la nuntă, în timp ce pentru celelalte uşa s-a închis definitiv. Nu au fost recunoscute de către Mire şi nu 
au mai putut intra. În încheierea pildei Mântuitorul ne îndeamnă pe toţi să fim înţelepţi şi pregătiţi pentru 
momentul neaşteptat, surprinzător al venirii Sale. Vom fi recunoscuţi şi vom intra, nu vom fi recunoscuţi şi 
vom rămâne afară. Nu va mai fi vorba doar de o pildă, ci de fericita sau crunta noastră realitate: „Drept aceea, 
privegheaţi, că nu ştiţi ziua, nici ceasul când vine Fiul Omului” (Mt 25, 13). 

	 Indicaţi răspunsul corect la fiecare din următoarele subiecte:

I. Parusia este:
1. unul dintre miturile creştine;
2. unul dintre adevărurile de credinţă mărturisite în Crez;
3. unul dintre idealurile spre care tind cei care nu au propriile idealuri;
4. obiectul speranţei creştine;
5. un eveniment deosebit de cel al întâlnirii omului cu Hristos imediat după moarte.

II. Prin Parusie înţelegem: 
1. reîntoarcerea în slavă a Domnului Hristos, prilej cu care va judeca vii şi morţii şi va inaugura un 
cer nou şi un pământ nou;
2. un mit al creştinismului fabricat pentru a controla prin frică oamenii ca să nu facă rele;
3. momentul răsplăţii pentru cei care au făcut fapte bune;
4. un nou raport, mai profund şi definitiv, pe care Hristos îl instaurează cu creaţia care a fost făcută 
tot prin El şi pentru El;
5. biruinţa definitivă a lui Hristos asupra păcatului, morţii şi diavolului;

i Hierotheos de Nafpaktos, Viaţa după moarte, trad. rom. de A. Tănăsescu-Vlas, Ed. Buna-Vestire, Bacău, 2000, p. 158.
ii Conciliul Vatican al II-lea, Constituţia despre liturgie, Sacrosanctum Concilium (de acum vom cita SC), nr. 8.

Temă de
reflecţie

Test
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III. Din perpectiva manifestării Parusia va fi:
1. un eveniment rezervat aleşilor lui Dumnezeu;
2. un eveniment privat; 
3. un eveniment public.

IV. Parusia va avea loc:
1. în clipa când păcatele oamenilor vor fi atins nivelul maxim;
2. în clipa stabilită de Dumnezeu; 
3. în clipa calculată de milenarişti;
4. în momentul morţii omului.

V. Parusia va avea un caracter:
1. neaşteptat şi surprinzător, fiind un eveniment de natură exclusiv divină.
2. firesc, influenţat de înmulţirea păcatelor oamenilor;
3. exact, care poate fi stabilit prin calcule moderne, corelate cu informaţiile din Biblie;
4. discret şi invizibil pentru majoritatea oamenilor.

VI. Atitudinea firească a creştinilor în raport cu Parusia este:
1. aşteptarea cu răbdare şi speranţă a venirii Domnului în slavă, trăind cu responsabilitate darul 
vieţii pământeşti;
2. aşteptarea Parusiei cu nelinişte, angoasă şi teamă;
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Titlu 1:
Semnul în iconomia mântuirii

În limbajul comun prin semn/semne se înţelege „tot ceea ce arată, 
ceea ce indică ceva. [...] Manifestare exterioară a unui fenomen 
care permite să se presupună sau să se precizeze natura lui [...]. Tot 
ceea ce evocă o persoană, un lucru sau un fapt; amintire”i. 

Din perspectivă filosofică semnul este prezentat ca „orice obiect 
sau eveniment folosit pentru a aduce aminte de un alt obiect sau eveniment [...]. 
Doctrina Semnului care a fost formulată pentru prima oară de către Stoici îşi 
păstrează până astăzi validitatea. Stoicii numeau semn în sens general «ceea ce 
pare să descopere ceva»; dar în sens propriu numeau semn «ceea ce indică un 
lucru ascuns/tainic» care nu este văzut”ii.

În tradiţia biblică semnul este un element sacru care pe de o parte mijloceşte intrarea în dialog şi apoi 
unirea cu Dumnezeu, iar pe de altă parte indică manifestrea, prezenţa lui Dumnezeu în istorie (inclusiv 
planul Său mântuitor). 

Dintre semnele întâlnite în sfânta Scripătură am ales câteva mai reprezentative care să ne ajute să 
ne conturăm o imagine de ansamblu asupra funcțiilor și semnificațiilor pe care semnul le exprimă. Omul 
insuși este semnul lui Dumnezeu: Să facem om după chipul şi asemănarea noastră (Fac 1, 26). În calitate 
de chip, de imagine a Domnului, deci de semn, omul trebuie să-L reprezinte pe Dumnezeu în lume. Jertfa 
pe care o aduc Cain şi Abel este la rândul ei un semn (Fac 4, 3-8), un semn prin care aceștia încercau să 
intre în contact cu Domnul – aici ritualul ofrandei aduse lui Dumnezeu are valoare de semn de comuniune. 
Curcubeul (Fac 9, 12-13) este semnul iertării, al alianței, al unei mântuiri pe care Dumnezeu a săvârșit-o, 
semn dăruit oamenilor pe care însuși Dumnezeu îl priveşte pentru a-şi aminti alianţa cu aceștia. Religia 
ebraică este, la rândul ei, bogată în semne care deși la bază sunt semne naturale dobândesc adânci semnificații 
teologice, indicând prezența sau intervenția divină. Astfel, circumcizia – de la un element natural ajunge 
să fie semnul alianţei şi al intrării în poporul lui Dumnezeu începând cu patriarhul Avraam (Fac 17, 
2-22). În mod asemănător Paştele de la un rit care precede ebraismul, odată înprumutat de evrei suferă o 
transformare istorico-teologică devenind un semn al trecerii, al eliberării şi chiar al istoriei mântuirii, 
semn al convertirii de la sclavia şi păgânismul egiptean (Ieș 12, 14; 13, 8-9; 12, 26-27; Ier 31, 32-33). 
De asemenea, cortul (cf. Ieş 33, 7; 39, 40; 40, 2-3, 7), templul (Ier 7, 4-10), rugul aprins (cf. Ieş 3, 2-6) şi 
fenomenul minunat care în timpul zilei era nor, iar în timpul nopţii fociii  sunt semne sacre ale prezenţei lui 
Dumnezeu în mijlocul oameniloriv. 

În Testamentul Nou Isus Hristos reprezintă „primul sau fundamentalul «semn»”v sau, altfel spus, 
semnul prin excelenţă. Mîntuitorul este prezentat ca semn mai întâi de către evanghelistul Luca: „iată, vă 
binevestesc vouă bucurie mare, care va fi pentru tot poporul. Că vi s-a născut azi Mântuitor, Care este 
Hristos Domnul, în cetatea lui David. Şi acesta va fi semnul: Veţi găsi un prunc înfăşat, culcat în iesle” 

i  Dicţionarul explicatic al limbii române (în continuare DEX), Editura enciclopedică, Bucureşti, 1998, p. 
ii  Nicola Abgnano, Dizionario di filosofia, Ed. Tea, Torino, 1993, p. 777.
iii  Iar Domnul mergea înaintea lor: ziua în stâlp de nor, arătându-le calea, iar noaptea în stâlp de foc, luminându-le, ca să poată 
merge şi ziua şi noaptea. Şi n-a lipsit stâlpul de nor ziua, nici stâlpul de foc noaptea dinaintea poporului, Ieş 13, 21-22.
iv  Cf. Eduard Ferenț, Teologia fundamentală a sacramentelor, Editura Arhiepiscopiei Romano-Catolice de București, 2002, pp. 6-9.
v  Ibidem, 14.

Motto
„Viitorul este particula

cea mai sensibilă 
a clipei de faţă”.
(Paul Valery)
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(Lc 2, 10-12), o împlinire a prorociei lui Isaia: „Pentru aceasta Domnul meu vă va da un semn: Iată, Fecioara 
va lua în pântece şi va naşte fiu şi vor chema numele lui Emanuel” (Is 7, 14). În al doilea rând Isus Hristos 
se numeşte El însuşi semn al Tatălui a cărei pecete o poartă: „Lucraţi nu pentru mâncarea cea pieritoare, ci 
pentru mâncarea ce rămâne spre viaţa veşnică şi pe care o va da vouă Fiul Omului, căci pe El L-a pecetluit 
Dumnezeu-Tatăl” (In 6, 27). 

Fiul lui Dumnezeu nu doar traversează istoria pentru a inaugura 
cronologic ceea ce noi numim înainte şi după Hristos, ci fiind 
purtătorul peceţii (σφραγίς) lui Dumnezeu-Tatăl este mijlocitorul 
istoriei mânturii. Astfel, mai întâi în El se împlinesc promisiunile 
mântuitoare făcute de Dumnezeu oamenilor în Vechiul Legământ 
„Şi I s-a dat cartea proorocului Isaia. Şi, deschizând El cartea, a găsit 
locul unde era scris: «Duhul Domnului este peste Mine, pentru care 
M-a uns să binevestesc săracilor; M-a trimis să vindec pe cei zdrobiţi 
cu inima; să propovăduiesc robilor dezrobirea şi celor orbi vederea; 
să slobozesc pe cei apăsaţi, Şi să vestesc anul plăcut Domnului». Şi închizând cartea şi dând-o slujitorului, a 
şezut, iar ochii tuturor erau aţintiţi asupra Lui. Şi El a început a zice către ei: Astăzi s-a împlinit Scriptura 
aceasta în urechile voastre” (Lc 4, 17-21). Apoi, lucrările săvârşite de Hristos sunt tot atâtea epifanii ale 
dumnezeirii care sălăşluieşte în El şi tot atâtea semne ale iubirii mântuitoare a lui Dumnezeu, începute la 
nunta din Canai şi împlinite de o aşa manieră încât au valoare nepieritoare: „Să nu socotiţi că am venit să 
stric Legea sau proorocii; n-am venit să stric, ci să împlinesc. Căci adevărat zic vouă: Înainte de a trece cerul 
şi pământul, o iotă sau o cirtă din Lege nu va trece, până ce se vor face toate” (Mt 5, 17-18).

Prin urmare, Isus Hristos „este acela în care se înfăptuieşte planul etern de mântuire a Tatălui. Hristos, 
întrucât este cuvântul întrupat, este «semnul» în care ni se revelează realitatea adeverită a mântuirii, semnul 
prin excelenţă al Noului Testament”ii. Conciliul Vatican al II-lea afirmă în acest sens: „Isus Cristos, Cuvântul 
făcut trup, trimis «om între oameni», «vorbeşte cuvintele lui Dumnezeu» (cf. In 3,34) şi duce la bun sfârşit 
lucrarea mântuirii pe care i-a încredinţat-o Tatăl (cf.  In  5,36; 17,4). Cine îl vede, vede şi pe Tatăl (cf.  In 
14,9). Prin toată prezenţa şi manifestarea sa, prin cuvinte şi fapte, prin semne şi minuni, dar mai ales prin 
moartea sa şi prin glorioasa înviere din morţi şi, în sfârşit, prin trimiterea Duhului adevărului, el împlineşte 
şi desăvârşeşte revelaţia şi o întăreşte cu mărturia divină: Dumnezeu este cu noi pentru a ne elibera de 
întunericul păcatului şi al morţii şi a ne învia spre viaţa veşnică”iii.

Din aceste motive Catehismul Bisericii Catolice învaţă că „Hristos este Stăpânul vieţii veşnice. Al lui 
este, în calitate de Răscumpărător al lumii, dreptul plenar de a judeca definitiv faptele şi inimile oamenilor. 
El a «câştigat» acest drept prin Crucea sa. De aceea, Tatăl «toată judecata a dat-o Fiului» (In 5, 22). Or, Fiul 
nu a venit ca să judece, ci să mântuiască şi să dăruiască viaţa care este în El. Prin respingerea harului în viaţa 
aceasta, fiecare se judecă deja pe sine însuşi, primeşte după faptele sale şi poate chiar să se osândească pe 
vecie, respingând Duhul iubirii”iv.

i  “Acest început al minunilor l-a făcut Iisus în Cana Galileii şi Şi-a arătat slava Sa; şi ucenicii Săi au crezut în El” (In 2, 11)
ii  Ibidem, p. 15.
iii  DV, 4.
iv  CBC, 679.
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Semnele Parusiei sunt acele evenimente şi fenomene, stabilite de Dumnezeu pentru a prevesti 
reîntoarcerea Fiului Său şi care nu pot fi constituite de oameni. Cuprinse în Sfânta Scriptură 
(propovăduirea universală a Evangheliei, convertirea evreilor, antihristul, apostazia generală, 
calamităţi naturale, foame, epidemii şi războaie, arătarea semnului Crucii), aceste semne păstrează 
un caracter tainic/necunoscut atât sub aspectul intensităţii cu care se vor manifesta, cât şi sub 

aspectul determinării conologice a momentului exact al epifaniei/arătării în slavă a Fiului lui Dumnezeu. 

Semnul sau simbolul pune la un loc două lucruri fără să le confundei. În cazul nostru este vorba 
despre semnele Parusiei şi evenimentul în sine. Prin urmare semnele prevestesc Parusia, o anunţă 
dar nu se identifică cu ea. Considerat ca o ghicitură, o oglindă, o parabolă care trebuie descifratăii, 
semnul nu epuizeară realitatea pe care o semnifică şi care îl trancede. 

  
Omul de astăzi şi cel de mâine, ca şi cel din trecut este artizanul propriei mântuiri, nu în sensul 
că aceasta ar fi rodul exclusiv propriilor fapte şi puteri, ci în cel al conlucrării şi colaborării cu 
Dumnezeu prin har. Acest fapt îl inserează pe om în dinamica comunicării cu divinitatea în care 
semne joacă un rol important. Citindu-le şi interpretându-le în contextul şi realitatea concretă 
proriei existenţe sau în cea a semenului, omul descoperă prezenţa şi lucrarea mântuitoare a 
Domnului. Se conturează două perspective sau căi care departe să se excludă una pe cealaltă 

se completează reciproc şi conduc fiecare în mod propriu la aceeaşi finalitate întâlnirea mântuiroare cu 
Dumnezeu. Prima perspectivă directă constă în participarea omului la sfintele Taine, care nu sunt altceva 
decât acţiunile săvârşite de Isus Hristos, prelungite în istorie, în Biserică. Prin aceste semne omul este făcut 
părtaş la viaţa divină, este însemnat cu pecetea lui Dumnezeu în Spiritul Sfânt, experimentează iertarea 
şi concilierea cu Dumnezeu şi cu semenii şi mai presus de toate primeşte Trupul şi Sângele Domnului în 
Sfânta Cuminecătură: „Eu sunt pâinea cea vie, care s-a pogorât din cer. Cine mănâncă din pâinea aceasta 
viu va fi în veci. Iar pâinea pe care Eu o voi da pentru viaţa lumii este trupul Meu” (In 6, 51) Pe scurt, gustă, 
chiar dacă nu deplin viaţa veşnică încă de pe pământ. În cea de-a doua perspectivă, semnul îl conduce pe 
om către întâlnirea cu Dumnezeu identificat cu aproapele aflat în suferinţă, necaz şi împresurare: „Veniţi, 
binecuvântaţii Tatălui Meu, moşteniţi împărăţia cea pregătită vouă de la întemeierea lumii. Căci flămând am 
fost şi Mi-aţi dat să mănânc; însetat am fost şi Mi-aţi dat să beau; străin am fost şi M-aţi primit. Gol am fost 
şi M-aţi îmbrăcat; bolnav am fost şi M-aţi cercetat; în temniţă am fost şi aţi venit la Mine [...].Adevărat zic 
vouă, întrucât aţi făcut unuia dintr-aceşti fraţi ai Mei, prea mici, Mie Mi-aţi făcut” (Mt 25, 34-37. 40). 

i Cf. Dumitru Stăniloae, Ascetica şi mistica Ortodoxă, vol. II, Ed. Deisis, Alba Iulia, 1994, p. 13.
ii  Cf. Jean Daniélou, Simbolurile creştine primitive, traducere de A. Opric şi E. A. Ieremia, Ed. Amacord, Timişoara, 1998, 
pp. 74 şi 114.
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Titlul 2:

Semnele Parusiei

Tensiunea dintre certitudinea faptului că Hristos se va reîntoarce cu mărire şi incertitudinea cu 
privire la momentul precis al venirii Sale este oarecum atenuată prin intermediul unor semne 
ce reprezintă repere sigure ale apropierii Parusiei: propovăduirea universală a Evangheliei, 
convertirea evreilor, antihristul, apostazia generală, calamităţi naturale, foame, epidemii şi 
războaie, arătarea semnului Crucii. Înainte de a încerca o tâlcuire a acestor semne eschatologice 

este necesar să precizăm că ne aflăm în faţa a cel puţin două elemente necunoscute ce nu pot fi depăşite 
din cauza condiţiei creaturale a firii omeneşti: nu cunoaştem măsura sau intensitatea cu care trebuie să se 
împlinească semnele amintite; în al doilea rând, nu avem posibilitatea de stabili cronologic dacă Parusia va 
avea loc imediat după împlinirea semnelor sau va mai trece o perioadă de timp nedeterminată.

Calamităţi naturale, foamete şi epidemii sunt considerate atât de Vechiul, cât şi de Noul Testament 
semne ale apropierii sfârşitului lumii. Evanghelia după Matei menţionează că „va fi foamete, şi ciumă, şi 
cutremure pe alocuri. Dar toate acestea sunt începutul durerilor”(Mt. 24, 7-8). Ioil, referindu-se la Ziua 
lui Iahwe, profeţea: „vă voi da semne minunate: sânge, foc şi stâlpi de fum” (Ioil 3,3). Vor urma cataclisme 
înspăimântătoare ce vor zgudui întregul univers fizic. Între acestea, Sfânta Scriptură aminteşte în mod repetat 
faptul că aştrii îşi vor pierde lumina, stelele vor cădea din cer: „Soarele se va întuneca şi luna va fi roşie ca 
sângele, înainte de venirea zilei celei mari şi înfricoşătoare a Domnului” (Ioil 3,4); „Iată ziua Domnului, ea 
vine aprigă, mânioasă şi întărâtată la mânie ca să pustiiască pământul şi să stârpească pe păcătoşi de pe el. 
Luceferii de pe cer şi grămezile de stele nu-şi vor mai da lumina lor; soarele se va întuneca în răsăritul lui şi 
luna nu va mai străluci” (Is. 13,9-10; vezi şi Iez. 32,7-8); „Iar îndată după strâmtorarea acelor zile, soarele se 
va întuneca, iar luna nu va mai da lumina ei, iar stelele vor cădea din cer şi puterile cerurilor se vor zgudui” 
(Mt. 24,29; vezi şi Mc. 13,24-25). 

Este deosebit de dificil să interpretăm aceste versete, dar ştim că ele se situează cronologic înaintea 
Parusiei şi o anunţă. Asemenea evenimente sunt o constantă în istoria lumii, atât cât o cunoaştem noi. Omul 
de astăzi nu poate să nu remarce totuşi intensificarea acestor fenomene (cutremure, uragane, inundaţii, 
eclipse, stele care „mor”, căderi de meteoriţi). Nu putem însă să stabilim ce frecvenţă şi ce putere trebuie 
să aibă pentru a putea identifica în ele prezenţa iminentă a Parusiei. Totuşi, textele biblice par să ne indice 
o universalizare a lor, precum şi o creştere mare în intensitate, cu efecte distructive de neimaginat. Mai 
elocventă, în acest sens, este mărturia Apocalipsei: „Şi m-am uitat când a deschis pecetea a şasea şi s-a făcut 
cutremur mare, soarele s-a făcut negru ca un sac de păr şi luna întreagă s-a făcut ca sângele. Şi stelele cerului 
au căzut pe pământ, precum smochinul îşi leapădă smochinele sale verzi, când este zguduit de vijelie. Iar 
cerul s-a dat în lături, ca o carte de piele pe care o faci sul şi toţi munţii şi toate insulele s-au mişcat din 
locurile lor. Şi împăraţii pământului, şi domnii, şi căpeteniile oştilor, şi bogaţii, şi cei puternici, şi toţii robii, 
şi toţi slobozii s-au ascuns în peşteri şi în stâncile munţilor, strigând munţilor şi stâncilor: Cădeţi peste noi şi 
ne ascundeţi pe noi de faţa Celui ce şade pe tron şi de mâna Mielului. Că a venit ziua cea mare a mâniei lor 
şi cine are putere ca să stea pe loc?” (Apoc. 6,12-17).

Aceste evenimente sunt produse de păcatele omeneşti, sunt expresia firească a îmbătrânirii universului 
fizic sau sunt acţiunea exclusivă a lui Dumnezeu? 

Pe de o parte, nu putem să nu fim de acord cu ecologiştii care ne avertizează în privinţa distrugerii 
progresive a naturii prin poluare, defrişarea pădurilor sau experimente nucleare. Este plauzibilă şi ipoteza ca, 

Citire
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la un moment dat, lumina soarelui, a lunii şi a stelelor să nu mai ajungă la noi din cauza unor nori uriaşi de 
gaze poluante, iar echilibrul plăcilor tectonice ale Pământului să fie sfărâmat prin explozii nucleare. Acestea vor 
afecta în mod cert natura Pământului, dar Sfânta Scriptură sugerează o perturbare a întregului Univers fizic, or 
este greu de crezut că mijloacele şi acţiunile distructive ale omului vor dobândi o amploare atât de mare.

Afectarea întregului Univers poate fi atunci efectul evoluţiei sale fireşti, adică al îmbătrânirii sale? Faptul că 
Universul îmbătrâneşte este scos în evidenţă de Thomson prin legea entropiei potrivit căreia în orice transformare 
o parte a energiei se pierde, fiind calorică, şi nu mai poate fi utilizată în transformări ulterioare. În felul acesta, 
energia materiei din Univers va avea un sfârşiti. „Precum semnul bătrâneţilor este întunecarea ochilor, aşa şi 
lumea îmbătrânindu-se, şi la sfârşitul ce va să fie pe urmă semn va fi întunecarea soarelui şi a lunii ca a unor ochi 
preafrumoşi ai lumii”ii. Cu toate acestea, Sfânta Scriptură nu afirmă că Parusia se va realiza atunci când Universul 
fizic îşi va fi consumat energia şi va fi lipsit de viaţă. De fapt, 1Cor. 15,51 sugerează existenţa unor oameni vii pe 
pământ în clipa Parusiei. 

Pe de altă parte, însă, se ştie că Parusia nu poate să fie grăbită sau întârziată de om, ea fiind o lucrare 
dumnezeiască. De aceea, şi semnele stabilite de Dumnezeu pentru a prevesti reîntoarcerea Fiului nu pot fi 
constituite de oameni. Apocalipsa ne vorbeşte într-adevăr despre mânia lui Dumnezeu ce se manifestă tocmai 
prin intermediul semnelor (Apoc. 6,17). Aceasta nu exclude, ci dimpotrivă, poate include atât fenomenele prin 
care natura se răzbună pentru acţiunile distructive ale oamenilor, cât şi efectele inerente îmbătrânirii Universului.

Războaiele, tragedii prezente mereu în istoria neamului omenesc, nu vor lipsi nici în perioada 
premergătoare Parusiei Domnului nostru Isus Hristos. Evanghelia după Matei îi avertiza pe evrei că vor auzi de 
„[...] războaie şi de zvonuri de războaie; luaţi seama să nu vă speriaţi, căci trebuie să fie toate, dar încă nu este 

sfârşitul. Căci se va ridica neam peste neam, împărăţie peste împărăţie” (Mt. 24,6-7; vezi şi 
Mc. 13,7-8). Sfântul Ioan Gură de Aur, tâlcuind acest pasaj evanghelic, consideră că 

se referă la evenimentele teribile care au culminat cu distrugerea Ierusalimului 
de către armata romană condusă de Vespasianiii. Tot el remarca însă şi faptul 

că naraţiunea cu privire la distrugerea Ierusalimului nu este continuată prin 
prezentarea unor evenimente apropiate din punct de vedere cronologic, 
ci prin tema Parusiei: „Hristos, trecând peste tot timpul de la căderea 
Ierusalimului până la începuturile sfârşitului lumii, vorbeşte de timpul care 

e cu puţin înainte de sfârşitul lumii”iv. Dacă în prima temă, legată cronologic 
de căderea Ierusalimului, găsim deja semnul eschatologic al vestirii Evangheliei 

la toate neamurile (Mt. 24,14), a doua aparţine în mod evident timpului ce va 
marca sfârşitul istoriei. Alăturarea acestor două teme nu le desfiinţează situarea diferită 

în curgerea timpului, dar se bazează pe legătura reală existentă între ele: distrugerea Ierusalimului 
este prefigurarea sfârşitului acestei lumi. Aşadar, războiul care a provocat nimicirea capitalei israelite poate avea 
şi o semnificaţie simbolico-eschatologică, prefigurând alte războaie, mai mari şi mult mai cumplite, care vor avea 
loc în timpul dinaintea Parusiei. 

Cartea Apocalipsei, cu limbajul ei tainic, arată că la trâmbiţa celui de-al şaselea înger au fost dezlegaţi alţi 

i  Cf. George Remete, Dogmatica Ortodoxă, Ed. Episcopiei Ortodoxe, Alba-Iulia, 1997, pp. 63-64.
ii  Antihristica. Semnul venirii lui Antihrist şi sfârşitul lumii din Dumnezeieştile Scripturi şi din scrierile Sfinţilor Părinţi, cu binecuvântarea P.S. 
Galaction Episcopul Alexandriei şi Teleormanului, Ed. Cartea Ortodoxă, Alexandria, 2004, p. 114.
iii  Cf. Sfântul Ioan Gură de Aur, Scrieri. Partea a treia: Omilii la Matei, pp. 860-861.
iv  Ibidem, p. 864.
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patru îngeri, pe care Sfântul Andrei al Cezareii îi identifică cu patru diavolii. Aceştia reuşesc să antreneze armate 
foarte numeroase într-un conflict care a provocat moartea unei treimi din omenire (Apoc. 9,15-16). Modul în 
care sunt descrişi soldaţii şi armele lor – „Şi am văzut în vedenie caii şi pe cei ce şedeau pe ei, având platoşe ca 
de foc şi de iachint şi de pucioasă; iar capetele cailor semănau cu capetele leilor şi din gurile lor ieşea foc şi fum 
şi pucioasă. De aceste trei plăgi: de focul şi de fumul şi de pucioasă, care ieşea din gurile lor, a fost ucisă a treia 
parte din oameni” (Apoc. 9,17-18) -, pare să pună în lumină imensa putere distructivă a războiului purtat cu 
tehnologie modernăii. 

Războaiele prevestite în Apocalipsă nu îşi au justificarea numai în conflicte de interese economice, 
sociale şi politice. Realitatea lor profundă este lupta dintre bine şi rău, dintre Biserica creştinilor – prefigurată 
de femeia înveşmântată cu soarele (Apoc. 12,1-2) - care botezându-i pe credincioşi îl naşte neîncetat pe 
Hristosiii - şi duhurile malefice prefigurate de balaur (Apoc. 12,9). Întrucât Biserica are două dimensiuni, 
cerească şi pământească, lupta se dă pe ambele planuri. Dovedindu-se a fi neputincios în lupta cu Mihail 
şi îngerii lui (Apoc. 12,9), Satana şi duhurile sale necurate sunt aruncaţi pe pământ unde îşi continuă lupta 
împotriva Bisericii (Apoc. 12,13). Balanţa pare să se încline în favoarea Satanei mai cu seamă după venirea 
celor două fiare, Anticristul şi prorocul său mincinos, care prin război dobândesc „stăpânire peste toată 
seminţia şi poporul şi limba şi neamul” (Apoc. 13,7). Mai rămâne însă de dat o singură bătălie finală. În acest 
scop, balaurul şi cele două fiare îşi adună forţele din întreaga lume într-un loc numit Harmaghedon (Apoc. 
16,13-14.16), dar prin reîntoarcerea în mărire a lui Isus Hristos toate spiritele diavoleşti sunt învinse (Apoc. 
19,11-20). Parusia glorioasă a Mântuitorului nostru Isus Hristos va pune în lumină şi frumuseţea glorioasă a 
Bisericii: „Cetate perfectă şi mireasă ideală, ea reprezintă omenirea înviată, transfigurată, nouă, aidoma unei 
Mirese veşnic tinere în realitatea ei eternă, dincolo de ciclul morţii”iv.

Propovăduirea universală a Evangheliei
Acest semn ne este indicat de Sfântul Evanghelist Matei: „Şi se va propovădui 

această Evanghelie a Împărăţiei în toată lumea spre mărturie la toate neamurile; şi 
atunci va veni sfârşitul” (Mt. 24,14). Rămânând strict la textul biblic, ne aflăm în 
imposibilitatea de a interpreta universalitatea subiecţilor care vor primi mesajul 
mântuitor al Domnului nostru Isus Hristos. Altfel spus, nu ştim în mod clar dacă 
Evanghelia va trebui să ajungă la fiecare popor, la popoarele mai importante şi 
mai numeroase astăzi sau la fiecare individ. Sfântul Matei sugerează totuşi că ar fi 
vorba în primul rând despre popoarev. Interpretarea acestui semn este dificilă şi din 
cauză că nu se aminteşte nimic despre calitatea şi deci profunzimea acestei evanghelizări; 
de asemenea, nu cunoaştem în ce măsură este necesar răspunsul omului prin credinţă. 

i  Vezi Averchie Tauşev, Serafim Rose, Apocalipsa în învăţătura Sfinţilor Părinţi, trad. Cristian Maxim, Ed. Icos, Iaşi, 2000, p. 135.
ii Ibidem, p. 136: „Unii tâlcuitori înţeleg prin aceste înfăţişări o zugrăvire alegorică a unui război înfricoşător, o vărsare de sânge cumplită şi 
lipsită de milostivire. Cu adevărat înfiorător prin grozăviile şi nemilostivirea sa a fost cel de-al doilea război mondial, prin care nu demult 
am trecut. De asemenea, unii văd în aceşti înfricoşători călăreţi tancurile ce aruncă foc cu multă putere”.
iii Ibidem, pp. 153-155. Alţi exegeţi văd în femeia misterioasă din Apocalipsă pe Născătoarea de Dumnezeu: „Prima fiară, Balaurul origi-
nar, şarpele, diavolul nu are alt ţel decât lupta împotriva Femeii şi a urmaşilor acesteia. Această Femeie este Mama lui Dumnezeu, Mama 
Trupului lui Hristos în plinătatea sa, Biserica neprihănită care dă naştere noii umanităţi sub ochii Balaurului; este Maria, căci Maria e 
arhetipul Bisericii, prima Biserică” – Pierre Dumoulin, Apocalipsa – comentariu, trad. Christian Tămaş, Ed. Ars Longa, Iaşi, 2003, p. 23.
iv  Ibidem, p. 25.
v  Sf. Luca pare să indice acelaşi lucru: Hristos este „Lumină spre descoperirea neamurilor” (Lc. 2,32).
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Antihristul, prigoană, apostazie generală
Figura Antihristului este schiţată deja din Vechiul Testament, fiind caracterizată foarte expresiv ca 

„urâciunea pustiirii” (Dn. 9,27). Termenul Antihrist îi aparţine însă Sfântului Ioan: „Copii, este ceasul de pe 
urmă, şi precum aţi auzit că vine antihrist, iar acum mulţi antihrişti s-au arătat; de aici cunoaştem noi că este 
ceasul de pe urmă”vi. Descrierea cea mai cutremurătoare a Antihristului o găsim în Apoc. 12,18-13,18. Sfântul 
Pavel, în schimb, vorbeşte despre „omul nelegiuirii, fiul pierzaniei” (2Tes. 2,3).

S-a discutat şi se discută încă despre identitatea Antihristului. În timp ce textele Sfântului Ioan par să-l 
identifice cu o unificare a forţelor ce luptă împotriva lui Hristos şi a ucenicilor Lui, forţe deja prezente în erezia 
gnostică sau în puterea Imperiului Roman, Sfântul Pavel tinde să-l considere un personaj individual care va veni 
la sfârşitul timpurilorvii. Aceste două orientări interpretative nu se află în opoziţie, ci, dimpotrivă, se completează 
armoniosviii. Subiectul istoriei mântuirii este întotdeauna individul: Avraam, Iacov, Maria, Isus. De aceea, ne putem 
gândi la Antihrist ca la o persoană concretă şi istorică, în jurul căreia se vor strânge toate forţele satanice.

Antihristul va urmări să provoace apostazia creştinilor, fie atrăgându-i prin false minuni (Apoc. 13,13), fie 
supunându-i celei mai mari prigoane din istoria creştinismului. Sângele celor martirizaţi şi rugăciunea acestora 
va atrage însă intervenţia mântuitoare a lui Isus Hristos (Apoc. 6,9-10).

Convertirea evreilor
Reîntoarcerea la Dumnezeu a evreilor a fost prorocită în Vechiul Testament şi situată cronologic în 

apropierea Zilei lui Jahwé. De exemplu, prorocul Osea spunea poporului israelit că vor trece „zile fără număr” 
(Os. 3,3) în care vor fi lipsiţi de regi, de preoţi şi de templu; „după aceasta, fiii lui Israel se vor întoarce la credinţă 
şi vor căuta pe Domnul Dumnezeul lor, şi pe David împăratul lor, iar la sfârşitul zilelor celor de pe urmă se vor 
apropia cu înfricoşare de Domnul şi de bunătatea lor” (Os. 3,5). În epoca Noului Legământ, Sfântul Pavel ne arată 
că există în virtutea providenţei un raport real între evanghelizarea popoarelor şi convertirea Israelului; alegerea 
poporului israelit rămâne neschimbată, dar trecătoarea lui necredinţă a adus miluirea păgânilor. Necredinţa lor 
este aşadar trecătoare şi se va sfârşi în momentul Parusiei: „[...] împietrirea s-a făcut lui Israel în parte, până ce va 
intra tot numărul neamurilor. Şi astfel întregul Israel se va mântui precum este scris” (Rom. 11,25-26). Motivul 
justificant al acestei convertiri nu este de ordin politic sau naţional, ci teologicix: Dumnezeu rămâne întotdeauna 
fidel Legământului; „[…] darurile şi chemarea lui Dumnezeu nu se pot lua înapoi” (Rom. 11,29).

Convertirea Israelului a fost dorită şi prorocită de Isus Hristos. Cu puţină vreme înainte de începerea 
calvarului, a spus evreilor: „Ierusalime, Ierusalime, care omori pe proroci şi cu pietre ucizi pe cei trimişi la tine; 
de câte ori am voit să adun pe fiii tăi, după cum adună pasărea fiii săi sub aripi, dar nu aţi voit […] De acum nu 
Mă veţi mai vedea, până când nu veţi zice: Binecuvântat este Cel ce vine întru numele Domnului” (Mt. 23,37.39). 
În mod sigur rugăciunea Fiului lui Dumnezeu, rostită în agonia morţii pe cruce „Părinte, iartă-le lor, că nu ştiu 
ce fac!” este infinit mai puternică decât cuvintele rostite de evrei: „Sângele Lui asupra noastră şi asupra copiilor 
noştri” (Mt. 27,25). 

Astăzi se observă unele încercări de recuperare a persoanei lui Isus; acesta este şi cazul lui Jules Isaac, 
care susţinea că ansamblul poporului evreu nu poate fi acuzat de deicid deoarece responsabilă de moartea lui 
Isus a fost în primul rând clasa preoţeascăx. Chiar dacă apreciem efortul pozitiv al autorului, trebuie totuşi să 

vi 1In. 2,17-18; vezi şi 1In. 4,3; 2 In. 7.
vii Vezi Ruiz de la Pena, op. cit., pp. 160-161.
viii Paul O`Callaghan, Il Dio vivo dei viventi. L’Escatologia cristiana, Pontificio Ateneo della Santa Croce, Roma, 1995, p. 42.
ix CBC, nr. 674.
x Cf. Jules Isaac, Gesù e Israele, Nardini, Firenze, 1976, pp. 265, 359, 401-404.



31

precizăm că dacă la început poporul nutrea respect şi admiraţie faţă de Isusi, fără să-L înţeleagă în profunzime, 
în momentul alegerii între Barnaba şi Isus, l-au ales pe primul. Prin cuvintele din Mt. 27,25, nu numai preoţii, 
ci poporul întreg, au devenit responsabili din punct de vedere istoricii de moartea lui Isus Hristos. În felul acesta, 
ei şi toţi aceia care îl refuză pe Hristos, au devenit subiecţi ai judecăţii divineiii. Cu toate acestea, „[...] nu a lepădat 
Dumnezeu pe poporul Său, pe care mai înainte l-a cunoscut” (Rom. 11,2).

Arătarea Crucii
Sfântul Evanghelist Matei afirmă că „atunci se va arăta pe cer semnul Fiului Omului şi vor plânge toate 

neamurile pământului şi vor vedea pe Fiul Omului venind pe norii cerului, cu putere şi cu slavă multă” (Mt. 
24,30). Sfântul Ioan Gură de Aur identifică acest semn cu „crucea, care va fi mai strălucitoare decât soarele; soarele 
se va întuneca şi se va ascunde, iar crucea se va vedea; şi nu s-ar vedea dacă n-ar fi cu mult mai strălucitoare decât 
razele soarelui! [...] Vor vedea pe Fiul Omului venind nu pe cruce, ci pe norii cerului cu putere şi cu slavă multă. 
Să nu socoteşti, spune Domnul, când auzi de cruce, că iarăşi e vorba de ceva dureros şi trist! Nu! Domnul va veni 
cu putere şi cu slavă multă. Aduce crucea, ca păcatul iudeilor să se osândească prin el însuşi. O face întocmai ca 
un om care fiind lovit de o piatră arată piatra sau haina însângerată”iv.

Această idee se regăseşte şi în operele Sfântului Chiril al Ierusalimului care, adresându-se catehumenilor, 
spunea: „Acest trofeu [crucea] va apărea într-o zi pe cer împreună cu Isus. Trofeul regelui se va arăta înainte de 
venirea Lui, astfel încât iudeii să poată vedea pe cine au răstignit […] noi, care suntem mândri de cruce, suntem 
glorificaţi adorându-L pe Domnul trimis de Tatăl…”v.

Teologul catolic Ruiz de la Pena, analizând modul în care omul se raportează pozitiv la viitor, 
deosebeşte două atitudinivi: aşteptarea, prin care persoana se raportează la obiective ce pot fi atinse 
prin intermediul capacităţilor umane, referindu-se aşadar la un viitor categorial; speranţa creştină 
al cărui obiect nu este creat de subiect şi care se referă la un viitor transcendental ce depinde în 
primul rând de Dumnezeu. Speranţa creştină are aşadar un caracter eschatologic şi, în acelaşi 

timp, cristocentricvii. Credinciosul speră, nu întemeindu-se pe propriile puteri, ci pe fidelitatea lui Dumnezeu faţă 
de făgăduinţa mântuitoare făcută prin Fiul Său Isus Hristos. Şi totuşi, cum este posibil ca această speranţă să fie 
vie, deschisă cu încredere deplină spre viitorul transcendent? 

Răspunsul la această chestiune trebuie să valorifice tensiunea dintre instaurarea Împărăţiei lui Dumnezeu 
prin evenimentul Hristos, culminat în Misterul pascal şi desăvârşirea acesteia în momentul Parusiei: „unicul mod 
în care credinciosul poate să dea socoteală despre nădejdea sa (1Pt. 3,15) este acela de a o verifica în istorie”viii. 
Altfel spus, nu putem da mărturie despre speranţa noastră în fericirea veşnică din Împărăţia cerurilor dacă nu 
reuşim să experiem în istorie, să pregustăm încă din viaţa pământească bunurile vieţii veşnice.

Din punct de vedere cronologic, al timpului cosmic, noi aşteptăm şi deci ne aflăm înaintea Parusiei; „din 
punct de vedere al trăirii, viaţa de apoi este deja aici, şi ea este trăită de către sfinţi”ix. Nu este cu putinţă ca omul să spere 
într-o realitate complet necunoscută şi care să nu aibă niciun influx asupra vieţii cotidiene. 

i  La începutul lucrării Sale publice, Isus avea o faimă atât de bună în popor, încât fariseii nu îndrăzneau să-L aresteze (cf. Mt. 26,4-5).
ii  Din punct de vedere teologic, responsabili de moartea lui Isus nu au fost doar evreii, ci păcătoşenia întregii omenirii.
iii  Vezi In. 3,18.
iv  Sfântul Ioan Gură de Aur, Comentariu la Evanghelia după Matei, LXXVI, 3, p. 866.
v  Cirillo di Gerusalemme, Le Catechesi, ed. a II-a, trad., intr. şi note de Calogero Riggi, Città Nuova Editrice, Roma, 1997, pp. 288-289, 
336-337; vezi şi Ioan Gură de Aur, Comentariu la Evanghelia după Matei, LIV, 4, pp. 628-629.
vi Vezi Ruiz de la Pena, op. cit., pp. 18-22.
vii Cf. 1 Cor. 1,7-8; 1 Tes. 1,10; Rom. 8,23-25; Evr. 10,32-37; Mt. 25,13; 2Cor. 1,10; 1Pt. 1,21.
viii Ruiz de la Pena, op. cit., p. 21.
ix Hierotheos de Nafpaktos, Viaţa după moarte, trad. rom. de A. Tănăsescu-Vlas, Ed. Buna-Vestire, Bacău, 2000, p. 158.
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Experierea realităţilor eschatologice devine realitate prin întâlnirea cu Dumnezeu în liturgia Bisericii. 
Conciliul Vatican al II-lea a insistat asupra legăturii existente între liturgia pământească şi cea cerească, arătând 
că „în liturgia pământească noi participăm, prin pregustare, la liturgia cerească, ce se celebrează în cetatea sfântă 
a Ierusalimului, spre care ne îndreptăm ca nişte călători, unde Hristos şade de-a dreapta lui Dumnezeu ca slujitor 
al Sanctuarului şi al adevăratului Chivot”i. Liturgia Bisericii are deci şi o dimensiune teofanicăii: îl prezentifică în 
istoria noastră pe Isus Hristos, dându-ne astfel posibilitatea comuniunii cu Dumnezeu.

Tema Parusiei este aşadar inseparabilă de liturgie. Creştinul, prin intermediul vieţii sacramentale, 
intră într-o comuniune reală cu Hristos. Sfintele Taine nu sunt numai semne comemorative ale trecutului, ale 
evenimentelor hristice mântuitoare, ci reprezintă semne eficace ale mântuirii prin har. „Înviat din morţi, a trimis 
asupra ucenicilor pe Spiritul cel de viaţă dătător şi, prin el, a constituit Trupul Său, care este Biserica, sacrament 
universal de mântuire; șezând la dreapta Tatălui, lucrează fără încetare în lume pentru a-I călăuzi pe oameni 
spre Biserică, pentru a-i uni mai strâns cu Sine prin ea şi pentru ca, hrănindu-I cu Trupul şi cu Sângele Său, să-I 
facă părtaşi de viaţa Sa glorioasă”iii. Încorporarea în Biserică, aceasta fiind sacramentul universal al mântuiriiiv, şi 
participarea la Sfintele Taine înseamnă de fapt o participare reală la moartea şi la învierea lui Hristos. În acest 
sens, Biserica şi Sfintele Taine sunt garanţii ale reîntoarcerii Sale şi astfel credinciosul aşteaptă a doua venire a 
Domnului nostru Isus Hristos, fiind deja împreună cu El şi cu toţi sfinţii Lui, depăşind ispita cronologiei prin 
certitudinea trăirii în credinţă. De aceea, liturgia trebuie trăită ca sărbătoare a speranţei în Parusiev.

În mod cert cea de-a doua venire a Domnului Isus Hristos va fi precedată de câteva semne care 
au fost profeţite şi sunt cuprinse în Sfânta Scriptură: propovăduirea universală a Evangheliei, 
convertirea evreilor, antihristul, apostazia generală, calamităţi naturale, foame, epidemii şi 
războaie, arătarea semnului Crucii. Împlinirea acestor semne prevestesc apropierea Parusiei, nu 
se identifică cu aceasta. Interpretarea acestor semne nu este uşoară în situaţia în care lumea este 

o mare scenă în toată istoria ei a multor calamnităţi naturale, o scenă pe care unora le prisoseşte în timp ce 
mulţi alţii mor de foame, unde în ciuda marilor descoperiri din domeniul medical rămân de neînlăturat tot 
felul de boli şi epidemii, unde, trecând peste confictele de nivel şi intesitate mai mici, sau petrecut deja două 
războaie mondiale ş. a.   Interpretarea propovăduirii universale a Evangheliei este la rândul ei dificilă datorită 
faptului că nu se aminteşte nimic despre calitatea şi deci profunzimea realizării ei şi, de asemenea, nu cunoaştem 
în ce măsură este necesar răspunsul omului prin credinţă. 

Toate aceste aspecte evidenţiază încă o dată faptul că semnele Parusiei nu au un scop în ele însele decât 
să ne amintească şi să ne orienteaze către o realitate care rămâne în tainică. Motivul este simplu. Semnele nu au 
scopul de a oferi informaţii despre momentul Parusiei, ci reprezintă un îndemn constant la priveghere: „Luaţi aminte, 
privegheaţi şi vă rugaţi, că nu ştiţi când va fi acea vreme” (Mc 13, 33) şi orientarea plină de speranţă către un viitor 
dincolo de ele, împreună cu Isus Hristos în slava Sa. 

Semnele Parusiei pot provoca două tipuri de aşteptare: unul plin de frică şi de groază focalizat 
pe conţinutul strict al semnelor: foamete, molime, epidemii războaie, anticrist, suferinţă pentru 
credinţă şi altul, plin de speranţă şi de iubire, în aşteptarea Domnului şi în intrarea împreună cu El în 
Ierusalimul ceresc. Rămâne neatinsă libertatea omului de a alege cum să se raporteze la Cristos care 
va veni. De aceea speranţa în Parusie nu se referă numai „la un viitor îndepărtat, ci şi la începutul 

i Conciliul Vatican al II-lea, Constituţia despre liturgie, Sacrosanctum Concilium (de acum vom cita SC), nr. 8.
ii Cf. Ene Branişte, Liturgica generală, Ed. Institutului Biblic şi de Misiune al Bisericii Ortodoxe Române, Bucureşti, 1993, p. 80.
iii LG, nr. 48.
iv Cf. LG, nr. 1.
v Johann Auer, Joseph Ratzinger, op. cit., p. 214.
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ei real în prezentul de zi cu zi al vieţii creştine. Ea face din prezent începutul împlinirii finale sperate. Judecata 
eschatologică continuă, dezvăluie situaţia şi confirmă atitudinea actuală a omului faţă de Hristos. Raportul nostru 
personal şi conştient cu Hristos are deja valoare eschatologică”i.

Alegând această din urmă aşteptare depăşim limitele şi categoriile umane de spaţiu şi timp şi suntem 
inseraţi prin harul şi puterea lui Dumnezeu   

Din punct de vedere cronologic, al timpului cosmic, noi aşteptăm şi deci ne aflăm înaintea Parusiei; „din 
punct de vedere al trăirii, viaţa de apoi este deja aici, şi ea este trăită de către sfinţi”ii. Nu este cu putinţă ca omul să 
spere într-o realitate complet necunoscută şi care să nu aibă niciun influx asupra vieţii cotidiene. 

                                

Indicaţi răspunsul corect la fiecare din următoarele subiecte:
I. În limbajul biblic semnul indică: 

1.	un mijloc de comunicare între Dumnezeu şi om; 
2.	alianţa dintre Dumnezeu şi om, subliniind prezenţa lui Dumnezeu şi mântuirea dăruită de El;
3.	un mijloc de comunicarea între oameni; îi ajută să-şi comunice ceea ce nu reuşec prin cuvinte;
4.	un mijloc de comunicare non-verbală extrem de important în transiterea mesajului dorit de către Profeţi.

II. Semnele Parusiei sunt:
1.	evenimente şi fenomene, stabilite de Dumnezeu pentru a prevesti reîntoarcerea Fiului Său;
2.	evenimente şi fenomene, stabilite de oameni prin înmulţirea păcatelor, fapt ce va atrage mânia şi 

hotărârea lui Dumnezeu de a se întoarce pe pământ pentru a judeca şi pedepsi;
3.	evenimente şi fenomene, care nu sunt stabilite nici de Dumnezeu şi nici de oameni, ci sunt o 

evoluţie firească a universului. 

III. Potrivit învăţăturii Bisericii Catolice Semnele Parusiei:
1.	se identifică cu însuşi evenimentul Parusiei;
2.	sunt numai o prevestire, indicând apropierea evenimentului;
3.	nu se identifică cu evenimentul şi nu sunt nici o prefigurare a Parusiei.

IV. Sfânta Scriptură vorbeşte despre următoarele semne ale Parusiei:
1.	Calamităţi naturale, foamete şi epidemii; 
2.	Războaie; 
3.	Biruinţa evreilor asupra celorlalte popoare; 
4.	Venirea lui Mesia cel mult aşteptat şi triumful Ierusalimului;
5.	Antihristul, prigoană, apostazie generală;
6.	Distrugerea Ierusalimului; Prigonirea poporului evreu.
7.	Propovăduirea universală a Evangheliei; 
8.	Convertirea evreilor; 
9.	Arătarea Crucii;
10.	Refacerea naţională a poporului ales.

i  Eduard Ferenţ, Escatologia creştină, Editura Arhiepiscopiei Romano-Catolice de Bucureşti, 2002, pp. 115-116.
ii  Hierotheos de Nafpaktos, Viaţa după moarte, trad. rom. de A. Tănăsescu-Vlas, Ed. Buna-Vestire, Bacău, 2000, p. 158.
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Titlu 1:
Învierea morţilor în Sfânta Scriptură

1. 1. Învierea morţilor în Vechiul Testament

Învăţătura despre învierea tuturor oamenilor la reîntoarcerea 
lui Isus Hristos ocupă un loc central în cadrul credinţei creştine 
deoarece pune în lumină vocaţia la veşnicie a materialităţii 
omului, profunzimea şi radicalitatea mântuirii sale. Fără credinţa 
în înviere, care depăşeşte şi completează doctrina multor religii 

despre supravieţuirea sufletului după moarte, nu am mai fi creştini autentici. 
Învierea finală a întregului neam omenesc este aşadar o parte esenţială a 
doctrinei catolice, fiind fundamentată clar de izvoarele revelaţiei creştine.

Catehismul Bisericii Catolice ne învaţă că „învierea morţilor a fost revelată de Dumnezeu poporului 
Său în mod progresiv. Speranţa în învierea trupească a morţilor s-a impus ca o consecinţă intrinsecă 
a credinţei într-un Dumnezeu Creator al omului întreg, alcătuit din suflet şi trup. Creatorul cerului 
şi al pământului este de asemenea fidel Legământului încheiat cu Avram şi cu seminţia acestuia”i. 
Pedagogia revelaţiei divine este aşadar motivul pentru care învierea, „înţeleasă în sensul de întoarcere 

a individului la viaţa trupească […] nu s-a integrat decât târziu în doctrina biblică a aşteptării mântuirii”ii. Omul 
de atunci experia vremelnicia materiei şi a corpului uman într-un cadru exclusiv intralumesc, care ridiculiza 
ideea învierii trupeşti. Aceasta nu înseamnă că israeliţii, după cum atestă şi primele cărţi ale Vechiului Testament, 
nu ar fi avut întotdeauna convingerea supravieţuirii omului după moarte. Evenimentul morţii însemna sfârşitul 
vieţii pământeşti, dar nu şi distrugerea totală a fiinţei omeneşti. Nemurirea avea două sensuri în mentalitatea 
israeliţiloriii: supravieţuirea somnolentă şi aproape impersonală în sălaşul morţilor, aflat în lumea subpământeană, 
şeol; supravieţuirea prin perenitatea numelui şi a familiei, lăsând în lumea pământească urmaşi numeroşi.

O altă raţiune prin care se explică dezvăluirea progresivă a adevărului despre învierea morţilor este 
înţelegerea monoteismului într-un mod atât de radical – lucru de altfel necesar pentru păzirea poporului de 
idolatria care caracteriza religiozitatea popoarelor din jurul Israelului -, încât credinţa în Jahwé era separată total 
de lumea morţilor. Şeolul nu era doar locul unei existenţe lipsite de consistenţă şi de putere; acesta semnifica 
şi îndepărtarea de Jahwéiv. Disperarea provocată de gândul unei existenţe fără Jahwé răzbate prin cuvintele 
psalmistului: „[…] s-a umplut de rele sufletul meu şi viaţa mea de iad s-a apropiat. Socotit am fost cu cei ce 
se coboară în groapă; ajuns-am ca un om neajutorat, între cei morţi slobod. Ca nişte oameni răniţi ce dorm 
în mormânt, de care nu ţi-ai mai adus aminte şi care au fost lepădaţi de la mâna Ta” (Ps. 87,3-5). Dumnezeu 
este preamărit de cei vii deoarece „[…] locuinţa morţilor nu Te va lăuda şi moartea nu Te va preaslăvi; cei ce se 
coboară în mormânt nu mai nădăjduiesc în credincioşia Ta” (Is. 38,18).

Analizând chestiunea originii învăţăturii veterotestamentare despre învierea morţilor, teologul catolic 
Schmaus exclude importarea ideii de la egipteni, babilonieni sau persaniv. Mitul unui zeu mort şi înviat se găseşte 
în religiile naturiste ale Orientului Antic, exprimând de fapt o experienţă comună oamenilor: revenirea la viaţă 

i CBC 992.
ii P. M. Bogaert, ş. a., op. cit., p. 356.
iii P. O’Callaghan, op. cit., p. 47.
iv Cf. H. Kessler, Risurrezione, în Enciclopedia Teologica, ediţia a doua, sub îngrijirea lui P. Eicher, Ed. Queriniana, Brescia, 1990, pp. 891-892.
v M. Schmaus, op. cit., p. 190.

Motto
„Dumnezeu n-a făcut 

moartea şi nu se bucură 
de pieirea celor vii” 

(Înţ. 1,12-13)
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a naturii primăvara, după somnul sau letargia iernii. Îi amintim pe Osiris în Egipt, Tamuz în Mesopotamia şi 
Baal în Canaani. Chiar dacă s-ar admite teoretic o asemenea influenţă, în ideea că aceste popoare ar fi păstrat 
învierea ca pe o rămăşiţă a revelaţiei primare, ea ar fi trebuit să fie purificată de toate deformările mitologice şi 
politeiste. „Credinţa în învierea morţilor ar trebui să poată fi explicată numai cu o intervenţie divină directă”ii. De 
asemenea, „[…] influenţele cananeene sau mazdeiste, despre care s-a crezut uneori că pot fi dezvăluite în cadrul 
doctrinei israelite a învierii, nu par să fi fost hotărâtoare. Forma cea mai veche a ideii învierii o dă aşteptarea unei 
noi ridicări a lui Israel ca naţiune”iii.

Învăţătura despre înviere a fost pregătită în Vechiul Testament prin câteva elemente doctrinare:
1. Credinţa iudeilor în atotputernicia lui Jahwé care nu se limitează la hotarele lumii pământeşti, 
dar are ca obiect şi lumea morţilor (1Reg. 2,6; Ps. 15,8-9; Am. 9,2). 

2. Naşterea credinţei în învierea morţilor a găsit un teren propice în convingerea că Dumnezeu 
răsplăteşte întotdeauna pe cel drept. Israeliţii au aşteptat iniţial ca răsplata să fie dată în viaţa 

pământească, însă prigoana religioasă şi culturală dezlănţuită sub Antioh Epiphanes al IV-lea i-a determinat să 
se gândească la faptul că dreptatea lui Dumnezeu se va împlini în mod necesar, chiar dacă nu întotdeauna înainte 
de moartea trupuluiiv. 

3. Jahwé s-a revelat întotdeauna ca Dumnezeu al celor vii. Omul, creat după chipul şi asemănarea Sa (cf. 
Fac. 1,26), putea să nu moară dacă ar fi respectat porunca divină. Aşadar, moartea nu este creaţia lui Jahwé, ci 
este o consecinţă a păcatului: „Nu vă grăbiţi moartea prin rătăcirile vieţii voastre şi nu vă atrageţi pieirea prin 
fapta mâinilor voastre. Căci Dumnezeu n-a făcut moartea şi nu se bucură de pieirea celor vii” (Înţ. 1,12-13). 
Dimensiunea iconică a omului este izvorul nemuririi sale: „Dumnezeu a zidit pe om spre nestricăciune şi l-a 
făcut după chipul fiinţei Sale” ( Înţ. 2,23).

4. Compararea viitoarei refaceri naţionale a poporului israelit cu un proces al învierii (cf. Is. 25,8; 26,19). 
Exemplul cel mai elocvent ne este oferit de prorocul Iezechiel: „Aşa grăieşte Domnul Dumnezeu oaselor acestora: 
Iată Eu voi face să intre în voi duh şi veţi învia. Voi pune pe voi vine şi carne va creşte pe voi; vă voi acoperi cu 
piele, voi face să intre în voi duh şi veţi învia şi veţi şti că Eu sunt Domnul” (Iez. 37,5-6). Povestirea vedeniei lui 
Iezechiel nu are ca obiect învierea personală a israelitului, cât mai cu seamă învierea naţională a Israelului: „Şi 
mi-a zis iarăşi Domnul: Fiul Omului, oasele acestea sunt toată casa lui Israel” (v.11). Cu toate acestea, însuşi faptul 
că renaşterea naţională a poporului israelit este exprimată prin ideea învierii individului care este alcătuit din 
trup şi suflet ne poate indica adevărul acceptării pacifice a acestei doctrine în acea perioadă. „Dacă imaginea 
învierii morţilor nu ar fi fost valabilă în ea însăşi, nu ar fi logic să fie aplicată renaşterii Israelului”v.

5. Învăţătura despre înviere este confirmată de realitatea unor precedente; ne referim aici la faptul că 
prorocii Ilie (cf. 4Reg. 2,1-11) şi Enoch (cf. Fac. 5,24) au fost ridicaţi cu trupul la cer înainte de moarte.

Ideea învierii din morţi a individului este cuprinsă în mod clar în două texte ale Vechiului 
Testament. Prorocul Daniel, vorbind despre timpurile din urmă caracterizate de lupta condusă 
de arhanghelul Mihail împotriva Anticristului, ne informează că „…mulţi dintre cei care dorm 
în ţărâna pământului se vor scula, unii la viaţă veşnică, iar alţii spre ocară şi ruşine veşnică” (Dan. 
12,2). De asemenea, tăria celor şapte fraţi supuşi martiriului provine din speranţa învierii: „Tu dar, 

i  Cf. Vocabular de teologie biblică, sub coordonarea lui Xavier Léon-Dufour, trad. de F. Băltăceanu şi M. Broşteanu, Ed. Arhiepiscopiei 
Romano-Catolice de Bucureşti, Bucureşti, 2001, p. 333.
ii M. Schmaus, op. cit., p. 191.
iii  P. M. Bogaert ş. a., op. cit., p. 356.
iv  Cf. P. M. Bogaert ş. a., loc. cit.
v  P. O’Callaghan, op. cit., p. 49.
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nelegiuitule, ne scoţi pe noi dintr-această viaţă, însă Împăratul lumii, pe noi cei care murim pentru legile Lui, 
iarăşi ne va învia cu înviere de viaţă veşnică” (2Mac. 7,9). Remarcăm cum hagiograful fundamentează teologia 
învierii pe teologia creaţiei, exprimând în felul acesta faptul că „credinţa în fidelitatea şi puterea lui Dumnezeu 
devine speranţă în înviere şi în noua viaţă veşnică”i.

Dimensiunea iconică a omului este izvorul nemuririi sale: „Dumnezeu a zidit pe om spre 
nestricăciune şi l-a făcut după chipul fiinţei Sale” (Înţ. 2,23). Dumnezeu l-a creat pentru veşnicie, 
dar realitatea tristă a păcatelor este relaţionată cu evenimentul morţii care marchează condiţia 
întregii umanităţi. De aceea, învierea morţilor răspunde speranţei de nemurire a fiecărui om, dar 
depinde de puterea lui Dumnezeu. Omul, însă, este chemat să trăiască Legământul cu Dumnezeu 
cu toată fiinţa sa.

 

i E. Ferenţ, Escatologia creştină, Ed. Arhiepiscopiei Romano-Catolice de Bucureşti, Bucureşti, 2002, p. 141.

Temă de
reflecţie



39

Titlul 2:

Învierea morţilor în Noul Testament

Adevărul învierii morţilor este un element definitoriu al credinţei 
Noului Testament, indicând actul prin care puterea creatoare şi 
mântuitoare a lui Dumnezeu, la sfârşitul timpurilor, va reconstitui 
în mod integral fiinţa tuturor oamenilor care au murit, astfel încât 
să se poată bucura atât în suflet, cât şi în trup de fericirea deplină, 

de dreptatea divină şi de viaţa veşnică. Credinţa şi speranţa în învierea finală 
îşi au temelia în învierea lui Isus Hristos, care este anticiparea şi izvorul învierii 
tuturor oamenilor. Această învăţătură evidenţiază demnitatea persoanei umane, 
atât sub aspectul dimensiunii sale spirituale, sufleteşti, cât şi sub aspectul trupesc.

Cărţile Noului Testament ne atestă faptul că speranţa învierii morţilor era deja parte integrantă 
a patrimoniului religios al Vechiului Testament. Un exemplu sugestiv poate fi găsit în dialogul 
dintre Isus Hristos şi Marta, cu referire la Lazăr: „Ştiu că va învia la înviere, în ziua cea de apoi” 
(In. 11,24). În acelaşi timp trebuie să subliniem că Noul Testament completează şi aprofundează 
adevărul învierii morţilor în raport cu Hristos cel Înviat.

În Evangheliile Sinoptice
Evangheliile Sinoptice ne prezintă atitudinea luată de Isus Hristos faţă de cele două principale curente 

religioase ale iudeilor: saducheii şi fariseii (cf. Mt. 22,23-33; Mc. 12,18-27; Lc. 20,27-40). Saducheii, care acceptau 
numai Pentateuhuli ca text normativ, susţineau o doctrină materialistă, negând atât învierea din morţi (cf. Mt. 
22,23), cât şi existenţa spiritului: „[…] saducheii zic că nu este înviere, nici înger, nici duh” (Fapt. 23,8). Ei au 
încercat să-l pună în dificultate pe Isus, prezentându-I cazul ipotetic al unei femei care a fost căsătorită de şapte ori 
din cauza morţii fiecărui bărbat şi nu a avut copii. „La înviere, deci, a cărui dintre cei şapte va fi femeia? Căci toţi 
au avut-o de soţie” (Mt. 22,28). În cadrul acestui episod evanghelic sunt prezenţi şi fariseii care, recunoscând şi 
celelalte cărţi ale Vechiului Testament unde există dovezi clare ale credinţei în înviere, acceptau învierea morţilor, 
însă o interpretau într-un sens intralumesc şi naţionalistii. Mântuitorul nostru Isus Hristos corectează ambele 
concepţii, amintindu-le că învierea morţilor este vestită de cărţile Vechiului Testament: „Vă rătăciţi neştiind 
Scripturile, nici puterea lui Dumnezeu” (Mt. 22,29). Aşadar, saducheii ar trebui să ia aminte la sensul profund al 
textului sacru ce nu pune limite atotputerniciei lui Dumnezeu, care este „Dumnezeul lui Avraam şi Dumnezeul 
lui Isaac şi Dumnezeul lui Iacov […] Nu este Dumnezeul morţilor, ci al viilor” (Mt. 22,32). La rândul lor, fariseii 
trebuie să gândească învierea trupurilor fără să atribuie acestora toate calităţile trupului pământesc: „Căci la 
înviere, nici nu se însoară, nici nu se mărită, ci sunt ca îngerii lui Dumnezeu în cer” (Mt. 22,30).

Chiar dacă se afirmă explicit doar învierea drepţilor, învierea păcătoşilor este afirmată indirect în Mc. 
9,43-48 şi în Mt. 10,28. Ambele texte, admiţând posibilitatea de a merge în Gheenă cu trupul, presupun ideea 
unei învieri a trupului după moartea pământească.

i  Cf. P. M. Bogaert ş. a., op. cit., pp. 530-531.
ii  Cf. P. O’Callaghan, op. cit., p. 52.; Înviere, în Dicţionar Enciclopedic de Iudaism. Schiţă a istoriei poporului evreu, sub coordonarea lui S. 
A. Goldberg, trad. de V. Prager, C. Litman şi Ţ. Goldstein, Ed. Hasefer, Bucureşti, 2001, pp. 420-421.

Motto
„Eu sunt învierea şi viaţa; 
cel ce crede în Mine, chiar 

dacă va muri, va trăi”
(In. 11,24)

Definiţie

Citire
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În scrierile Sfântului Evanghelist Ioan
Isus Hristos, fiind Fiul lui Dumnezeu (In. 11,27), este „învierea şi viaţa” (In. 11,24) oamenilor care cred 

în El şi în Tatăl care l-a trimis: „Cel ce ascultă cuvântul Meu şi crede în Cel ce M-a trimis are viaţă veşnică şi la 
judecată nu va veni, ci s-a mutat din moarte la viaţă” (In. 5,24). Sfântul Ioan subliniază aşadar prezenţa vieţii 
veşnice, aceasta fiind condiţionată de credinţa în Dumnezeul revelat de Isus Hristos. 

Viaţa la care se referă Evanghelia nu este viaţa trecătoare, ci viaţa supranaturală, harică, al cărei izvor este 
Isus Hristos care ni se împărtăşeşte cu Trupul şi cu Sângele Său în Sfânta Taină a Euharistiei: „Cel ce mănâncă 
trupul Meu şi bea sângele Meu are viaţă veşnică şi Eu îl voi învia în ziua cea de apoi” (In. 6,54). Mântuitorul nu 
spune în acest pasaj evanghelic că acela care se va împărtăşi cu Trupul şi cu Sângele Său va avea viaţa veşnică; 
dimpotrivă, se afirmă lămurit că împărtăşania euharistică garantează participarea în prezent la viaţa veşnică. 

Fiul lui Dumnezeu se va reîntoarce a doua oară pe pământ pentru a judeca viii şi morţii, în sensul că 
va vădi public unirea sau neunirea, comuniunea sau necomuniunea fiecărui om cu Dumnezeu. În momentul 
Parusiei, Dumnezeu Tatăl îl va căuta de fapt pe Isus Hristos în fiecare persoană întrucât Isus ne-a spus: „Cel 
ce mănâncă trupul Meu şi bea sângele Meu rămâne întru Mine şi Eu întru El” (In. 6,56). Comuniunea cu Isus 
începe deja în viaţa pământească şi de aceea „Cel ce crede în El nu este judecat, iar cel ce nu crede a şi fost judecat, 
fiindcă nu a crezut în numele Celui Unuia-Născut, Fiul lui Dumnezeu” (In. 3,18). Aceasta nu înseamnă că cei 
care cred în Isus nu vor mai participa la judecata particulară sau la judecata universală, dar soarta lor depinde de 
realitatea unirii lor cu Dumnezeu în prezent. 

Se simte în scrierile Sfântului Ioan o tensiune între prezentul şi viitorul realităţilor eschatologice. Principiul 
clarificator este situarea învierii în contextul mai amplu al propovăduirii Împărăţiei lui Dumnezeui care este 
deja instaurată în lume, dar care va fi realizată plenar doar în momentul Parusiei. Harul lui Dumnezeu este 
o pregustare a vieţii veşnice care va fi trăită în mod deplin numai după înviere: „[…] acum suntem fii ai lui 
Dumnezeu şi ce vom fi nu s-a arătat până acum. Ştim că dacă El se va arăta, noi vom fi asemenea Lui, fiindcă îl 
vom vedea aşa cum este” (1In. 3,2).

Harul şi păcatul, credinţa şi respingerea lui Isus Hristos, faptele bune şi faptele rele vor determina natura 
învierii fiecărui om: „[…] vine ceasul când toţi cei din morminte vor auzi glasul Lui, şi vor ieşi cei ce au făcut cele 
bune spre învierea vieţii, iar cei ce au făcut cele rele spre învierea osândirii” (In. 5,28-29). 

În Epistolele Sfântului Apostol Pavel
Sfântul Pavel era un fin cunoscător al Legii Vechi, un „fiu de fariseu” (Fapt. 23,6) care accepta adevărul 

învierii finale a tuturor morţilor, a drepţilor şi a nedrepţilor (Fapt. 24,14-15). El afirmă certitudinea învierii în 
aproape toate scrierile saleii. Spre deosebire însă de farisei, care se străduiau să argumenteze învierea cu citate din 
Vechiul Testament, mai cu seamă din Pentateuhul acceptat şi de saduchei, Sfântul Pavel foloseşte un singur şi esenţial 
argument: învierea lui Isus Hristosiii. Aceasta a fost un fapt fundamental, dar are prin puterea lui Dumnezeu o valoare 
colectivă: „Pe noi cei ce eram morţi prin greşelile noastre, ne-a făcut vii împreună cu Hristos […] Şi împreună cu 
El ne-a sculat şi împreună ne-a aşezat întru ceruri, în Hristos Isus” (Ef. 2,5-6). În felul acesta se accentuează faptul 
că învierea morţilor depinde în întregime de realitatea învierii lui Isus Hristos: „El este începutul, întâiul născut din 
morţi, ca să fie El cel dintâi întru toate” (Col. 1,18).

Dacă nu acceptăm în credinţă învierea lui Isus Hristos, atunci nu numai învierea morţilor, ci întreaga 
lucrare a mântuirii ar fi lipsită de eficacitate: „Dacă Hristos n-a înviat, zadarnică este atunci propovăduirea 

i  E. Ferenţ, op. cit., p. 151.
ii  Cf. Rom. 1,4; 4,17; 6,5-13; 8,11; 11,15; Col. 2,12-13; 3,1; Ef. 2,5; Filip. 3,10; 1Cor. 6,14; 15; 2Cor. 1,9; 4,14; 13,4; 1Tes. 4,13-5,2; 1Tim. 6,13; 
2Tim. 2,11.18.
iii  Cf. G. Bonsirven, Il Vangelo di Paolo, p. 342.



41

noastră, zadarnică şi credinţa voastră” (1Cor. 15,14). Sfântul Pavel, 
aflând că creştinii din Corint acceptau învierea lui Hristos, dar 
negau învierea morţilor, a încercat să le explice nonsensul unui 
asemenea crez: „Iar dacă se propovăduieşte că Hristos a înviat din 
morţi, cum zic unii dintre voi că nu este înviere a morţilor? Dacă 
nu este înviere a morţilor, nici Hristos n-a înviat” (1Cor. 15,12-13). 
Însăşi învierea lui Hristos este o dovadă clară a posibilităţii învierii 
morţilor, este faptul care confirmă o învăţătură intrată după cum am 
văzut în credinţa majorităţii evreilor. Dacă se neagă în absolut învierea 
morţilor, atunci suntem obligaţi în mod logic să tăgăduim şi învierea lui Isus 
Hristos. Învierea Mântuitorului nu este însă un fapt dedus logic, ci o realitate experiată 
personal de Sfântul Pavel: Isus „a fost îngropat şi a înviat a treia zi după Scripturi […] După aceea S-a 
arătat lui Iacov, apoi tuturor apostolilor; iar la urma tuturor, ca unui născut înainte de vreme, mi S-a arătat şi mie” 
(1Cor. 15,4.7-8). Pe de altă parte, Apostolul nu se mărgineşte la a susţine teoria învierii morţilor prin realitatea 
precedentului verificat în evenimentul Hristos. Învierea Mântuitorului, nu numai că reprezintă o confirmare a 
posibilităţii învierii morţilor, dar constituie de fapt principiul şi forţa actualizării acestei posibilităţi prin puterea 
lui Dumnezeu în cazul tuturor oamenilor. Isus este întâiul născut din morţi şi, tocmai prin acest fapt, se află 
într-un raport de cauzalitate cu învierea finală a oamenilori. Sfântul Pavel pune în lumină acest adevăr prin 
intermediul unui paralelism între vechiul Adam şi Hristos, Noul Adam: „Căci, precum în Adam toţi mor, aşa şi 
în Hristos toţi vor învia” (v. 22). Întrega omenire depinde de primul om, Adam, în ordinea naturală a vieţii, dar şi 
în privinţa morţii, care a intrat în viaţa omului ca urmare a păcatului strămoşesc. Isus Hristos, în schimb, exercită 
o influenţă eficace asupra oamenilor sub aspectul înălţării lor de la viaţa păcatului la viaţa veşnică. Această trecere 
începe în cadrul existenţei istorice, pământeşti, şi este indicată de Sfântul Pavel prin noţiunea de îndreptăţire. 
Trecerea deplină la viaţa veşnică, adică învierea trupurilor, se va produce numai în clipa reîntoarcerii Fiului lui 
Dumnezeu: „Hristos începăturăii, apoi cei ai lui Hristos, la venirea Lui” (v. 23).

Sfântul Pavel prezentifică participarea credincioşilor la învierea lui Isus Hristos prin intermediul 
sacramentelor. Astfel, Taina Botezului face posibilă participarea noastră la moartea şi la înviere Mântuitorului: 
„Îngropaţi fiind împreună cu El prin botez, cu El aţi şi înviat prin credinţa în lucrarea lui Dumnezeu, Cel ce L-a 
înviat pe El din morţi” (Col. 2,12). Învierea din morţi constituie aşadar o participare prezentă la viaţa veşnică a lui 
Isus: „[…] împreună cu El ne-a sculat şi împreună ne-a aşezat întru ceruri, în Hristos Isus” (Ef. 2,6).

Faptele nu sunt determinante în însuşi faptul învierii deoarece vor învia toţi oamenii (cf. Fapt. 24,15), 
atât drepţii care în clipa morţii au fost uniţi cu Hristos, cât şi nedrepţii care au părăsit această viaţă fără a fi 
în harul lui Dumnezeu. Învierea sau neînvierea nu sunt realităţi condiţionate de faptele omeneşti, indiferent 
de dimensiunea morală a acestora; neînvierea este exclusă tocmai de iconomia dumnezeiască şi prin urmare 
învierea este o realitate al cărei unic principiu dătător de viaţă este Spiritul lui Dumnezeu. Faptele omeneşti 
săvârşite cu credinţă sunt relevante în schimb în privinţa condiţiei înviaţilor. Dreptatea sau nedreptatea 
omului sunt determinate în funcţie de credinţa sau de necredinţa omului în Isus Hristos: „Dar dreptatea lui 
Dumnezeu vine prin credinţa în Isus Hristos, pentru toţi şi peste toţi cei ce cred […]” (Rom. 3,22). Dar „[…] 
credinţa este lucrătoare prin iubire” (Gal. 5,6) şi de aceea Dumnezeu „[…] va răsplăti fiecăruia după faptele 
lui: viaţă veşnică celor ce, prin stăruinţă în faptă bună, caută mărire, cinste şi nestricăciune; iar iubitorilor 

i G. Bonsirven, op. cit., p. 343.
ii  Începătură a învierii neamului omenesc (n.n.).
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de ceartă, care nu se supun adevărului, ci se supun nedreptăţii: mânie şi furie” (Rom. 2, 7-8). Viaţa veşnică 
despre care ne vorbeşte aici Sfântul Pavel se referă la existenţa glorificată a oamenilor drepţi care în timpul 
vieţii pământeşti au crezut în Hristos şi şi-au manifestat credinţa faptic; în schimb, existenţa înviaţilor care 
în viaţa pământească nu s-au supus adevărului, adică lui Hristos, va fi caracterizată de realitatea pedepsei. 
Învierea drepţilor va fi modelată întocmai după învierea lui Isus, deoarece atât Isus, cât şi drepţii sunt 
pătrunşi de Spiritul Sfânt: „Iar dacă Spiritul Celui ce a înviat pe Isus din morţi locuieşte în voi, Cel ce a înviat 
pe Hristos Isus din morţi va face vii şi trupurile voastre cele muritoare, prin Spiritul Său care locuieşte în 
voi” (Rom. 8,11).

În 1Cor. 15, Apostolul descrie cum vor fi trupurile drepţilor care vor învia. El face o analogie între 
raportul dintre trupurile pământeşti şi cele înviate şi seminţele şi plantele care se nasc din ele. Sămânţa, care 
este alcătuită din coajă şi miez, reprezintă veşmântul care ascunde, protejează, dar şi manifestă persoanai. 
După cum punerea în pământ aduce cu sine distrugerea cojii pentru ca miezul să se transforme şi să crească 
într-o plantă frumoasă, tot aşa trupul, care ascunde, protejează şi manifestă persoana şi sufletul omului, 
trebuie întâi să piară pentru ca apoi, prin puterea lui Dumnezeu, omul să poată învia, să primească trupul 
glorificat. Dacă trupul pământesc „se seamănă întru stricăciune” (v. 42) şi „întru necinste” (v. 43), trupul 
ceresc (v. 40) este învierea „întru nestricăciune” (v. 42) şi „întru putere” (v. 43), fiind un „trup duhovnicesc” (v. 
44). Ambele sunt trupuri, însă „[…] alta este slava celor cereşti şi alta a celor pământeşti. Alta este strălucirea 
soarelui şi alta este strălucirea lunii” (vv. 40-41). Şi aceasta pentru că „omul cel dintâi este din pământ, 
pământesc; omul cel de-al doilea este din cerii” (v. 47). Aşadar, însuşirile înviaţilor se află într-un raport de 
opoziţie cu calităţile trupului pământesc şi sunt o participare la atributele dumnezeieşti: incoruptibilitate, 
mărire şi putereiii.

Învierea va marca biruinţa deplină a lui Dumnezeu Tatăl prin Isus Hristos (cf. v. 53) asupra păcatului, 
asupra celui rău şi asupra morţii: „Iar când acest trup stricăcios se va îmbrăca în nestricăciune, şi acest trup 
muritor se va îmbrăca în nemurire, atunci va fi cuvântul care este scris: Moartea a fost învinsă de biruinţă” (v. 54). 

1. Reîntoarcerea Fiului lui Dumnezeu nu va provoca învierea trupească a tuturor oamenilor 
deoarece în acel moment vor mai fi oameni vii pe pământ: „Nu toţi vom muri, dar toţi ne vom 
schimba, deodată, într-o clipeală de ochi, la trâmbiţa cea de apoi […]” (vv. 51-52). Persoanele 
moarte până la Parusie vor învia, iar aceia care n-au murit vor fi transformaţi de mărirea lui 
Dumnezeu. În ambele cazuri, unii vor învia sau se vor transforma haric pentru viaţa cea veşnică, 

iar alţii vor învia sau se vor transforma pentru pedeapsa veşnică.

2. Învierea lui Hristos este chiar şi puterea învierii necredincioşilor: „Vrăjmaşul cel din urmă care va fi nimicit, 
va fi moartea” (v. 26). Moartea însă nu există; ceea ce există sunt oamenii morţi. Aşadar, nimicirea morţii este de 
fapt învierea tuturor oamenilor. Cu toate acestea, Dumnezeu, care va fi autorul învierii morţilor, va lua aminte 
la credinţa fiecărui mort, adică va acorda un statut special acelora care au murit uniţi prin credinţă cu Fiul Său: 
„Pentru că de credem că Isus a murit şi a înviat, tot aşa credem că Dumnezeu, pe cei adormiţi întru Isus, îi va 
aduce împreună cu El” (1Tes. 4,14).

i B. J. Korošak, Credo nella vita eterna, Pontificia Università Urbaniana, Roma, 1983, p. 111.
ii Cf. G. Bonsirven, op. cit., p. 347: „Aceasta este o clară aluzie la Întrupare, la acela care, fiind de natură divină, s-a deşertat pe sine chip de 
rob luând (Ef. 2,6-7)”.
iii  Ibidem, p. 345.

Ştiaţi că?
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1. Învierea finală este lucrarea Preasfintei Treimi: „Dacă Duhul Celui care l-a înviat pe Hristos 
din morţi locuieşte în voi, Acela care l-a înviat pe Isus Hristos din morţi va învia şi trupurile 
voastre muritoare, prin Spiritul Său, care locuieşte în voi” (Rom 8, 11).

2. Omul nu este alcătuit din două principii care se opun unul celuilalt. Revelaţia Vechiului Testament ne 
arată că Dumnezeu l-a creat pe om în dimensiunea sa materială, iar apoi i-a dăruit sufletul (cf. Fac. 2,7). 

Moartea, adică despărţirea sufletului de trup, este o urmare a păcatului şi nu se regăseşte în intenţiile creatoare ale 
lui Dumnezeu, care este Dumnezeul celor vii. Aşadar, învierea morţilor nu este altceva decât o continuare sau, mai 
bine zis, o desăvârşire a lucrării creaţiei. Isus Hristos, prin învierea Sa, a confirmat că materia şi trupul omenesc nu 
sunt destinate pieirii, în pofida caracterului lor mutabil, ci dimpotrivă au o vocaţie la veşnicie.

3. Învierea va fi un fenomen universal, însă condiţia oamenilor înviaţi nu va fi aceeaşi, după cum şi condiţia lor 
în viaţa pământească a diferit în funcţie de atitudinea luată faţă de Isus Hristos.

4. Omul care îl primeşte pe Isus Hristos cu credinţă şi primeşte Sfintele Taine, participă în prezent la viaţa Sa 
veşnică; astfel este unit cu Dumnezeu şi trăieşte în Dumnezeu: „Precum M-a trimis pe Mine Tatăl cel viu şi Eu 
viez pentru Tatăl şi cel ce Mă mănâncă pe Mine va trăi prin Mine” (In. 6,57).

Lazăr a fost unit cu Dumnezeu din moment ce Isus l-a numit „prietenul nostru” (In. 11,11) şi 
astfel învierea a devenit realitate pentru el. Ieşirea lui Lazăr din mormânt simbolizează trecerea 
credincioşilor autentici de la moarte la viaţă (cf. 1In. 3,14).

Indicaţi răspunsul corect la fiecare din următoarele subiecte:

I. Învăţătura despre învierea morţilor îşi are fundamentul şi izvorul:
1.	în necesitatea materiei de a evolua şi de a se perfecţiona;  
2.	în miturile despre înviere întâlnite la egipteni, babilonieni sau persani, popoare învecinate Israelului;
3.	în revelaţia dumnezeiască a Vechiului şi a Noului Testament.

II. Potrivit revelaţiei biblice învăţătura despre învierea morţilor:
1.	are un caracter progresiv fiind pregătită în Vechiul Testament şi desăvârşită în Noul Testament;
2.	are un caracter de noutate absolută imprimat de Isus Hristos şi pus în scris de către evanghelişti; 
3.	este rezultatul aprofundărilor înregistrate de teologie în cursul istoriei. 

III. Învăţătura despre înviere în Vechiul Testament este compusă din următoarele elemente doctrinare:
1.	Credinţa în atotputernicia lui Jahwé şi convingerea că Dumnezeu răsplăteşte întotdeauna pe cel drept; 
2.	Revelarea lui Jahwé ca fiind Dumnezeul celor vii; 
3.	realitatea unor precedente cum sunt prorocii Ilie şi Enoch  au fost ridicaţi cu trupul la cer înainte de moarte.
4.	Credinţa în atotputernicia lui Jahwé care pedepseşte întotdeauna pe cel rău şi care vrea să pună capăt 

păcatului. 

De reținut

Temă de
reflecţie

Test
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IV. Învăţătura despre înviere a Noului Testament:
1.	neagă concepţia vetero-testamentară despre învierea morţilor;
2.	completează şi aprofundează adevărul învierii morţilor;
3.	nu ţine cont de doctrina despre înviere a Vechiul Testament, ci se concentrează pe noutate.

V. Potrivit Noului Testament Învierea morţilor este:
1. o lucrare a lui Dumnezeu Tatăl, Fiul şi Spiritul Sfânt;
2. o lucrare exclusivă a omului;
3. o evoluţie firească a naturii omeneşti.

VI. Cine sunt cei care vor învia la Parusie:
1.	toţi oamenii;
2.	numai sfinţii pentru a-şi primi răsplata;
4.	numai păcătoşii pentru a-şi primi pedeapsa. 

VII. Starea oamenilor după înviere va fi rezultatul:
1.	împrejurărilor concrete care vor apărea în acel moment;
2.	modului în care şi-au trăit viaţa până la moarte;
3.	gradului de milostivire pe care-l va avea Dreptul Judecător.

VIII. Învierea morţilor este:
1.	O corectură pe care Dumnezeu o face creaţiei Sale;
2.	O stavilă pe care o pune perpetuării păcatului;
3.	o continuare sau o desăvârşire a lucrării creaţiei.

Capitolul II: Eschatologia generală sau despre
împlinirea deplină şi definitivã a creaţiei

Secvența 4: Învierea morţilor: condiţia omului înviat,
identitatea dintre trupul pământesc şi trupul înviat
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Titlu 1: 
Principalele linii de dezvoltare

ale teologiei învierii morţilor în gândirea Sfinţilor Părinţi

Adevărul învierii morţilor se regăseşte în mod constant în 
învăţătura Sfinţilor Părinţi ai Bisericii care s-au străduit să-l 
explice lumii necreştine şi prin intermediul a numeroase 
lucrări. În acest demers, ei au ţinut seama de mentalitatea şi de 
cultura oamenilor cărora li se adresau. Pentru Sfinţii Părinţi, 

această învăţătură nu este încadrabilă în sfera opiniei, ci, dimpotrivă, în 
cadrul credinţei catolice pe care o defineşte într-un mod specific.

În epoca patristică, învierea morţilor era contestată din cel puţin 
două puncte de vedere: în primul rând dintr-o perspectivă existenţială, 
deoarece toţi oamenii au experienţa morţii definitive a semenilor lor 
şi nu au cunoscut oameni înviaţi; în al doilea rând, din perspectiva 
antropologiei platonice şi neoplatonice care domina în acea perioadă 
concepţia filosofică despre om. 

Potrivit concepţiei platonice, omul este în mod esenţial sufletul său, suflet închis temporar în 
materialitatea trupului. Sufletul este preexistent vieţii pământeşti.i Omul, în timpul existenţei pământeşti, 
trebuie să se îndepărteze de valorile materiale, deci şi de trup, pentru a cultiva valorile care ţin de suflet. 
Fuga de trup este de fapt fuga de răul trupului şi al întregii lumi materiale prin intermediul virtuţilor şi 
al cunoaşteriiii. Sufletul aparţine lumii incoruptibile şi imutabile, în schimb trupul este supus destrămării. 
De aceea, omul trebuie să se unească prin contemplare cu realităţile veşnice, dar scopul lui este îngreunat 
de dimensiunea sa corporală. Prin urmare, moartea, care marchează despărţirea sufletului de trup, are 
un sens eliberator: „Nu m-aş mira dacă Euripide ar avea dreptate acolo unde spune că: Cine ştie dacă a 
trăi nu înseamnă a muri sau dacă a muri nu înseamnă a trăi?”iii. Plotin reia teoria platonică a dualismului 
antropologic şi a preexistenţei sufletelor. El consideră că activitatea cea mai înaltă a sufletului constă în 
libertate, aceasta fiind o expresie a imaterialităţii, a căutării Binelui, a reunirii cu divinitatea. Plotin, spre 
deosebire de Platon, este de părere că omul se poate detaşa de materialitate pentru a se uni cu Unul încă din 
timpul vieţii pământeştiiv. Oricum, atât pentru Platon, cât şi pentru Plotin scopul ultim al omului este reunirea 
cu divinul, ceea ce implică abandonarea valorilor materiale şi a tot ceea ce este legat de trup. Prin urmare, 
platonismul şi neoplatonismul nu puteau accepta învăţătura creştină despre înviere fără a se contrazice: dacă 
finalitatea vieţii omeneşti este dezlipirea de trupul material şi de vremelnicia acestuia pentru unirea cu lumea 
divinului imutabil, cum este posibil ca după moarte să se producă o reunire a trupului cu sufletul? Trebuie să 
recunoaştem că aceste doctrine filosofice erau coerente cu ele însele atunci când negau învierea trupurilor, 
însă acest fapt se datorează unei concepţii antropologice greşite. Corectura adusă acestei antropologii este 
semnată de revelaţia biblică.

Concepţia biblică despre înviere se afla aşadar într-un evident contrast cu antropologia platonică. Un 
episod din Faptele Apostolilor este relevant în acest sens: Sfântul Pavel, predicând Evanghelia în Areopagul 
Atenei, a fost ascultat cu interes de greci, în mijlocul cărora se aflau şi filosofi, dar atunci când a vorbit despre 
învierea morţilor a fost luat imediat în derâdere: „Te vom asculta despre aceasta şi altădată” (Fapt. 17,32). 

i Cf. Platon, Fedon, 76B-77A, în Platone. Tutti gli scritti, sub îngrijirea lui G. Reale, ediţia a V-a, Ed. Rusconi, Milan, 1996, pp. 87-88.
ii Cf. G. Reale, D. Antiseri, Il pensiero occidentale dalle origini ad oggi, vol. I, ediţia a XVI-a, Ed. La Scuola, Brescia, 1992, p. 113.
iii Platon, Gorgia, 492 A, în Platone. Tutti gli scritti, p. 902.
iv Cf. G. Reale, D. Antiseri, op. cit., I, pp. 262-263.

Motto
„Învierea morţilor este credinţa 
noastră a creştinilor: suntem 

creştini tocmai pentru că 
credem în ea, iar adevărul ne 
pretinde să credem adevărul 

revelat de Dumnezeu”
(Tertulian)

Definiţie
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Sfânta Scriptură propune un model antropologic unitar: Dumnezeu l-a creat pe om cu suflet şi cu 
trup. Unitatea fiinţei umane include aşadar atât o dimensiune spirituală, cât şi una materială, trupească, dar 
exclude dualismul acestora. Argumentarea unităţii fiinţei umane şi a importanţei acesteia în planul mântuitor 
al lui Dumnezeu a constituit o preocupare constantă pentru Sfinţii Părinţi. În viziunea lor, învierea lui Isus 
Hristos a confirmat unitatea omului şi destinul său la fericire. Această perspectivă antropologică şi totodată 
eschatologică se regăseşte constant în operele Sfinţilor Părinţi.

Pentru Sfinţii Părinţi ai Bisericii, adevărul învierii morţilor are câteva semnificaţii fundamentale:
1. Dumnezeu este izvorul învierii lui Isus Hristos şi al învierii noastre. Învierea morţilor este prin 

urmare o lucrare exclusiv divină, posibilă datorită atotputerniciei lui Dumnezeu. Misterul învierii presupune 
aşadar misterul creaţiei, ambele izvorând din taina mai presus de fire a lui Dumnezeu. Învierea Domnului 
nostru Isus Hristos nu are doar valoarea precedentului sau a exemplului pe linia învierii, ci este evenimentul 
decisiv pe planul mântuirii prin care se manifestă infinita putere a lui Dumnezeu şi care face posibilă învierea 
fiecăruia dintre noi.

2. Învierea trupului, condiţie a împlinirii scopului suprem al vieţii umane. Atenagora, de exemplu, 
argumentează adevărul învierii morţilor plecând de la ideea că Dumnezeu l-a creat pe om pentru un scop 
care nu poate fi atins doar în cursul vieţii pământeştii. Acest scop nobil, hotărât de Dumnezeu pentru om „…
confirmă deci dăinuirea lui pentru veşnicie, iar în această dăinuire e implicată şi învierea, fără de care omul 
n-ar putea supravieţui”ii. Dar oare nu este posibil ca supravieţuirea omului să fie asigurată doar prin suflet, 
acesta fiind oricum spiritual şi deci incoruptibil? Răspunsul este negativ deoarece nu există două scopuri, 
unul pentru trup şi unul pentru suflet, ci unul singur: scopul omului pe care Dumnezeu l-a creat cu trup 
şi suflet. „Datorită acestui fapt, omul trebuie să dăinuiască etern sub forma ambelor elemente, ceea ce ar fi 
de neconceput fără înviere”iii. De asemenea, dacă trupul ar avea numai un destin limitat la graniţele acestei 
vieţi, atunci care mai este valoare faptelor săvârşite în trup? Valoarea lor va fi cunoscută în prelungirea vieţii 
trupeşti, adică în înviere.

3. Afirmarea învierii morţilor în raport cu Parusia şi cu Judecata Universală. Aceste trei adevăruri 
de credinţă sunt înţelese de către Sfinţii Părinţii într-un raport de unitate: cea de a doua venire a Mântuitorului 
nostru Isus Hristos determină evenimentul învierii tuturor oamenilor, care astfel vor fi judecaţi de Dumnezeu 
în integralitatea fiinţei lor. 

4. Explicarea învierii morţilor prin analogii cu realităţi naturale. Sfinţii Părinţi au argumentat 
învierea morţilor nu numai din perspectiva Revelaţiei divine cuprinse în Sfânta Scriptură deoarece ei se 
adresau şi necreştinilor. În această situaţie, ei au încercat să caute un numitor comun cu această categorie de 
persoane, pe care l-au identificat în fenomenele naturii care pot fi observate de fiecare om. Unui asemenea 
om se adresa Sfântul Chiril al Ierusalimului: „Tu nu crezi în înviere deoarece nu crezi în Scriptură şi eşti 
păgân. Cercetează cel puţin natura şi cugetă asupra fenomenelor naturale care se manifestă mereu în acelaşi 
mod”iv. Dintre aceste fenomene amintim: succesiunea zilelor şi a nopţilor; succesiunea anotimpurilor; 
transformările prin care trec plantele datorită schimbării anotimpurilor; evoluţia lunii pe bolta cerească, 
prin culorile şi fazele sale.

5. Condiţia trupului înviat. Sfinţii Părinţi, meditând asupra caracteristicilor trupului înviat al lui Isus 
Hristos, aşa cum acestea sunt prezentate în cărţile Noului Testament, au tras concluzii importante şi în ceea 
ce priveşte calităţile pe care le vor avea trupurile noastre la învierea finală. 

i Atenagora, Despre învierea morţilor, XV, în Apologeţi de limbă greacă, p. 508.
ii Ibidem.
iii Ibidem, p. 509.
iv Cirillo di Gerusalemme, op. cit., p. 410.
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•	 Înainte de toate, ei au insistat însă asupra identităţii trupului pământesc şi a celui înviat, atât în cazul 
învierii Mântuitorului, cât şi în cazul învierii tuturor oamenilor. Învierea aceluiaşi trup este şi o exigenţă 
a dreptăţii divine.

•	 Ce determină identitatea trupului pământesc cu trupul înviat? Sfinţii Părinţi răspund indicând 
atotputernicia lui Dumnezeu, dar totodată subliniază că Creatorul lucrează şi prin intermediul naturii. 
Pentru Sfântul Grigorie de Nyssa elementul folosit de Dumnezeu pentru asigurarea identităţii trupului 
în înviere este tocmai sufletul omului, care, şi după moarte, păstrează o anumită legătură materialitatea 
trupuluii.

•	 Învierea cu acelaşi trup nu trebuie să fie înţeleasă ca o întoarcere a omului în condiţia existenţei 
pământeşti. În cazul drepţilor, trupurile vor fi transfigurate de slava dumnezeiască: „Toţi credincioşii 
care vor domni împreună cu Hristos vor învia în acelaşi trup, astfel încât vor dobândi schimbarea la 
condiţia nestricăcioasă de înger, pentru a deveni asemenea îngerilor lui Dumnezeu”ii.

•	 Învierea morţilor produce deci o restaurare a firii create de Dumnezeu, dar dreptatea divină pretinde 
totuşi o diferenţă între starea sfinţilor şi cea a păcătoşilor. Sfântul Chiril al Ierusalimului ne învaţă că 
„[...] tuturor oamenilor le este dat să învie, dar nu toţi în acelaşi mod […]. Drepţii îşi vor primi trupul 
pentru a se uni pe vecie cu corul îngerilor, iar păcătoşii pentru a rămâne pe vecie să plătească pentru 
păcatele lor”iii. Sfinţii din cer, participând nemijlocit la viaţa lui Dumnezeu, participă şi la mărirea, 
puterea şi nestricăciunea divină. „Nestricăciunea, mărirea, cinstea şi puterea sunt însuşiri ale firii 
dumnezeieşti, dar au devenit şi însuşirile celui făcut după chipul lui Dumnezeu şi, în felul acesta, 
nădăjduim, i se vor da iarăşi celui după chip”iv. Aşadar, în timp ce trupurile sfinţilor se vor bucura de 
nemurire, nestricăciune, nepătimire, de mărirea şi lumina lui Dumnezeuv, fiind înduhovnicite fără a 
deveni spiritevi şi bucurându-se de fericirea cereascăvii, trupurile înviate ale păcătoşilor sunt lipsite de 
mărirea şi strălucirea lui Dumnezeu, sunt nemuritoare, dar pătimesc „pedepsele veşnice pentru păcate, 
fără să se mistuie în flăcările focului veşnic”viii.

6. Sfintele Taine şi învierea. Pentru Sfinţii Părinţi celebrările sacramentale sunt evenimente 
mântuitoare care fac posibilă credinciosului participarea la viaţa şi la harul Domnului nostru Isus Hristos. 
Astfel, prin Taina Botezului – spunea Sfântul Chiril al Ierusalimului -, Mântuitorul nostru „ne-a dat un 
mijloc de convertire, deoarece prin Botez noi ne lepădăm de greutatea păcatelor noastre, iar Spiritul Sfânt, 
prin sigiliul său, ne dobândeşte moştenirea vieţii veşnice”ix. Curăţirea de păcate este reală şi produce o trecere 
de la starea morţii la starea vieţii. Sfântul Botez îl ajută pe credincios să împărtăşească în mod tainic destinul 
lui Isus Hristos şi tocmai această participare reprezintă o garanţie a învierii sale: „Coboară în apă acoperit 
de păcate, însă invocarea harului va aduce asupra sufletului tău un sigiliu datorită căruia nu vei fi înghiţit 
de cutremurătoarea fiară. Ai coborât, ca păcătos, în stare de moarte, dar te vei ridica însufleţit în dreptate, 
deoarece fiind aşezat lângă pomul morţii împreună cu Mântuitorul, vei fi considerat demn să învii împreună 
cu El. Într-adevăr, aşa cum Isus, luând asupra Sa păcatele întregii lumi, a murit pentru a ucide moartea şi a 
te face să învii în dreptate, tot aşa şi tu, intrând în apă şi într-un anumit chip fiind îngropat sub apă ca într-o 
stâncă, vei învia”x.

i Sfântul Grigorie de Nyssa, Dialogul despre suflet şi înviere, pp. 374-375.
ii Augustin, op. cit., p. 163.
iii Cirillo di Gerusalemme, op. cit., p. 101.
iv Ibidem, p. 407.
v Epifanio, op. cit., p. 182.
vi Ibidem, p. 183.
vii Sfântul Grigorie de Nyssa, Dialogul despre suflet şi înviere, p. 406.
viii Cirillo di Gerusalemme, op. cit., p. 422.
ix Ibidem, pp. 101-102.
x Ibidem, pp. 76-77.
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Toate Sfintele Taine sunt importante pentru mântuirea omului, însă o importanţă majoră o are Sfânta 
Euharistie prin care ne unim cu Isus Hristos, împărtăşindu-ne cu Preasfântul Său Trup şi Preacuratul Său 
Sânge. Iconomia dumnezeiască ţine astfel seama de constituţia fiinţei omeneşti care este chemată la mântuire 
în integralitatea ei. Sfântul Grigorie de Nyssa surprinde tocmai acest aspect al mântuirii omului: „întrucât 
omul constă din două părţi, din suflet şi trup contopite laolaltă, cei ce vor să se mântuiască trebuie să se 
pună în legătură cu Îndrumătorul vieţii atât prin suflet, cât şi prin trup. În vreme ce sufletul se uneşte cu El 
prin credinţă şi în aceasta îşi află temeiurile mântuirii – căci unirea cu viaţa înseamnă părtăşire cu ea – în 
acelaşi timp şi trupul îşi are un mod al lui de a ajunge la părtăşie şi la unire deplină cu Mântuitorul său”i. 
Această modalitate a fost stabilită de Domnul nostru Isus Hristos la Cina cea de Taină şi constă în Sfânta 
Împărtăşanie cu „[…] acel Trup minunat care a biruit moartea şi care s-a făcut izvor al vieţii noastre. Căci, 
după vorba Apostolului, după cum «puţin aluat dospeşte toată frământătura», tot aşa şi acest trup, făcut 
nemuritor prin puterea lui Dumnezeu, o dată introdus în noi, schimbă şi transformă întreg trupul nostru 
după măsura Aceluia”ii.

Învierea morţilor nu trebuie confundată cu reîncarnarea. Reîncarnarea, înţeleasă ca renaştere 
a sufletului omenesc în corpuri diferite, chiar şi în plante sau animale, este specifică multor 
religii din Africa şi din India (vezi hinduismul, budismul), dar şi filosofiei lui Platon. Sfinţii 
Părinţi combat această doctrină considerând-o ilogică şi contrară doctrinei creştine a învierii. 
De exemplu, Sfântul Grigorie de Nyssa îi acuză pe susţinătorii reîncarnării de ignorare 

a proprietăţilor naturii care, prin ele însele, contrazic reîncarnarea: „Mi se pare că cei ce cred că sufletul 
rătăceşte în fiinţe cu natură diferită, confundă proprietăţile naturii, amestecând şi încurcând lucrurile 
între ele: iraţionalul cu raţionalul, sensibilul cu insensibilul, care dacă vin în contact unul cu altul, nu sunt 
despărţite între ele de nici o ordine firească. Or, să zicem că acelaşi suflet este acum cuvântător şi gânditor, 
purtând haina trupească corespunzătoare, iar apoi acelaşi suflet alunecă, vârându-se în găuri ca şerpii sau se 
adună în stoluri ca păsările sau se face vită de povară sau carnivor acvatic sau decade până la insensibilitate şi 
face rădăcini, devenind copac şi odrăslind ramuri care cresc […]. Dar aceasta nu e altceva decât să credem că 
toate sunt la fel şi că în toate câte sunt există o singură fire, topită într-o generalizare confuză şi nedistinctă”. 
Teoria reîncarnării, cu toate că postulează o decădere din cauza unei culpe a sufletului, nu reuşeşte să 
promoveze o etică clară şi, pe de altă parte, nu explică posibilitatea decăderii repetate din viaţa cerească.

Ceea ce iese imediat în evidenţă la parcurgerea textelor patristice este importanţa capitală 
pe care au acordat-o acestei teme, considerând-o chiar definitorie pentru teologia creştină. 
Confruntându-se cu problemele ridicate de filosofia greacă şi de ereziile apărute în sânul 
creştinismului, ei au apărat adevărul învierii din morţi a Domnului nostru Isus Hristos şi 
adevărul învierii finale a tuturor oamenilor, invocând argumente desprinse atât din Sfânta 

Scriptură – prorocii, învieri din morţi atestate de Vechiul şi de Noul Testament -, cât şi din observarea 
fenomenelor naturii privite într-un raport analogic cu învierea.
Teologia învierii morţilor are în centrul ei învierea lui Isus Hristos, modelul şi cauza eficientă a învierii 
noastre; accentuează necesitatea logică şi morală a învierii integrale, cu acelaşi trup; valorifică tema creaţiei 
care este chemată la desăvârşire tocmai prin înviere; aprofundează legătura dintre Sfintele Taine, care ni-L 
prezentifică pe Isus Hristos, şi înviere.

i Sfântul Grigorie de Nyssa, Marele cuvânt catehetic sau despre învăţământul religios, p. 338.
ii Ibidem.

Ştiaţi că?

De reținut
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Convins de adevărul învierii, Sfântul Clement îi îndemna pe corinteni să se pocăiască deoarece numai 
aşa vor putea dobândi mântuirea şi viaţa. Învierea, adică participarea drepţilor şi în trup la viaţa veşnică, va 
fi o răsplată pentru o viaţă pământească trăită în conformitate cu legea lui Dumnezeu. Nu este uşor să mergi 
pe calea Domnului pentru că „[…] mintea ni s-a întunecat din pricina poftelor cele deşarte. Să săvârşim deci 
dreptatea, ca până la sfârşit să ne mântuim. Fericiţi sunt cei care dau ascultare acestor porunci! Chiar de-ar 
suferi puţină vreme în lumea aceasta, vor culege rodul nemuritor al învierii”i.

i Sfântul Clement Romanul, Epistola a doua către Corinteni, XIX, 2-3, în Ibidem, p. 122.
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Titlu 2: 
Semnificaţiile fundamentale ale învierii

prezente în documentele Magisteriului Bisericii.

Nu găsim o definiţie exactă a învierii morţilor în 
documentele Magisteriului Bisericii, probabil şi datorită 
caracterului tainic şi supranatural al acestui eveiment 
eschatologic. Totuşi, Biserica afirmă că: „Credem cu tărie, 
şi tot astfel sperăm, că, după cum Cristos a înviat cu adevărat 

din morţi şi trăieşte pentru totdeauna, tot astfel, după moartea lor, cei 
drepţi vor trăi pentru totdeauna cu Cristos cel înviat şi El îi va învia în ziua 
de apoi. Ca şi a lui, învierea noastră va fi lucrarea Preasfintei Treimi”i.

Învăţătura oficială a Bisericii Catolice continuă cu fidelitate 
teologia învierii realizată de Sfinţii Părinţi şi subliniază 
următoarele semnificaţii:

1. Momentul învierii morţilor
	 Magisteriul Bisericii îşi afirmă credinţa în învierea finală a morţilor, adevăr pe care îl consideră 
în contextul întregii eschatologii catolice întrucât îşi primeşte sensul şi realitatea de la glorioasa înviere a 
Domnului nostru Isus Hristos şi de la evenimentul dumnezeiesc al Parusiei Sale. Învierea morţilor este de 
fapt o parte intrinsecă a eschatologiei generale sau finale, strâns legată de reîntoarcerea Mântuitorului. De 
aceea putem spune că momentul învierii finale coincide cu momentul Parusiei, însă niciun om nu poate 
identifica o dată concretă întrucât aceste evenimente îşi au izvorul în voinţa şi în puterea lui Dumnezeu. 
Acesta este motivul pentru care documentele magisteriale se referă la clipa învierii morţilor prin expresii ca 
„în veacul viitor”ii, „la plinirea veacului”iii, „în ultima zi”iv, „la sfârşitul lumii”v, „la sfârşitul veacurilor”vi.

2. Modalitatea învierii morţilor
Modul în care se va realiza învierea morţilor este o taină supranaturală care „depăşeşte posibilităţile 

imaginaţiei şi raţiunii noastre”vii. Fiind lucrarea exclusivă a Sfintei Treimi, este accesibilă numai prin 
intermediul credinţei care luminează acest adevăr eschatologic prin taina supremă a învierii lui Isus Hristos: 
aşa cum Mântuitorul a înviat cu propriul corp, dar nu s-a reîntors la o stare pământească deoarece era 
glorificat, tot aşa oamenii vor învia cu trupurile lor şi vor dobândi în urma judecăţii starea fericită a măririi 
sau starea pedepsei veşniceviii. Învierea omului va avea momentul culminant şi deplin în învierea finală a 
morţilor, însă puterea dătătoare de viaţă a lui Isus Hristos, Întâiul înviat, lucrează deja în viaţa pământească 
a omului credincios. Acest eveniment, deşi aparţine momentului final al restaurării omului şi a întregului 
Univers, este anticipat parţial sau, altfel spus, este degustat prin primirea Sfintelor Taine, în mod deosebit prin 
împărtăşirea cu Sfânta Euharistie care aduce cu sine participarea la viaţa divină a Înviatului. Viaţa creştină 
i  CBC nr. 989.
ii  ’εν τώ μέλλοντι α’ιώνι – din Simbolul de credinţă al Sfântului Macarie cel Mare (din sec. IV), dar al cărui nucleu este prenicean, în DS 55.
iii  ’επί συντελεία τοΰ α’ιώνος – din Constituţiile Apostolilor (380), în DS 60; vezi şi Symbolum Sirmiense I, în DS 139.
iv  „die novissima” – din Simbolul Fides Damasi (sfârşitul sec. V), în DS 72. Vezi şi CBC, nr. 1001.
v  LG, nr. 48.
vi  „in fine saeculi” – din Definitio contra Albigenses et Catharos, Conciliul Lateran al IV-lea (1215), în DS 801.
vii  CBC, nr. 1000.
viii  Ibidem, 999.

Motto
„Învierea morţilor este credinţa 
noastră a creştinilor: suntem 

creştini tocmai pentru că 
credem în ea, iar adevărul ne 
pretinde să credem adevărul 

revelat de Dumnezeu”
(Tertulian)

Definiţie

Citire
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este o trăire în Hristos şi, prin Hristos, în Dumnezeu. De aceea „uniţi cu Hristos în Biserică şi însemnaţi 
cu pecetea Spiritului Sfânt, care este «chezăşia moştenirii noastre» (Ef. 1,14), cu adevărat ne numim fiii lui 
Dumnezeu şi suntem (Cf. 1In. 3,1), dar încă nu am apărut cu Hristos în slavă”i. De aceea, putem spune că 
în aşteptarea zilei Parusiei, „trupul şi sufletul credinciosului participă deja la demnitatea de a fi cu Hristos”ii.

Cum va fi trupul înviat al drepţilor?
Condiţia existenţială a oamenilor înviaţi depăşeşte capacitatea noastră de cunoaştere, dar referirile 

biblice la Hristos cel Înviat ne oferă posibilitatea de a surprinde teologic câteva elemente aplicabile învierii 
finale. Sfântul Pavel este primul care şi-a asumat această reflecţie, privindul pe Hristos ca şi model sau cauză 
exemplară a învierii morţilor: „Cât despre noi, cetatea noastră este în ceruri, de unde şi aşteptăm Mântuitor, 
pe Domnul Iisus Hristos, Care va schimba la înfăţişare trupul smereniei noastre ca să fie asemenea trupului 
slavei Sale, lucrând cu puterea ce are de a-Şi supune Sieşi toate” (Fil. 3,20-21). De aici înţelegem faptul 
că învierea nu constă într-o reprimire a trupului în condiţiile existenţei pământeşti deoarece reprimirea 
trupului este însoţită de o profundă transformare sau glorificare a trupului, care, în felul acesta, va deveni 
pe deplin părtaş stării de nemurire a sufletului. Acesta este motivul pentru care Sfântul Pavel deosebeşte cu 
atenţie „trupul firesc” sau pământesc de „trupul duhovnicesc” al înviaţilor (1Cor. 15,44).
Plecând de la modelul oferit de Hristos cel Înviat, teologia a identificat următoarele însuşiri pe care le vor 
avea oamenii sfinţi înviaţi:

•	 Spiritualizarea sau înduhovnicirea: „Se seamănă trup firesc, înviază trup duhovnicesc. Dacă 
este trup firesc, este şi trup duhovnicesc” (1Cor. 15,44). Această spiritualizare nu anulează 
materialitatea trupului, ci exprimă deplina armonie dintre suflet şi trup sau, altfel spus, trupul 
este făcut pe deplin părtaş puterii sufletului.

•	 Nemurirea: „trebuie ca acest trup stricăcios să se îmbrace în nestricăciune şi acest (trup) muritor să 
se îmbrace în nemurire” (1Cor. 15,53). O consecinţă a învierii va fi aşadar imposibilitatea de a muri.

•	 Incoruptibilitatea: „Aşa este şi învierea morţilor: Se seamănă (trupul) întru stricăciune, înviază 
întru nestricăciune” (1Cor. 15,53). După înviere, materialitatea trupului omenesc nu va mai fi 
perisabilă, nu se va mai destrăma.

•	 Lipsa suferinţei: „nu vor mai flămânzi, nici nu vor mai înseta, nici nu va mai cădea soarele peste ei 
şi nici o arşiţă; Căci Mielul, Cel ce stă în mijlocul tronului, îi va paşte pe ei şi-i va duce la izvoarele 
apelor vieţii şi Dumnezeu va şterge orice lacrimă din ochii lor” (Apoc. 7,16-17). Înduhovnicirea 
deplină a omului şi fericirea dăruită de Dumnezeu vor exclude orice formă de suferinţă sufletească 
sau trupească.

•	 Subtilitatea sau capacitatea omului înviat de a depăşi limitele de acum ale materiei, trecând 
prin alte realităţi materiale fără a le distruge: „Şi fiind seară, în ziua aceea, întâia a săptămânii 
(duminica), şi uşile fiind încuiate, unde erau adunaţi ucenicii de frica iudeilor, a venit Iisus şi a 
stat în mijloc şi le-a zis: Pace vouă!” (In. 20,19).

•	 Agilitatea sau împărtăşirea deplină a trupului din dinamismul, mobilitatea şi libertatea sufletului 
înviatului.

•	 Strălucirea trupului înviat: „Atunci cei drepţi vor străluci ca soarele în împărăţia Tatălui lor” (Mt. 
13,43). Această strălucire, care este efectul transfigurării omului în lumina şi în slava lui Dumnezeu, 
a fost anticipată de Isus Hristos în evenimentul Schimbării la faţă: „Şi S-a schimbat la faţă, înaintea 
lor, şi a strălucit faţa Lui ca soarele, iar veşmintele Lui s-au făcut albe ca lumina” (Mt. 17,2).

i  LG 48.
ii CBC, nr. 1004.
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Cum va fi trupul înviat al oamenilor care l-au pierdut pe Dumnezeu?
Condiţia existenţei acelor persoane va fi total opusă stării sfinţilor înviaţi: suferă enorm pentru că l-au 

pierdut pe Dumnezeu în mod definitiv, pentru totdeauna; de aici şi disperarea, frustrarea, care trăite în suflet 
au repercursiuni şi în trup; suferă, dar această suferinţă cumplită îi copleşeşte fără a le consuma trupul în sensul 
destrămării; trupurile lor nu sunt pătrunse şi înduhovnicite de Spiritul Sfânt, fiind greoaie şi întunecate. 

3. Învierea cărnii, învierea trupurilor, învierea morţilor
„Ceea ce în limba română s-a tradus prin „învierea morţilor” apare în textul original al Simbolului 

apostolilor ca „învierea cărnii, a trupului”. Cuvântul „carne” („trup”) se referă la slăbiciunea şi caracterul 
muritor al condiţiei umane. „Învierea trupului” înseamnă că după moarte nu va exista numai viaţa sufletului 
nemuritor, ci înseşi „trupurile noastre muritoare” (Rom 8, 11) vor redobândi viaţă”i.

Învierea cărnii, învierea trupului. Prima mare problemă doctrinară pe care a trebuit să o înfrunte 
Biserica lui Isus Hristos a fost docetismul, adică „[…] tendinţa de a diminua realitatea umană a lui Isus, 
afirmând că trupul său ar fi aparent, ceresc, îngeresc, spiritual”ii. În faţa acestei serioase provocări care submina 
întreaga soteriologie creştină, care făcea imposibilă învierea lui Isus Hristos şi implicit a tuturor oamenilor, 
Biserica şi-a mărturisit credinţa accentuând ideea învierii oamenilor prin expresia învierea cărnii, care pune 
mai bine în lumină faptul că Dumnezeu şi-a asumat în mod real materialitatea omului. Prin urmare, în unele 
dintre cele mai vechi mărturisiri de credinţă se afirmă învierea cărnii celor morţi. De exemplu, la începutul 
sec. al III-lea, Tradiţia apostolică, în versiunea latină, exprimă acest adevăr sub formă interogativă: „Credis in 
Spiritu Sancto, et Sanctam Ecclesiam et carnis resurrectionem?”iii. Formula interogativă, specifică simbolului 
de credinţă botezial, se găşeşte şi în Sacramentarium Gelasianum; chiar dacă documentul a fost redactat în 
sec. IV, simbolul de credinţă este antic: „Credis et in Spiritum Sanctum, sanctam Ecclesiam, remissionem 
peccatorum, carnis resurrectionem?”iv. Amintim, de asemenea, papirusul Dêr Balyzeh, compus în sec. al VI-lea, 
descrie liturgia Bisericii din sec. al IV-lea, dar simbolul credinţei pe care îl prezintă este în mod sigur mult 
mai vechiv: Πιστεύω […] ε’ις σαρκός ’ανάστασινvi.

	Învierea morţilor. La mijlocul sec. al IV-lea, Apollinarie, episcop în Laodiceea Siriei, a susţinut 
unitatea şi sfinţenia desăvârşită a lui Isus Hristos, însă în detrimentul integralităţii umanităţii Lui: Fiul lui 
Dumnezeu, în întrupare, şi-a asumat un trup lipsit de suflet; locul sufletului este suplinit de divinitatevii. Altfel 
spus, Isus Hristos nu s-a înomenit, ci doar s-a încarnat. În contextul controversei apollinariste, multe dintre 
mărturisirile de credinţă nu vor mai folosi expresia învierea cărnii, ci învierea morţilor. 

De exemplu în lucrarea Ancoratus, redactată în anul 374 de Epifanie, episcopul Salaminei, sunt 
prezentate două formule de mărturisire a credinţei. În prima, învierea morţilor este obiectul speranţei 
creştine – προσδοκωμεν ’ανάστασιν νεκρώνviii -, iar în a doua al credinţei: πιστεύομεν […] ε’ις ’ανάστασιν 
νεκρώνix. În finalul simbolului de credinţă in forma longior, sunt anatemizaţi toţi aceia care nu recunosc 
învierea morţilorx. Credinţa în învierea morţilor este menţionată şi în simbolul de credinţă botezial al Bisericii 
antiohiene, redactat la sfârşitul sec. al IV-leaxi, precum şi în simbolul stabilit la cel de-al doilea Conciliu 
ecumenic, ţinut la Constantinopol în anul 381xii. 
i CBC, nr. 990.
ii Angelo Amato, Gesù il Signore. Saggio di cristologia, ediţia a V-a, Ed. Dehoniane, Bologna, 1999, p. 220.
iii DS 10.
iv DS 36.
v La fede della Chiesa Cattolica. Le idee e gli uomini nei documenti dottrinali del Magistero, sub îngrijirea lui Justo Collantes, Libreria Edi-
trice Vaticana, Città del Vaticano, 1993, p. 914.
vi DS 2.
vii Cf. Angelo Amato, op. cit., p. 250.
viii DS 42.
ix DS 44.
x Cf. DS 45.
xi DS 50.
xii Cf. DS 150.



54

Deosebit de interesantă, dar inteligibilă în contextul controversei apollinariste, este expresia învierea 
sufletului şi a trupului morţilor, pe care o întâlnim în simbolul de credinţă din Apoftegmele lui Macarie cel 
Mare: πιστεύω […] ε’ις ’ανάστασιν ψυχής καί σώματος νεκρώνi. Expresia nu denotă o concepţie care neagă 
supravieţuirea sufletului după moarte, deoarece subliniază învierea omului întreg, alcătuit din trup şi suflet. 
Învierea, înţeleasă ca reunire a sufletului cu trupul, nu este numai un act al trupului sau al sufletului, ci al 
omului care este reconstituit în deplinătatea fiinţei sale alcătuite din suflet şi trup. Este grăitor în acest sens 
faptul că Statuta Ecclesiae Antiqua, alcătuită la a doua jumătate a sec. al IV-lea, descrie învierea lui Hristos 
prin învierea trupului şi reasumarea sufletului: Isus Hristos „[…] resurrexit vera carnis suae resurrectione 
et vera animae resumptione…”ii.

Congregaţia pentru Doctrina Credinţei a reafirmat, în 17 mai 1979, că învierea este un eveniment 
care îl angajează în întregime pe om: „Biserica înţelege această înviere ca referindu-se la omul întreg; pentru 
aleşi, aceasta nu este decât extinderea asupra oamenilor a însăşi învierii lui Hristos”iii.

4. Învierea aceluiaşi trup
Învierea morţilor ridică o problemă legată de identitatea trupului înviat: acesta este identic sau nu cu 

trupul avut de om înainte de moarte? Tyrannius Rufinus, în Commentarius in symbolum – operă scrisă în 
anul 404 -, îşi exprima credinţa în „[…] huius carnis resurrectionem”iv. Afirmaţia se regăseşte şi în simbolul 
botezial al arhiepiscopului Ildefonso de Toledov, în simbolul Quicumquevi, dar este explicitată în Fides Damasi: 
„In huius morte e sanguine credimus emundatos nos ab eo resuscitandos die novissima in hac carne, qua 
nunc vivimus”vii. De asemenea, potrivit simbolului de credinţă Quicumque, candidatul la episcopat trebuia să 
răspundă la întrebarea: „Si credat huius quam gestamus et non alterius carnis resurrectionem”viii.

Mărturisirea de credinţă de la al IV-lea Conciliu din Toledo, întrunit în 5 decembrie 633, subliniază 
că învierea Domnului în propriul trup este modelul învierii morţilor: „cuius morte et sanguine mundati 
remissionem peccatorum consecuti sumus, resuscitandi ab eo in die novissima in ea qua nunc vivimus carne 
et in ea qua resurrexit idem Dominus forma […]”ix.

„Cristos a înviat cu trupul său: „Priviţi mâinile şi picioarele mele: Eu sunt” (Lc 24, 39); dar nu s-a 
întors la o viaţă pământească. La fel, în El, „toţi vor învia cu trupul pe care îl au acum”, dar acest trup va fi 
transfigurat „în trup de slavă” (Fil 3, 21), în „trup spiritual” (1 Cor 15, 44)”x.

5. Morţii vor fi înviaţi de Isus Hristos
Cea mai veche mărturie papală despre învierea finală este semnată de Clement Romanul, în jurul 

anului 97: „Stăpânul ne arată necontenit că va fi învierea viitoare, a cărei pârgă l-a făcut pe Domnul Isus 
Hristos, înviindu-L din morţi”xi. Observăm că Papa Clement insistă asupra raportului cauzal existent între 
învierea Domnului şi învierea noastră.
i DS 55. Nu credem că învierea sufletului şi a trupului ar fi expresia concepţiei greşite apărute în Arabia la începutul sec. al IV-lea: „[…] 
au apărut şi în Arabia oameni care voiau să introducă o învăţătură străină de adevăr. Căci ziceau că pentru un timp, atât cât omul e încă 
pe pământ, sufletul din el moare odată cu trupul atunci când acestuia i-a sunat ceasul şi se nimiceşte împreună cu el, dar că la un anumit 
moment, anume chiar atunci când va avea loc învierea, sufletul va învia şi el deodată cu trupul” – Eusebiu de Cezarea, Istoria Bisericească, 
VI, 34; trad. de T. Bodogae, Ed. Institutului Biblic şi de Misiune al Bisericii Ortodoxe Române, Bucureşti, 1987, p. 256.
ii DS 325.
iii Sacra Congregatio pro Doctrina Fidei, Epistula Recentiores episcoporum synodi ad Venerabiles Praesules Conferentiarum Episcopalium 
de quibusdam quaestionibus ad Eschatologiam spectantibus; trad. de E. Ferenţ, în Sursum corda!, p. 51.
iv DS 16.
v DS 23.
vi Cf. DS 76.
vii DS 72.
viii DS 325.
ix DS 485; Vezi şi DS 684, 697, 801.
x CBC, nr. 999.
xi  Sfântul Clement Romanul, Epistola întâia către Corinteni, XXIV, 2, în Scrierile Părinţilor Apostolici, p. 66. 
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Cauza eficientă a învierii morţilor este puterea mântuitoare a Domnului nostru Isus Hristos. În Fides 
Damasi, se afirmă că morţii „[…] ab eo resuscitandos die novissima…”i; la fel cu ocazia Sinodului al IV-lea 
de la Toledo: „[…] resuscitandi ab eo in die novissima […]”ii. Puterea dătătoare de viaţă a lui Isus Hristos 
provine în primul rând de la dumnezeirea Sa, afirmată la începutul simbolurilor de credinţă mai sus amintite, 
iar în al doilea rând de la umanitatea Sa glorificată: „Fiul lui Dumnezeu a suferit pentru noi, a fost răstignit 
în trup, a murit în trup şi a treia zi a înviat pentru ca, rămânând firea dumnezeiască imună suferinţei şi 
fiind păstrat adevărul trupului nostru, să mărturisim suferinţele şi minunile unicului şi aceluiaşi Domn şi 
Dumnezeu al nostru Isus Hristos, astfel încât trupul întregii Biserici, în vederea glorificării Capului nostru, 
să aştepte ceea ce a văzut la Capul său, adică la Hristos Dumnezeu şi Domn ca pârgă a morţilor, şi la aceia 
care sunt membrele Sale în mărirea viitoare”iii.

Rolul eficace al lui Isus Hristos în învierea morţilor nu exclude însă colaborarea oamenilor în timpul 
vieţii lor pământeşti. Vorbind despre drepţi, mântuirea acestora începe prin învierea spirituală a îndreptăţirii 
şi se va finaliza cu învierea lor glorioasă în Isus Hristos. Mântuirea este evident darul gratuitiv al lui Dumnezeu 
în sensul că El dăruieşte harul gratis, dar acest har pretinde colaborarea persoanei umane.

6. Dreptatea lui Dumnezeu şi dimensiunea universală a învierii tuturor morţilor
În primele simboluri de credinţă, învierea morţilor este prezentată după articolul referitor la Spiritul 

Sfântv. Motivul acestei structuri trebuie căutat în logica iconomiei dumnezeieşti: prin credinţa în Dumnezeu 
Tatăl, Fiul şi Spiritul Sfânt, creştinul este făcut părtaş firii dumnezeieşti (cf. 2Pt. 1,4). Principiul mântuirii 
este Tatăl ceresc care l-a trimis în lume pe Fiul Său Isus Hristos, însă „dacă harul izvorăşte din omenitatea 
glorificată a lui Isus, revărsarea lui este opera Spiritului Său”vi. Este edificant faptul că în Constitutiones 
Ecclesiae Aegyptiacae, în versiunea etiopiană în formă declarativă, se afirmă credinţa „resurrectionem carnis”vii; 
în schimb, în versiunea etiopiană în formă interogativă, este prezentată o doctrină sinonimă: „Credis […] în 
Spiritum Sanctum vivificantem universam creaturam?”viii.

Tot în primele mărturisiri de credinţă, la articolul despre Isus Hristos, Fiul lui Dumnezeu, se precizează 
că „venturus iudicare vivos et mortuos”ix. Se poate stabili o legătură între scopul reîntoarcerii lui Hristos, adică 
judecarea viilor şi a morţilor, şi învierea morţilor? Răspunsul nu poate fi decât afirmativ dacă ne gândim la 
dimensiunea universală a judecăţii finale; în acest context, învierea devine condiţia de posibilitate a judecăţii 
omului întreg, alcătuit din trup şi suflet. Astfel, Fides Damasi, după prezentarea evenimentelor Misterului 
Pascal – pătimirea, moartea, învierea şi înălţarea la cer -, precizează că Isus ne va învia în trupul în care trăim 
în prezent şi „[…] avem nădejdea că de la El vom primi fie viaţa veşnică ca premiu al bunelor merite, fie 
pedeapsa veşnicei suferinţe pentru păcate”x.

Dimensiunea universală a judecăţii finale impune şi universalitatea învierii morţilor; nu numai o 
parte a umanităţii trecute la cele veşnice, ci toţi oamenii morţi vor învia pentru a da fiecare socoteală pentru 
faptele proprii înaintea Mântuitorului: „La venirea Sa, toţi oamenii învie în trupurile lor şi vor da socoteală 

i DS 72.
ii DS 485.
iii DS 414. Ideea a fost preluată şi în DV 48.
iv Mântuirea începe cu îndreptăţirea omului în viaţa sa pământească. Aceasta este gratuită în sensul că „[…] suntem îndreptăţiţi prin 
credinţă, deoarece credinţa este începutul mântuirii omeneşti, fundamentul şi rădăcina oricărei îndreptăţiri, fără de care este cu neputinţă 
să-i fim plăcuţi lui Dumnezeu şi să dobândim comuniunea pe care o are cu fiii Săi; […] suntem îndreptăţiţi în mod gratuit deoarece 
nimic din ceea ce precedă îndreptăţirea, fie credinţa, fie faptele, nu merită harul îndreptăţirii” – Conciliul din Trento, Decretul despre 
îndreptăţire, 8, în DS 1532.
v Cf. DS 2, 5.
vi E. Ferenţ, Antropologia creştină, Ed. Presa Bună, Iaşi, 1997, p. 173.
vii DS 5.
viii DS 4.
ix DS 10; Cf. DS 11-30; 40-64.
x DS 72.
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pentru operele lor; şi câţi vor fi săvârşit binele, vor merge în viaţa veşnică, iar câţi vor fi săvârşit răul vor merge 
în focul veşnic”i. Mărturisirea de credinţă a primului Conciliu Ecumenic de la Niceea afirmă că Domnul 
nostru Isus Hristos, care a înviat şi s-a înălţat la ceruri, va reveni pe pământ pentru a judeca nu numai pe 
oamenii pe care sfârşitul lumii îi va afla în viaţă, ci şi pe morţiii. 

7. Preasfânta Fecioară Maria şi învierea morţilor
Înainte de a vorbi despre învierea Maicii Domnului, ar trebui să stabilim dacă ea şi-a încheiat viaţa 

pământească prin evenimentul morţii sau a trecut la gloria cerească fără să experieze despărţirea sufletului 
de trup. Aceasta este însă o chestiune încă neclarificată în teologieiii, dar ştim cu certitudine că „…Neprihănita 
Maică a lui Dumnezeu şi pururea Fecioară Maria, la capătul vieţii sale pământeşti, a fost înălţată la mărirea 
cerească în suflet şi în trup”iv. Definiţia dogmatică afirmă aşadar glorificarea integrală a Mariei, însă nu 
precizează modalitatea în care s-a ajuns la acest fericit eveniment: prin moarte şi înviere sau numai printr-o 
specială transformare harică, dată fiind sfinţenia sa desăvârşită şi locul unic pe care l-a ocupat în iconomia 
mântuirii neamului omenesc? Maria, fiică preaiubită a Tatălui ceresc, mireasă a Spiritului Sfânt şi mamă a 
lui Isus Hristos, a fost şi este mai aproape de Dumnezeu decât oricare alt om, evident exceptând omenitatea 
glorificată a Fiului ei. De aceea, multe dintre aspectele vieţii Mariei pot fi înţelese doar în orizontul tainei 
dumnezeieşti şi aceasta numai în măsura în care Dumnezeu ni le revelează. Chiar dacă nu cunoaştem modul 
concret în care Maria a fost glorificată, ştim în schimb cum a parcurs drumul vieţii pământeşti pentru ca 
apoi să fie răsplătită cu glorificarea cerească în suflet şi în trup: în unire deplină cu Dumnezeu. De aceea, 
Maria „este chipul şi pârga Bisericii care va ajunge la plinătate în veacul ce va să vină”v.

În a doua jumătate a sec. XX, s-a răspândit o concepţie greşită despre înviere din cauza unor teologi 
protestanţivi: învierea în moarte. Această teorie, care intenţiona să elimine orice urmă de platonism din 
eschatologia creştină prin suprimarea existenţei după moarte a unui suflet separat, susţine de fapt o înviere 
care nu are nicio legătură cu trupul pământesc. Dincolo de aceasta, se afirmă şi atemporalismul, adică 
inexistenţa timpului după moarte, ceea ce ar conduce la o simultaneitate a tuturor învierilor. În acest caz, 
însă, învierea finală încetează a mai fi un eveniment comunitar, fiind doar un proces individual.

Dacă ar fi aşa, atunci înălţarea la cer a Mariei nu ar mai fi un privilegiu şi nu ar mai exista diferenţe 
între ea şi ceilalţi membri ai Bisericii, din moment ce nu se poate vorbi despre o cronologie a înviaţilor. 
Biserica Catolică a intervenit pentru a corecta această aplicare mariologică a teoriei învierii în moarte: 
„Biserica, în doctrina sa despre soarta omului după moartea sa, exclude orice interpretare care ar face să se 
piardă sensul înălţării Fecioarei Maria în ceea ce are ea unic, adică faptul că glorificarea trupească a Fecioarei 
este anticiparea glorificării destinate tuturor celorlalţi aleşi”vii. 

Pe de altă parte, teoria învierii în moarte contrazice un adevăr fundamental al învăţăturii catolice: 
„…în Noul Testament, Parusia este un eveniment concret care încheie istoria. Se forţează textele sale, dacă 
cineva ar încerca să explice Parusia ca un eveniment permanent, care n-ar fi nimic altceva decât întâlnirea 
fiecărui individ, în propria moarte, cu Domnul”viii. În acelaşi timp este contrazisă şi temporalitatea, care 

i Simbolul Quicumque, în DS 76.
ii Conciliorum Oecumenicorum Decreta (de acum înainte vom cita COD), ediţia a doua, sub îngrijirea lui G. Alberigo, G. L. Dossetti, P. 
Ioannou, C. Leonardi, P. Prodi şi coordonarea lui Hubert Jedin, Ed. Dehoniane, Bologna, 1996, p. 5. Textul este preluat ulterior în măr-
turisirea de credinţă a celui de-al doilea Conciliu Ecumenic de la Constantinopol. - Ibidem, p. 24.
iii Pentru o sinteză a dezbaterilor, vezi Luigi Melotti, Maria, la madre dei viventi. Compendio di mariologia, Elle Di Ci, Leumann (Torino), 
pp. 158-162.
iv Enchiridion delle Encicliche, Vol. VI, sub îngrijirea lui Erminio Lora şi Rita Simionati, Ed. Dehoniane, Bologna, 1995, nr. 1974.
v LG 68.
vi Cf. E. Ferenţ, Escatologia creştină, p. 379.
vii Sacra Congregatio pro Doctrina Fidei, Epistula Recentiores episcoporum synodi […], în Sursum corda, p. 54.
viii Commissio Theologica Internationalis, Sine affirmatione de quibusdam quaestionibus actualibus circa eschatologiam, trad. de E. Ferenţ, 
în Sursum cordam, p. 72.
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este o dimensiune obligatorie a materialităţii; chiar dacă vorbim despre glorificarea trupurilor înviate, fapt 
ce implică o revărsare deplină a vieţii veşnice în omul înviat, nu putem face abstracţie de timp deoarece 
glorificarea nu transformă trupul în spirit, cu toate că dăruieşte materiei trupului nebănuite energii spirituale: 
„Chiar şi sufletele sfinţilor, deoarece sunt în comuniune cu Hristos înviat în mod cu adevărat corporal, nu 
pot fi considerate fără nici o legătură cu timpul”i.

Incinerarea cadavrelor nu contrazice învăţătura despre învierea morţilor, dar Biserica 
Catolică subliniază importanţa înhumării.
Biserica Catolică a privit întotdeauna cu un profund respect trupul oamenilor morţi tocmai 
datorită credinţei în învierea finală a oamenilor în trupul în care au trăit. Acest respect s-a 
concretizat atât în crearea unui ritual bogat şi deosebit de semnificant al înmormântării 

trupului omenesc, cât şi în pedepse canonice împotriva acelora care îl distrug în mod intenţional prin 
mijloace violente, într-un spirit anticreştinesc. 

Incinerarea cadavrelor, analizată ca fenomen în sine, nu ridică probleme teologice deoarece 
Dumnezeu este atotputernic; dacă El a creat universul ex nihillo, are şi puterea de a reface trupul omenesc 
din pământ sau chiar din cenuşă. Dar dacă o persoană cere ca după moarte trupul să-i fie ars în crematoriu 
pentru a afirma astfel un materialism absolut, negând implicit supravieţuirea sufletului după moarte, sau 
pentru a nega puterea lui Dumnezeu asupra lumii materiale, păcătuieşte grav. Codul Canoanelor Bisericilor 
Orientale stabileşte că: „Celor care au ales incinerarea cadavrului propriu, dacă nu rezultă că au făcut aceasta 
mişcaţi de motive contrare vieţii creştine, li se vor acorda funeraliile bisericeşti, celebrate astfel încât să 
nu se ascundă că Biserica pune înaintea incinerării înmormântarea trupurilor, şi astfel încât să se evite 
scandalizarea”ii.

În 5 iulie 1963, Sfântul Oficiu a promulgat o instrucţiune – Piam et constantem -, tocmai pe tema 
incinerării cadavrelor. În text se precizează că incinerarea cadavrelor „[…] întrucât nu dăunează sufletului 
şi nici nu împiedică atotputernicia divină să reconstruiască trupul […] nu conţine în sine negarea obiectivă 
a acelor dogme”iii. Această practică nu este aşadar contrară religiei creştine, iar Biserica a permis-o atunci 
când a fost solicitată din motive oneste şi pentru cauze grave, mai ales de ordin public, igienic sau economiciv. 
Înmulţindu-se aceste solicitări, Biserica a stabilit că:

„1. Trebuie să se facă tot ceea ce este posibil pentru a menţine cu fidelitate tradiţia îngropării cadavrelor 
credincioşilor; pentru aceasta, reprezentanţii oficiali ai Bisericii să-i determine pe credincioşi, prin 
instrucţiuni şi îndemnuri potrivite, să evite incinerarea cadavrelor şi să nu renunţe decât în cazuri de 
reală necesitate la înhumare.

2. Cu toate acestea, pentru a nu mări dificultăţile de tot felul şi pentru a nu înmulţi cazurile de dispensă de 
la legile în vigoare, ni s-a părut oportun să aducem câteva modificări la preceptele dreptului canonic [CIC 
1917], astfel încât ceea este stabilit în can. 1203, § 2 (interzicerea executării mandatului de incinerare) şi 
în can. 1240, § 1, 5 (refuzarea înmormântării bisericeşti persoanelor care au cerut incinerarea) să nu mai 
fie respectat în toate cazurile, ci numai atunci când se constată că incinerarea a fost dorită ca negare a 
dogmelor creştine, sau cu un spirit sectar, sau din ură faţă de religia catolică şi Biserică.

i  Ibidem, p. 74.
ii  CCEO, can. 876 § 3.
iii  DS 4400.
iv  Pentru un rezumat al istoriei incinerării cadavrelor în Europa şi chiar în România, vezi Vasile Suciu, Teologie dogmatică specială, op. cit., 
pp. 650-651.

Ştiaţi că?
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3. Prin urmare, nu trebuie să fie refuzate sacramentele şi înmormântarea acelora care au cerut incinerarea 
propriului cadavru, numai dacă nu se constată că cererea lor a fost făcută din motivele mai sus amintite, 
contrare vieţii creştine.

4. Pentru a nu slăbi ataşamentul poporului creştin faţă de tradiţia bisericească şi pentru a arăta aversiunea 
Bisericii faţă de cremaţiune, ritualul înmormântării bisericeşti şi celelalte rugăciuni să nu fie niciodată 
celebrate la crematoriu, iar cadavrul să nu fie însoţit de reprezentanţii Bisericii în acel loc”i.

Viaţa creştină este întemeiată pe harul dumnezeiesc şi pe colaborarea omului cu Dumnezeu. 
Creştinii, fiind uniţi cu Hristos cel înviat, trăiesc deja o înviere spirituală în sensul că prin har, 
nu numai că nu mai trăiesc după legea păcatului, dar sunt făcuţi părtaşi vieţii dumnezeieşti pe 
care o vor putea avea în mod deplin, atât în suflet cât şi în trup, la învierea finală. Până atunci, ei 
trăiesc în aşteptare şi în speranţă. În Simbolul de credinţă niceno-constantinopolitan afirmăm: 

„Aştept învierea morţilor şi viaţa veacului ce va să fie”. Prin această aşteptare, care este susţinută de speranţă, 
creştinii tind înspre înviere; angajându-se pe calea învierii spirituale, ei se îndreaptă cu Hristos, în Hristos şi 
pentru Hristos, spre evenimentul eschatologic al învierii morţilor, când Spiritul Sfânt, deja prezent în ei în 
viaţa pământească, îi va conforma în mod deplin lui Hristos cel înviat: „Iar dacă Duhul Celui ce a înviat pe 
Iisus din morţi locuieşte în voi, Cel ce a înviat pe Hristos Iisus din morţi va face vii şi trupurile voastre cele 
muritoare, prin Duhul Său care locuieşte în voi” (Rom. 8,11).

Învierea morţilor este un eveniment eschatologic, care se va petrece în viitorul stabilit 
de Dumnezeu. Acest eveniment este însă important nu numai pentru viitorul nostru, ci 
şi pentru prezentul vieţii noastre deoarece credinţa în înviere ne insuflă respectul pentru 
trupurile noastre.

Indicaţi răspunsul corect la fiecare din următoarele subiecte:

I. Învierea morţilor este:
1. un eveniment eschatologic, care se va petrece în viitorul stabilit de Dumnezeu;
2. un adevăr revelat de Dumnezeu şi care este definitoriu pentru credinţa creştină;
3. o idee produsă de teama omului în faţa morţii;
4. identică cu teoria reîncarnării.

II. Sfinţii Părinţi ai Bisericii au argumentat învierea morţilor pe baza:
1.	antropologiei dualiste din filosofia platonică şi neoplatonică;
2.	antropologiei biblice, care propune un model unitar al fiinţei umane;
3.	dualismul antropologic radical din gândirea gnostică;

III. În viziunea Sfinţilor Părinţi, învierea morţilor:
1.	se va realiza prin puterea naturală a sufletului;
2.	este o lucrare exclusiv divină, posibilă datorită atotputerniciei lui Dumnezeu;

i DS 4400.
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IV. Învierea Domnului nostru Isus Hristos:
1.	are doar valoarea precedentului sau a exemplului pe linia învierii, confirmând faptul că învierea 

trupului este posibilă;
2.	este evenimentul decisiv pe planul mântuirii prin care se manifestă infinita putere a lui Dumnezeu 

şi care face posibilă învierea fiecăruia dintre noi.

V. Învierea morţilor este:
1.	un obstacol în împlinirea definitivă a omului;
2.	este o condiţie a împlinirii scopului ultim al vieţii umane şi corespunde dreptăţii lui Dumnezeu;

VI. Potrivit învăţăturii Bisericii Catolice, vor învia:
1.	toţi oamenii;
2.	numai sfinţii;
3.	numai creştinii.

VII. Potrivit învăţăturii Bisericii Catolice, oamenii vor învia:
1.	cu acelaşi trup;
2.	cu alt trup, care va fi ales de fiecare;
3.	cu acelaşi trup, care va avea exact însuşirile specifice condiţiei vieţii pământeşti.

VIII. Magisteriul Bisericii Catolice susţine că învierea morţilor:
1.	va avea loc în moarte;
2.	va fi înfăptuită în momentul reîntoarcerii în mărire a lui Isus Hristos, care va judeca viii şi morţii.

IX. Biserica Catolică ne învaţă că:
1.	trupurile sfinţilor înviaţi vor fi înduhovnice, bucurându-se de deplina armonie cu sufletul, de 

nemurire, incoruptibilitate şi lipsa suferinţei, de subtilitate, agilitate şi strălurirea produsă de 
lumina lui Dumnezeu; 

2.	trupurile sfinţilor înviaţi vor avea exact aceleaşi caracteristici pe care le au şi trupurile păcătoşilor 
înviaţi.
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• Clarificarea atitudinii credinciosului în raport cu judecata lui Dumnezeu.
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Titlul I. 
Fundamentele biblice ale judecăţii universale

„Judecata de pe urmă va avea loc la a doua venire în slavă 
a lui Cristos. […] Prin Fiul său Isus Cristos, Tatăl îşi va 
rosti atunci cuvântul definitiv asupra întregii istorii. Vom 
cunoaşte sensul ultim al întregii lucrări a creaţiei şi al întregii 
economii a mântuirii şi vom înţelege căile minunate pe care 

Providenţa va fi călăuzit orice lucru spre scopul său final. Judecata de pe 
urmă va arăta că dreptatea lui Dumnezeu e biruitoare asupra tuturor 
nedreptăţilor săvârşite de creaturile lui şi că iubirea lui e mai puternică 
decât moartea” (Catehismul Bisericii Catolice, nr. 1040).

Judecata universală este o temă centrală a credinţei creştine, fiind mărturisită clar de izvoarele 
Revelaţiei dumnezeieşti. 

	 Vechiul Testament ne arată că întreaga istorie a Israelului este istoria judecăţii lui Dumnezeu asupra 
poporului la nivel colectiv. Pedagogia divină, care doreşte ca oamenii să cunoască şi să respecte voinţa şi legile 
divine, se desfăşoară sub forma unei judecăţi (răsplată/pedeapsă) asupra activităţii comunităţii. Judecata 
lui Dumnezeu se face prezentă încă din zorii istoriei omeneşti, atunci când primii oameni au păcătuit şi 
astfel au fost alungaţi din Eden (cf. Fac. 3,16-24). Tot o expresie a judecăţii au fost cuvintele grele pe care 
Dumnezeul le-a adresat lui Cain: „Acum, blestemat eşti tu de pe pământul acesta, care şi-a deschis gura ca 
să primească din mâna ta sângele fratelui tău! Când vei lucra pământul să nu-ţi mai dea bogăţia lui. Pribeag 
şi fugar să fii pe pământ” (Fac. 4,1-12). Analizând aceste sentinţe date de Dumnezeu – la care am mai putea 
adăuga multe altele: potopul, ducerea în robie a poporului evreu etc…-, remarcăm faptul că judecata divină 
asupra istoriei omeneşti se realizează în şi prin istorie, respectând caracterul progresiv al istoriei: „Judecata 
promisă ameninţător de Dumnezeu se va realiza în etape succesive de-a lungul veacurilor. Fiecare judecată 
individuală este o fază din împlinirea unicei judecăţi generale”i care va culmina însă în „ziua lui Yahwé”, 
în ziua în care Domnul Dumnezeu va birui în mod definitiv răul (cf. Is. 2,9-21; Ier. 46,10), va judeca atât 
popoarele duşmane Israelului (cf. Is. 13,27), cât şi poporul israelit (cf. Is. 2,6-4,). Ar fi însă greşit să credem că 
esenţa mesajului veterotestamentar despre judecată ar fi pur şi simplu pedeapsa binemeritată a păcătoşilor. 
Finalitatea acestui mesaj este aceea de a îndemna poporul la pocăinţă, la convertirea deplină şi necesară 
pentru a putea avea un raport de mântuire cu Dumnezeu. În mod cert, păcatul este vrednic de pedeapsă, iar 
oamenii păcătoşi trebuie să se teamă de ziua Domnului: „Mă voi apropia de voi pentru judecată şi mă voi 
grăbi să mărturisesc împotriva descântătorilor şi adulterilor, împotriva celor care jură fals, împotriva acelora 
care opresc plata slujbaşului, care asupresc pe văduvă şi pe orfan, nedreptăţesc pe străin” (Mal. 3,5). Şi totuşi, 
Dumnezeu are răbdare şi aşteaptă întoarcerea lor la trăirea Legământului: „Căci Eu sunt Domnul, Eu nu mă 
schimb; de aceea, voi, fii ai lui Iacov, n-aţi fost nimiciţi” (Mal. 3,6). Toţi aceia care se întorc la Dumnezeul cel 
adevărat vor avea o soartă diferită de cea a păcătoşilor obstinaţi: „Ei vor fi ai Mei, zice Domnul oştirilor. Îmi 
vor fi o comoară deosebită, în ziua pe care o pregătesc Eu. Voi avea milă de ei, cum are milă un om de fiul 
său care-i slujeşte. Şi veţi vedea din nou atunci deosebirea dintre cel drept şi cel rău, dintre cel care slujeşte 
lui Dumnezeu şi cel care nu-I slujeşte” (Mal. 3, 17-18).

i  M. Schmaus, op. cit., p. 226.

Motto
„Nu judecaţi, ca să nu fiţi jude-
caţi. Căci cu judecata cu care 
judecaţi, veţi fi judecaţi, şi cu 

măsura cu care măsuraţi, vi se 
va măsura” (Mt. 7,1-2).

Definiţie

Citire
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Judecata lui Dumnezeu are ca obiect în Vechiul Testament poporul considerat în întregimea şi în unitatea 
sa. Toate succesele sau catastrofele, toate evenimentele favorabile sau potrivnice privesc îndeaproape întregul 
popor. Acesta este de fapt şi sensul „zilei Domnului” despre care vorbeau profeţii. În momentul inaugurării 
epocii mesianice, Sfântul Ioan Botezătorul vorbeşte explicit despre sensul justiţiar al evenimentului Hristos: 
„Pui de vipere – spunea fariseilor –, cine v-a arătat să fugiţi de mânia ce va să fie?… Iată securea stă la rădăcina 
pomilor şi tot pomul care nu face roadă bună se taie şi se aruncă în foc” (Mt. 3, 7.10).

Isus Hristos este Judecătorul tuturor 
În Vechiul Testament judecătorul este Yahvé. În Noul 

Testament însă cea mai mare parte a textelor vorbesc despre Hristos. 
Această nouă precizare a persoanei Judecătorului nu contrazice 
Vechiul Testament pentru că Isus Hristos este om adevărat şi 
Dumnezeu adevărat. Numai Dumnezeu poate să-l judece pe om 
pentru raporturile personale cu El însuşi. Isus este Cuvântul Tatălui 
dăruit lumii pentru a mântui şi pentru a judeca. Acest adevăr nu este 
doar o concluzie teologică întrucât se găseşte în învăţătura lui Isus: 
„Tatăl nu judecă pe nimeni, ci toată judecata a dat-o Fiului” (In. 5,22; 
cf. In. 5,30). Isus va privi viaţa oamenilor cu ochii lui Dumnezeu. 
Din acest motiv, Sfântul Pavel îi îndeamnă pe creştini să nu se judece 
unii pe alţii „înainte de vreme, până ce nu va veni Domnul, Care va 
lumina cele ascunse ale întunericului şi va vădi sfaturile inimilor. Şi 
atunci fiecare va avea de la Dumnezeu laudă” (1Cor. 4,5). 

În acelaşi timp, găsim texte neotestamentare, ca de exemplu Rom. 14,10, care îl indică Judecător pe 
Dumnezeu, şi nu amintesc de Hristos: „Căci toţi ne vom înfăţişa înaintea judecăţii lui Dumnezeu”. Nu suntem 
nicidecum în faţa unei contradicţii, după cum ne explică chiar Sfântul Pavel: „În ziua în care Dumnezeu 
va judeca, prin Isus Hristos, după Evanghelia mea, cele ascunse ale oamenilor” (Rom. 2,16). Aşadar, Isus 
Hristos este judecător în calitatea Sa de Dumnezeu şi om, de răscumpărător al neamului omenesc. El, oferind 
oamenilor harul mântuitor, are şi puterea divină, primită de la Tatăl, de a judeca răspunsul omenesc.

Judecata Noului Testament se prezintă ca judecată definitivă.
„Fiul Omului va să vină întru slava Tatălui Său, cu îngerii Săi, şi atunci va răsplăti fiecăruia după 

faptele sale” (Mt. 16,27). Hotărârea pe care o va lua va avea un caracter just, obiectiv şi definitiv. Nu oricine 
zice „Doamne, Doamne va intra în împărăţia cerurilor”, ci numai aceia care împlinesc din fapte voia „Tatălui 
[…] din ceruri” (Mt. 6,21).

Descrierea cea mai amănunţită a judecăţii se găseşte în cuvântarea eschatologică a lui Matei. Aici 
judecata este descrisă printr-o imagine uşor de înţeles de către interlocutorii lui Isus, ca o despărţire a oilor 
de capre: „Când va veni Fiul Omului întru slava Sa, şi toţi sfinţii îngeri cu El, atunci va şedea pe tronul slavei 
sale. Şi se vor aduna înaintea Lui toate neamurile şi-i va despărţi pe unii de alţii, precum desparte păstorul 
oile de capre” (cf. Mt. 25,31-33).

În Cartea Apocalipsei, judecata este prezentată sub forma căderii Babilonului. Un înger al Domnului va 
striga „cu glas mare Celui ce şedea pe nor: Trimite secera şi seceră, că a venit ceasul de secerat” (Apoc. 14,15). 
După efectuarea judecăţii nu va mai exista posibilitatea pocăirii deoarece „timp nu va mai fi” (cf. Apoc. 10,6).

Sfântul Apostol Petru explică faptul că Dumnezeu nu a vrut să facă această judecată imediat după 
moartea lui Isus deoarece a dorit ca oamenii să mai aibă posibilitatea de a se pocăi. Dumnezeu are răbdare 
cu oamenii, chiar dacă aceştia nu profită totdeauna de bunătatea Lui: „Domnul nu întârzie cu făgăduinţa Sa, 
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după cum socotesc unii că e în întârziere, ci îndelung rabdă pentru voi, nevrând să piară cineva, ci toţi să 
vină la pocăinţă”(2Pt. 3,9; vezi şi Rom. 2,4-6).

Punctul fundamental de referinţă al judecăţii lui Dumnezeu era legământul încheiat cu Israelul: 
„[…] judecata este acţiunea divină prin care Dumnezeu rămâne credincios faţă de sfinţenia sa 
şi faţă de alianţă; pe scurt, rămâne credincios faţă de el însuşi, acţiune prin care conduce Israelul 
şi popoarele la împlinirea planului său de mântuire. Judecata lui Dumnezeu se actualizează nu 
pentru a condamna, ci pentru a salva”i. Prin urmare, chiar şi în Vechiul Testament, judecata lui 

Dumnezeu nu poate fi redusă la concepte de ordin juridico-etic, esenţa sa fiind determinată de „fidelitate, 
compătimire, milostivire, sfinţenia lui JHWH […] voinţa sa de mântuire şi de iertare”ii.

Domnul nostru Isus Hristos a subliniat că judecata Sa va include în mod firesc răsplata sau pedeapsa 
în conformitate cu situaţia morală şi spirituală a fiecărui om. Ar fi însă greşit să-i interpretăm cuvintele într-
un sens absolut justiţiar deoarece semnificaţia fundamentală a Judecăţii universale rămâne mântuirea. Prin 
evenimentul Judecăţii universale istoria umană va fi eliberată de stăpânirea celui rău: „Iar când vor începe să 
fie acestea, prindeţi curaj şi ridicaţi capetele voastre, pentru că răscumpărarea voastră se apropie” (Lc. 21,28).

Secularizarea societăţii, manifestarea în forţă a ateismului şi a agnosticismului, indiferenţa 
religioasă, sunt fenomene cu incidenţă profundă asupra religiozităţii omului contemporan. 
Constatăm astfel o pierdere a responsabilităţii în raportul personal cu Dumnezeu. Omul care 
trăieşte în Hristos, iubindu-L pe Dumnezeu şi pe aproapele său, rugându-se sincer şi străduindu-
se să persevereze pe calea mântuirii, are vie conştiinţa incompatibilităţii dintre păcatele umane 
şi sfinţenia lui Dumnezeu. În schimb, omul care se complace în relativismul moral, care îl 

exclude pe Dumnezeu din diversele sectoare ale vieţii sale trăind ca şi cum El nu ar exista, îşi pierde simţul 
păcatului, adică simţul responsabilităţii personale a faptelor, gândurilor, cuvintelor sau atitudinilor în relaţie 
cu Dumnezeu. Această situaţie tragică în care se găseşte omul contemporan este descrisă sugestiv de Papa 
Ioan Paul al II-lea: „… nu rareori în decursul istoriei, pentru perioade mai lungi sau mai scurte şi din diferite 
motive, conştiinţa morală a multor oameni se întunecă […] Ca o consecinţă inevitabilă, în această situaţie 
este umbrit şi simţul lui Dumnezeu, strâns legat de conştiinţa morală, de căutarea adevărului, de voinţa de 
a-şi folosi în mod responsabil libertatea. Odată cu conştiinţa se întunecă şi simţul lui Dumnezeu şi atunci, 
odată pierdut acest decisiv punct de referinţă interioară, se pierde şi simţul păcatului. Din acest motiv, Pius 
al XII-lea, Predecesorul meu, a declarat odată, în termeni deveniţi proverbiali: «Păcatul acestui secol este 
pierderea simţului păcatului»”iii. Mai mult decât atât, efectele acestei pierderi se fac simţite şi în Biserică: dacă 
în trecut putea fi întâlnită exagerarea de a vedea păcatul pretutindeni, chiar şi unde nu era, acum se constată 
o excludere a realităţii păcatului, fapt dovedit şi de criza în care se găseşte Taina Spovedaniei; de asemenea, 
dacă în secolele trecute predicile preoţilor punctau în mod hotărât pe ideea fricii de Dumnezeu Judecătorul, 
astăzi s-a trecut la o altă extremă, la propovăduirea iubirii fără margini a lui Dumnezeu care ar exclude 
pedeapsa meritată pentru păcate şi, implicit, evenimentul judecăţii dumnezeieştiiv. Se impune aşadar o 
recuperare a acestui adevăr revelat de Dumnezeu, o reasumare a lui în viaţa creştinului şi a Bisericii. Judecata 
universală merită toată atenţia din partea teologiei care este chemată la fidelitate faţă de fundamentele sale 
revelate, şi aceasta în pofida mentalităţii omului contemporan ce exclude atât păcatul, cât şi justiţia divină.

i  Eduard Ferenţ, Escatologia, p. 118.
ii  Ibidem, p. 120.
iii Ioan Paul al II-lea, Reconciliatio et paenitentia, nr. 18.
iv Ibidem.

De reținut

Temă de
reflecţie
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Titlul 2. 
Semnificaţiile teologico-spirituale

ale judecăţii universale

„Judecata de pe urmă va avea loc la a doua venire în slavă a lui 
Cristos. […] Prin Fiul său Isus Cristos, Tatăl îşi va rosti atunci 
cuvântul definitiv asupra întregii istorii. Vom cunoaşte sensul ultim 
al întregii lucrări a creaţiei şi al întregii economii a mântuirii şi vom 
înţelege căile minunate pe care Providenţa va fi călăuzit orice lucru 

spre scopul său final. Judecata de pe urmă va arăta că dreptatea lui Dumnezeu e 
biruitoare asupra tuturor nedreptăţilor săvârşite de creaturile lui şi că iubirea lui e 
mai puternică decât moartea” (Catehismul Bisericii Catolice, nr. 1040).

1. Judecata universală ca biruinţă finală şi obiect al speranţei creştine. Este 
cunoscută tendinţa omului de a aştepta sfârşitul lumii cu frică, şi nu 
cu speranţă, cu nelinişte, iar nu cu bucurie. Judecata, pentru creştini, 
trebuie să fie obiect al speranţei lor. Apocalipsa vorbeşte de fapt 
despre dorinţa creştinilor cu privire la înfăptuirea judecăţii deoarece aceasta va marca biruinţa 
definitivă asupra diavolului: „Şi am auzit glas mare în cer zicând: Acum s-a făcut mântuirea şi 

puterea şi împărăţia Dumnezeului nostru şi stăpânirea Hristosului Său, căci aruncat a fost pârâşul fraţilor 
noştri, cel ce îi pâra pe ei înaintea Dumnezeului nostru ziua şi noaptea. Şi ei l-au biruit prin sângele mielului 
şi prin cuvântul mărturiei lor şi nu şi-au iubit sufletul lor, până la moarte” (cf. Apoc. 12,10). Creştinii autentici 
nu trebuie să se teamă de Judecată pentru că îl au pe Isus Hristos ca Mijlocitor în faţa Tatălui ceresc, El fiind 
„pururea viu ca să mijlocească pentru ei” (Evr. 7,25). Sfântul Evanghelist Ioan ne oferă cheia de înţelegere a 
atitudinii senine a creştinului care se gândeşte la evenimentul Judecăţii: „Cel ce crede în El – adică în Isus –, 
nu este judecat (condamnat), iar cel ce nu crede a şi fost judecat” (In. 3,18). Aşadar, creştinul ştie că deja în 
această viaţă este judecat de Dumnezeu. 

Un motiv real pentru teamă nu este Judecata în sine, ci pierderea harului. De aceea, „mai înainte 
să apucăm să plângem, şi să ne împăcăm cu Dumnezeu mai înainte de sfârşit, că înfricoşător este divanul 
la care toţi cu grumajii plecaţi vom sta […]. Întoarce-te, suspină, ticăloase suflete, mai înainte până ce va 
lua sfârşit priveliştea vieţii, până nu-ţi va închide Domnul uşa cămării”i. Sfântul Ioan ne avertizează însă 
că dacă ne este frică de Dumnezeu nu trăim în iubire: „În iubire nu este frică, ci iubirea desăvârşită alungă 
frica, pentru că frica are cu sine pedeapsa, iar cel ce se teme nu este desăvârşit în iubire” (cf. 1In. 4,18). Cu 
toate acestea, fiecare om are propriile păcate, iar conştientizarea răutăţii acestora îl face să privească cu 
teamă la viitoarea judecată a lui Dumnezeu. Liturgia exprimă cu prisosinţă această teamă: „Mă cutremur 
cugetând la ziua cea înfricoşătoare a venirii Tale, celei cu totul de negrăit, şi cu frică mai înainte o văd; ziua 
în care vei şedea să judeci pe cei vii şi pe cei morţi, Dumnezeul meu, Atotputernice”ii. De asemenea sedealna: 
„Gândesc la ziua cea înfricoşătoare şi plâng de faptele mele cele viclene; cum voi răspunde Împăratului celui 
nemuritor? Şi cu îndrăzneală mă voi uita la Judecătorul, eu, dezmierdatul?”iii. Dincolo însă de exprimarea 
acestui natural sentiment de teamă, rugăciunea Bisericii este însufleţită de speranţa mântuirii, a dobândirii 
comuniunii depline cu Domnul nostru Isus Hristos: „Glasul Tău cel dorit, care va chema la bucurie pe sfinţii 

i Triodul, p. 42.
ii Triodul, p. 41.
iii Ibidem, p. 42.

Motto
„... n-a trimis

Dumnezeu pe Fiul 
Său în lume ca să 

judece lumea, ci ca să 
se mântuiască,
prin El, lumea” 

(In. 3,17).
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Tăi, să-l aud şi eu ticălosul şi să aflu nespusa desfătare a împărăţiei cereşti”i. Fundamentul acestei speranţe este 
desigur credinţa noastră în Hristos şi convingerea că milostivirea sa dumnezeiască este mai puternică decât 
păcătoşenia noastră: „Să nu intri cu mine la judecată, aducând faptele mele, cercând cuvintele şi îndreptând 
poruncile. Ci cu îndurările Tale, trecând cu vederea răutăţile mele, mântuieşte-mă, Atotputernice”ii.

Situaţia materială sau starea socială, atât de însemnate astăzi în evaluarea unei persoane, vor trece pe 
un plan absolut secundar, deoarece întâietate va avea starea sa spirituală: „Sosit-a ziua, iată înaintea uşilor 
este judecata; suflete priveghează! Aici împăraţii împreună şi domnii, bogaţii, săracii se vor aduna şi îşi va 
lua fiecare om după vrednicia faptelor. Întru a sa rânduială, sihastrul şi arhiereul, bătrânul şi tânărul, sluga 
şi stăpânul, vor fi cercetaţi; văduva şi fecioara se vor îndrepta; ci vai atunci de toţi cei ce nu vor avea viaţa 
nevinovată. Nemitarnică este judecata Ta, neînşelat divanul Tău de graiul cel meşteşugit, că nu ascunde 
vorba cea iscusită a ritorilor dreptatea, nici nu o amăgeşte aducerea de martori; că la Tine, Dumnezeule, cele 
ascunse ale tuturor stau de faţă”iii.

1.	Raportul dintre Parusie şi Judecata Universală
Mântuitorul se va reîntoarce la sfârşitul timpului în calitate de Stăpân al universului pentru a înfăptui 

o judecată definitivă asupra istoriei. Dacă întâia oară Fiul lui Dumnezeu a intrat în istoria omenească sub 
chipul umilinţei şi al dăruirii totale, a doua oară „[…] va veni cu mărire să judece viii şi morţii” se afirmă în 
Simbolul de credinţă de la Niceea şi Constantinopol care, este interesant de remarcat, socoteşte că finalitatea 
principală a Parusiei este judecata lumii. Această precizare a semnificaţiei reîntoarcerii lui Isus se găseşte în 
aproape toate simbolurile de credinţă din Răsărit şi din Apus. Simbolul de credinţă elaborat la Sinodul al II-lea 
din Lyon (1274) aduce şi o explicaţie în acest sens: „va veni pentru a răsplăti pe fiecare potrivit faptelor sale, 
bune sau rele”iv.

Este necesar să facem o distincţie între judecata particulară, la care este supusă fiecare persoană 
imediat după moarte, şi cea universală, care are ca obiect totalitatea istoriei lumii şi a omenirii. La judecata 
universală nu va avea loc o revizuire a judecăţii particulare; ea trebuie înţeleasă ca o confirmare şi o revelare a 
judecăţii particulare înaintea tuturor. De ce totuşi judecata nu va avea ca obiect doar individul, ci şi întreaga 
istorie omenească? În mod cert, datorită dimensiunii sociale a existenţei umane şi a unităţii neamului 
omenesc. Omul are întotdeauna responsabilitatea sa personală, dar prin acţiunile sale poate crea „structuri 
ale păcatului”, care au repercusiuni negative atât asupra sa ca individ, cât şi asupra comunităţiiv.

Judecata universală este făcută posibilă de Parusie sau, altfel spus, judecata finală este o dimensiune 
a evenimentului Parusiei. Teologul Ruiz de la Peña prezintă trei consecinţe negative ale tentativei de a 
considera judecata universală şi Parusia Domnului ca evenimente distincte: ideea Parusiei îşi pierde din 
valoare în percepţia credincioşilor, care vor fi atenţi în mod deosebit la „următorul eveniment” deoarece 
acesta din urmă pare a fi mai hotărâtor în privinţa sorţii lor; atitudinea plină de încredere şi de speranţă 
ce caracterizează aşteptarea venirii Domnului este înlocuită cu simţăminte de teamă şi incertitudine; prin 
despărţirea de Parusie are loc o accentuare a caracterului juridic al judecăţii, fapt ce promovează în mod 
marcant realitatea exclusivă a judecăţii particulare.

Verbul ebraic safat exprimă acţiunea de a judeca, dar şi faptul de a guverna, de a conduce. De aceea 
„atunci când Dumnezeu intervine în istorie, Dumnezeu judecă. Intervenţia Sa prezintă întotdeauna două 
aspecte: mântuitor şi judecător. Prioritatea este totuşi a momentului mântuitor. Judecata lui Dumnezeu 
este făcută în mod fundamental pentru mântuire. Biruinţele Israelului, ca manifestări ale suveranităţii lui 
Dumnezeu, pot fi numite şi judecăţi. Această concepţie a judecăţii ca expresie a puterii regale se va menţine 

i Ibidem, p. 41.
ii Ibidem.
iii Triodul, p. 43.
iv Cf. DS 852.
v Cf. Sandro Maggiolini, I novissimi, Ed. Piemme, Casale Monferrato, 1989, p. 66.



67

şi în Noul Testament; texte precum Mt. 25,31, Lc. 10,18 […] arată că judecata va fi biruinţă definitivă şi 
zdrobitoare a lui Hristos asupra puterilor ostile”i.

Judecata universală este un adevăr al credinţei noastre în măsura în care ţinem seama de subiectul 
ei. Noi nu credem într-o judecată asimilată unui proces desfăşurat într-un tribunal omenesc; noi credem 
în întâlnirea cu Isus Hristos, care, fiind Domnul istoriei şi al întregului univers, este şi judecătorul fiecărui 
om. În Isus Hristos, Fiul lui Dumnezeu, iubirea şi dreptatea se află într-o armonie desăvârşită ce corespunde 
perfecţiunii fiinţei divine şi respectă libertatea persoanei umane. 

Prin urmare este limpede că Parusia, adică a doua şi definitiva venire a lui Isus, coincide cu Judecata 
universală. De fapt, Judecata devine posibilă prin manifestarea plină de slavă şi putere a lui Hristos, în 
lumina Căruia toţi oamenii vor petrece adevărul vieţii lorii. Credinţa în Parusia Domnului este însoţită de 
certitudinea că „în final Adevărul va judeca şi Iubirea va învinge”iii.

2.	3. Judecata integrală a omului este pretinsă de dreptatea dumnezeiască şi este conformă firii omeneşti.
Este deosebit de interesantă părerea Sfântului Augustin care considera că orizontul judecăţii lui 

Dumnezeu nu este constituit de păcatul omenesc, ci de întâlnirea a două libertăţi: a lui Dumnezeu şi a 
omului. Astfel, „chiar dacă nimeni nu ar fi păcătuit, Dumnezeu nu ar accepta în fericirea veşnică toate 
creaturile raţionale […] fără o judecată bună şi dreaptă”iv.

Nu este întotdeauna uşor să înţelegem armonia care există între bunătatea şi dreptatea lui Dumnezeu, 
întrucât caracterul infinit al acestei bunătăţi dumnezeieşti pare a fi limitat de dreptate. Desigur, aceasta poate 
fi uneori o dilemă pentru cei care proiectează asupra lui Dumnezeu propriile dificultăţi de a trăi în mod 
armonios cele două virtuţi. Dumnezeu însă se identifică atât cu bunătatea, cât şi cu dreptatea. De fapt, El 
este Bunătatea şi Dreptatea infinită. Aparenta dilemă nu este nouă. O regăsim în gândirea lui Marcion, care 
considera că nesfârşita bunătate a lui Dumnezeu nu ar mai lăsa spaţiu judecării omului. Tertulian afirmă, în 
schimb, că însăşi perfecţiunea dreptăţii lui Dumnezeu pretinde judecarea omului considerat în integralitatea 
fiinţei sale: „Considerăm, înainte de toate, că judecata lui Dumnezeu este deplină şi desăvârşită, având un 
caracter final şi prin urmare definitiv; ea este şi justă fiindcă nu neglijează nimic; ea este de asemenea demnă 
de Dumnezeu: prin marea sa răbdare este deplină şi desăvârşită. Această deplinătate şi desăvârşire este atinsă 
numai atunci când omul i se va prezenta în întregimea sa. Or, omul întreg rezultă limpede din unirea a 
două substanţe: trebuie deci să se prezinte la judecată în ambele substanţe, deoarece trebuie să fie judecat în 
totalitatea sa; adică, în unirea celor două substanţe, fără de care nu ar fi trăit. Aşa cum a trăit, tot aşa trebuie 
să fie judecat, deoarece judecata priveşte modul în care a trăit. Viaţa este cauza judecăţii…”v. Tocmai de 
aceea, noi, creştinii – sublinia Atenagora – „…suntem convinşi că în faţa lui Dumnezeu nimic nu va rămâne 
necercetat şi că trupul care a servit poftelor nebuneşti şi fără de frâu ale sufletului va fi judecat şi el împreună 
cu sufletul…”vi.

3.	4. Judecata lui Dumnezeu presupune iluminarea conştiinţei
Modalitatea înfăptuirii judecăţii universale transcende, tocmai prin caracterul ei eschatologic, 

cunoaşterea umană, fiind „cu totul de negrăit”vii. Cu toate acestea, este limpede că omul va fi ajutat de Dumnezeu 
să conştientizeze starea spirituală a vieţii sale. Conştiinţa omului, atât de însemnată pentru trăirea corectă 
a vieţii pământeşti, îşi păstrează importanţa şi la judecata universală. Sfântul Apostol Pavel susţine această 

i Ruiz de la Peña, op. cit., p. 181.
ii Cf. CBC, nr. 1039.
iii Johann Auer, Joseph Ratzinger, op. cit., p. 223.
iv Agostino, La Città di Dio, XX, 2, trad., intr. şi note de Luigi Alici, ediţia a III-a, Ed. Rusconi, Milano, 1992, p. 990.
v Tertulliano, La resurrezione dei morti, pp. 75-76.
vi Atenagora Atenianul, Despre învierea morţilor, XXXVI, în Apologeţi de limbă greacă, p. 383.
vii Triodul, p. 41.
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idee, arătând de asemenea funcţiunea pe care conştiinţa o va avea în acel moment: „Ceea ce arată fapta 
legii scrisă în inimile lor, prin mărturia conştiinţei lor şi prin judecăţile lor, care îi învinovăţesc sau îi apără, 
în ziua în care Dumnezeu va judeca, prin Isus Hristos, după Evanghelia mea, cele ascunse ale oamenilor” 
(Rom. 2,15-16). Altfel spus, elementul mărturiei, care este determinant în cazul judecăţilor omeneşti, nu 
poate lipsi nici de la judecata universală, însă, în timp ce în primul caz mărturia este de ordin exterior, în cel 
de-al doilea caz putem vorbi numai despre mărturia lăuntrică oferită de conştiinţăi. Nimic nu este ascuns 
în faţa lui Dumnezeu, dar întrucât omul poate confunda uneori aparenţa cu realitatea, pseudovalorile cu 
valorile autentice, este necesar ca la judecata universală totul să apară limpede în conştiinţa umană. „Or, 
judecata umană cu privire la o persoană nu ar putea fi perfectă, dacă martorii nu ar depune mărturie cu 
privire la toate lucrurile ce trebuie să fie judecate. Tocmai de aceea, judecata lui Dumnezeu fiind desăvârşită, 
este necesar ca şi conştiinţa să reţină tot ceea ce este legat de judecată… să-şi amintească toate lucrările 
săvârşite, atât bune, cât şi rele”ii. Isus Hristos este mântuirea noastră, el doreşte ca toţi oamenii să intre în 
slava dumnezeiească. 

Apocalipsa prezintă judecata într-un mod foarte sugestiv: „Şi am văzut pe morţi, pe cei mari şi pe 
cei mici, stând înaintea tronului şi cărţile au fost deschise; şi o altă carte a fost deschisă, care este cartea 
vieţii; şi morţii au fost judecaţi din cele scrise în cărţi, potrivit cu faptele lor” (Apoc. 20,12). Sfântul Augustin 
consideră că primele cărţi deschise sunt Sfintele Scripturi, care conţin poruncile lui Dumnezeu, în timp ce 
cartea vieţii lămureşte ceea ce fiecare om a făptuit bine sau rău, respectând sau nu poruncile lui Dumnezeuiii.

Origen spunea că această lucrare de iluminare a conştiinţei omului este expresia atotputerniciei lui 
Dumnezeu: „Atunci când Dumnezeu va aminti tuturor ceea ce au făcut bine sau rău şi fiecare va fi conştient 
de tot ceea ce a săvârşit în viaţa sa, totul se va petrece într-o clipă. Dacă în general amintirea unor lucruri din 
trecut necesită un anumit timp, în schimb iluminarea conştiinţei la judecata universală cu privire la întreaga 
viaţă se va petrece instantaneu prin puterea dumnezeiască”iv. 

Triodul exprimă de asemenea ideea de iluminare a conştiinţei prin deschiderea cărţilor: „Cărţile se 
vor deschide şi se vor arăta faptele oamenilor, înaintea divanului Tău celui de neîndurat”v. Aceeaşi idee este 
scoasă în evidenţă de iluminarea cugetului prin adevărul vieţii: „… de ziua judecăţii mă înfricoşez şi mă tem, 
vădit fiind de cugetul meu. Când vei şedea pe scaunul Tău şi vei face cercetare, atunci nimeni nu va putea 
tăgădui păcatele, adevărul vădindu-le…”vi.

O altă imagine prin care Sfântul Grigorie de Nyssa sugerează rolul conştiinţei la judecata lui Dumnezeu 
este oglinda: „Căci precum oglinzile curate arată chipurile feţelor aşa cum sunt feţele – bucuroase pe ale celor 
ce se bucură, triste pe ale celor întristaţi – şi nu învinuieşte cineva firea oglinzii când arată chipul întristat 
al modelului doborât de întristare, aşa şi judecata cea dreaptă a lui Dumnezeu se face asemenea simţirilor 
noastre, dându-ne cum sunt în noi cele ce sunt de la noi”vii.

Sfântul Toma de Aquino, plecând de la dimensiunea universală a acestei judecăţi dumnezeieşti, s-a 
întrebat dacă omul îşi va conştientiza numai propria situaţie sau va fi capabil, prin puterea lui Dumnezeu, să 
citească şi conştiinţa celorlalţi? Răspunsul la care a ajuns este afirmativ: „În judecata finală dreptatea divină 
trebuie să fie evidentă pentru toţi, în timp ce acum ea este neclară pentru mulţi. Însă, sentinţa de condamnare 
sau de răsplată nu poate fi dreaptă, dacă nu este dată în conformitate cu meritele sau culpele fiecăruia […] 
Aşadar, după cum fiecare cunoaşte răsplata sau condamnarea personală amintindu-şi propriile merite şi 

i  „Eu nu mă uit ca omul; căci omul se uită la faţă, iar Domnul se uită la inimă” (1Reg. 16,7).
ii  Toma de Aquino, S. Th., Suppl., q. 87, a. 1, p. 20.
iii Agostino, La Città di Dio, XX, 15, p. 1020.
iv Origen, Commento al Vangelo di Matteo, 14, 9, în La teologia dei Padri, trad. G. Corti, IV, Città Nuova Editrice, Roma, 1975, p. 303.
v  Triodul, p. 39.
vi  Ibidem, p. 45.
vii  Sfântul Grigorie de Nyssa, Despre Fericiri, V, în Scrieri ale Sfântului Grigorie de Nyssa. Partea I-a, în colecţia Părinţi şi Scriitori Bisericeşti, 
nr. 29, trad. de D. Stăniloae şi I. Buga, Ed. Institutului Biblic şi de Misiune al Bisericii Ortodoxe Române, Bucureşti, 1982, p. 373.
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culpe, tot aşa cunoscând răsplata sau pedeapsa celorlalţi va conştientiza şi meritele sau vina lor […] Toate 
acestea vor fi posibile prin puterea lui Dumnezeu […] Faptul că păcătosul va vedea păcatele altuia nu va 
conduce la o diminuare a propriei ruşini, ci dimpotrivă, o va mări, văzând mai bine în dezonoarea celuilalt 
propria dezonoare. Într-adevăr, însă, în viaţa pământească se întâmplă ca ruşinea să scadă dintr-o astfel de 
cauză deoarece ruşinea pare să depindă mai mult de judecata oamenilor, care nu este întotdeauna severă. 
Dumnezeu însă va judeca pe fiecare om în conformitate cu adevărul vieţii sale morale”i. Pe aceeaşi linie 
interpretativă se situează şi Sfântul Chiril al Ierusalimului: „Oare nu trebuie să fim îngrijoraţi încă de acum? 
Dincolo de pedeapsă, o omule, crezi că este uşor să suferi înaintea tuturor? [...] Nu am prefera mai degrabă 
să murim?”ii. 

Această perspectivă îşi găseşte confirmarea în Evanghelia după Matei: „Nu judecaţi, ca să nu fiţi 
judecaţi. Căci cu judecata cu care judecaţi, veţi fi judecaţi, şi cu măsura cu care măsuraţi, vi se va măsura” 
(Mt. 7,1-2). Dumnezeu nu ne interzice să evaluăm, să judecăm, dar ne avertizează despre dificultatea reală 
de a judeca. Verificarea judecăţilor noastre, corecte sau eronate, va avea loc la judecata viitoare care este 
rezervată Domnului nostru Isus Hristosiii.

Ar fi însă greşit să credem că judecata este doar o autojudecare a persoanei, care îşi conştientizează 
păcatele; Dumnezeul este acela care îl va judecata pe om, luminându-i conştiinţa: „Domnul vine ca pe 
păcătoşi să-i pedepsească, pe drepţi să-i mântuiască; să ne înfricoşăm şi să plângem, şi să luăm simţire de 
ziua aceea în care, descoperind cele nearătate şi cele ascunse ale oamenilor, va răsplăti cele după vrednicie”iv. 
Chiar şi gândul, în pofida imaterialităţii sale, va deveni izvor al judecăţii: „Vom fi judecaţi nu numai pentru 
ceea ce vom fi făcut, ci şi pentru ceea ce vom fi gândit”v.

5. Măsura judecăţii va fi iubirea 
Aici nu este vorba de orice iubire omenească, ci de dragostea lui Dumnezeu Tatăl în Hristos şi în 

Spiritul Sfânt. Isus Hristos, Fiul lui Dumnezeu, se va căuta pe El însuşi în fiecare membru al Noului Popor al 
lui Dumnezeu. El este modelul şi măsura filiaţiunii divine, El este Sfinţenia şi Adevărul revelat de Dumnezeu 
oamenilor.

Evanghelia insistă asupra faptelor de iubire realizate într-un spirit de credinţă (cf. Mt. 25,37-40), mai 
ales pentru acele persoane care nu sunt capabile să ne răsplătească pentru binele făcut deoarece răsplata 
noastră este în ceruri (cf. Mt. 6,1). „De aceea, cunoscând poruncile Domnului aşa să vieţuim: pe cei flămânzi 
să-i hrănim, pe cei însetaţi să-i adăpăm, pe cei goi să-i îmbrăcăm, pe străini să-i aducem în casă, pe bolnavi şi 
pe cei din temniţă să-i căutăm; ca să zică şi către noi Cel ce va să judece tot pământul: Veniţi, binecuvântaţii 
Tatălui Meu, de moşteniţi împărăţia ce s-a gătit vouă”vi.

6. Momentul şi durata judecăţii vor fi timpul Parusiei
Desigur, nu vorbim despre un moment precis întrucât judecata se va desfăşura în umbra veşniciei. 

Teologii au discutat – evident în mod inutil – despre o eventuală poziţie geografică a Judecăţii; unii bazându-se pe 
textele apocaliptice din Cartea profetului Ioil, au indicat Valea lui Iosafat aflată în împrejurimile Ierusalimului 
(vezi Ioil 4,2.12). În privinţa duratei judecăţii, Sfântul Augustin precizează: „Nu este sigur câte zile va dura 
această judecată, însă oricine a citit aceste Scripturi, ştie bine că de obicei cuvântul «ziuă» este folosit în loc 
de «timp». De aceea atunci când noi vorbim despre ziua judecăţii lui Dumnezeu, adăugăm: extremă sau 

i Toma de Aquino, op. cit., a. 2, p. 26.
ii San Cirillo di Gerusalemme, op. cit., p. 339.
iii Vezi Cromazio di Aquilleia, Commento al Vangelo di Matteo. Vol. I: Trattati 1-37, trad., intr. şi note de Giulio Trettel, Città Nuova Editrice, 
Roma, 1984, pp. 265-267.
iv Ibidem, p. 48.
v Rufin, Spiegazione del Credo, trad., intr. şi note de M. Simonetti, ediţia a III-a, Città Nuova Editrice, Roma, 1993, p. 93.
vi Triodul, p. 40.
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ultimă, întrucât Dumnezeu judecă şi acum şi a judecat încă de la începutul neamului omenesc, alungându-i 
din rai pe primii oameni […]”i. Procesul judecării neamului omenesc va fi totuşi foarte scurt: „[…] trebuie 
să înţelegem că printr-o anumită putere dumnezeiască vor fi chemate în faţa memoriei toate operele bune 
şi rele ale fiecăruia, care vor fi zărite printr-o deosebit de rapidă fulgerare a spiritului, pentru a acuza sau a 
scuza conştiinţa cu această cunoaştere şi a judeca astfel simultan pe toţi şi pe fiecare în parte”ii. Sfântul Toma 
de Aquino considera că fericiţii vor vedea meritele şi vina proprii şi ale altora cu o unică intuiţie, în mod 
simultan. Condamnaţii, în schimb, nefiind uniţi cu Dumnezeu, îşi vor cunoaşte păcatele tot prin puterea 
lui Dumnezeu, dar într-un timp foarte scurt: „Nec est hoc impossibile: quia in quolibet parvo tempore sunt 
infinita instantia in potentia”iii.

7. Efectul Judecăţii universale va fi despărţirea definitivă a persoanelor bune de cele rele. Înainte 
de sfârşitul lumii este dificil să deosebim cine sunt subiecţii responsabili de faptele bune sau de cele rele. 
Aceasta nu înseamnă că nu există aceşti subiecţi. În momentul judecăţii va ieşi la lumină identitatea morală a 
fiecăruia. Mai mult decât atât, nu întotdeauna reuşim în viaţa pământească să cunoaştem „logica” judecăţilor 
lui Dumnezeu. Noi nu cunoaştem, de exemplu, în baza cărei judecăţi a lui Dumnezeu un om bun este 
sărac, iar un răufăcător este bogat; altfel spus, tema suferinţei dreptului nu poate fi înţeleasă pe deplin în 
această viaţă. Pe de altă parte, sunt şi drepţi care se bucură de o soartă bună şi răufăcători care adesea 
suferă. Judecata universală va renunţa la haina misterului, revelând şi logica fiecăreia dintre judecăţile deja 
înfăptuite de Dumnezeu în istoria omenească. De aceea, spunea Sfântul Augustin, „odată ce vom ajunge la 
judecata finală, se va arăta întru totul just nu numai ceea ce va fi judecat atunci, ci şi tot ceea ce a fost judecat 
de la început […]”iv.

Scriptura vorbeşte despre prezenţa lui Hristos, dar şi a îngerilor şi a sfinţilor la Judecată 
(cf. Mt. 25,31; 1Cor. 6,2-3). Este vorba, înainte de toate, de judecata lui Dumnezeu, unic în 
fiinţă şi întreit în Persoane: „La judecată vor asista aşadar Dumnezeu Tatăl tuturor, Isus 
Hristos înălţat la dreapta lui, iar împreună cu ei Spiritul Sfânt care este al amândurora. Noi 
toţi, împreună cu faptele noastre, vom fi convocaţi înaintea lor de corul îngeresc!”v. 
Participarea îngerilor şi a sfinţilor la Judecata finală nu este autonomă de acţiunea 

judecătoare a lui Isus Hristos, ci este supusă acesteia. De fapt, sfinţii sunt configuraţi cu Hristos şi se poate 
spune că prin harul lui Dumnezeu Hristos trăieşte în ei (cf. Gal. 2,20). Participând la sfinţenia şi la dreptatea 
lui Hristos, îngerii şi sfinţii participă şi la puterea lui de judecare a lumii. Alături de Domnul nostru Isus 
Hristos, mijlocitoare şi avocată la judecată va fi Preasfânta Născătoare de Dumnezeu: „Să ne curăţim mai 
înainte pe noi, fraţilor, cu împărăteasa virtuţilor; că iată a venit, aducându-ne nouă bogăţie nepieritoare; 
potoleşte umflarea poftelor şi împacă cu Stăpânul pe cei ce au greşit. Pentru aceasta cu veselie să o primim 
pe dânsa, strigând lui Hristos Dumnezeu: Cel ce ai înviat din morţi, păzeşte-ne neosândiţi pe noi, cei ce Te 
slăvim pe Tine, Cel ce singur eşti fără de păcat”vi.

Joseph Ratzinger remarcă faptul că „omul este ceea ce e în adevăr. Judecata constă în căderea 
măştilor ce se petrece la moarte. Judecata este pur şi simplu adevărul însuşi, revelarea sa. Totuşi, 
acest adevăr nu este un neutrum. Dumnezeu este Adevărul, Adevărul este Dumnezeu, este 
persoană. Un adevăr care judecă şi care este definitiv, poate exista numai dacă are un caracter 

i Agostino, La Città di Dio, XX, 2, p. 989.
ii Ibidem, XX, 15, p. 1020.
iii Toma de Aquino, op. cit., a. 3, pp. 28-30.
iv Agostino, La Città di Dio, XX, 3, p. 992.
v San Cirillo di Gerusalemme, op. cit., p. 339.
vi Triodul, pp. 50-51.
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divin; Dumnezeu este judecătorul, deoarece El însuşi este adevărul. Dumnezeu este însă Adevărul pentru 
om întrucât El s-a înomenit, făcându-se exemplu şi model al omului. Aşadar, în şi prin Hristos, Dumnezeu 
este criteriul adevărului pentru om”i.

Importanţa gândului la Judecata universală 
pentru viaţa spirituală.

„Că va veni să judece viii şi morţii, ne învaţă numeroase mărturii ale Sfintelor Scripturi. Însă 
înainte de a prezenta profeţiile prorocilor, consider oportun să amintesc că această tradiţie 
a credinţei vrea ca noi să fim atenţi zi de zi şi să fim pregătiţi pentru sosirea Judecătorului, 
astfel încât să lucrăm ca şi cum am fi pe punctul de a da socoteală judecătorului care soseşte”ii. 
Liturgia Bisericilor Răsăritene de rit grec reaminteşte în mod deosebit în timpul Postului 
Mare evenimentul judecăţii eschatologice cu o finalitate spirituală, urmărind conducerea 

credinciosului la pocăinţă şi la unirea cu Dumnezeu. De fapt „întreaga spiritualitate a Postului Mare e 
străbătută de o atmosferă eschatologică. Duminica Lăsatului de carne nu este singurul prilej de comemorare 
a Judecăţii de Apoi, ci în fiecare zi, în aproape fiecare tropar, sufletul e îndemnat la vigilenţă şi la zel 
duhovnicesc prin aducerea aminte de iminenţa sfârşitului timpului. Timpul istoriei este o noapte asupra 
căreia domneşte păcatul, dar încă de acum, în întunericul ascezei, străluceşte răsfrângerea luminii Soarelui 
Dreptăţii, anticipând astfel ziua Parusiei în care va străluci în toată slava Sa”iii.

Gândul la judecată este util pentru viaţa noastră spirituală nu atât din perspectiva sentimentului 
de teamă pe care posibilitatea condamnării o poate suscita în prezentul nostru, cât mai ales din faptul că 
judecătorul este Isus, căruia Tatăl ceresc „I-a dat putere să facă judecată, pentru că este Fiul Omului” (In. 
5,27). Merită repetat: pentru că este Fiul Omului, pentru că este solidar cu întregul neam omenesc, pentru 
că şi-a dăruit viaţa pentru fiecare dintre noi şi, nu în ultimul rând, pentru că inima lui Dumnezeu bate 
omeneşte! El este cel care ne va judeca, care va dori şi atunci să ne dăruiască viaţa Sa dumnezeiască. Vom fi 
oare capabili să o primim?

Indicaţi răspunsul corect la fiecare din următoarele subiecte:
I. Judecata universală este:

1. concluzia unei deducţii strict raţionale;
2. este un adevăr revelat de Dumnezeu printr-un proces care a început în Vechiul Testament şi a fost 

definitivat prin învăţătura lui Isus Hristos.
3. un concept strict juridic şi etic;
4. un concept care include dimensiunea dreptăţii şi a moralităţii, dar esenţa sa este determinată de 

fidelitatea, compătimirea, milostivirea, sfinţenia lui Dumnezeu, de voinţa Sa de mântuire şi de iertare.
5. este pretinsă de dreptatea dumnezeiască şi este conformă firii omeneşti.

i Johann Auer, Joseph Ratzinger, op. cit., p. 216.
ii Rufino, op. cit., pp. 88-89.
iii Makarios Simonopetritul, Triodul explicat. Mistagogia timpului liturgic, trad. Ioan I. Ică jr, Ed. Deisis, Sibiu, 2003, p. 48.

Temă de
reflecţie

Test



72

II. Judecata universală va fi înfăptuită de Dumnezeu:
1. într-o manieră discreţionară şi arbitrară;
2. în conformitate cu situaţia morală şi spirituală a fiecărui om;
3. în conformitate cu situaţia materială, socială şi etnică a fiecărui om;
4. iluminând conştiinţa persoanei.
5. în timpul vieţii pământeşti;
6. în momentul Parusiei;
7. asupra tuturor oamenilor;
8. numai asupra creştinilor.

III. Judecata universală:
1. va avea ca măsură iubirea lui Dumnezeu;
2. va fi doar o autojudecată a persoanei;
3. va fi expresia mâniei lui Dumnezeu.

IV. Biserica Catolică prezintă învăţătura despre judecata universală cu scopul:
1. de a-i înspăimânta pe credincioşi;
2. de a îndemna la pocăinţă şi la trăirea responsabilă a vieţii creştine în comuniune cu Dumnezeu;

V. Efectul judecăţii universale va fi:
1. despărţirea definitivă a persoanelor bune de cele rele;
2. mântuirea definitivă a tuturor oamenilor şi a îngerilor, inclusiv a diavolilor.

Capitolul II: Eschatologia generală sau despre
împlinirea deplină şi definitivã a creaţiei

Secvența 6: Purificarea şi reînnoirea universului
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Titlul 1:
Isus Hristos, Domnul istoriei şi al lumii

„La sfârşitul timpurilor, Împărăţia lui Dumnezeu va ajunge 
la plinătatea sa. După judecata universală, drepţii vor 
domni împreună cu Cristos pentru totdeauna, glorificaţi în 
trup şi suflet, şi Universul însuşi va fi reînnoit […].Această 
misterioasă reînnoire, care va transforma omenirea şi 

lumea, este numită de Sfânta Scriptură „ceruri noi şi pământ nou” (2 Pt 
3, 13). Va fi realizarea definitivă a planului lui Dumnezeu de a „aduna 
totul sub un singur Cap, Cristos, şi cele din ceruri, şi cele de pe pământ” 
(Catehismul Bisericii Catolice, nr. 1042-1043).

1. Despre împlinirea istoriei
Dacă acceptăm valabilitatea dictonului finis coronat opus, atunci înţelegem că tema reînnoirii 
lumii include ca parte esenţială ideea unui sens ultim şi final al omului şi al lumii. Orice realitate 
fiinţează cu un anumit scop spre care tinde în conformitate cu natura sa. Discursul cu privire 
la sens este astăzi pus în dificultate de criza axiologică ce se face simţită în cultură, fenomen ce 

conduce la o pierdere a sensului existenţei. Dacă în cultura contemporană se constată o răspândire largă a 
relativismului şi o eliminare a orizontului transcendenţei, se înţelege de ce este greu să identifici un sens al 
existenţei, al istoriei personale; în acest caz întrezărirea unui sens al istoriei lumii este sortită eşecului.

Învăţătura creştină despre reînnoirea lumii este aşadar strâns legată de realitatea timpului, a istoriei 
personale şi a întregului neam omenesc. De fapt, oamenii au căutat întotdeauna un sens al istoriei, un 
punct de referinţă care să le ilumineze existenţa şi în raport cu care să dobândească o orientare, o direcţie 
spre împlinire. La urma urmei, mitul avea această funcţiune: de a explica istoria omului luând ca punct de 
referinţă istoria zeilor; istoria zeilor dăruieşte sens istoriei omului religiosi. Însă, dacă timpul avea o natură 
ciclică în mentalitatea greacă, în concepţia creştină el este liniar sau, în interpretarea unor autori recenţi, 
elipsoidal. Dacă pentru greci totul se repetă în mod implacabil, pentru creştini timpul se află într-un proces 
continuu care conţine trecutul şi se deschide spre viitor, spre nou. Timpul, krònos, definit de Platon ca 
imagine mobilă a eternităţii, iar de Aristotel ca măsură a mişcării, este o dimensiune a omului şi a lumii 
în care trăieşte. Dacă pentru scolastici timpul este creaţia minţii omeneşti, singura capabilă să calculeze o 
succesiune de momente, pentru Newton devine o realitatea absolută, pentru Kant o categorie apriorică, iar 
pentru Einstein o dimensiune relativă a universului. Această diversitate de concepţii cu privire la timp este 
justificată în raport cu perspectiva din care s-a analizat realitatea şi totodată este condiţionată din punct 
de vedere istorico-cultural. Sensului timpului, al istoriei, se impune însă omului în mod existenţial. Pus în 
faţa realităţii morţii, îi este imposibil să descopere sensul istoriei personale mergând pe calea imanenţei ale 
cărei coordonate s-ar reduce la umanitate – lume – istorie. Juan Alvaro remarca faptul că fără a face apel 
la transcendenţă nu este cu putinţă să depăşim aporia enormă a dispariţiei tuturor generaţiilor umane în 
golul morţiiii. Bulgakov simţea, de asemenea, această insuficienţă a perspectivei imanentiste asupra omului 
şi a istoriei sale: „Dacă cercetăm istoria din punctul de vedere al planului propriu şi al realizărilor ei directe, 

i Mircea Eliade spunea în acest sens că „mitul povesteşte o istorie sacră, adică un eveniment primordial, care a avut loc la începutul Tim-
pului, ab initio [...]. Odată spus, adică revelat, mitul devine adevăr apodictic: el întemeiază adevărul absolut [...]. Mitul descrie diferitele 
şi uneori dramaticele irupţii ale sacrului în lume [...]. Irupţia sacrului în lume, povestită de mit, întemeiază cu adevărat lumea”. – Mircea 
Eliade, Sacrul şi profanul, trad. de Rodica Chira, Ed. Humanitas, Bucureşti, 1992, pp. 88, 90, 93.
ii  J. Alfaro, Rivelazione cristiana, fede e teologia, în Biblioteca di Teologia contemporanea nr. 50, Ed. Queriniana, Brescia, 1986, p. 63.

Motto
„[…] noi aşteptăm, potrivit 

făgăduinţelor Lui, ceruri noi şi 
pământ nou, în care locuieşte 

dreptatea” (2Pt. 3,13)
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trebuie să admitem că istoria este o mare nereuşită, un fel de neînţelegere tragică. În toate privinţele, ea 
conduce la disonanţe chinuitoare şi dezolări tragice, şi nici una dintre năzuinţele cele mai profunde ale 
omenirii nu este satisfăcută. Şi deşi timpul istoric concret trebuie să aibă nu numai început, ci şi sfârşit, 
dacă ne ţinem la suprafaţa istorică, ea parcă nu şi-ar avea un sfârşit propriu, iar fără a atinge săvârşirea e 
condamnată la o infinitate dăunătoare”i. Aşadar, punctul de vedere imanentist care conduce la înţelegerea 
devenirii istorice în sensul unei împliniri strict intraistorice sau în sensul unei deveniri continue nedefinite, 
poate fi tradus ca o negare a transcendenţei. În felul acesta este negat un element esenţial al persoanei 
umane: capacitatea de autotranscendere, de deschidere spre o împlinire finală. Aceasta este speranţa, care nu 
a părăsit omenirea în pofida intrării tuturor generaţiilor în moarte. Dat fiind faptul că moartea este realitatea 
certă a fiecărui om, deducem că speranţa noastră nu îmbrăţişează numai un viitor istoric, ci se raportează la 
Dumnezeu: „Găsim deci sensul istoriei în deschiderea sa (speranţa) spre o plinătate pe care ea, prin propria 
putere, nu o poate dobândi, sau altfel spus, în deschiderea sa spre un viitor absolut transcendent de care 
nu poate dispune: istoria, deschisă Viitorului, care va veni din proprie iniţiativă, gratuit şi liber, Viitorului 
Absolut, Transcendent, Personal, care are un nume propriu, Dumnezeu. Omul îl poate doar primi ca har în 
atitudinea speranţei sau îl poate refuza în atitudinea disperării”ii. 

Din perspectiva creştină, care ţine seama de contribuţiile filosofiei la această temă, este însă limpede 
că timpul caracterizează devenirea omului şi a lumii. Această devenire are un sens ce poate fi perceput în 
raport cu un reper absolut: Isus Hristos. Acest reper este metaistoric, motiv pentru care istoria îl percepe 
ca absolut, dar, în acelaşi timp, are o relevanţă istorică deoarece Fiul lui Dumnezeu s-a înomenit. Din 
clipa întrupării, krònos-ul, expresie a succesiunii istorice a evenimentelor (2Tim. 4,3) şi deci a devenirii, 
devine kairós, adică timp haric, timp al intervenţiei mântuitoare a lui Dumnezeu (Mc. 1,15), iar istoria 
lumii este transformată într-o istorie a mântuirii, a împlinirii creaţiei lui Dumnezeu (Ef. 1,10; 1Tes. 5,1-2; 
Apoc. 1,3;22,10). Evenimentul Hristos, prin caracterul său absolut, definitiv şi universal, imprimă creaţiei şi 
întregului neam omenesc o direcţie mântuitoare şi îndumnezeitoare. Tocmai de aceea, sensul şi împlinirea 
creaţiei vor fi desluşite în mod deplin în momentul Parusiei. Îndumnezeirea omului şi a lumii se petrece în 
istorie, dar aceasta înseamnă o transformare a omului şi a lumii prin puterea lui Hristos, transformare care 
deja a început prin instaurarea Împărăţiei lui Dumnezeu, dar care va fi desăvârşită numai prin reîntoarcerea 
Sa glorioasă. „Creştinii nu puteau accepta ideea veşnicei întoarceri ciclice a cosmosului afirmată de culturile 
arhaice, nici imobilitatea abstractă a lumii divine, rezultat al speculaţiilor filozofice asupra Fiinţei absolute. 
[…] Filozofia greacă opunea între ele timpul şi eternitatea aşa cum opunea iluzoriul realului. Teoria filozofică 
exprimă deci efortul de a scăpa de condiţia temporală a acestei vieţi. Practica creştină este dimpotrivă prin 
excelenţă «istorică», legată de venirea lui Hristos în trup, angajată în prezent. Dar ea conduce la theoria, ea 
revalorizează timpul legându-l strâns de eternitate [...] Scopul vieţii duhovniceşti este deci de a trăi în istorie 
şi de a «transfigura timpul», de a sesiza eternul în timp, «fiindcă eternitatea nu este ceva, ci Cineva, sau mai 
degrabă viaţa de iubire a Trei Persoane»”iii.

2. Despre împlinirea lumii: restaurare şi glorificare în Hristos
Plecând de la ideea că lumea, cosmosul, nu este pur şi simplu realitate fizică, ci lume a omului, 

dorim să subliniem primatul spiritului şi, în acelaşi timp, să evităm orice formă de dualism gnostic care 
ar minimaliza sau nega valoarea materiei. În Noul Testament, lumea este în mod fundamental o categorie 
antropologico-teologică, aceasta presupunând un fundament metafizic şi cosmologic. În tradiţia spirituală, 
în schimb, lumea este în mod principal o categorie metafizică şi cosmologică: „În tradiţia spirituală «lumea» 
este realitatea naturală privită în finitudinea sa, în ansamblul structurilor şi al relaţiilor care o organizează. 

i Serghei Bulgakov, Lumina neînserată. Contemplaţii şi reflecţii metafizice, trad. de Elena Drăguşan, Ed. Anastasia, Bucureşti, 1999, p. 536.
ii  J. Alfaro, Rivelazione cristiana, fede e teologia, p. 64.
iii  T. Spidlík, Spiritualitatea Răsăritului Creştin. I. Manual sistematic, trad. rom. de Ioan I. Ică jr., Ed. Deisis, Sibiu, 1997, pp. 177-178.
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Negativitatea care afectează lumea este, pe de o parte, însăşi limita sa creaturală, incapabilă de a satisface 
inima umană, iar pe de altă parte, este chiar bunătatea lumii, capabilă să seducă această săracă inimă. 
Frumoasă şi limitată, bună şi contingentă: iată ceea ce face ca lumea să fie periculoasă şi ispititoare. Lumea 
ca atare: adică lucrurile şi relaţiile omului cu lucrurile şi înseşi raporturile interumane mijlocite de lucruri. 
Lumea este aşadar ansamblul funcţiunilor biologice, dar şi al obiectelor şi al instrumentelor lor: de la hrană la 
îmbrăcăminte, de la sexualitate la proprietate; dar lumea este de asemenea arta şi cultura, lucrul şi prietenia”i.

•	  Prin urmare, reînnoirea lumii este în mod fundamental un concept antropologico-
teologic. Evreii aşteptau o schimbare a lumii, adică o modificare în bine a structurilor politice, sociale 
şi economice, dar şi a conduitei morale a oamenilor, prin intervenţia în forţă a lui IHWH în ziua 
stabilită de El (Is. 1,4; 2,18-20). Acesta a constituit şi nucleul propovăduirii lui Ioan Botezătorul (Mt. 
3,7-12), unde se vorbeşte despre mânia lui Dumnezeu, despre pedepsirea celor care nu s-au pocăit, 
despre focul cel nestins). „Isus, în schimb, afirmă că împărăţia lui Dumnezeu a fost deja inaugurată 
(Mt. 4,17), chiar dacă toţi au putut constata că noua eră a umanităţii nu a fost precedată de ziua 
teribilă a judecăţii […] de trecerea umanităţii prin foc. În acelaşi timp, Isus a dat o serie de norme şi 
de reguli care aveau ca finalitate schimbarea reală a inimilor (Mt. 5-7), care trebuie să fie acceptate în 
mod liber, pentru a putea spera într-o schimbare reală a structurilor sociale, economice şi politice. De 
fapt, potrivit naturii intime a lui Dumnezeu care este iubire, răul nu poate fi extirpat în mod violent 
şi miraculos din lume, ci doar cu cooperarea liberă a tuturor oamenilor de bunăvoinţă. Cu cât mai 
repede oamenii înşişi se vor decide să pună în practică învăţătura lui Isus, cu atât mai rapidă va fi 
schimbarea în bine”ii. 

•	Reînnoirea lumii a început: „Aşadar, a ajuns la noi sfârşitul veacurilor (cf. 1Cor 10,11) şi 
reînnoirea lumii a fost în mod irevocabil stabilită şi, într-un anume sens, este realmente anticipată 
pe pământ. Căci Biserica, încă de pe pământ, este încununată cu sfinţenie adevărată, chiar dacă 
nedesăvârşită. Dar, până nu vor fi un cer nou şi un pământ nou în care să locuiască dreptatea (cf. 2Pt. 3,13), 
Biserica peregrină, în sacramentele şi în instituţiile ei, care ţin de lumea aceasta, poartă chipul acestei 
lumi trecătoare şi ea însăşi trăieşte între făpturile care până acum suspină şi pătimesc durerile 
naşterii, aşteptând dezvăluirea fiilor lui Dumnezeu (cf. Rom 8, 19-22)”iii. 

Hristos este în devenire până la sfârşitul timpurilor, sub aspectul edificării constante a 
Trupului Său mistic prin intermediul nostru, al creştinilor. „Noi, fiind creştini, suntem introduşi 
în Hristos, creştem împreună cu El, devenim creştini. Pavel consideră că taina specifică existenţei 
creştine este faptul că Hristos există în credincios, iar credinciosul în Hristos. Noi intrăm însă în 
existenţa lui Hristos, fără ca prin aceasta să ne pierdem personalitatea. Acest eveniment al devenirii 
una cu Hristos se numeşte viaţă creştină, iar împlinirea sa este moartea. Atunci când măsura lui 
Hristos va fi completă, atunci când toţi aceia care trebuie să realizeze plinătatea sa […] vor fi morţi 
în El, atunci Hristosul cosmic se va naşte, atunci El va apărea. Iar împreună cu El vom apărea şi noi. 
Viaţa noastră ascunsă în Hristos se va revela […] Acesta este sensul evenimentului misterios, descris 
în Epistola către Coloseni: „Căci voi aţi murit şi viaţa voastră este ascunsă cu Hristos întru Dumnezeu. 
Iar când Hristos, Care este viaţa voastră, Se va arăta, atunci şi voi, împreună cu El, vă veţi arăta întru 
slavă” (Col. 3,3-4). De sub vălul lucrurilor răsare încet universul sacru”iv.

i Armido Rizzi, Dio in cerca dell’uomo. Rifare la spiritualità, Ed. Paoline, Cinisello Balsamo (Milano), 1987, pp. 104-105.
ii  Bruno J. Korošak, op. cit., p. 23.
iii  LG 48.
iv  Ladislaus Boros, Esistenza redenta. Meditazioni teologiche, ediţia a III-a, Ed. Queriniana, Brescia, 1967, pp. 138-139.
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•	Lumea va fi reînnoită şi în dimensiunea sa materială. „Cât despre cosmos, Revelaţia afirmă 
profunda comunitate de destin a lumii materiale şi a omului”i, astfel încât „universul vizibil este deci 
destinat şi el să fie transformat, «pentru ca lumea însăşi, refăcută în starea de la început, să fie, fără 
nici o piedică, în slujba celor drepţi», participând la glorificarea lor în Isus Hristos cel înviat”ii. 

1. Sensul istoriei şi deci al timpului nu vine pur şi simplu de la viitor, ci de la veşnicie, adică de 
la Dumnezeu. Eschatologia, în teologia catolică, include ca elemente fundamentale: intrarea neaşteptată 
şi decisă a lui Dumnezeu în istorie, expresie a suveranităţii sale absolute; în al doilea rând, revelarea Sa. În 
acest proces primatul îl are, prin urmare, însuşi Dumnezeu, fapt ce determină „un raport de discontinuitate 
între istorie şi eschatologie”iii. Plecând de la distincţia făcută de Moltmann între ceea ce devine şi ceea ce 
vine, între viitorul calculabil şi viitorul dorit şi sperat, între ceea ce poate fi revăzut prin analiza ştiinţifică 
a trecutului şi a prezentului şi ceea ce este obiect al speranţei ca adventus promisiv, ajungem la concluzia că 
istoria îşi primeşte sensul deplin de la acest adventus făgăduit, adică de la Parusia Domnului nostru Isus 
Hristos. Aşadar, chiar dacă eschatologia se grefează pe virtutea speranţei, care este înscrisă în inima omului, 
aceasta nu înseamnă că ar putea fi interpretată ca o realizare/ împlinire de tip imanent. „Speranţa este totuşi 
teologală: eschatologia se regăseşte în revelarea plenară a suveranităţii lui Dumnezeu şi este anticipată în 
misterul pascal”v.

2. Restaurarea creaţiei şi glorificarea ei sunt însă o taină inaccesibilă minţii omeneşti. „Nu 
cunoaştem timpul împlinirii pământului şi a omenirii şi nici nu cunoaştem modul în care va fi transformat 
universul”vi. Cu toate acestea, teologia ne oferă câteva piste de abordare a acestui eveniment eschatologic.

•	  Cauza ultimă a reînnoirii lumii este arătarea deplină a lui Isus Hristos, care determină 
ridicarea „lumii într-o stare transfigurată de Duhul care este în Hristos, sau o extensiune deplină a 
Duhului, de Care este plin El, asupra lumii. Duhul nu va mai lucra atunci ascuns în lume, ca acum, 
ci îşi va arăta efectul lucrării şi la vedere. Strălucirea de pe Tabor se va extinde asupra lumii întregi. 
Lumea va fi atunci Taborul generalizat. Viaţa dumnezeiască din trupul lui Hristos va umple lumea 
întreagă”vii.

•	  Cerurile noi şi pământul nou nu vor fi produse prin reducerea la neant a vechii lumi şi crearea 
ex nihilo a alteia. Dacă teologia luterană din secolul al XVII-lea înţelegea destinul suprem al lumii 
ca annihilatio mundiviii, teologia greco-catolică românească susţine că „starea prezentă a lumii va 
înceta, dar nu prin nimicire [...], ci se va schimba”ix. Sfinţii Părinţi Răsăriteni identifică acest proces de 
transformare a lumii cu îndumnezeirea. Dumnezeu rămâne consecvent actului său creator, prin care 
a creat lumea, dar o supune unui proces de transformare, prima opera fiind asumată în glorificarex. 
„Căci trebuia cu adevărat ca Făcătorul firii, îndreptând cel dintâi firea, să desfacă prin sine legile 
firii [zămislirea prin sămânţă şi naşterea prin stricăciune], prin care păcatul osândise pe oameni din 

i CBC, nr. 1046.
ii  CBC, nr. 1046.
iii  Initiation à la pratique de la théologie, sub coordonarea lui Bernard Lauret şi François Refoulé, tom. III: Dogmatique 2, ediţia a III-a, 
Cerf, Paris, 1993, p. 713.
iv  Cf. Jürgen Moltmann, Futuro della creazione, ediţia a II-a, trad. de Franco Camera, în Biblioteca di Teologia contemporanea nr. 38, Ed. 
Queriniana, Brescia, 1993, pp. 65-66.
v  Initiation à la pratique de la théologie, p. 714.
vi  GS 39.
vii  Dumitru Stăniloae, Teologia dogmatică ortodoxă, Vol. III, p. 260.
viii  Cf. Jürgen Moltmann, Scienza e sapienza. Scienza e teologia in dialogo, trad. de Dino Pezzeta, în Biblioteca di Teologia contemporanea nr. 
126, Ed. Queriniana, Brescia, 2003, pp. 78-79.
ix  Vasile Suciu, Teologia dogmatică specială. Vol. II, p. 647.
x  Vezi Comisia Teologică Internaţională, Problemele actuale de escatologie, nr. 2, p. 70.
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pricina neascultării ca să aibă acelaşi mod al succesiunii lor ca şi animalele necuvântătoare; şi astfel să se 
înnoiască legile primei şi cu adevărat dumnezeieştii creaţiuni, ca ceea ce a pierdut omul din neatenţie, 
ca un lipsit de putere, aceea să restaureze din iubirea de oameni Dumnezeu, ca un puternic”i.

•	  În reînnoirea lumii, toate fiinţele vor fi îmbunătăţite. De aceea „nici unui corp nu-i va fi 
luat ceea ce intră în propria sa perfecţiune”ii. Harul nu merge într-adevăr împotriva naturii, ci are 
funcţiunea de a o desăvârşi: „gloria non tollit natura”iii. De asemenea, „ordinea universului nu va fi 
afectată de îmbunătăţirea elementelor sale. Deoarece toate părţile vor fi perfecţionate, va rămâne 
între ele aceeaşi armonie”iv.

Sfântul Maxim Mărturisitorul deosebeşte între fire şi modul firii: „Căci toată înnoirea, 
vorbind în general, se referă la modul lucrului ce se înnoieşte, dar nu la raţiunea firii. Pentru 
că o raţiune înnoită alterează firea, întrucât nu mai are raţiunea după care există neslăbită. 
Dar modul înnoit cu păstrarea raţiunii celei după fire arată puterea minunii, întrucât indică o 
fire suportând o lucrare ce lucrează peste rânduiala ei. Raţiunea firii omeneşti este ca firea să 
fie suflet şi trup, sau constând din suflet raţional şi trup; iar modul este chipul în care lucrează 
şi suportă o lucrare în mod natural, chip ce se alterează şi se schimbă adeseori, fără să schimbe 
cu sine câtuşi de puţin şi firea. La fel se întâmplă şi cu orice alt lucru când Dumnezeu voieşte 
să înnoiască ceva referitor la zidirea Sa, din purtarea de grijă pentru cele providenţiate şi în 
scopul arătării puterii Sale ce le cuprinde şi le străbate pe toate”v.

•	   Sfânta Scriptură ne sugerează încă o posibilă cale de apropiere hermeneutică: „Căci socotesc 
că pătimirile vremii de acum nu sunt vrednice de mărirea care ni e va descoperi. Pentru că făptura 
aşteaptă cu nerăbdare descoperirea fiilor lui Dumnezeu. Căci făptura a fost supusă deşertăciunii - nu 
din voia ei, ci din cauza aceluia care a supus-o - cu nădejde, pentru că şi făptura însăşi se va izbăvi din 
robia stricăciunii, ca să fie părtaşă la libertatea măririi fiilor lui Dumnezeu. Căci ştim că toată făptura 
împreună suspină şi împreună are dureri până acum. Şi nu numai atât, ci şi noi, care avem pârga 
Duhului, şi noi înşine suspinăm în noi, aşteptând înfierea, răscumpărarea trupului nostru” (Rom. 
8,18-23). Aşadar, dacă păcatul a avut o incidenţă negativă nu numai asupra sufletului omenesc, ci şi 
asupra trupului, în mod analog însănătoşirea sufletului este însoţită de o vindecare a trupului. Din 
acest motiv şi materialitatea trupurilor noastre, şi implicit a întregului univers, aşteaptă izbăvirea „din 
robia stricăciunii”, adică purificarea de tot ceea ce înseamnă păcat şi urmare a păcatului: „Cei care 
vor fi uniţi cu Hristos vor forma comunitatea celor răscumpăraţi, «Cetatea Sfântă a lui Dumnezeu» 
(Apoc. 21,2), «Mireasa Mielului» (Apoc. 21,9). Ea nu va mai fi rănită de păcat, de prihană, de amorul 
propriu, care distrug sau rănesc comunitatea pământească a oamenilor. Viziunea beatifică, în care 
Dumnezeu se va manifesta în mod inepuizabil aleşilor săi, va fi izvor nesecat de fericire, de pace 
şi de comuniune reciprocă”vi. Ideea este aprofundată şi de Sfântul Chiril al Ierusalimului: Domnul 
nostru Isus Hristos „va veni în slavă în ziua cea ce apoi, când această lume se va apropia de sfârşit. 
Această lume va avea efectiv un sfârşit şi va fi zidită o lume nouă, total diferită de prima. Atunci va fi 
reînnoit pământul adâncit în corupţie, furturi, adultere şi în tot felul de păcate, lumea udată de sânge 
amestecat cu sânge, pentru a nu rămâne plină se spurcăciune această minunată locuinţă a omului: va 
trece această lume şi va fi inaugurată una mai bună”vii.

i  Sfântul Maxim Mărturisitorul, Ambigua, p. 239.
ii  Toma de Aquino, S.Th., q. 91, a. 2, ad. 4.
iii  Toma de Aquino, S.Th., q. 91, a. 2, ad. 10.
iv  Toma de Aquino, S.Th., q. 91, a. 4, ad. 5.
v  Sfântul Maxim Mărturisitorul, Ambigua, p. 291.
vi  CBC, nr. 1045.
vii Cirillo di Gerusalemme, Le Catechesi, pp. 320-321.
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Întreaga reînnoire, întregul proces de restaurare a lumii îşi are izvorul în Dumnezeu şi începe de la 
şi prin fiinţa omului. Această idee se regăseşte clar în gândirea Sfântului Pavel: „Deci, dacă este cineva în 
Hristos, este făptură nouă; cele vechi au trecut, iată toate s-au făcut noi. Şi toate sunt de la Dumnezeu, Care 
ne-a împăcat cu Sine prin Hristos şi Care ne-a dat nouă slujirea împăcării. Pentru că Dumnezeu era în 
Hristos, împăcând lumea cu Sine însuşi, nesocotindu-le greşelile lor şi punând în noi cuvântul împăcării”i. 
„Nu se poate înţelege reînnoirea cerului şi a pământului ca o transformare a pământului într-un paradis 
terestru, aşa cum era înţeleasă în iudaismul târziu. Potrivit Sfântului Pavel, reînnoirea, schimbarea lumii este 
datorată mântuirii lui Hristos: în prim-plan avem reînnoirea omului, şi tocmai prin omul răscumpărat se 
reînnoieşte şi se va reînnoi lumea întreagă. Fiecare creştin din momentul renaşterii sale este omul cel nou, 
cel după Dumnezeu, zidit întru dreptate şi în sfinţenia adevărului (Ef. 4,24) […] Această reînnoire interioară 
implică o transformare morală radicală […] În acest mod lucrarea reînnoitoare a lui Hristos asupra indivizilor 
se extinde la toate structurile întregii lumi, cuprinzând inclusiv mediul natural al omului. Cerurile noi sunt 
noile raporturi ale omului renăscut cu Dumnezeu, iar acest om nou este în măsură să se elibereze de toate 
condiţionările ambientale, dar şi să elibereze mediul natural de blestemul folosirii iraţionale şi păcătoase”ii. 
Din acest motiv, Apocalipsa prezintă cerurile noi în termenii unei armonii universale, fundamentate pe 
prezenţa nemijlocită a lui Dumnezeu în mijlocul aleşilor săi: „Şi am văzut cer nou şi pământ nou. Căci cerul 
cel dintâi şi pământul cel dintâi au trecut; şi marea nu mai este. Şi am văzut cetatea sfântă, noul Ierusalim, 
pogorându-se din cer de la Dumnezeu, gătită ca o mireasă, împodobită pentru mirele ei. Şi am auzit, din 
tron, un glas puternic care zicea: Iată, cortul lui Dumnezeu este cu oamenii şi El va sălăşlui cu ei şi ei vor fi 
poporul Lui şi însuşi Dumnezeu va fi cu ei. Şi va şterge orice lacrimă din ochii lor şi moarte nu va mai fi; 
nici plângere, nici strigăt, nici durere nu vor mai fi, căci cele dintâi au trecut” (Apoc. 21,1-4). Mai mult încă, 
omul îşi va satisface şi setea de dreptate, pentru care nicio generaţie nu a găsit soluţii în mod deplin: „Dar 
noi aşteptăm, potrivit făgăduinţelor Lui, ceruri noi şi pământ nou, în care locuieşte dreptatea” (2Pt. 3,13).

i 2Cor. 5,17-19. Sfinţii Părinţi au aprofundat teologic şi au subliniat impactul decisiv al Sfintelor Taine asupra reînnoirii omului. Pentru a 
da doar un exemplu, amintim pe Sfântul Ioan Gură de Aur care considera că prin Botez, creştinul devine o nouă făptură – vezi 
Giovanni Crisostomo, Le Catechesi battesimali, ediţia a III-a, trad. Antonio Quacquarelli, Città Nuova Editrice, Roma, 2001, pp. 140-142.
ii Bruno J. Korošak, op. cit., p. 25.
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Titlul 2: 

Recapitularea lumii în Hristos

 Gândirea Sfântului Apostol Pavel se raportează sistematic la acest proces 
de transformare tainică a lumii, de înduhovnicire progresivă prin puterea 
Domnului nostru Isus Hristos. Spre deosebire însă de ceilalţi hagiografi 
ai Noului Testament, Sfântul Apostol Pavel priveşte toată această 
transformare şi din perspectiva recapitulării lumii în Hristos. Prin această 

învăţătură Sfântul Pavel ne arată că Isus Hristos se află în centrul planului creator şi 
mântuitor al lui Dumnezeu, fiind Cel care atrage la sine întreaga realitate a universului, 
pentru a-l purifica şi a-l conduce la plinătate.

1. Despre lume, în gândirea Sfântului Pavel
Cuvântul grec κóσμος, chiar dacă are începând cu Homer şi sensul de ornament sau de a construi, 
se impune treptat în filosofia greacă cu semnificaţia de ordine cosmică, de univers ordonat 
şi armoniosi. Ordinea universului este apoi argumentată în raport cu Demiurgul, cu lumea 
inteligibilă (Platon, Plotin). Vechiul Testament nu are însă acest concept: universul, desemnat 

prin expresii ca cerul şi pământul sau totul (hakkōl), nu este pentru gândirea ebraică veterotestamentară o 
realitate gândită în sine, ci în raport cu Dumnezeu Creatorulii. Accentul este pus aşadar în primul rând pe 
Creator, iar universul este privit din perspectiva actului creator. Structura tripartită a lumii – cerul, pământul 
şi realitatea subpământeană (şeol) – nu este străină cosmologiilor orientale. Cu toate acestea, „natura, 
puterile şi elementele cosmice nu sunt niciodată considerate în ele însele, ci, din când în când, cu o judecată 
pozitivă sau negativă, sunt relaţionate cu Creatorul şi cu Domnul lor; acestea sunt doar instrumentele lui 
Dumnezeu. În felul acesta, Vechiul Testament primeşte cu toată libertatea elemente mitologice şi cosmice, dar 
le demitizează imediat, armonizându-le şi subordonându-le enunţurilor de ordin teologico-soteriologic”iii.

Noul Testament foloseşte substantivul κóσμος cu următoarele semnificaţii:
•	Lumea întreagă, universul (Fapt. 17,24); lumea ca însumare a tuturor lucrurilor;
•	Lumea înţeleasă ca ambianţă, ca loc al vieţii umane, pământul. Această semnificaţie se 

regăseşte mai cu seamă în Evangheliile sinoptice;
•	Lume a oamenilor, omenire, loc al lucrării mântuitoare a lui Dumnezeu. Acest sens îl întâlnim 

mai ales la Pavel şi la Ioaniv.

În Noul Testament lumea este, aşadar, în mod fundamental, o categorie antropologico-teologică, aceasta 
presupunând un fundament metafizic şi cosmologicv. Aceasta se observă cu precădere în teologia paulină.

i Cf. J. Guhri, Mondo, în Dizionario dei concetti biblici del Nuovo Testamento, ediţia a VI-a, îngrijit de L. Coenen, E. Beyreuther şi 
H. Bietenhard, trad. it. de A. Del Bianco, B. Liverani şi G. Massi, Ed. Dehoniane, Bologna, 2000, p. 1017.
ii Ibidem, p. 1018.
iii Ibidem, p. 1019.
iv Ibidem, p. 1020.
v „În tradiţia spirituală, «lumea» este realitatea naturală privită în finitudinea sa, în ansamblul structurilor şi al relaţiilor care o orga-
nizează. Negativitatea care afectează lumea este, pe de o parte, însăşi limita sa creaturală, incapabilă de a satisface inima umană, iar pe de 
altă parte este chiar bunătatea lumii, capabilă să seducă această săracă inimă. Frumoasă şi limitată, bună şi contingentă: iată ceea ce face 
ca lumea să fie periculoasă şi ispititoare. Lumea ca atare: adică lucrurile şi relaţiile omului cu lucrurile şi înseşi raporturile interumane 
mijlocite de lucruri. Lumea este, aşadar, ansamblul funcţiunilor biologice, dar şi al obiectelor şi al instrumentelor lor: de la hrană la 
îmbrăcăminte, de la sexualitate la proprietate; dar lumea este de asemenea arta şi cultura, lucrul şi prietenia” Armido Rizzi, Dio in cerca 
dell’uomo. Rifare la spiritualità, pp. 104-105.

Motto
„[…] toate

să fie iarăşi unite
în Hristos” 
(Ef. 1,10)

Definiţie

Citire
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Sfântul Apostol Pavel se opreşte asupra legăturii existente între om şi devenirea lumii. Păcatul omenesc 
a avut repercusiuni dramatice asupra lumii omeneşti: „De aceea, precum printr-un om a intrat păcatul în 
lume şi prin păcat moartea, aşa şi moartea a trecut la toţi oamenii, pentru că toţi au păcătuit în el” (Rom. 
5,12). Păcatul are deci o incidenţă puternic negativă asupra omenirii, astfel încât întreaga lume omenească 
a intrat într-o stare de vinovăţie în raport cu Creatorul: „orice gură să fie închisă şi ca toată lumea să fie 
vinovată înaintea lui Dumnezeu”(Rom. 3,19). Sfântul Pavel foloseşte cuvântul κóσμος referindu-se întotdeauna 
la această lume marcată de păcat sau la timpul acestei lumi. Adresându-se corintenilor, le subliniază că 
desfrânarea, lăcomia, idolatria şi celelalte păcate ţin, prin libertatea omenească, tocmai de structura acestei 
lumi: „Dar nu am spus, desigur, despre desfrânaţii acestei lumi, sau despre lacomi, sau despre răpitori, sau 
despre închinătorii la idoli, căci altfel ar trebui să ieşiţi afară din lume”(1Cor. 5,10). Lumea aceasta nu este 
străină nici de colaborarea omului cu puterile necurate, cu duhuri ce nu aparţin lui Dumnezeu: „Iar pe 
voi v-a făcut vii, cei ce eraţi morţi prin greşealele şi prin păcatele voastre, în care aţi umblat mai înainte, 
potrivit veacului lumii acesteia, potrivit stăpânitorului puterii văzduhului, a duhului care lucrează acum în 
fiii neascultării”(Ef. 2, 1-2).

Sfântul Pavel nu atribuie însă termenul κóσμος lumii viitoare, mântuite şi reînnoite prin puterea lui 
Dumnezeu. Lumea viitoare este indicată prin alte expresii: împărăţia lui Dumnezeu sau cer nou şi pământ 
noui. Kóσμος-ul şi lumea viitoare sunt realităţi distincte, dar Pavel subliniază că tocmai în această lume 
s-a înomenit Isus Hristos, Fiul lui Dumnezeu. Intrarea lui Dumnezeu în istoria lumii are ca scop tocmai 
împăcarea lumii cu El: „Pentru că Dumnezeu era în Hristos, împăcând lumea cu Sine însuşi, nesocotindu-le 
greşelile lor şi punând în noi cuvântul împăcării”(2Cor. 5,19). Împăcarea lumii cu Creatorul pretinde intrarea 
fiecărui om în acest raport, prin intermediul Bisericii instituite de Domnul nostru Isus Hristos. Prin Hristos, 
creştinii sunt în lume fără să mai aparţină lumii, fiind invitaţi de Apostol să trăiască în lume ca şi cum nu ar 
fi în lume: „Şi aceasta v-o spun, fraţilor: Că vremea s-a scurtat de acum, aşa încât şi cei ce au femei să fie ca 
şi cum n-ar avea. Şi cei ce plâng să fie ca şi cum n-ar plânge; şi cei ce se bucură, ca şi cum nu s-ar bucura; şi 
cei ce cumpără, ca şi cum n-ar stăpâni; Şi cei ce se folosesc de lumea aceasta, ca şi cum nu s-ar folosi deplin 
de ea. Căci chipul acestei lumi trece”(1Cor. 7,29-31). O astfel de existenţă are menirea de a fi iluminantă 
pentru lumea prezentă: „Ca să fiţi fără de prihană şi curaţi, fii ai lui Dumnezeu neîntinaţi în mijlocul unui 
neam rău şi stricat şi întru care străluciţi ca nişte luminători în lume” (Filip. 2,15). În felul acesta, este scoasă 
în evidenţă biruinţa lui Hristos asupra acestei lumi (Col. 2,15), precum şi statutul creştinilor: „Aşa că nimeni 
să nu se laude cu oameni. Căci toate sunt ale voastre: Fie Pavel, fie Apollo, fie Chefa, fie lumea, fie viaţa, fie 
moartea, fie cele de faţă, fie cele viitoare, toate sunt ale voastre. Iar voi sunteţi ai lui Hristos, iar Hristos al lui 
Dumnezeu”(1Cor. 3,21-23).

Întreaga reînnoire, întregul proces de restaurare a lumii îşi are izvorul în Dumnezeu şi începe de la 
şi prin fiinţa omului.

Această idee se regăseşte clar în gândirea Sfântului Pavel: „Deci, dacă este cineva în Hristos, este 
făptură nouă; cele vechi au trecut, iată toate s-au făcut noi. Şi toate sunt de la Dumnezeu, Care ne-a împăcat 
cu Sine prin Hristos şi Care ne-a dat nouă slujirea împăcării. Pentru că Dumnezeu era în Hristos, împăcând 
lumea cu Sine însuşi, nesocotindu-le greşelile lor şi punând în noi cuvântul împăcării”ii.

Reînnoirea cerului şi a pământului nu poate fi înţeleasă pur şi simplu ca o transformare a pământului 
într-un paradis terestru, aşa cum era gândită în iudaismul târziu. Potrivit Sfântului Pavel, „reînnoirea, 
schimbarea lumii este datorată mântuirii lui Hristos: în prim plan avem reînnoirea omului, şi tocmai prin 

i Cf. J. Guhri, op. cit., p. 1020.
ii  2Cor. 5,17-19. Sfinţii Părinţi au aprofundat teologic şi au subliniat impactul decisiv al Sfintelor Taine asupra reînnoirii omului. Pentru a 
da doar un exemplu, amintim pe Sfântul Ioan Gură de Aur care considera că prin Botez, creştinul devine o nouă făptură – vezi Giovanni 
Crisostomo, Le Catechesi battesimali, pp. 140-142.
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omul răscumpărat se reînnoieşte şi se va reînnoi lumea întreagă. Fiecare creştin, din momentul renaşterii 
sale, este omul cel nou, cel după Dumnezeu, zidit întru dreptate şi în sfinţenia adevărului (Ef. 4,24) […] Această 
reînnoire interioară implică o transformare morală radicală […] În acest mod lucrarea reînnoitoare a lui 
Hristos asupra indivizilor se extinde la toate structurile întregii lumi, cuprinzând inclusiv mediul natural al 
omului. Cerurile noi sunt noile raporturi ale omului renăscut cu Dumnezeu, iar acest om nou este în măsură 
să se elibereze de toate condiţionările ambientale, dar şi să elibereze mediul natural de blestemul folosirii 
iraţionale şi păcătoase”i. 

Acest proces a început deja prin lucrarea mântuitoare a Domnului nostru Isus Hristos şi va atinge 
împlinirea în clipa Parusiei. Acesta este de fapt sensul evenimentului misterios, descris în Epistola către 
Coloseni: „Căci voi aţi murit şi viaţa voastră este ascunsă cu Hristos întru Dumnezeu. Iar când Hristos, Care 
este viaţa voastră, Se va arăta, atunci şi voi, împreună cu El, vă veţi arăta întru slavă” (Col. 3,3-4).

Un alt aspect doctrinar relevant pentru tema noastră este împăcarea cosmică şi îl găsim prezentat 
în Epistola către Coloseni: „Şi printr-Însul toate cu Sine să le împace, fie cele de pe pământ, fie cele din 
ceruri, făcând pace prin El, prin sângele crucii Sale” (Col. 1,20). Acest verset, care este încadrat într-un imn 
prepaulin şi foloseşte concepte specifice ambianţei iudaice şi sapienţiale, îl prezintă pe Hristos ca centru 
şi susţinător al universului. În Hristos sunt adunate în unitate toate elementele universuluiii. El este astfel 
principiul unificator al universului, calitate intrinsecă statutului de pantokrator şi de Înviatiii. În felul acesta, 
Sfântul Pavel scoate în evidenţă faptul că principiul unificator a tot ceea ce există nu este o forţă apersonală, 
ci dimpotrivă, este persoană în mod eminent, Fiul lui Dumnezeu. De aceea, întregul proces de împăcare 
a lumii a culminat în drama persoanală şi istorică a Fiului Său. Menţionarea explicită a „sângelui crucii 
Sale”, „îi aminteşte creştinului că domnia lui Hristos asupra cosmosului nu s-a afirmat fără o dramă istorică 
precisă şi, mai mult, cu un preţ atât de scump...”iv.

2. Despre recapitularea lumii în Hristos.

Cuvântul grecesc κεφαλή are, începând din antichitatea greacă, următoarele semnificaţii: cap (al 
omului, al animalului sau al unui lucru, însă niciodată al comunităţii), lucru principal, sumă sau rezumat, 
viaţă individuală. Termenul exprimă deci elementul determinant, decisiv şi superior al fiinţei umane. Platon 
însă îl foloseşte şi cu semnul de origine/începutv. Atât Vechiul, cât şi Noul Testament preiau de fapt aceste 
semnificaţii înregistrate de κεφαλή în cultura greacăvi.

Sfântul Pavel îl numeşte însă pe Isus Hristos Cap al Bisericii, al poporului lui Dumnezeu. Această 
semnificaţie este nouă, dar preia şi sensurile: element superior şi determinant al Bisericii, origine şi izvor 
al acesteia. Acest aspect este evident în Efeseni: „Ci ţinând adevărul, în iubire, să creştem întru toate pentru 
El, Care este capul - Hristos. Din El, tot trupul bine alcătuit şi bine încheiat, prin toate legăturile care îi dau 
tărie, îşi săvârşeşte creşterea, potrivit lucrării măsurate fiecăruia din mădulare, şi se zideşte întru dragoste” 

i Bruno J. Korošak, op. cit., p. 25. Din acest motiv şi Apocalipsa prezintă cerurile noi în termenii unei armonii universale, fundamentate 
pe prezenţa nemijlocită a lui Dumnezeu în mijlocul aleşilor săi: „Şi am văzut cer nou şi pământ nou. Căci cerul cel dintâi şi pământul 
cel dintâi au trecut; şi marea nu mai este. Şi am văzut cetatea sfântă, noul Ierusalim, pogorându-se din cer de la Dumnezeu, gătită ca o 
mireasă, împodobită pentru mirele ei. Şi am auzit, din tron, un glas puternic care zicea: Iată, cortul lui Dumnezeu este cu oamenii şi El 
va sălăşlui cu ei şi ei vor fi poporul Lui şi însuşi Dumnezeu va fi cu ei. Şi va şterge orice lacrimă din ochii lor şi moarte nu va mai fi; nici 
plângere, nici strigăt, nici durere nu vor mai fi, căci cele dintâi au trecut” (Apoc. 21,1-6).
ii Cf. Romano Penna, L’Apostolo Paolo. Studi di esegesi e teologia, Ed. Paoline, Cinisello Balsamo (Milano), 1991, pp. 407-408.
iii Ibidem, p. 408.
iv Ibidem, p. 409.
v K. Munzer, Capo, în Dizionario dei concetti biblici del Nuovo Testamento, p. 197.
vi Ibidem, pp. 197-198. Vezi şi C. C. Kroeger, Capo, în Dizionario di Paolo e delle sue lettere, coordonat de G. F. Hawthorne, R. P. Martin şi 
D. G. Reid, ediţia a doua italiană îngrijită de Romano Penna, Ed. San Paolo, Cinisello Balsamo (Milano), 2000, pp. 183-186.
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(Ef. 4,15-16). Acelaşi gând este exprimat şi în Coloseni: „În loc să se ţină strâns de capul de la care trupul tot, 
- prin încheieturi şi legături, îndestulându-se şi întocmindu-se, sporeşte în creşterea lui Dumnezeu” (Col. 
2,19). În acest caz, relaţia cap-trup pune în lumină legătura dintre Isus Hristos şi Biserica Sa: Isus, în calitate 
de Cap, cuprinde şi posedă întregimea trupului, fiind izvorul şi garanţia unităţii acestuia. Trupul eclezial 
depinde în mod absolut de Isus Hristos, care are plinătatea puterii şi a vieţiii. Aşadar, Isus este prezentat de 
Pavel şi ca izvor al puterii şi al calităţilor necesare pentru ca credincioşii să poată dobândi plinătatea: „Căci 
întru El locuieşte, trupeşte, toată plinătatea Dumnezeirii, Şi sunteţi deplini întru El, Care este cap a toată 
domnia şi stăpânirea” (Col. 2,9-10. Vezi şi Ef. 1,22-23).

Sfântul Pavel foloseşte de asemenea un verb rar întâlnit chiar şi în literatura greacă: termenul 
ανακεφαλαιώσαςθαι avea înţelesul de a rezuma sau de a însuma un discurs sau o operă; alteori cu semnificaţia 
de a împărţi ceva în părţile principaleii.

Sfântul Apostol Pavel, înţelegea lucrarea mântuitoare a lui Isus Hristos şi sub aspectul refacerii unităţii 
depline între creaţie şi Isus Hristos. Isus Hristos recapitulează în sine întreaga lucrare a mântuirii, a „acelei 
mântuiri pe care noi oamenii am pierdut-o în Adam, adică faptul de a fi chip şi imagine a lui Dumnezeu”iii.

În acest sens, el afirma faptul că Dumnezeu Tatăl ne-a făcut „cunoscută taina voii Sale, după buna Lui 
socotinţă, astfel cum hotărâse în Sine mai înainte, Spre iconomia plinirii vremilor, ca toate să fie iarăşi unite 
în Hristos (`ανακεφαλαιώσαςθαι, anakephalaíosis)/instaurare omnia in Christoiv cele din ceruri şi cele de 
pe pământ - toate întru El” (Ef. 1,10). 

Termenul anakephalaíosis este folosit de Sfântul Pavel cu sensul de a recapitula, de a readuna totul 
sub un singur Cap, Isus Hristos, de a restaura şi de a desăvârşi. Natura acestei recapitulări în Hristos 
se înţelege mai clar dacă privim Ef. 1,10 în lumina versetelor 22 şi 23: „Şi toate le-a supus sub picioarele 
Lui şi, mai presus de toate, L-a dat pe El cap Bisericii, Care este trupul Lui, plinirea Celui ce plineşte toate 
întru toţi”v. Izvorul recapitulării este, aşadar, Isus Hristos care, restaurând raportul cu creaţia şi cu neamul 
omenesc, duce totul la Dumnezeu astfel încât „Dumnezeu să fie toate în toţi” (1Cor. 15,28).

Pavel înţelege această funcţiune a lui Isus Hristos în orizontul puterii Sale dumnezeieşti, care s-a 
realizat progresiv în istoria mântuirii: „Planul dezvăluit este Hristos, Cel care oferă unitate şi sens la tot 
ceea ce există. [...] Planul mântuitor este înainte de toate alegere, apoi înfiere, eliberare experiată şi trăită. 
Textul grec foloseşte termenul mysterion, tradus cu proiect tainic. El este însă mai înrudit cu tradiţia biblică 
apocaliptică (Daniel) şi cu textele iudaice de la Qumran, decât cu terminologia cultelor misterice, unde 
mysterion desemnează un rit secret sau o formulă pentru iniţiaţi. Noutatea creştină este concentrarea 
misterului în persoana şi în rolul istoric mântuitor al lui Isus. Istoria este concepută ca o succesiune de 
epoci şi de evenimente mântuitoare care îşi dobândesc plinătatea datorită rolului determinant al persoanei 
lui Hristos, care rezumă în sine fiecare fragment al istoriei mântuitoare precedente şi o unifică, fiind unicul 
domn şi cap al întregii realităţi”vi.

Toată această recapitulare a lumii în Isus Hristos este strâns legată şi de lucrarea Bisericii întemeiate 
de El. Aşa cum fiinţa Bisericii este determinată de Capul ei Isus Hristos, tot aşa fiinţa noii creaţii este 
determinată de Mântuitor. Biserica poate fi deci privită ca centrul din care Isus Hristos îşi exercită domnia 

i K. Munzer, op. cit., p. 199.
ii Cf. H. Schlier, anakephalaíosis în Grande Lessico del Nuovo Testamento, vol. V, fondat da Gerhard Kittel, continuat de Gerhard Friedrich, 
ediţie italiană îngrijită de F. Montagnini, G. Scarpat şi O. Soffritti, Ed. Paideia, Brescia, 1969, pp. 386-389.
iii T. Z. Tensec, Ricapitolazione, în Lexikon, p. 892.
iv Novum Testamentum Graece et Latine, ediţie şi aparat critic de Augustinus Merk S.J., ediţia a XI-a, Editura Institutului Biblic Pontifica, 
Roma, 1992, p. 635.
v Ibidem, p. 390.
vi Le lettere di San Paolo, vol. III, ediţia a doua, trad. şi comentariu de Rinaldo Fabris, Ed. Borla, Roma, 1990, pp. 220-221.
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Ştiaţi că?

nevăzută asupra universuluii. Biserica, deschisă atât evreilor, cât şi păgânilor, devine simbol şi mărturie a 
faptului că întreaga lume, inclusiv puterile cereşti, este orientată spre Hristos. Acesta realizează prin Biserică 
regenerarea lumii, - premisă, izvor şi fundament al cerului nou şi al pământului nou - reaşezând întregul 
κóσμος sub autoritatea Sa. Întreaga lume îşi are în Hristos punctul de convergenţă, deoarece El îi oferă 
unitate şi sensii.

Teologia recapitulării în Hristos a fost aprofundată în mod deosebit de Sfântul Irineuiii. 
Atât Sfântul Pavel, cât şi Sfântul Irineu identifică recapitularea cu înomenirea Fiului lui 
Dumnezeu şi activitatea Sa finalizată în darul Spiritului Sfânt. Sfântul Irineu avea nevoie de 
conceptul de anakephalaíosis pentru a insista asupra unităţii celor două Alianţe, asupra 
identităţii Dumnezeului creator şi a Dumnezeului mântuitor, în polemica dusă cu 
concepţiile gnostice. Întreaga iconomie a mântuirii are un unic punct de referinţă, Isus 

Hristos: „Unul singur este Isus HXristos, Domnul nostru, care a venit prin toate iconomiile; este El acela care 
le-a recapitulat pe toate întru Sine (Ef. 1,10). În acest toate, este cuprins şi omul, această lucrare plăsmuită 
de Dumnezeu. El a recapitulat deci în Sine şi omul, din nevăzut devenind vizibil, din inefabil devenind 
inteligibil [...] din Cuvânt devenind om. El a recapitulat totul în Sine însuşi, pentru ca, aşa cum Cuvântul lui 
Dumnezeu are primatul asupra fiinţelor supracereşti, spirituale şi nevăzute, tot aşa să-l aibă asupra fiinţelor 
vizibile şi materiale, şi, asumându-şi acest primat şi dăruindu-se pe Sine ca şi Cap al Bisericii, să atragă totul 
la Sine în clipa oportună”iv.

Tot în cadrul polemicii sale cu gnosticismul, Sfântul Irineu insista asupra naturii reale a întrupării, 
asupra trupului autentic al lui Isus Hristos: într-adevăr, dacă trupul lui Hristos ar fi fost eteric sau aparent 
(dokesis), atunci recapitularea ar fi lipsită de fundament. În acest sens, Sfântul Irineu subliniază faptul că 
recapitularea priveşte această unică creaţie ce provine de la unicul Creator al lumii. Nu este aşadar vorba 
despre o nouă creatio ex nihilo: „Şi Domnul nostru Isus Hristos avea trup şi sânge (carnem et sanguinem) 
pentru a recapitula în sine nu o altă creaţie, ci tocmai acea primă creaţie a Tatălui (principalem plasmationem 
Patris), căutând ceea ce era pierdut”v.

Recapitularea are şi o puternică semnificaţie în ceea ce priveşte desăvârşirea omului: Isus 
este Noul Adam, care recapitulează în Sine pe primul Adam, corectându-i şi iertându-i greşeala, 
răscumpărând astfel omul din pierzania în care îl aruncase păcatul. Lucrarea recapitulării se prezintă 
astfel ca o răsturnare a lucrării primului om: „Căci, precum în Adam toţi mor, aşa şi în Hristos toţi vor 
învia. Precum şi este scris: «Făcutu-s-a omul cel dintâi, Adam, cu suflet viu; iar Adam cel de pe urmă cu 
duh dătător de viaţă»” (1Cor. 15,22.45); „Ci a împărăţit moartea de la Adam până la Moise şi peste cei ce nu 
păcătuiseră, după asemănarea greşelii lui Adam, care este chip al Celui ce avea să vină” (Rom. 5,14).

Profunda semnificaţie soteriologică a recapitulării constă în faptul că prin ascultare Hristos a readus 
oamenilor comuniunea cu Dumnezeu pe care ei au pierdut-o, Hristos devenind astfel Capul omenirii 
mântuite (Col. 1,15-20).

i K. Munzer, op. cit., p. 200.
ii Vezi Nuovissima versione della Bibbia. Lettere di San Paolo, ediţia a VII-a, îngrijită de Pietro Rossano, Ed. San Paolo, Cinisello Balsamo 
(Milano), 1998, pp. 456-457; Joseph A. Grassi, La lettera agli Efesini, în Grande Dizionario Biblico, Ed. Queriniana, Brescia, 1974, p. 1275.
iii  Vezi Saint Irenee, Contre les heresies, textes choisis, traduits et présentés par Albert Garreau, Les Editions du Soleil Levant, Namur, 1962, 
pp. 78-87; 134-179.
iv  Saint Irénée, Contre les hérésies, III, 16, 6.
v  Ibidem, V, 14, 2.
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Concepţia Sfântului Apostol Pavel cu privire la recapitularea lumii este o contribuţie proprie, 
evident inspirată de Spiritul Sfânt, la hristologia şi la eschatologia Noului Testament. Ea dezvăluie 
o viziune teologică deosebit de complexă, scoţând în evidenţă centralitatea lucrării mântuitoare 
a lui Isus Hristos nu doar pentru omenire, ci pentru întregul univers. Sfântul Pavel, dovedind 
atât o cunoaştere temeinică a culturii greceşti, cât şi a gândirii veterotestamentare, ne prezintă 

o eschatologie şi o ecleziologie profund înrădăcinate în hristologie. Învăţătura despre recapitularea lumii în 
Hristos trebuie însă privită în relaţia sa de complementaritate cu alte concepte prezentate în scrierile pauline: 
îndreptăţirea şi înnoirea omului; împăcarea cosmică prin sângele crucii Sale. Sub acest aspect, Sfântul Pavel 
a avut o influenţă decisivă asupra gândirii posterioare, în mod deosebit asupra Sfântului Irineu. Gândirea sa 
îşi păstrează actualitea şi merită indiscutabil o atenţie mai mare din partea teologiei contemporane.

Recapitularea lumii în Hristos este un proces eschatologic care prin lucrarea Spiritului Sfânt 
se face prezent în inima omului, pentru ca apoi să însufleţească şi relaţiile acestuia cu semenii 
şi cu lumea în care trăieşte. În ce măsură îl recunoaştem pe Hristos ca şi Cap al existenţei 
noastre?

De reținut

Temă de
reflecţie
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Titlul 3: 

Progres uman şi reînnoire eschatologică

1. Despre progresul uman
Cultura contemporană a moştenit de la iluminism, dar în 
mod deosebit de la Hegel, ideea necesităţii unui progres 
absolut al ştiinţei şi tehnicii, deci implicit al societăţii, al 
lumii în care trăim. Această moştenire a fost preluată şi 

reafirmată de ideologia comunistă, sub imperiul căreia România a trăit 
în perioada 1948-1989 şi ale cărei consecinţe nefaste se regăsesc încă şi 
astăzi la nivelul culturii şi al mentalităţilor. Lucian Boia a făcut un inventar 
al miturilor care stau la baza ideologiei comuniste, dintre care amintim: 
mitul Raţiunii (lege supremă a existenţei), al Ştiinţei (care, prin progresul 
ei continuu va ajunge să înţeleagă lumea în mod deplin şi să o schimbe), al Progresului (pe fundamentul 
evoluţiei întregului Univers), al transformării calitative a lumii (după un plan ştiinţific şi raţional) şi, nu în 
ultimul rând, al omului noui. „Şi, acoperind cea mai mare parte a acestor mituri, cel mai puternic şi mai activ 
dintre toate, mitul milenarist, arhetip durabil al imaginarului, atât în varianta religioasă, cât şi, mai ales, în 
secolul al XIX-lea, în versiunile sale secularizate. Celor care nu mai sperau în coborârea lui Mesia, legile 
ştiinţifice le ofereau un înlocuitor desăvârşit, certitudinea unui Mileniu fără Dumnezeu, şi a unei perfecţiuni 
cu nimic mai prejos de proiectele milenariste tradiţionale. Până şi omul nou nu era decât reelaborarea, în 
termeni laici şi ştiinţifici, a unui proiect creştin similar, de transfigurare a fiinţei umane”ii. Proiectul omului 
noul şi al lumii noi, rezumate în conceptul viitoarei societăţi socialiste multilateral dezvoltate, sunt însă 
expresia unei viziuni antropologice ce diferă substanţial de viziunea creştină. Sub acest aspect, ideologia 
comunistă se prezintă ca „o versiune secularizată – fără Dumnezeu, fără persoană şi fără transcendenţă – a 
viziunii creştine”iii. 

În timp ce pentru un marxist lumea nouă şi omul nou constituie realităţi produse prin ştiinţă şi 
activitate programată ştiinţific, ce se înscriu total în istoria umană, în viitorul apropiat, pentru creştin, în 
schimb, cerurile noi, pământul nou şi îndumnezeirea omului sunt realităţi eschatologice, care depind în 
primul rând de Dumnezeu. Aceasta nu înseamnă însă că activitatea umană ar fi irelevantă pentru reînnoirea 
lumii, ci dimpotrivă, are o mare valoare pentru Împărăţia lui Dumnezeu: „Desigur suntem avertizaţi că 
nimic nu-i foloseşte omului dacă ar câştiga lumea întreagă dar pe sine însuşi s-ar pierde. Totuşi, aşteptarea 
unui pământ nou nu trebuie să slăbească, ci mai degrabă să stimuleze grija de a cultiva acest pământ unde 
creşte corpul noii familii umane care poate oferi de pe acum o schiţare a lumii ce va să vină. Aşadar, deşi 
trebuie făcută atent distincţia între progresul pământesc şi creşterea Împărăţiei lui Cristos, totuşi, în măsura 
în care poate contribui la o mai bună organizare a societăţii umane, şi acest progres are o mare importanţă 
pentru Împărăţia lui Dumnezeu”iv.

Din păcate, noţiunea de progres nu are pentru toţi aceeaşi semnificaţie. Pentru mulţi dintre 
contemporanii noştri progresul este înţeles doar sub aspectul dimensiunii sale materiale, din perspectiva 
descoperirilor ştiinţifice şi a creşterii nivelului de trai. Acest progres este evident în societatea de tip occidental, 
dar el îşi pierde din valoare şi poate deveni foarte periculos pentru existenţa omului şi a lumii dacă nu este 
însoţit şi de un progres de ordin spiritual-moral. „Aşadar, creştinii, departe de a crede că realizările talentului 
şi efortului omului se opun puterii lui Dumnezeu ca şi cum făptura raţională ar fi rivală Creatorului, sunt 

i Cf. Lucian Boia, Mitologia ştiinţifică a comunismului, ediţia a doua, Ed. Humanitas, Bucureşti, 2005, pp. 43-44, 121-201.
ii  Ibidem, p. 44.
iii  Paul O’Callaghan, op. cit., p. 96.
iv GS 39.

Motto
„Căutaţi mai întâi împărăţia lui 

Dumnezeu şi dreptatea
Lui şi toate acestea se

vor adăuga vouă” (Mt. 6,33)

Citire
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convinşi, dimpotrivă, că izbânzile neamului omenesc sunt semn al măreţiei lui Dumnezeu şi rod al planului 
Său inefabil. Însă cu cât creşte puterea omului, cu atât se extinde responsabilitatea lui, atât individuală, cât şi 
colectivă. De aici se vede că mesajul creştin nu-i abate pe oameni de la construirea lumii şi nici nu-i îndeamnă 
să neglijeze binele semenilor lor, ci, dimpotrivă, îi obligă mai mult la îndeplinirea acestei îndatoriri”i. 

2. În teologia catolică din ultimele decenii s-a încercat lămurirea modului în care faptele bune au 
o incidenţă asupra Împărăţiei lui Dumnezeu. În această privinţă s-au cristalizat două soluţii principale: 

a) Teoria influxului indirect, potrivit căreia ceea ce vom regăsi în noua creaţie nu constă în 
realizările inerente muncii şi în general activităţilor raţionale, deci roadele activităţii noastre, ci în valorile 
morale supranaturale implicate în munca creştinului de a umaniza viaţa şi lumea. În principal este vorba 
despre credinţă, speranţă şi iubireii. Acest punct de vedere are totuşi limita de a proiecta o chestiune legată 
de meritele supranaturale personale asupra viitoarei lumi, care astfel pare a fi absolut spirituală. Dincolo de 
acest fapt, dacă activitatea umană pozitivă nu ar avea o incidenţă reală asupra viitoarei lumi a cărei edificare 
este în desfăşurare prin lucrarea Spiritului Sfânt, atunci creştinii s-ar simţi mai degrabă împinşi pe o poziţie 
pasivă în ceea ce priveşte implicarea în problemele concrete ale societăţii. 

b) Teoria influxului direct, pe care o susţinem şi noi, afirmă că activitatea umană realizată în 
conformitate cu legea morală naturală şi cu valorile Sfintei Evanghelii se regăseşte în lumea reînnoităiii. Prin 
acest tip de lucrare omul devine de fapt colaboratorul Dumnezeului Creator: „Un lucru e sigur pentru cei 
credincioşi: activitatea umană individuală şi colectivă, acest uriaş efort prin care oamenii se străduiesc de-a 
lungul veacurilor să-şi amelioreze condiţiile de viaţă, privit în sine corespunde planului lui Dumnezeu. Într-
adevăr, omul, creat după chipul lui Dumnezeu, a primit misiunea ca, supunându-şi pământul cu tot ce se 
află pe el, să cârmuiască lumea în dreptate şi sfinţenie şi, recunoscându-L pe Dumnezeu Creator a toate, să 
se îndrepte şi să îndrepte întreg universul spre El, astfel încât toate lucrurile fiind supuse omului, numele 
lui Dumnezeu să fie preamărit pe întreg pământul”iv. Suntem evident de acord cu faptul că valorile umane 
şi spiritualev se vor regăsi în noua lume, dar susţinem aceeaşi soartă pentru rodul faptelor noastre de iubire: 
„Desigur, chipul lumii acesteia, deformat de păcat, trece, însă ni s-a dezvăluit că Dumnezeu pregăteşte un lăcaş 
nou şi un pământ nou în care sălăşluieşte dreptatea şi a cărui fericire va împlini şi va depăşi toate dorinţele 
de pace care se urcă la inima omului. Atunci, moartea fiind învinsă, fiii lui Dumnezeu vor fi înviaţi în Cristos 
şi ceea ce a fost semănat în slăbiciune şi în stricăciune se va îmbrăca în nestricăciune. Iubirea şi faptele ei 
vor dăinui şi întreaga creaţie făcută de Dumnezeu pentru om va fi eliberată de robia deşertăciunii”vi. Dacă 
„Cuvântul lui Dumnezeu, prin care toate s-au făcut, El însuşi făcut trup şi locuind pe pământul oamenilor, a 
intrat ca Omul desăvârşit în istoria lumii, asumând-o şi refăcând-o în Sine”vii, înţelegem că tot Dumnezeu „ne 
învaţă că legea fundamentală a perfecţiunii omeneşti şi, de aici, a transformării lumii, este noua poruncă a 
iubirii”viii. Desigur, vorbim despre iubirea dovedită şi realizată faptic, cu ajutorul harului dumnezeiesc.

Secolul XX, în care ştiinţa a progresat enorm, a înregistrat cele mai mari conflagraţii, cu 
caracter mondial, care au condus la moartea a zeci de milioane de oameni. Tot secolul XX 
a cunoscut Auschwitz şi celelalte lagăre de concentrare naziste, lagărele comuniste, folosirea 
armelor atomice, etc. Toate acestea ne arată că progresul ştiinţific trebuie să fie parte a unui 
progres uman, din care nu poate lipsi dimensiunea moral-spirituală.

i  GS 34.
ii  Vezi Ruiz de la Pena, L’altra dimensione. Escatologia cristiana, p. 228.
iii  Ibidem, pp. 229-231.
iv  GS 34.
v  GS 39.
vi  GS 39.
vii  GS 38.
viii  GS 38.

Ştiaţi că?
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1. Progresul autentic nu este, aşadar, doar ştiinţific şi material deoarece descoperirile ştiinţifice 
îl pun pe om în faţa unor noi responsabilităţi morale. Progresul autentic, uman, se raportează 
la integralitatea persoanei, incluzând în mod necesar şi celelalte dimensiuni ale sale: spirituală, 
morală, socială şi culturalăi.
2. Ne aflăm însă în faţa unui proces tainic, care scapă încercărilor noastre de conceptualizare. 

Ştim, însă, din Sfânta Scriptură, că protagonistul principal al reînnoirii lumii este Dumnezeu.
3. Creştinul, atât călugărulii, cât şi laiculiii, în virtutea credinţei sale, priveşte creaţia dintr-o perspectivă 
teologică, în lumina învierii Domnului nostru Isus Hristos şi în felul acesta activitatea sa se desfăşoară pe 
fondul unei noi relaţii persoană-Dumnezeu-aproapele-lume. Tocmai datorită acestei perspective el este în 
lume fără să fie al lumii, având astfel libertatea de a se angaja cu toate energiile în vederea edificării unei 
societăţi mai umane.

Conciliul Vatican II ne învaţă că: „Valori ca: demnitatea umană, comuniunea frăţească şi 
libertatea, adică toate roadele bune ale naturii şi ale strădaniei noastre, pe care le vom răspândi 
pe pământ în Duhul Domnului şi după porunca Lui, le vom regăsi apoi iarăşi, însă purificate de 
orice prihană, luminate şi transfigurate atunci când Cristos va oferi Tatălui «Împărăţia veşnică 
şi universală: Împărăţia adevărului şi a vieţii, Împărăţia sfinţeniei şi a harului, Împărăţia 
dreptăţii, a iubirii şi a păcii». Aici, pe pământ, Împărăţia este deja prezentă în chip tainic; însă 

ea va ajunge la desăvârşire la a doua venire a Domnului” (GS 39). În ce măsură cultivarea acestor valori 
ale Împărăţiei reprezintă o prioritate în inima şi în conştiinţa noastră? În ce măsură trăim aceste valori în 
cultură, în economie, în societate şi în comunitatea politică?

i  Papa Paul al VI-lea, în Enc. Populorum progressio, nr. 21 (în Enchiridion delle Encicliche, Vol. 7: Giovanni XXIII. Paolo VI. 1958-1978, 
ediţia a II-a bilingvă, coord. de Erminio Lora şi Rita Simionati, Ed. Dehoniane, Bologna, 1999, nr. 943.) afirma că dezvoltarea nu poate 
fi redusă la o simplă creştere economică. Pentru a fi o dezvoltare autentică, aceasta trebuie să fie integrală, promovând pe fiecare om în 
parte şi, în acelaşi timp, pe omul privit în întregimea fiinţei sale din care nu poate fi exclusă componenta sa spirituală.
ii „În experienţa mistică creştină, abandonarea lumii este doar o primă fază negativă, care îşi propune să-l pregătească pe călugăr pentru 
o acceptare diferită şi mai profundă a realităţii […]. Dacă abandonarea reprezintă efortul de a fi liberi de lume pentru împărăţia lui 
Dumnezeu, ulterioara acceptare reprezintă libertatea faţă de lume. Adevăratul călugăr creştin trăieşte în mijlocul realităţii pământeşti, 
care a devenit minunată în faţa ochilor săi, deoarece înţelege faptul că Dumnezeu este inima inefabilă a întregii realităţi. Prin urmare, 
nu numai că realitatea pământească este recuperată, dar ea este înţeleasă şi trăită într-un mod complet nou…”. A. Giudici, Escatologia, în 
Nuovo Dizionario di Spiritualità, p. 503.
iii „Creştinul care trăieşte în lume este şi el determinat în calitatea sa de credincios de aşteptarea împărăţiei, este de asemenea însufleţit de 
speranţă, este orientat cu întreaga sa existenţă către Hristos cel înviat care trebuie să se manifeste ca Domn al întregii istorii umane. Dar 
viaţa concretă a acestui creştin este chemată într-un mod mai direct să transforme lumea şi să dea mărturie despre speranţă în construirea 
şi pentru construirea cetăţii pământeşti”. Ibidem, pp. 504-505.

De reținut

Temă de
reflecţie
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Indicaţi răspunsul corect la fiecare din următoarele subiecte:

I. Purificarea şi reînnoirea universului este:
1. procesul tainic prin care Isus Hristos, în momentul Parusiei, al învierii morţilor şi al judecăţii 
universale, va transforma omenirea şi lumea în „ceruri noi şi pământ nou” (2 Pt 3, 13);
2. procesul prin care omenirea, prin folosirea eficientă a tuturor resurselor materiale şi ştiinţifice, 
va realiza o societate perfectă,
3. concluzia firească la care ajunge raţiunea omenească prin propriile capacităţi;
4. o taină inaccesibilă minţii omeneşti şi revelată umanităţii prin Isus Hristos.

II. Tema reînnoirii lumii include ca parte esenţială ideea unui sens ultim şi final al omului, al istoriei 
şi al lumii. Acest sens:

1. rezultă în mod evident din analizarea evenimentelor istorice;
2. nu vine pur şi simplu de la viitor, ci de la veşnicie, adică de la Dumnezeu;
3. îşi dezvăluie conţinutul în raport cu un reper absolut, Isus Hristos, care în calitatea sa de Fiu 
al lui Dumnezeu este transcendent şi metaistoric, dar sub aspectul umanităţii asumate prin 
întrupare este şi un personaj istoric şi imprimă istoriei o direcţie, transformând-o într-o istorie 
a mântuirii;
4. este determinat prin capacitatea raţiunii de a programa viitorul printr-o analiză riguroasă a 
trecutului şi a prezentului.

III. Potrivit Noului Testament, reînnoirea lumii este:
1. în mod fundamental un concept antropologico-teologic;
2. realizabilă într-un viitor care nu are nici o legătură cu prezentul;
3. un proces care nu atinge dimensiunea fizică a lumii;
4. un proces prin care şi universul vizibil este destinat să fie transformat, pentru ca lumea însăşi, 
refăcută în starea de la început, să fie, fără nici o piedică, în slujba celor drepţi, participând la 
glorificarea lor în Isus Hristos cel înviat.
5. un proces de transformare a pământului într-un paradis terestru;
6. un proces care a început deja prin lucrarea mântuitoare a Domnului nostru Isus Hristos şi va 
atinge împlinirea în clipa Parusiei.

IV. Restaurarea şi glorificarea creaţiei:
1. este determinată de arătarea deplină a lui Isus Hristos, care determină ridicarea lumii într-o 
stare transfigurată de Spiritul Sfânt care este în Hristos;
2. este produsă prin reducerea la neant a vechii lumi şi crearea ex nihilo a alteia.
3. este o recapitulare lumii în Hristos, un proces eschatologic care prin lucrarea Spiritului Sfânt 
se face prezent în inima omului, pentru ca apoi să însufleţească şi relaţiile acestuia cu semenii 
şi cu lumea în care trăieşte.

Test
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V. Reînnoirea lumii:
1. se identifică cu progresul omenirii sub aspect economic şi ştiinţific, fără să implice creşterea 
morală şi spirituală a omului;
2. este lucrarea lui Dumnezeu, care îl transformă pe om în colaboratorul Său, astfel încât valorile 
umane, morale şi spirituale cultivate prin activitatea umană, precum şi faptele noastre de iubire 
se vor regăsi purificate, luminate şi glorificate în lumea reînnoită.

Filmarea nr. 2

Video

Capitolul III: Eschatologia individuală sau
despre împlinirea deplină şi definitivă a omului
Secvența 1: Viaţa veşnică sau împlinirea deplină

şi definitivă a omului – Raiul.
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Titlul I: 

Viaţa veşnică în Sfânta Scriptură, în teologia patristică şi 

în documentele magisteriale ale Bisericii Catolice

„Viaţa veşnică, promisă de Mântuitorul nostru Isus Hristos 
oamenilor care îşi încheie existenţa pământească într-o stare de 
sfinţenie, de comuniune strânsă cu Dumnezeu, este o stare de 
împlinire, de fericire desăvârşită şi veşnică. În literatura creştină, 
starea împlinirii definitive a omului este desemnată prin numeroşi 

termeni sinonimi: cer, rai, paradis, viziune beatifică (vederea lui Dumnezeu), 
fericire perpetuă, mărire veşnică cu Hristos.

1. Cerul, în Sfânta Scriptură, nu are pur şi simplu o semnificaţie geografică sau metaforică, ci una 
profund teologică şi spirituală, indicând viaţa sfântă şi glorioasă a lui Dumnezeu, transcendenţa 
Lui. Psalmistul este conştient de faptul inaccesibilităţii cerului, a sferei divine, existenţa umană 
desfăşurându-se pe pământ: „Cerul cerului este al Domnului, iar pământul l-a dat fiilor oamenilor” 
(Ps. 113,24). Chiar naraţiunea creaţiei aminteşte de despărţirea cerului de pământ (Fac. 1,1-8).

Omul nu are singur capacitatea de a depăşi despărţirea cerului de pământ, dar trăieşte cu această 
dorinţă ce exprimă în fond dorul împlinirii existenţei sale: „Dacă ai rupe cerurile şi Te-ai pogorî, munţii s-ar 
cutremura” (Is. 63,19). Ideea se regăseşte constant în textele biblice, inclusiv în Apocalipsă, unde noua creaţie, 
lumea transfigurată prin mărirea lui Hristos, reuneşte cerul şi pământuli.

Făgăduinţe, speranţă, împlinire
Vechiul Testament este străbătut ca un fir roşu de dinamica mesianismului, în care Legământul, legea 

şi făgăduinţele lui Dumnezeu ocupă un loc central şi definitoriu pentru existenţa poporului, pentru modul în 
care evreii se raportau la viitor. Ceea ce motiva în mod evident poporul era făgăduinţa. S-a constatat, pe bună 
dreptate, că „cuvântul lui Jahve a fost încă de la început un cuvânt de făgăduinţă. Tocmai de aceea promisiunea 
este vocaţie, îl pune pe om în mişcare, îl distanţează de prezent, suscită o aşteptare, îl face pe om să nădăjduiască”ii. 
Făgăduinţele făcute de Dumnezeu lui Avraam, ne referim la pământ şi la descendenţa numeroasă, nu aveau un 
caracter artificial pentru destinatarul lor, ci dimpotrivă, răspundeau unor necesităţi naturale, vitale: pământul 
pentru un păstor nomad era necesar existenţei sale, iar fiul dorit, dincolo de faptul că asigura supravieţuirea 
neamului său în viitor, reprezenta binecuvântarea lui Dumnezeuiii. Prin urmare, promisiunile lui Dumnezeu au 
căutat întotdeauna să răspundă nevoii de fericire şi de împlinire a omului, printr-o pedagogie care a inclus în 
obiectul speranţei realităţi naturale şi materiale (pământ, bunăstare, stabilitate, sănătate), completate ulterior prin 
aşteptări de ordin moral (pace, armonie) şi purificate spiritual prin exigenţele Noului Legământ ce va fi realizat 
de Mesia. Prin intermediul profeţilor, făgăduinţele lui Dumnezeu se spiritualizează şi, fără a nega vreodată 
perspectiva pământească a speranţeiiv, leagă împlinirea omului de necesitatea intrării sale într-un nou raport cu 

i Tomáš Špidlik, „Maranathà”. La vita dopo la morte, Ed. Lipa, Roma, 2007, p. 151.
ii  G. Angelini, Speranza, în Nuovo dizionario di teologia, a cura di Giuseppe Barbaglio e Severino Dianich, Ed. San Paolo, settima edizione, 
Cinisello Balsamo, 1994, p. 1469.
iii  Ibidem, p. 1470.
iv  Vittorio Croce, Allora Dio sarà tutto in tutti. Escatologia cristiana, p. 195.

Motto
„Adevărat grăiesc ţie,

astăzi vei fi cu Mine în rai” 
(Lc. 23,43).

Definiţie

Citire
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Dumnezeu, un raport de ordin lăuntric, accesibil prin lucrarea lui Mesiai. Acesta, în optica Noului Testament, 
este Isus Hristos, în care se împlinesc toate făgăduinţele veterotestamentare şi prin care iubirea infinită a lui 
Dumnezeu este dăruită celor care îl urmează (In. 17,26). Din acest motiv, Isus Hristos este capabil să promită 
fericirea: „Veniţi la Mine toţi cei osteniţi şi împovăraţi şi Eu vă voi odihni pe voi” (Mt. 11,28), să dăruiască cerul: 
„Adevărat grăiesc ţie, astăzi vei fi cu Mine în rai” (Lc. 23,43).

Dumnezeu, izvorul vieţii
În Vechiul Testament, raporturile dintre om şi Dumnezeu sunt sintetizate în tema vieţii: Yahwé este 

Dumnezeul cel viu, izvorul vieţii pentru întreaga creaţie şi, în mod special, pentru om. În Noul Testament, viaţa 
veşnică este un concept fundamental, folosit mai ales de Sfântul Evanghelist Ioanii. Isus descrie viaţa veşnică 
ca o realitate deja prezentă şi lucrătoare în omul credincios. Viaţa, care în Vechiul Testament provenea de la 
Dumnezeu, în Noul Testament este primită de Fiul de la Tatăl, iar Fiul o dăruieşte oamenilor: „Căci precum 
Tatăl are viaţă în Sine, aşa I-a dat şi Fiului să aibă viaţă în Sine” (In. 5,26); „Întru El era viaţă şi viaţa era lumina 
oamenilor” (In. 1,4). Noi suntem făcuţi părtaşi vieţii veşnice, devenind fii ai lui Dumnezeu prin credinţă şi 
prin Botez: „Şi celor câţi L-au primit, care cred în numele Lui, le-a dat putere ca să se facă fii ai lui Dumnezeu” 
(In. 1,12); „Iisus a răspuns: Adevărat, adevărat zic ţie: De nu se va naşte cineva din apă şi din Duh, nu va putea să 
intre în împărăţia lui Dumnezeu” (In. 3,5).

Viaţa veşnică este deja prezentă în cei care cred acum că Isus este Fiul lui Dumnezeu: „Cel ce 
crede în Fiul are viaţă veşnică, iar cel ce nu ascultă de Fiul nu va vedea viaţa, ci mânia lui Dumnezeu rămâne 
peste el” (In. 3,36); „Adevărat, adevărat zic vouă: Cel ce ascultă cuvântul Meu şi crede în Cel ce M-a trimis are 
viaţă veşnică şi la judecată nu va veni, ci s-a mutat de la moarte la viaţă” (In. 5,24); „Şi aceasta este mărturia, că 
Dumnezeu ne-a dat viaţă veşnică şi această viaţă este în Fiul Său. Cel ce are pe Fiul are viaţa; cel ce nu are pe Fiul 
lui Dumnezeu nu are viaţa” (1In. 5,11-12).

Sfântul Ioan insistă asupra distincţiei dintre viaţa veşnică şi înviere, prima fiind în mod fundamental 
prezentă şi personală, adică legată de credinţa şi de viaţa persoanei, în timp ce a doua se va realiza în momentul 
Parusiei şi este universală. Viaţa veşnică, deja prezentă, se află într-un proces de dezvoltare, de creştere, pentru a 
atinge plinătatea: este ca o sămânţă divină care creşte în om („Oricine este născut din Dumnezeu nu săvârşeşte 
păcat, pentru că sămânţa lui Dumnezeu rămâne în acesta; şi nu poate să păcătuiască, fiindcă este născut din 
Dumnezeu” - 1In. 3,9).

2. Părinţii Bisericii
Sfinţii Părinţi, în mod deosebit Sfântul Atanasie cel Mareiii, au descris viaţa veşnică prin conceptul de 

îndumnezeire a omului. Ei au argumentat realismul vieţii veşnice, care nu este ceva efemer sau imaginar, ci 
constă în efectul lucrării lui Dumnezeu în om. Prin această lucrare, care ţine de iniţiativa şi de atotputernicia 
lui Dumnezeu, omul este făcut părtaş vieţii dumnezeieşti. Procesul de îndumnezeire nu se înfăptuieşte însă fără 
colaborarea liberă a persoanei, chiar dacă este ceva ce depăşeşte toate forţele şi capacităţile umane, fiind dar şi 
rod al iubirii lui Dumnezeu.

În literatura patristică întâlnim numeroase nuanţe referitoare la viaţa veşnică. Uneori, aceasta este indicată 
prin termeni precum „cerul”, „paradisul”, „Ierusalimul ceresc” sau „viaţa fericită”. Este interesant faptul că atât 

i E.C. Rava, Promessa, în Lexicon. Dizionario Teologico Enciclopedico, p.837.
ii Cf. O’Callaghan P., Il Dio vivo dei viventi. L’Escatologia cristiana, pp. 102-104.
iii Vezi Atanasie cel Mare, Scrieri. Partea a doua, trad., intr. şi note de D. Stăniloae, Ed. Institutului Biblic şi de Misiune al Bisericii Ortodoxe 
Române, Bucureşti, 1988.
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Sfântul Ciprian, cât şi Sfântul Vasile identifică paradisul cu cerul, desemnând realitatea fericită şi luminoasă care 
îi aşteaptă pe martiri şi pe toţi prietenii lui Dumnezeu. Chiril al Ierusalimului, în schimb, susţinea o pluralitate 
a cerurilor: numai cel de-al treilea cer, la care a fost răpit Sfântul Pavel, coincide cu paradisul. Origen a gândit 
că după moarte sufletele drepţilor merg într-un paradis terestru, unde primesc îndrumări şi sunt pregătite 
pentru a intra în fericirea veşnică, în împărăţia cerurilori. Efrem Sirul, în schimb, considera că paradisul este 
partea inferioară a slavei, în care aşteaptă sufletele sfinţilor până la învierea morţilor, eveniment ce va deschide 
posibilitatea intrării în partea superioară ii. Găsim, de asemenea, autori care folosesc termenul paradis fie pentru a 
indica cerul, viaţa veşnică, fie pentru a se referi la starea omului din Eden, adică la starea iniţială a omului creat de 
Dumnezeu şi care încă nu păcătuiseiii. Dincolo de toate aceste nuanţe, constatăm unanimitatea Sfinţilor Părinţi în 
ceea ce priveşte conţinutul vieţii veşnice la sfârşitul timpurilor: fericire deplină cu Hristos, cu îngerii şi cu sfinţii.

 Tradiţia patristică a Bisericii vorbeşte mult despre viziunea beatificăiv. Epistola lui Barnaba, de exemplu, 
precizează că aceia care doresc să îl vadă pe Isus şi să intre în împărăţia Lui, trebuie să îl primească încă din timpul 
vieţii pământeşti, în suferinţă şi în pătimirev. Sfântul Irineu afirma că „omul nu-l poate vedea singur pe Dumnezeu, 
dar el poate fi văzut de oameni dacă vrea, de cine vrea, când vrea şi cum vrea. Cine îl vede pe Dumnezeu este în 
Dumnezeu şi participă la mărirea Sa”vi. Sfântul Ciprian vorbeşte de asemenea despre vederea lui Dumnezeu, dar 
adaugă că aceasta este izvor de bucurie pentru sfinţivii. 

Sfântul Augustin consideră că vederea fericitoare a lui Dumnezeu este precedată de contemplarea lui 
Dumnezeu în timpul vieţii pământeşti. El este teologul care, în sec. IV, a dăruit o nouă perspectivă cunoaşterii, 
în care adevărul este iluminare divină, iar cunoaşterea este condiţionată de Dumnezeu ca ultim temei al fiinţeiviii.

Teologia patristică a contemplării lui Dumnezeu şi a viziunii beatifice nu poate fi nicidecum redusă 
la cadrele unui gnosticism intelectualist, deoarece subliniază intâietatea harului şi a luminii lui Dumnezeu în 
cunoaştere şi în viaţa spirituală şi, în acelaşi timp, vede în cunoaştere fiica iubiriiix. „Este limpede că fără iubire 
cunoaşterea lui Dumnezeu prin conaturalitate e cu neputinţă, pentru că Dumnezeu este iubire (1In. 4, 8.16) [...]. 
Desigur trebuie evitat pericolul de a vedea în iubire doar o condiţie prealabilă, de a o face inferioară gnozei. Dar 
acest pericol nu este decât unul teoretic, fiindcă în realitate contemplaţia şi iubirea, adevărul şi dragostea sunt, 
după Sfântul Efrem Sirul, aripi inseparabile”x.

i Cf. George Celsie, Gândirea creştin-filosofică a lui Origen şi în De Principiis şi urmările ei pînă la jumătatea secolului al VI-lea, Ed. Limes, 
Cluj-Napoca, 2002.
ii G. Filoramo, I. Ramelli, Paradiso, în Nuovo Dizionario Patristico e di Antiquità cristiane. Vol. III: P-Z, diretto da Angelo di Berardino, Ed. 
Marietti, seconda edizione aggiornata e aumentata, Genova-Milano, 2008, pp. 3905-3906.
iii Vezi Tomáš Špidlik, „Maranathà”. La vita dopo la morte, p. 165.
iv Pentru o sinteză a modului în care Sfinţii Părinţi au tratat tema vederii lui Dumnezeu, vezi Vladimir Lossky, Vederea lui Dumnezeu, trad. 
de Maria Cornelia Oros, studiu introductiv de Ioan I. Ică jr., Ed. Deisis, Sibiu, 1995, pp. 1-136.
v Barnaba, Epistolă, VII, 11, în Scrierile Părinţilor Apostolici, p. 123.
vi Cf. Adv.Haer. IV, 20,5.
vii Cf. Epist. 58,10.
viii Vezi I. G. Şerban, Studiu introductiv la Sf. Augustin, Solilocvii, trad. şi ediţie bilingvă de Gheorghe I. Şerban, Ed. Humanitas, Bucuresti, 
1993, p.13.
ix Maxim Mărturisitorul condiţiona cunoaşterea lui Dumnezeu de iubire: „Precum amintirea focului nu încălzeşte trupul, aşa credinţa 
fără dragoste nu aduce în sine lumina cunoştinţei”. Sfântul Maxim Mărturisitorul, Patru sute cugetări creştine, trad. Paisie Velicicovschi, 
Ed. Credinţa Strămoşească, Iaşi, 1998, I, 31, p. 49.
x Tomáš Špidlik, Spiritualitatea Răsăritului Creştin. I. Manual sistematic, trad. rom. de Ioan I. Ică jr., Ed. Deisis, Sibiu, 1997, p. 73.
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3. Documentele Magisteriului Bisericii Catolice, în continuitate cu Sfânta Scriptură şi cu Sfinţii Părinţi, 
subliniază câteva semnificaţii fundamentale ale vieţii veşnice:

•	Un prim element pe care îl identificăm este sublinierea rolului esenţial pe care Isus Hristos îl are 
în privinţa dobândirii vieţii veşnice. Ideea că patriarhii, profeţii şi ceilalţi drepţi din Vechiul Testament ar 
fi intrat în cer înainte de Hristos a fost anatemizată încă din anul 473 într-un Sinod ţinut la Arlesi. De 
asemenea, Papa Grigore al IX-lea evidenţia faptul că realitatea păcatului strămoşesc împiedica refacerea 
comuniunii dintre Dumnezeu şi oameni, împărăţia cerurilor rămânând tuturor inaccesibilăii până la venirea 
lui Hristos. Jertfa Fiului lui Dumnezeu oferă eficacitate Botezului în iertarea păcatelor şi se constituie în 
condiţie de posibilitate sine qua non în dobândirea vieţii veşnice. De aceea, înălţarea la cer a Mântuitorului 
nostru Isus Hristos îi introduce în viaţa veşnică şi fericită, în compania sfinţilor îngeri, pe toţi drepţii care 
au trăit şi au murit înainte de Eliii.

•	Centralitatea lui Isus Hristos este evidenţiată şi prin modul în care Biserica a exprimat condiţiile 
pe care o persoană trebuie să le îndeplinească pentru dobândirea fericirii veşnice. Pe lângă necesitatea 
Tainei Botezului, se insistă asupra faptului că persoana, în momentul morţii, trebuie să fie într-o stare 
purificată de păcate, însufleţită de har şi de iubireiv. Tema purificării aduce în discuţie şi implicarea 
persoanei, străduinţa sa în trăirea virtuţilor teologale şi morale. Viaţa veşnică este darul lui Dumnezeu, 
însă aceasta pretinde o angajare definitivă a omului în urmarea lui Hristos pe calea crucii. Prin trăirea 
vieţii pământeşti în unire cu Înviatul, creştinul se străduieşte să fie vrednic de primirea vieţii veşnice. Din 
acest motiv, Simbolul de credinţă Clemens Trinitas (sec. V-VI) afirmă că Hristos dăruieşte premiul vieţii 
veşnice pentru meritele dobândite în timpul existenţei pământeştiv. Acest premiu este relaţionat de al 
IV-lea Sinod din Toledo (633) cu meritele dreptăţiivi. Inspirându-se din 2Cor. 5,10, Sinodul al XI-lea din 
Toledo (675) sublinia că Isus se va reîntoarce ca judecător la sfârşitul veacurilor pentru a da fiecăruia ceea i 
se cuvine în conformitate cu ceea ce a făcut, bine sau rău, în trupvii, în viaţa pământească; cei care au săvârşit 
binele vor primi „împărăţia nesfârşitei fericiri”viii. O sinteză, care evidenţiază atât rolul lui Dumnezeu, cât 
şi cel al persoanei în raport cu viaţa veşnică, a fost precizată de Conciliul din Trento (1547): „Celor care 
perseverează până la sfârşit şi speră în Dumnezeu le este propusă viaţa veşnică, atât ca har promis cu 
milostivire fiilor lui Dumnezeu pentru meritele lui Hristos, cât şi ca răsplată, care, potrivit făgăduinţei lui 
Dumnezeu, trebuie să fie acordată cu fidelitate faptelor lor bune şi meritelor lor”ix.

•	Un alt aspect atins în documente se referă la momentul dobândirii vieţii veşnice: aceasta nu poate 
fi primită în plinătatea ei în timpul vieţii pământeşti. De aceea, Conciliul din Viena (1312), în Constituţia 
Fidei catholicae, a considerat greşită afirmaţia că omul, progresând prin toate gradele perfecţiunii creştine, 
ar putea dobândi în această viaţă fericirea finală în aceeaşi măsură în care o va primi în viaţa veşnicăx. 
Biserica Catolică a insistat mereu asupra faptului că accesul la viaţa veşnică are loc imediat după moartexi, 
sufletul bucurându-se de fericirea deplină deja înainte de învierea morţilorxii.

i DS 337.
ii „[…] non tamen perveniebatur ad regnum caelorum, quod usque ad mortem Christi fuit omnibuz obseratum”. DS 780.
iii DS 1000.
iv DS 839, 857, 925, 1000, 1305.
v DS 72.
vi „[…] percepturi ab ipso […] pro justitiae meritis vitam aeternam”. DS 485.
vii DS 540.
viii DS 574.
ix DS 1545. vezi şi DS 1547-1548, 1576.
x DS 894.
xi DS 857, 925, 1305.
xii  DS 990-991.
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•	Tema vederii lui Dumnezeu este des întâlnită în textele magisteriale, fiind considerată esenţială 
şi definitorie pentru viaţa veşnică. Papa Benedict al XII-lea, în Constituţia Benedictus Deus, foloseşte 
expresia visio Dei beatificai pentru a evidenţia faptul că motivul fericirii veşnice este tocmai vederea lui 
Dumnezeu. Sfinţii sunt, aşadar, răsplătiţi cu vederea Sfintei Treimiii, a esenţei divineiii, printr-o viziune 
intuitivă, faţă către faţă, fără mijlocirea unei creaturiiv. Mai mult, această vedere este descoperită, clară, 
evidentăv, percepându-l pe Dumnezeu aşa cum este Elvi. Fericirea veşnică este astfel infinita bucurie 
provocată de vederea şi de iubirea lui Dumnezeuvii, de comuniunea desăvârşită cu Dumnezeu şi cu 
oameniiviii. Viziunea beatifică este de asemenea caracterizată de perenitate, neputând fi pierdută de sfântul 
unit deplin cu Dumnezeuix.

•	Contemplarea esenţei divine presupune pe de o parte autodezvăluirea lui Dumnezeu, iar pe 
de altă parte dăruirea capacităţii de vedere a lucrurilor dumnezeieşti. Darul care face posibilă vederea 
lui Dumnezeu, ca împlinire a harurilor sfinţilor, este lumen gloriae. Existenţa acestui dar iluminat este 
atestată de mai multe texte scripturistice: „întru lumina ta vom vedea lumină” (Ps.35,9); „Şi noaptea nu va 
mai fi;şi nu au trebuinţă de lumina lămpii sau de lumina soarelui, pentru ca Domnul Dumnezeu va fi lor 
lumină” (Apoc. 22,5). În anul 1312, Conciliul din Viena, în Constituţia Ad nostrum qui, afirma împotriva 
gnosticilor că sufletul are nevoie de lumina măririi (slavei) pentru a se înălţa la vedera lui Dumnezeu 

x. Aceeaşi idee va fi subliniată ulterior de Papa Pius al XII-lea în enciclica Mystici Corporis Christixi. Prin 
urmare, viziunea beatifică nu este înnăscută omului şi nici nu aparţine firii sufletului omenesc, fiind darul 
lui Dumnezeuxii. Sinodul Ecumenic de la Florenţa a afirmat corespondenţa dintre darul viziunii beatifice 
şi meritele sfinţilor: „Datorită diversităţii meritelor, unul are viziunea mai perfect decât altul”xiii. Învăţătura 
despre merite, negată de teologia protestantă, scoate în evidenţă faptul că Dumnezeu răsplăteşte pe 
fiecare în conformitate cu propriile fapte (1Cor. 3,4). Toţi sfinţii sunt pe deplin fericiţi, toţi sunt uniţi în 
mod desăvârşit cu Dumnezeu, dar vederea lui Dumnezeu diferă ca intensitate în ei, în conformitate cu 
meritele lor. Nu se poate spune că unii nu vor fi la fel de fericiţi ca ceilalţi, aşa după cum nu se poate spune 
în cazul unor pahare pline, de diferite dimensiuni, că unele ar fi mai pline decât altelexiv.

•	Modul în care documentele magisteriale din perioada medievală şi modernă au condensat tema 
vieţii veşnice în conceptul visio Dei beatifica a fost dominat de „un accent individualist şi conceptualist”xv. 
Fără a renunţa la elementele structurale ale acestui adevăr de credinţă, Conciliul Vatican II a reuşit să le 
valorifice într-un orizont hristologic mult mai clar definit. Procesul care conduce la dobândirea vieţii 
veşnice este descris de Conciliul Vatican II în Constituţia Lumen Gentium: „Cristos, fiind înălţat de pe 
pământ, i-a atras pe toţi la Sine (cf. In. 12,32). Înviat din morţi (cf. Rom 6,9), a trimis asupra ucenicilor 

i DS 1000.
ii DS 1305.
iii DS 990, 991, 1000.
iv DS 1000.
v Ibidem.
vi DS 4169.
vii DS 1000, 1067.
viii DS 4627.
ix DS 1001-1002.
x DS 895.
xi DS 3815.
xii DS 2841, 2844.
xiii DS 1305.
xiv O’Callaghan P., Il Dio vivo dei viventi. L’Escatologia cristiana, p. 131.
xv I. Sanna, Vita eterna, p. 1143.
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pe Duhul cel de viaţă dătător şi, prin El, a constituit Trupul Său, care este Biserica, sacrament universal 
de mântuire; şezând la dreapta Tatălui, lucrează fără încetare în lume pentru a-i călăuzi pe oameni spre 
Biserică, pentru a-i uni mai strâns cu Sine prin ea şi pentru ca, hrănindu-i cu Trupul şi Sângele Său, 
să-i facă părtaşi de viaţa Sa glorioasă […] Aşadar, uniţi cu Cristos în Biserică şi însemnaţi cu pecetea 
Duhului Sfânt, «care este chezăşia moştenirii noastre» (Ef. 1, 14), cu adevărat ne numim fiii lui Dumnezeu 
şi suntem (cf. 1In. 3, 1), dar încă nu am apărut cu Cristos în slavă (cf. Col 3,4), în care vom fi asemenea 
cu Dumnezeu, pentru că Îl vom vedea aşa cum este (cf. 1In. 3,2)”i. Pe scurt, textul conciliar prezintă 
viaţa veşnică în sensul unei participări la viaţa glorioasă a lui Hristos, care marchează împlinirea existenţei 
umane în comuniunea desăvârşită de iubire cu Dumnezeu şi cu ceilalţi oameni.

1. Hagiografii, identificând prezenţa lui Dumnezeu în cer, îi subliniază transcendenţa. Pe de altă 
parte, tocmai transcendenţa îi permite lui Dumnezeu să fie prezent în creaţie, în inima omului, care 
are nevoie de El şi îi invocă ajutorul. Dacă Turnul Babel (Fac. 11,3-9) exprimă încercarea inutilă a 
oamenilor de a ajunge la cer prin propria putere, în schimb, revelarea progresivă a lui Dumnezeu 
în istoria neamului omenesc evidenţiază coborârea mântuitoare a cerului pe pământ, culminată în 

evenimentul Hristos. El singur, prin întruparea Sa, s-a coborât din cer pe pământ fără a părăsi cerul („Şi nimeni nu 
s-a suit în cer, decât Cel ce S-a coborât din cer, Fiul Omului, Care este în cer” - In. 3,13), iar apoi s-a înălţat la ceruri 
fără a părăsi pământul („iată Eu cu voi sunt în toate zilele, până la sfârşitul veacului” - Mt. 28,20). De aceea, Noul 
Testament nu desparte cerul de pământ sau pământul de cer, ci vesteşte ceruri noi şi un pământ nou (Apoc. 2,1) care 
îl au pe Hristos cel Înviat ca principiu unificator, purificator şi transfigurator.

2. Atât Evanghelia după Ioan, cât şi Evangheliile sinoptice (Mc. 10,30; Mt. 25,31-34) sau Epistolele pauline 
(Rom. 2,7; Gal. 6,8) vorbesc nu doar despre viaţă, ci despre viaţa veşnică. Adjectivul folosit pentru a explicita natura 
acestei vieţi se referă în principal la calitatea vieţiiii, iar aspectul temporal, de durată nesfârşită, este o consecinţă 
a aspectului calitativ. Calitatea acestei vieţi provine din unirea deplină şi definitivă cu Hristos cel înviat, care îl 
introduce pe om în comuniunea intimă cu Sfânta Treime şi îl face părtaş tuturor bunurilor eschatologice. Între 
acestea, Sfântul Pavel (1Cor. 13,12) şi Apocalipsa (Apoc. 22,4) subliniază preţiozitatea vederii lui Dumnezeu.

3. Raiul, premiul celor care vor moşteni împărăţia lui Dumnezeu, poate fi pregustat în viaţa creştină. Sfinţii 
Părinţi vorbesc în acest sens despre un rai spiritual, care este identificat în Hristos cel înviat, în Biserică, în 
Născătoarea de Dumnezeu, în mănăstire, unde oamenii participă la modul de viaţă îngeresc şi, nu în ultimul 
rând, în fiecare suflet ce trăieşte sfinţeniaiii. 

Cifrul care deschide posibilitatea pregustării vieţii veşnice este dragostea: „Cine iubeşte pe 
Dumnezeu, îngerească viaţă petrece pe pământ […]”iv.

i LG 48.
ii I. Sanna, Vita eterna, în Lexicon. Dizionario Teologico Enciclopedico, p. 1143.
iii Tomáš Špidlik, „Maranathà”. La vita dopo la morte, pp. 167-168.
iv Sfântul Maxim Mărturisitorul, Patru sute cugetări creştine, trad. Paisie Velicicovschi, Ed. Credinţa Strămoşească, Iaşi, 1998, I, 42, p. 50.
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Titlul 2:

Caracteristicile vieţii veşnice

„Acest mister de comuniune fericită cu Dumnezeu şi cu toţi 
cei care sunt în Cristos depăşeşte orice înţelegere şi orice 
reprezentare. Scriptura ne vorbeşte în imagini: viaţă, lumină, 
pace, ospăţ de nuntă, vinul Împărăţiei, casa Tatălui, Ierusalimul 
ceresc, grădina raiului: „Ceea ce ochiul nu a văzut şi urechea nu 

a auzit şi la inima omului nu s-a suit, ceea ce a pregătit Dumnezeu celor care 
îl iubesc” (1 Cor 2, 9)” (Catehismul Bisericii Catolice, nr. 1027).

1. Raiul: comuniune desăvârşită cu Dumnezeu şi cu aproapele. 
Joseph Ratzinger propune o pistă de aprofundare a modului în care comuniunea va fi trăită în viaţa 
veşnică, asumând ca punct de plecare noţiunea biblică de trup şi Taina Euharistiei. În concepţia 
lui, atunci când Isus a afirmat „Acesta este trupul Meu […]”, El nu se referea la un trup despărţit 
de suflet, ci la persoana Sa care trăieşte în trup. Caracteristica principală a acestei persoane este 

subliniată de următoarele cuvinte: „[…] care pentru voi se frânge […]”. În consecinţă, semnificaţia profundă a 
acestei Persoane dumnezeieşti este „faptul de a exista pentru alţii, în esenţa sa intimă, ea este împărtăşire de sine. 
Aşadar, pentru faptul că vorbim despre Persoană şi că aceasta este în mod intrinsec deschidere şi autodăruire, ea 
poate fi dăruită mai multor destinatari”i. 

În ceea ce priveşte trupul omenesc, Ratzinger observă că acesta poartă în sine o anumită contradicţie. Pe 
de o parte, trupul este o limită care ne desparte de ceilalţi, o frontieră care ne face netransparenţi şi impenetrabili 
în raport cu ceilalţi şi care adesea ne împiedică să înţelegem intimitatea fiinţei noastre. Pe de altă parte, trupul 
este o punte a comunicării, deoarece tot ceea ce facem în relaţie cu aproapele este mijlocit de trup, se petrece în 
trup, care, astfel, dezvăluie cine suntem noi şi cine sunt semenii noştri. Persoana umană, aşadar, îşi poate trăi 
corporalitatea cu egoism, orientată spre închidere, sau orientată spre comuniunea cu Dumnezeu şi cu aproapeleii. 
Învierea morţilor va aduce cu sine o existenţă a persoanei în trupul glorificat. Atunci, fiinţa umană va fi trăit doar 
ca punte a comuniunii, fiind eliberată de limitele inerente materialităţii din viaţa pământească. Trupul încetează 
să existe ca frontieră, rămânând numai ca şi comuniuneiii. Această eliberare de limite va fi deplină în viaţa cerească, 
dar începe aici şi acum prin viaţa euharistică. Atunci când ne împărtăşim, noi primim Persoana înviatului care 
ne asimilează Sieşi şi astfel „prin El, singurul care a putut depăşi limita, noi intrăm în sfera deschiderii şi devenim, 
cu El şi datorită Lui, capabili de Înviere”iv.

În felul acesta, viaţa veşnică a înviaţilor poate fi gândită ca o desăvârşită existenţă comunională, articulată 
de cunoaştere, iubire şi dăruire, lipsită de zidurile pe care le construim trăind existenţa pământească. Această 
totală împărtăşire cu Dumnezeu şi cu aproapele, o iubire autentică, pură şi sublimă prin intensitate şi nobleţe, 
transpune persoana într-o stare permanentă de adorare a lui Dumnezeu. Adoraţia, subliniază Ratzinger, este 
firească iubirii lui Dumnezeu şi este prilejuită de iubirea aproapelui: „În iubirea umană autentică există un fel de 
închinare în faţa demnităţii celuilalt, pe care Dumnezeu a dăruit-o creându-l pe om după chipul şi imaginea sa. 
Chiar şi acum o iubire umană autentică nu constă în posedarea celuilalt, pentru a-l avea ca proprietate; iubirea, 

i  Joseph Ratzinger. Opera Omnia. Volume 11. Teologia della liturgia, edizione italiana a cura di E. Caruana e P. Azzaro, trad. italiana di 
Ingrid Stampa, Libreria Editrice Vaticana, Città del Vaticano, 2010, p. 396.
ii  Ibidem, p. 397.
iii  Ibidem, p. 398.
iv Ibidem.
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în schimb, implică faptul că recunoaştem cu profund respect valoarea şi unicitatea persoanei celuilalt, pe care pur 
şi simplu nu-l putem stăpâni şi, înclinându-ne cu respect, devenim una cu celălalt”i. Or, unirea deplină în viaţa 
veşnică cu Dumnezeu aduce cu sine o percepţie imediată a demnităţii lui Dumnezeu, a majestăţii sale infinite, 
care copleşeşte conştiinţa omenească şi înclină persoana, în adoraţie, în faţa slavei dumnezeieşti. În acelaşi timp, 
unirea cu Dumnezeu luminează conştiinţa în cunoaşterea deplinei demnităţi a sfinţilor, icoane desăvârşite ale 
lui Dumnezeu, eliberate de limita condiţiei naturale a existenţei pământeşti. Percepţia demnităţii aproapelui va fi 
atunci integrată într-o iubire desăvârşită şi dezinteresată, în care binele şi demnitatea personală şi a celuilalt vor 
fi total împărtăşite, prilej de bucurie sfântă şi de laudă lui Dumnezeu.

2. Viaţa veşnică are o dimensiune hristocentrică, deoarece oamenii „care mor în harul şi prietenia lui 
Dumnezeu şi care sunt complet purificaţi trăiesc pentru totdeauna cu Hristos”ii. Motivul fundamental este acela 
că „viaţa fericiţilor constă în posedarea deplină a roadelor răscumpărării înfăptuite de Hristos, care asociază la 
glorificarea lui cerească pe cei care au crezut în El şi care au rămas credincioşi voinţei lui”iii. Mai mult încă, Isus 
Hristos îi face părtaşi şi relaţiei sale cu creaţia, sfinţii domnind împreună cu Hristosiv.

3. Viaţa veşnică, împlinire definitivă a vieţii creştine. 
Viaţa harului şi a îndumnezeirii care începe prin celebrarea Tainei Botezului în existenţa umană se află 

într-un proces de dezvoltare, care nu este liniar din cauza păcatelor omeneşti. Viaţa veşnică însă va fi împlinirea 
definitivă a vieţii creştine, „a vieţii de comuniune cu Dumnezeu Tatăl în calitate de fii iubiţi, cu Dumnezeu Fiul 
ca fraţi ai săi [...] şi ca membre ale trupului său, cu Spiritul Sfânt ca temple locuite de el, ca persoane însufleţite 
de vitalitatea lui”v. Dinamismul trinitar şi sacramental al vieţii creştine va ajunge atunci la o plinătate trăită cu o 
intensitate infinită, care depăşeşte orice aşteptare umană.

4. Viaţa veşnică este împlinirea omului ca persoană. Conceptul de persoană, generat în ambianţa 
gândirii trinitare şi hristologice, iluminează sensul profund al persoanei umane. Dumnezeu, potrivit revelaţiei 
neotestamentare, este Tată, Fiu şi Spirit Sfânt, adică un singur Dumnezeu în trei persoane. Înţelegerea acestor 
Persoane ca relaţii pure, depline şi subzistente, ca esse ad, ca veşnică şi reciprocă relaţionalitate, ne ajută să 
aprofundăm imaginea biblică a omului creat după chipul şi asemănarea lui Dumnezeu (Fac. 1,26-27). Esenţa 
acestei relaţionalităţi dumnezeieşti este cunoaşterea şi iubirea: „Dumnezeu este iubire şi cine rămâne în iubire 
rămâne în Dumnezeu, iar Dumnezeu rămâne în el” (1In. 4,16). Prin urmare, dacă raportul Dumnezeului iubire 
cu lumea creată este definit de iubirea gratuită şi desăvârşită a lui Dumnezeu, omul este marcat în mod structural 
şi constitutiv de aceasta. Omul, persoană relaţională, pătrunde în adâncul tainei sale în măsura în care se deschide 
spre Dumnezeu, spre semeni şi spre întreaga creaţie, prin iubire. El se aseamănă tot mai mult cu Dumnezeu în 
măsura în care învaţă să iubească. Omul îşi găseşte împlinirea în măsura în care trăieşte iubirea, participând 
la iubirea Sfintei Treimi. Izvorul şi modelul iubirii omeneşti este Iubirea. Din acest motiv, vocea şi chemarea 
profundă a persoanei umane este iubirea faţă de Dumnezeu şi faţă de aproapele. Se înţelege atunci motivul 
pentru care viaţa veşnică este împlinirea desăvârşită a omului, a persoanei, deoarece cerul este experierea iubirii 
infinite şi nemijlocite a Sfintei Treimi, o refacere deplină a identităţii persoanei de a fi chip şi asemănare a lui 
Dumnezeuvi. Caracterul unitiv al iubirii ne ajută să intuim de ce Dumnezeu va fi totul în toate (1Cor. 15,20).

i Ibidem, p. 400.
ii CBC, nr. 1023.
iii CBC, nr. 1026.
iv CBC, nr. 1029.
v Ibidem, p. 207.
vi Vezi Cristian Barta, Omul, chip şi asemănare a lui Dumnezeu şi chemarea sa la iubire: persoana relaţională, în Studia Universitatis Ba-
beş-Bolyai Theologia Catholica, 3-4/LVI, 2011, pp.109– 116. 
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Natura relaţională a persoanei umane, împlinită în viaţa veşnică prin unirea cu Dumnezeu, va fi împlinită 
şi la nivelul orizontal al comuniunii cu oamenii. Fericirea deplină a fiecăruia, absolut transparentă tuturor, 
împărtăşirea totală cu ceilalţi a bucuriei unei vieţi îndumnezeite ce depăşeşte puterea noastră de înţelegere, vor 
caracteriza existenţa vieţii veşnice. Acolo nu va mai fi loc pentru egoism şi invidie deoarece trăirea în iubirea 
desăvârşită a lui Dumnezeu se va exprima în mulţumire, laudă şi gratitudine.

5. Viaţa veşnică: permanenţă, caracter perpetuu şi definitiv. Unirea deplină cu Hristos, în mărirea 
Sa, oferă omului o fericire definitivă şi eternă, care nu mai poate fi pierdută întrucât cei care se bucură de 
viziunea beatifică, contemplând Binele suprem şi iubind Iubirea absolută, nu mai pot păcătui. Luca vorbeşte 
despre „corturile cele veşnice” (Lc. 16,9), Sfântul Pavel despre cununa „nestricăcioasă” (1Cor. 9,5), Sfântul Petru 
despre „cununa cea neveştejită a măririi” (1Pt. 5,4). Aceeaşi idee este subliniată de Isus în dialogul cu femeia 
samarineancă: „Iisus a răspuns şi i-a zis: Oricine bea din apa aceasta va înseta iarăşi. Dar cel ce va bea din apa pe 
care i-o voi da Eu nu va mai înseta în veac, căci apa pe care i-o voi da Eu se va face în el izvor de apă curgătoare 
spre viaţă veşnică” (In. 4,13-14).

Eternitatea stării fericite a sfinţilor a fost pusă sub semnul întrebării atât din perspectiva teologiei 
origeniste referitoare la apokatastasis, cât şi sub aspectul concilierii vieţii veşnice cu libertatea umană. Teoria lui 
Origen, profund influenţată de neoplatonism, pleca de la ideea că Dumnezeu a creat spiritele, care, păcătuind, 
sunt ulterior trimise în lumea materială pentru a se purifica. Existenţa pământească este apoi urmată de intrarea 
imediată în cer pentru sufletele deplin purificate, sau de încă o perioadă de purificare pentru sufletele care nu 
sunt încă sfinte. Atunci când toate sufletele vor fi total purificate, va avea loc învierea finală şi restaurarea întregii 
creaţii. Dincolo de faptul că Origen nega posibilitatea pierderii definitive a lui Dumnezeu, în mod implicit lăsa 
deschisă posibilitatea ca sufletul ajuns în fericirea cerească să păcătuiască şi astfel să recadă în starea purificăriii. 

Se pune astfel în discuţie relaţia dintre Dumnezeu şi om în cadrul unirii beatifice din viaţa veşnică. 
Această relaţie este fundamentată pe întâlnirea dintre libertatea lui Dumnezeu şi libertatea omului. Dacă 
incompatibilitatea dintre libertatea infinită a lui Dumnezeu şi realitatea păcatului este dincolo de îndoială, în 
schimb, imposibilitatea omului de a păcătui în viaţa veşnică a fost percepută într-un mod problematic pentru 
libertatea umană: sfântul, care după moarte s-a unit deplin cu Dumnezeu, nu mai poate păcătui, mai este liber? 
Teologia catolică a înregistrat două modalităţi, scotistă şi tomistăii, de a argumenta păstrarea neatinsă a libertăţii 
umane în condiţia impecabilităţii din viaţa veşnică. Ambele pleacă de la principiul că unirea fericită cu Dumnezeul 
Iubire pretinde iubirea liberă a persoanei umane. Explicarea impecabilităţii persoanei a fost însă tratată în 
mod diferit. În timp ce teologia scotistă susţinea că neputinţa omului de a păcătui în cer este datorată unui har 
extraordinar dăruit de Dumnezeu, Sfântul Toma de Aquino considera că impecabilitatea sfântului este specifică 
stării cereşti, fără a mai necesita o intervenţie divină cu totul specială. Afirmaţia lui Toma pleca de la premisa că 
libertatea sfântului în viaţa veşnică este desăvârşită, fiind eliberată de imperfecţiunile specifice libertăţii trăite în 
viaţa pământească. Unirea deplină cu Dumnezeu şi contemplarea lui ca Bine şi Adevăr suprem al vieţii umane 
face ca omul să nu dorească altceva. Dinamica ispitei, care în viaţa pământească include binele aparent şi adeseori 
răsturnarea ierarhiei valorilor în exercitarea libertăţii, este exclusă în cer, unde evidenţa binelui, a frumosului şi a 
adevărului copleşeşte conştiinţa şi luminează total inteligenţa persoanei.

i Cf. Cándido Pozo, Teologia dell’aldilà, Ed. Paoline, Cinisello Balsamo (Milano), 1986, pp. 377-378; G. M. Salvati, Apocatastasi, în Lex-
ikon. Dizionario Teologico Enciclopedico, p. 64.
ii Cf. Renzo Lavatori, Il Signore verrà nella gloria. L’Escatologia alla luce del VaticanoII, p. 135.
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Ştiaţi că?

Între teologia catolică romană şi teologia răsăriteană există diferenţe în ceea ce priveşte 
interpretarea naturii viziunii beatifice. 
Sfântul Pavel spunea: „Vedem acum ca prin oglindă, în ghicitură, iar atunci, faţă către faţă; acum 

cunosc în parte, dar atunci voi cunoaşte pe deplin, precum am fost cunoscut şi eu” (1Cor. 13,12). Cum înţelegem, 
însă, expresia „faţă către faţă”? Papa Benedict al XII-lea, în Constituţia Benedictus Deus, afirmă că „sufletele 
tuturor drepţilor […] imediat după moarte sau după perioada de purificare a persoanelor care au avut nevoie 
[…] văd esenţa divină într-o viziune intuitivă, faţă către faţă, fără mijlocirea unei creaturi care să fie obiectul 
viziunii”i. Dar care este semnificaţia şi natura acestei viziuni nemijlocite?

1. Interpretarea catolică. Sfântul Toma vede unirea cu Dumnezeu în primul rând în cunoaştere şi în al 
doilea rând în iubireii. Prin urmare, scopul ultim al omului se realizează în unirea cu Dumnezeu, în cunoaştere şi 
în dragoste. Esenţa beatitudinii constă într-o întâlnire imediată cu Dumnezeu, într-o comuniune de viaţă cu Eliii. 
Pentru Sfântul Toma, Dumnezeu este absolut simplu deoarece este prima cauză eficientă şi act puriv. Prin urmare, 
sfinţii, care au fericirea de a-L vedea pe Dumnezeu, contemplă esenţa divină în simplitatea şi bogăţia ei. Ei îl văd 
pe Dumnezeu în mod direct, aşa cum El este. Cu toate acestea, infinirea lui Dumnezeu nu poate fi închisă în 
mintea sfântului care îl vede. De aceea, Sfântul Toma afirmă că sfinţii îl văd pe Dumnezeu totius, sed non totaliter, 
deoarece „niciun intelect creat nu poate să ajungă la acel grad perfect de cunoaştere a esenţei divine potrivit 
căruia aceasta poate fi cunoscută”v.

Contemplarea esenţei divine presupune, pe de o parte, autodezvăluirea lui Dumnezeu, iar pe de altă 
parte dăruirea capacităţii de vedere a lucrurilor dumnezeieşti. Darul care face posibilă vederea lui Dumnezeu, 
ca împlinire a harurilor sfinţilor, este lumen gloriae. În ceea ce priveşte statutul ontologic al acestei lumen gloriae, 
Sfântul Toma spune că aceasta este o calitate permanentă pe care Dumnezeu o dăruieşte inteligenţei omului. 
Fiind un habitus operativ, întăreşte şi desăvârşeşte pe plan supranatural intelectul din interiorul acestuia, fără să 
distrugă statul creat al omului.

2. Interpretarea Sfântului Grigorie Palama
Grigore Palama alege o altă cale, deosebind esenţa dumnezeiască de energiile divine necreate: „Zicând 

că natura divină este participabilă nu în ea însăşi, ci în energiile ei, rămânem în limitele evlaviei”vi. Prin urmare, 
esenţa divină este absolut invizibilă. Sfinţii şi îngerii contemplă numai mărirea lui Dumnezeu. Această mărire 
este veşnică şi necreată, este har şi strălucire.

3. Aceste două teologii se întâlnesc însă în preocuparea de a afirma realismul transcendenţei şi al 
cunoştibilităţii lui Dumnezeu. Cunoaşterea lui Dumnezeu începe prin revelaţie şi har, care luminează mintea 
omului şi se desăvârşeşte în viaţa veşnică prin visio beatifica. Diferenţele dintre punctul de vedere tomist şi cel 
palamist nu pot fi minimalizate prin invocarea faptului că au la bază diferite concepţii ontologice, antropologice 
şi teologice, dar conştientizarea acestora trebuie să conducă la necesitatea de a interpreta cealaltă teologie intrând 
în propria ei dinamică şi în conceptele ei specificevii.
i Cf. DS nr.1000: „[…] secundum communem Dei ordinationem animae sanctorum omnium […] vident divinam essentiam visione in-
tuitiva et etiam faciali, nula mediante creatura in ratione obiecti visi se habente, sed divina essentiaimmediate se nude, clare et aperte eis 
ostendente”.
ii  Cf. Giuliano Riva, Dizionario Teologico, Vol. III, Ed. Queriniana, Brescia, 1969, p. 517.
iii Cf. B. de Armellada, Visione di Dio, în Lexikon. Dizionario Teologico Enciclopedico, p. 1139. 
iv Cf. S. Th., I, qu. III, cap. 7. 
v Cf. S. Th.,I, qu. 2, cap. 7.
vi cf. Theopfanes, PG. 150, col. 937 D.
vii Pentru o astfel de încercare, vezi Zaharie Pintea, Studiu comparativ între Toma de Aquino şi Sfântul Grigorie Palamas în chestiunea vi-
ziunii beatifice, în Cultura creştină, an. V, nr. 3-4, 2002, pp. 81-92.
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Raiul nu desemnează o stare conceptuală, un proces abstract de cunoaştere a lui Dumnezeu, 
ci exprimă viaţa omului unit deplin cu Dumnezeu Tatăl, Fiul şi Spiritul Sfânt. Vorbim, aşadar, 
despre comuniune deplină cu Sfânta Treime, cu îngerii şi cu sfinţiii. Chestiunea naturii viziunii 
beatifice trebuie astăzi să fie integrată într-un orizont trinitar, înţelegând faptul că vederea lui 
Dumnezeu sicuti estii poate fi înţeleasă mai ales ca o bucurie provocată de întâlnirea cu Dumnezeu, 

în Dumnezeu şi de la Dumnezeu. De aceea, este potrivit să situăm visio beatifica în cadrul comuniunii 
interpersonale cu Sfânta Treimeiii.

Condiţia actuală a vieţii noastre, marcată în mod profund de cultura hedonistă, egoistă şi 
secularizată, care pune accentul nu pe ceea ce omul este, ci pe ceea ce posedă, ne poate influenţa 
în mod greşit modul de a privi viaţa veşnică, inducându-ne perspectiva bunurilor pe care le vom 
avea în cer: vederea lui Dumnezeu, mângâiere, pace totală, împărăţia lui Dumnezeu. Prin urmare, 
posedarea acestor bunuri ar fi cauza principală a fericirii ultime a persoanei! Pe de altă parte, tot 
viaţa pământească ne arată că cele mai intense trăiri, în mod particular iubirea, au ca şi cadru 

existenţial raporturile interpersonale. Acesta este şi motivul pentru care Isus Hristos compară condiţia existenţei 
fericite în cer cu cea a participării comune la sărbătorirea nunţii, la „ritul comunitar care celebrează viaţa în 
expresia sa maximă [...] Banchetul se desfăşoară la invitaţia şi sub privirea paternă a Regelui, care organizează 
nunta Fiului său ce se căsătoreşte cu omenirea. [...] Fericirea paradisiacă este aşadar fericirea comuniunii [...]”iv. 
Prin urmare, fericirea cerească poate fi pregătită prin bucuria întâlnirii cu Dumnezeu şi cu semenii în această 
viaţă pământească.

i „Această viaţă desăvârşită, această comuniune de viaţă şi de iubire cu Preasfânta Treime, cu Fecioara Maria, cu îngerii şi cu toţi fericiţii 
este numită cer”. CBC, nr. 1024.
ii DS 1305.
iii Vittorio Croce, op. cit., p. 201.
iv Ibidem, p. 205.

De reținut

Temă de
reflecţie
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Indicaţi răspunsul corect la fiecare din următoarele subiecte:
I. Raiul sau viaţa veşnică este:

1. o stare de împlinire, de fericire desăvârşită şi veşnică dăruită de Dumnezeu sfinţilor imediat după moarte;
2. un loc din lumea pământească;
3. o stare ce poate fi dobândită prin asceză şi contemplaţie în timpul vieţii pământeşti;
4. o stare conceptuală, un proces abstract de cunoaştere a lui Dumnezeu;
5. este o participare la viaţa glorioasă a lui Hristos, care marchează împlinirea existenţei umane în 
comuniunea desăvârşită de iubire cu Dumnezeu şi cu ceilalţi oameni;
6. o realitate ce poate fi pregustată în viaţa creştină prin trăirea în Hristos;
7. evoluţia firească a vieţii după moarte, destinaţia certă şi sigură a fiecărui om;
8. deja prezentă, dar se află într-un proces de dezvoltare, de creştere, pentru a atinge plinătatea;
9. dobândită de sfinţi imediat după moarte, sufletele bucurându-se de fericirea deplină deja înainte 
de învierea morţilor.

II. Esenţa vieţii veşnice constă în :
1. posesia bunurilor cereşti: vederea lui Dumnezeu, mângâiere, pace totală, împărăţia lui Dumnezeu;
2. comuniunea deplină, intimă şi nemijlocită cu Dumnezeu Tatăl, Fiul şi Spiritul Sfânt, cu sfinţii şi cu 
îngerii, fapt ce include posedarea bunurilor cereşti.

III. Viaţa veşnică are următoarele caracteristici:
1. comuniune desăvârşită cu Dumnezeu şi cu aproapele;
2. comuniune desăvârşită cu Dumnezeu din care aproapele este exclus;
3. împlinire definitivă a vieţii umane şi creştine;
4. fericire deplină, dar trecătoare;
5. fericire definitivă şi eternă, care nu mai poate fi pierdută.

IV. Vederea beatifică a lui Dumnezeu:
1. este darul pe care Dumnezeu îl face oamenilor buni în timpul vieţii pământeşti;
2. este darul pe care Dumnezeu îl face sfinţilor săi în cer.
3. este darul pe care Dumnezeu îl face tuturor oamenilor.

Test
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Titlul I.

Iadul din perspectiva Revelaţiei dumnezeieşti

Omul, prin folosirea libertăţii sale, poate accepta iubirea 
manifestată de Dumnezeu prin Hristos sau o poate refuza până în 
ultima clipă a vieţii sale. Evenimentul morţii marchează în mod 
decisiv şi definitiv relaţia persoanei cu Dumnezeu, astfel încât 
cine a murit unit cu Dumnezeu va dobândi fericirea veşnică, iar 

cine a murit despărţit de Dumnezeu va rămâne pentru totdeauna în această 
stare nefericită. Prin urmare, iadul, a cărui existenţă a fost afirmată în mod 
constant în teologia catolică, nu trebuie să fie conceput în mod spaţial, ca un 
loc, ci mai degrabă ca o stare de îndepărtare definitivă de Dumnezeu.

1. Sfânta Scriptură dezvoltă progresiv învăţătura cu privire la iad, începând cu dificultatea pe 
care evreul o avea în a înţelege modul în care Dumnezeu înfăptuieşte dreptatea. În mod concret, 
credinciosul ştie că trebuie să aibă încredere în providenţa dumnezeiască, dar uneori nu reuşeşte să 
îşi explice de ce Dumnezeu permite în această viaţă ca persoane care îşi asumă nedreptatea ca mod 

de a fi să se bucure de succes, iar drepţii să sufere umiliri şi insucces. Această nedumerire este exprimată sugestiv 
în Psalmii 37i şi 38ii, surprinzând atât durerea dreptului asaltat de către duşmani, cât şi convingerea că acestuia 
nu-i rămâne altceva de făcut decât să lase administrarea dreptăţii în mâinile lui Dumnezeu.

Un pas succesiv este înregistrat în cazul lui Iov. Prietenii săi au greşit identificând suferinţa cu reversul 
păcatului. Dumnezeu a îngăduit ca dreptul Iov să fie încercat, iar încercările nu pot fi interpretate ca pedepse divine. 
Mai mult, această viziune, care exclude posibilitatea împlinirii dreptăţii lui Dumnezeu după moarte, este combătută 
de hagiograf în capitolele finale (Iov 32-42) prin argumente fundamentate pe caracterul inefabil al înţelepciunii şi 
al providenţei lui Dumnezeu.

Evoluţia conceptului de şeol este de asemenea importantă în dezvoltarea învăţăturii despre iad. Dacă în 
primele cărţi veterotestamentare şeolul este prezentat ca o stare de supravieţuire somnolentă şi nediferenţiată a 
defuncţilor, în schimb, în cărţile profetice (Iez. 32,22-23, Is. 14,15) se susţine o diferenţiere în cadrul acestei stări: 
drepţii rămân la un „nivel superior”, păcătoşii sunt situaţi în adâncimea şeolului. De exemplu, Cartea înţelepciunii 
lui Solomon distinge net soarta păcătosului din şeoliii de soarta dreptului, care „a fost socotit între fiii lui Dumnezeu 
şi partea lui între sfinţi […]. Însă cei drepţi vor fi vii în veacul veacului şi răsplata lor este la Domnul, şi Cel 
Atotputernic are grijă de ei. Drept aceea, vor primi din mâna Domnului împărăţia frumuseţii şi cununa cea 
strălucitoare, căci El îi va ocroti cu dreapta Sa şi cu braţul Său; asemenea unui scut, îi va acoperi” (Înţ. 5,5).

Gheena din Isaia este de asemenea importantă în evoluţia ulterioară a temei iadului, fiind preluată în 
învăţătura lui Isus. Isaia, vorbind despre restaurarea finală a Israelului, evocă mărirea aleşilor lui Dumnezeu, dar 

i „Iar vrăjmaşii mei trăiesc şi s-au întărit mai mult decât mine şi s-au înmulţit cei ce mă urăsc pe nedrept. Cei ce îmi răsplătesc rele pentru 
bune, mă defăimau, că urmam bunătatea. Nu mă lăsa, Doamne Dumnezeul meu, nu Te depărta de la mine. Ia aminte spre ajutorul meu, 
Doamne al mântuirii mele”. Ps. 37,19-22.
ii „Iar Tu, Doamne, să nu depărtezi îndurările Tale de la mine, mila Ta şi adevărul Tău pururea să mă sprijinească. Că m-au împresurat rele, 
cărora nu este număr; ajunsu-m-au fărădelegile mele şi n-am putut să văd; Înmulţitu-s-au mai mult decât perii capului meu şi inima mea 
m-a părăsit. Binevoieşte, Doamne, ca să mă izbăveşti; Doamne, spre ajutorul meu ia aminte. Să fie ruşinaţi şi înfruntaţi deodată cei ce caută 
să ia sufletul meu. Să se întoarcă înapoi şi să se ruşineze cei ce-mi voiesc mie rele; Să fie ruşinaţi îndată cei ce-mi zic mie: «Bine, bine». Iar eu 
sărac sunt şi sărman […]. Domnul se va îngriji de mine”. Ps. 39,16-23.
iii „Căci vor fi pe urmă hoit fără de cinste, printre morţi, întru ruşine, în veac de veac; Domnul îi va zdrobi şi, muţi, îi va azvârli cu capul în 
jos, îi va zgudui din temelie şi vor pieri până la cel mai mic; chinul îi va măcina şi pomenirea lor se va şterge”. Înţ. 4,19.
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totodată punctează nefericirea şi suferinţele păcătoşilor: „Şi când vor ieşi, vor vedea trupurile moarte ale celor care 
s-au răzvrătit împotriva Mea, că viermele lor nu va muri şi focul lor nu se va stinge. Şi ei vor fi o sperietoare pentru 
toţi” (Is. 66,24). Cuvântul Gheenă se pare că provine etimologic de la Ge-hinnom, care înseamnă locul incinerării 
cadavrelor. Se poate găsi o legătură şi cu Valea lui Hinnom (Ier. 7,31-32; 19,4-7), din apropierea Ierusalimului. 

Noul Testament vorbeşte limpede despre existenţa iadului, dar într-un context mesianic dominat de 
apelul la convertire. Moartea păcătosului îl introduce pe acesta în „iad […] fiind în chinuri”, în timp ce săracul 
Lazăr merge în „sânul lui Avraam” (Lc. 16,23). Separarea drepţilor de păcătoşi este subliniată cu insistenţă: „Aşa va 
fi la sfârşitul veacului: vor ieşi îngerii şi vor despărţi pe cei răi din mijlocul celor drepţi” (Mt. 13,49; Mt. 25,31-32).

Un alt aspect priveşte natura iadului, şi anume eternitatea sa: „Şi peste toate acestea, între noi şi voi s-a 
întărit prăpastie mare, ca cei care voiesc să treacă de aici la voi să nu poată, nici cei de acolo să treacă la noi” (Lc. 
16,26). „Nu ştiţi, oare, că nedrepţii nu vor moşteni împărăţia lui Dumnezeu?” (1Cor. 6,9).

Suferinţele iadului sunt comparate cu durerea provocată de arderea focului: „Iată securea stă la rădăcina 
pomilor şi tot pomul care nu face roadă bună se taie şi se aruncă în foc […] pleava o va arde cu foc nestins” (Mt. 
3,10-12). La fel de sugestive sunt şi alte două expresii folosite de Isus Hristos: „Şi de te sminteşte mâna ta, tai-o că 
mai bine îţi este să intri ciung în viaţă, decât, amândouă mâinile având, să te duci în gheena, în focul cel nestins. 
Unde viermele lor nu moare şi focul nu se stinge” (Mc. 9,43-44); „Şi îi vor arunca în cuptorul cel de foc; acolo va fi 
plângerea şi scrâşnirea dinţilor” (Mt. 13,50).

2. Iadul în învăţătura Sfinţilor Părinţi
În perioada patristicăi, existenţa iadului este acceptată şi argumentată în continuitate cu învăţătura 

neotestamentară. Acest fapt este deja observabil încă din perioada Părinţilor Apostolici. Sfântul Ignaţiu al 
Antiohiei afirmă lămurit acest adevăr de credinţă: „Dacă, sunt daţi morţii aceia care cu trupul strică casa cuiva, 
cu cât mai mult cel care strică, printr-o rea învăţătură, credinţa lui Dumnezeu, pentru care Isus Hristos a fost 
răstignit? Unul ca acesta, fiind întinat, va merge în focul cel nestins, la fel şi cel care ascultă”ii. Clement Romanul 
creionează sugestiv disperarea celor care, pierzându-l definitiv pe Dumnezeu, sunt chinuiţi de faptul că ar fi putut 
fi cu El: „Şi cei necredincioşi vor vedea slava şi puterea lui şi se vor minuna când vor vedea că Isus este Împăratul 
lumii şi vor zice: Vai nouă, că Tu erai şi nu ştiam şi nu credeam şi nu ascultam pe preoţii care ne predicau despre 
mântuirea noastră. Şi viermele lor nu va muri şi focul lor nu se va stinge şi vor fi priveală la tot trupul”iii. 

Unul dintre cele mai vechi documente ale Bisericii Primare este Epistola către Diognet. Autorul acesteia 
deosebeşte moartea fizică, pe care o consideră aparentă, de moartea adevărată, care defineşte soarta celor păcătoşi. 
Un alt aspect interesant pentru tema noastră este compararea suferinţei martirilor care nu şi-au renegat credinţa 
şi au fost arşi de vii cu chinurile produse de focul iadului: „Atunci, vei vedea, deşi eşti pe pământ, că Dumnezeu 
locuieşte în ceruri, atunci vei începe să grăieşti tainele lui Dumnezeu, atunci vei iubi şi vei admira pe cei chinuiţi, 
pentru că n-au voit să se lepede de Dumnezeu, atunci vei osândi rătăcirea şi înşelăciunea lumii, atunci, când vei 
cunoaşte cu adevărat vieţuirea cea din ceruri, când vei dispreţui moartea aparentă de aici de pe pământ, când 
te vei teme de adevărata moarte, care îi aşteaptă pe cei osândiţi la focul cel veşnic, care va chinui veşnic pe cei 
daţi lui. Atunci vei admira şi vei ferici pe cei care au suferit pentru dreptate focul acesta de pe pământ, când vei 
cunoaşte focul acela”iv.

i Pentru o viziune de ansamblu asupra modului în care părinţii şi autorii bisericeşti din perioada patristică au tratat tema iadului, vezi M. 
Richard, Enfer d’après les Pères, în Dictionnaire de Théologie catholique, commencé sous la direction de A. Vacant, continué sous celle de 
E. Mangenot, tom. V, Letouzey et Ané Editeurs, Paris, 1913, pp. 47-83.
ii Sf. Ignaţiu, Către Efeseni, XVI, 2, în Scrierile Părinţilor Apostolici, p. 162.
iii Clement Romanul, Epistola a doua către Corinteni, XVII, 5, în Scrierile Părinţilor Apostolici, p. 102.
iv Epistola către Diognet, X, 7-8, în Scrierile Părinţilor Apostolici, p. 344.
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Prezentări mai sistematice, care includ combaterea unor erori apărute în epocă cu privire la înţelegerea 
iadului, ne oferă Sfântul Irineu (Adv. Haer. 4, 39, 3s) şi Sfântul Augustin (De Civitate Dei, 21, 17-22)i. Unanimitatea 
Sfinţilor Părinţi în privinţa existenţei iadului este o certitudine fundamentată pe multe alte lucrări teologice, 
dar interpretarea naturii iadului a înregistrat şi poziţii divergente, unele fiind problematice pe planul credinţei. 
Dintre acestea, amintim aici teoria numită apokatastasis, propusă şi argumentată de Origenii, care, în numele unei 
restaurări finale a întregii creaţii, neagă eternitatea iadului. Altfel spus, existenţa iadului este certă, dar se va încheia 
prin convertirea, prin supunerea diavolilor. Această doctrină, care a fost acceptată şi de alţi Părinţi, în mod deosebit 
de Sfântul Grigorie de Nyssaiii, a fost condamnată ulterior de Sinodul ţinut la Constantinopol în anul 553iv.

Sfântul Ioan Gură de Aur a aprofundat natura suferinţelor iadului, identificând două tipuri: pedeapsa 
focului şi excluderea din împărăţia lui Dumnezeu. Ultima „[…] e mai cumplită decât cea dintâi. Cunosc mulţi 
oameni care se tem numai de iad; eu, însă, spun că mult mai amară decât iadul este pierderea slavei din împărăţia 
cerurilor. Nu e deloc cu mirare că nu se poate înfăţişa asta cu cuvântul. Că nici nu ştim fericirea acelor bunătăţi, 
ca să ne dăm bine seama de nenorocirea pricinuită de pierderea lor. Pavel a cunoscut bine fericirea bunătăţilor 
cereşti; el ştia că cea mai mare nenorocire este să pierzi slava lui Hristos. Şi aceasta o vom şti atunci când noi înşine 
o vom pierde”v. Suferinţa sfâşietoare provocată de excluderea din împărăţia lui Dumnezeu este în continuare 
explicată de Ioan Gură de Aur din perspectiva iubirii care insuflă celor care se iubesc dorul de a fi împreună. 
Această experienţă este trăită în viaţa pământească, de exemplu în relaţia dintre tată şi fiu: „Să presupunem că 
este un copil minunat, care este şi virtuos şi are şi stăpânirea întregii lumi; că este atât de virtuos încât toţi supuşii 
lui îl iubesc, ca şi cum ar fi propriul lor copil. Gândiţi-vă acum ce n-ar îndura tatăl acestui copil numai şi numai 
să nu piardă prilejul de a sta necontenit alături el? Ce necaz, mare sau mic, n-ar accepta numai să-l poată vedea 
şi să se poată bucura de chipul lui?”vi. De la iubirea curată şi totală a tatălui pentru propriul fiu, Ioan Gură de Aur 
trece în mod analogic la iubirea dintre Hristos şi creştin: „Aceasta să o gândim şi despre slava din ceruri. Nu 
este atât de dorit şi de iubit de tatăl lui acest copil, chiar dacă ar fi de nenumărate ori virtuos, cât de dorită şi de 
iubită este dobândirea bunătăţilor cereşti, adică desfacerea de legăturile trupului şi trăirea cu Hristos”vii. Izvorul 
bunătăţilor veşnice şi conţinutul lor esenţial este, aşadar, trăirea cu Hristos, împlinirea definitivă a dorului pretins 
de iubirea Lui faţă de noi şi a noastră faţă de El. Ioan Gură de Aur accentuează în primul rând faptul de a fi uniţi, 
în iubire desăvârşită, cu Fiul lui Dumnezeu şi priveşte bunurile cereşti ca pe o consecinţă a acestei uniri. De aceea, 
şi pierderea bunurilor cereşti, şi suferinţele ce însoţesc acest fapt nu sunt comparabile ca intensitate şi gravitate 
cu pierderea iubirii lui Hristos: „Nesuferit este iadul şi chinul de acolo; dar chiar de-ai spune că sunt mii şi mii de 
iaduri, nici atunci nu vei putea spune că chinul celui căzut în atâtea iaduri este la fel cu chinul celui care pierde 
slava aceea fericită a cerurilor […] Am suferi mai degrabă mii de trăsnete, decât să vedem că Hristos îşi întoarce 
de la noi blânda sa faţă […]”viii.

1. Creştinul nu poate să nu fie impresionat de gravitatea şi de caracterul radical al modului în care Isus 
Hristos se referă la situaţia celor care nu vor moşteni împărăţia lui Dumnezeu. În acelaşi timp, putem 
observa că ceea ce primează în învăţătura lui Isus nu este descrierea detaliată a iadului, ci semnificaţia 
sa esenţială: pierderea Fiului lui Dumnezeu, care este Învierea şi viaţaix. Dacă cerul este darul pe care 

i Vezi M. Schmaus, op. cit., pp. 434-436.
ii Vezi Henryk Pietras SJ, L’Escatologia della Chiesa dagli scritti giudaici fino al IV secolo, Istituto Patristico „Augustinianum”, Roma, 2006, 
pp. 93-96.
iii Ibidem, pp. 99-103.
iv DS 411. Renzo Lavatori, Il Signore verrà nella gloria. L’escatologia alla luce del Vaticano II, p. 161.
v Ioan Gură de Aur, Scrieri. Partea a treia: Omilii la Matei, VII, p. 305.
vi Ibidem, VIII, p. 305.
vii Ibidem.
viii Ibidem, p. 306.
ix Cf. Tomáš Špidlik, „Maranathà”. La vita dopo la morte, p. 178.
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Dumnezeu îl face celor care l-au urmat pe Hristos pe calea crucii până la unirea desăvârşită cu El, iadul, în schimb, 
este punctul final şi definitiv al îndepărtării de Hristos: „Duceţi-vă de la Mine, blestemaţilor, în focul cel veşnic, care 
este gătit diavolului şi îngerilor lui” (Mt. 25,49).

	 2. În înţelegerea iadului, ceea ce primează nu este ideea pierderii unor bunuri cereşti, ci pierderea 
definitivă a lui Dumnezeu. De aceea, şi pierderea bunurilor cereşti, şi suferinţele ce însoţesc acest fapt nu sunt 
comparabile ca intensitate şi gravitate cu pierderea iubirii lui Hristos: „Nesuferit este iadul şi chinul de acolo; dar 
chiar de-ai spune că sunt mii şi mii de iaduri, nici atunci nu vei putea spune că chinul celui căzut în atâtea iaduri 
este la fel cu chinul celui care pierde slava aceea fericită a cerurilor […] Am suferi mai degrabă mii de trăsnete, 
decât să vedem că Hristos îşi întoarce de la noi blânda sa faţă […]”i.

Dumnezeu, care l-a creat pe om pentru a-l face părtaş fericirii Sale, ne invită permenent la 
comuniunea de iubire cu El. Iubirea, însă, implică angajarea libertăţii noastre: nu putem fi cu 
Dumnezeu, pe pământ sau în cer, decât dacă îl iubim în mod liber. „Dar nu-l putem iubi pe 
Dumnezeu dacă păcătuim grav împotriva lui, împotriva aproapelui sau a noastră înşine: „Cel ce 
nu iubeşte rămâne în moarte. Oricine îl urăşte pe fratele său este un ucigaş; iar voi ştiţi că nici un 

ucigaş nu are viaţa veşnică rămânând în el” (1 In 3, 15). Domnul Isus ne avertizează că vom fi îndepărtaţi de 
la El dacă vom omite să venim în întâmpinarea nevoilor grave ale celor săraci şi mici, care sunt fraţii săi (Mt. 
25,31-46)”ii.

i Ioan Gură de Aur, Scrieri. Partea a treia: Omilii la Matei, VIII, p. 306.
ii CBC, nr. 1033.
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Titlul 2:

Drama posibilităţii pierderii definitive a lui Dumnezeu

„Realitatea teribilă a iadului este consecinţa şi confirmarea 
iubirii lui Dumnezeu faţă de om; iadul este misterul iubirii 
oferite şi a iubirii respinse” (Paul O’Callaghani).

1. Existenţa iadului a fost afirmată în mod constant de Biserica 
Catolică.
Chiar dacă în unele dintre cele mai vechi simboluri de credinţă 
utilizate în contextul celebrării Botezului nu este menţionată 
posibilitatea pierderii definitive a lui Dumnezeu, faptul că acestea mărturisesc credinţa în Hristosul 

care va veni să judece vii şi morţiiii lasă deschisă posibilitatea ca viitoarea judecată să constate drama omului care 
îl refuză în mod radical pe Dumnezeu. Iadul este un adevăr de credinţă, dar nu în sensul că creştinul crede şi 
speră că cineva, în mod particular, va fi condamnat de Dumnezeu la pedeapsa perpetuă; o astfel de aşteptare 
contravine planului mântuitor al lui Dumnezeu care doreşte mântuirea tuturor oamenilor. Creştinul însă crede şi 
speră într-un Deus retribuensiii, într-un Dumnezeu care răsplăteşte binele şi sancţionează răul, într-un Dumnezeu 
care nu impune omului iubirea Sa, ci îi respectă libertatea. De aceea, faptul de a ajunge în iad nu este doar 
efectul unei autojudecăţi, Hristos, Fiul lui Dumnezeu, fiind acela care va decide destinul etern al persoanei în 
conformitate cu faptele şi cu conştiinţa acesteiaiv. Dacă ne gândim la faptul că şi teoria apocatastazei, cu toate 
că neagă eternitatea iadului, îi acceptă totuşi existenţa, putem susţine ideea că în primele patru secole existenţa 
iadului era o învăţătură acceptată în generalv în Biserică şi de aceea nu s-a considerat necesară introducerea sa 
explicită în simbolul credinţei. Situaţia în sine însă confirmă „faptul că centrul credinţei este în mod fundamental 
mântuirea omului şi darul vieţii veşnice privit ca unică speranţă a credinciosului”vi.

Din perspectivă istorică, constatăm că primele menţiuni explicite, în simboluri de credinţă, referitoare 
la starea nefericită pe care unii oameni o vor avea după înviere şi judecată, sunt de la finalul secolului al V-lea. 
Amintim aici Fides Damasi, care exprimă speranţa că de la Hristos, după înviere, vom dobândi viaţa veşnică 
pentru ceea am făcut bine, dar şi faptul că unii vor primi pedeapsa veşnică pentru păcate, dar şi Simbolul Pseudo-
atanasian care afirmă că cei care au săvârşit răul vor merge în focul veşnicvii. Înainte de toate, aceste documente 
susţin lămurit existenţa iadului, deşi dificultatea de a concilia pedeapsa veşnică cu Dumnezeu, care este iubire 
şi milostivire, este evidentă deja în gândirea unor autori din perioada patristică. A doua jumătatea a secolului 
al V-lea a înregistrat şi tentativa de negare a existenţei iadului, ocazionată de dezbaterile teologice referitoare la 
predestinare. În acest sens, preotul Lucido a fost obligat, în anul 473, de episcopii din Galia, să retracteze afirmaţia 

i O’Callaghan P., Il Dio vivo dei viventi. L’Escatologia cristiana, pp. 140-141.
ii DS 10-14.
iii Cf. Paul O’Callaghan, Il Dio vivo dei viventi. L’Escatologia cristiana, p. 140.
iv CBC nr. 1034. Textul preia Mt. 25,49: „Duceţi-vă de la Mine, blestemaţilor, în focul cel veşnic, care este gătit diavolului şi îngerilor lui”.
v Negarea iadului este implicită în anumite curente gnostice care susţineau că oamenii care nu au acceptat să fie mântuiţi de Hristos, vor 
fi nimiciţi prin foc. Vezi Cándido Pozo, Teologia dell’aldilà, p. 417.
vi Marcello Bordoni, Nicola Ciola, Gesù nostra speranza. Saggio di escatologia in prospettiva trinitaria, seconda edizione riveduta e corretta, 
Edizioni Dehoniane, Bologna, 2000, pp. 223-224.
vii DS 72, 76.
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potrivit căreia nu ar exista foc şi iadi. Mai mult, el şi-a asumat ideea că pentru păcatele grave şi susţinute până la 
sfârşit vieţii sunt pregătite focurile veşnice şi flăcările infernaleii.

Analizând multitudinea documentelor care ating acest subiect, putem identifica principalele elemente 
prezente în învăţătura oficială a Bisericii:

•	Un prim aspect pe care îl surprindem este legătura dintre păcat şi iad. Prin păcat, omul se 
îndepărtează de Dumnezeu, şi dacă păcatul este grav, atunci omul distruge comuniunea sa cu Dumnezeu. 
Papa Pelagiu I, în anul 557, afirma că judecata dumnezeiască îi va destina focului etern şi nestins pe 
păcătoşii care perseverează, prin decizia luată cu propria voinţă, în starea de păcătoşenie evocată de 
Sfântul Pavel ca „vasele mâniei sale, pregătite spre pierire (2Cor. 9,22)iii. Tema libertăţii, pusă în discuţie 
de teoria predestinării, a prilejuit insistenţa Papei Leon al IV-lea (855) asupra faptului că omul, prin 
modul în care îşi trăieşte viaţa, îşi merită soarta după moarte: „Cei răi nu pier pentru că n-ar fi putut să fie 
buni, ci pentru că n-au vrut să fie buni şi prin viciul lor au rămas în starea de condamnare fie din cauza 
păcatului strămoşesc, fie din cauza păcatului actual”iv. Conciliul Vatican al II-lea a susţinut necesitatea 
de a veghea, de a îmbrăca armura lui Dumnezeu (harul, virtuţile) pentru ca „la sfârşitul unicului drum 
al vieţii noastre pământeşti (cf. Evr. 9,27) […] să nu auzim, ca nişte slujitori răi şi leneşi (cf. Mt 25,26), 
porunca de a merge în focul veşnic (cf. Mt 25,41), în întunericul cel mai din afară, unde „va fi plâns şi 
scrâşnirea dinţilor” (Mt. 22, 13; 25, 30)v.

•	 În privinţa condiţiei existenţei iadului, documentele bisericeşti se dovedesc a fi rezervate şi 
echilibrate, optând în general pentru termenii biblici: Gheenă, foc etern, de nestins, întunericul unde este 
plâns şi scrâşnirea dinţilor. Condiţia existenţei în iad, care începe imediat după moartevi, este, prin urmare, 
marcată de suferinţe şi de pedepse. Papa Inocenţiu al III-lea vorbea despre două tipuri de pedepse care 
erau însoţite de suferinţe specifice: „Pedeapsa pentru păcatul strămoşesc este lipsa vederii lui Dumnezeu, 
în timp ce pedeapsa pentru păcatul actual este chinul gheenei eterne”vii. În raport cu ceea ce caracterizează 
starea omului în momentul morţii, doar păcatul strămoşesc sau păcatele actuale, pedepsele iadului sunt 
diferiteviii, dar expresia „poenis tamen disparibus puniendas”ix poate fi interpretată şi din perspectiva gradului 
de păcătoşenie umană: „pedepsele păcătoşilor sunt diferite şi depind de măsura păcatului, de intensitatea 
orgoliului ostil faţă de Dumnezeu. Cu cât mai hotărâtă este decizia cu care omul se îndreaptă împotriva 
lui Dumnezeu, cu atât mai chinuitor va simţi îndepărtarea de El”x. 

•	Lipsa vederii lui Dumnezeu nu este pur şi simplu o chestiune gnoseologică, fiind mai degrabă 
pierderea lui Dumnezeu sau, altfel spus, „autoexcludere definitivă de la comuniunea cu Dumnezeu şi 
cu sfinţii Săi”xi. Omul, ca fiinţă religioasă, creată de Dumnezeu ca icoană a Sa, este structural deschis 
spre Dumnezeu şi de aceea pierderea definitivă a posibilităţii de a avea visio beatifica este ceva „de ordin 
ontologic, dar care în mod evident are repercusiuni la nivel psihologic întrucât produce în persoana 
condamnată, care este conştientă de binele de care se vede lipsită, o adâncă mâhnire sau, mai bine spus, 

i „[…] damno vobiscum sensum illum […] qui dicit ignes et inferna non esse”. DS 337.
ii DS 342.
iii DS 443. Vezi şi DS 574.
iv DS 627.
v LG 48.
vi DS 858.
vii DS 780.
viii DS 858, 1306.
ix Ibidem.
x M. Schmaus, op. cit., p. 478.
xi CBC nr. 1033.
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mâhnirea extremă, ştiind că binele de care este lipsită este Binele suprem”i. Suferinţa produsă de pierderea 
viziunii beatifice este simţită ca neîmplinire la nivel fiinţial, personal sau, aşa cum susţine Congregaţia 
pentru Doctrina Credinţei, pedeapsa lipsirii de vederea lui Dumnezeu are repercusiuni asupra întregii 
fiinţe a omuluiii.

•	Repetatele aluzii la chinul gheenei eterne şi la focul etern, au fost interpretate în teologia catolică 
în sensul unor pedepse aplicate de Dumnezeu păcătoşilor, care nu sunt consecinţa naturală a păcatelor, 
fiind adăugate din exterior prin insondabila voinţă a dreptăţii dumnezeieştiiii. Natura acestor pedepse nu a 
constituit obiectul unor declaraţii oficiale din partea Magisteriuluiiv, dar a primit în teologia catolică două 
principale interpretări. Prima dintre acestea, susţinută de Origen şi Teofilactv, consideră că focul infernului 
este o metaforă, un simbol al remuşcării sfâşietoare pe care o trăiesc sufletele care l-au pierdut definitiv 
pe Dumnezeu. A doua, în schimb, larg susţinută de teologii catolici şi considerată opinio communisvi, 
interpretează literal focul iadului, atribuindu-i un caracter real, dar cu o natură deosebită de cea a focului 
pământesc. Suferinţa provocată de acest foc real asupra sufletelor condamnate, numită şi poena sensus, 
nu a fost în principiu înţeleasă pe plan teologic ca o acţiune directă şi punitivă a lui Dumnezeu asupra 
omului condamnat, considerându-se că Dumnezeu se foloseşte de creaţie: „Acest mod de a proceda al 
lui Dumnezeu corespunde precis modului de a proceda al omului păcătos, care cu păcatul său a divinizat 
lumea şi a devenit servul acesteia; acum omul trebuie să cunoască ce înseamnă ca lumea să îl trateze ca 
sclav al ei”vii. Omul este o fiinţă în lume, trăsătură pe care o păstrează după moarte, însă relaţia sa cu lumea 
este definită de păcat. În noua creaţie, recapitulată în Hristos şi glorificată de slava Sa, care îl reflectă 
pe Dumnezeu ca şi centru şi izvor, damnatul nu îşi găseşte „locul”: el „nu va experimenta lumea ca o 
locuinţă primitoare, ci ca o ambianţă neospitalieră, care îl asediază şi îl oprimă fără încetare, fără să poată 
evada […]”viii. 

•	Această afirmaţie trebuie să fie totuşi însoţită de conştiinţa neputinţei noastre de a explica în mod 
exhaustiv o realitate eschatologică pe care acum o putem doar intui pe baza cuvintelor lui Isus Hristos şi, 
e dureros să recunoaştem, din perspectiva amărăciunii trăite prin propriile noastre păcate.

2. Drama posibilităţii pierderii definitive a lui Dumnezeu este propusă astăzi de Biserica Catolică 
în sensul unui „apel la responsabilitatea cu care omul trebuie să-şi folosească libertatea având în vedere 
destinul său veşnic”, al unui „apel stăruitor la convertire”ix. Biserica propovăduieşte valoarea universală a mântuirii 
deoarece Dumnezeu Tatăl doreşte ca „toţi oamenii să se mântuiască şi să ajungă la cunoştinţa adevărului” (1Tim. 
2,4), dar totodată este conştientă de faptul că mântuirea nu este automatică, nu se înfăptuieşte fără implicarea 
persoanei concrete. Dumnezeu, creatorul fiinţei omeneşti, este coerent cu Sine şi cu lucrarea creaţiei. Din acest 
motiv, o mântuire cu caracter automatic ar însemna că Dumnezeu ar acţiona împotriva firii omeneşti, care este 
definită de darul libertăţii. Or, Dumnezeu, izvorul şi modelul libertăţii umane, respectă în modul cel mai serios 
i  Cándido Pozo, op. cit., p. 421, nota 87.
ii  DS 4657.
iii  M. Schmaus, op. cit., p. 454.
iv  Ibidem.
v  Schmaus afirmă că interpretarea simbolică, cu diferite nuanţe, a fost susţinută şi de Grigorie de Nyssa, Ambrozie, Ieronim şi Augustin. 
Ibidem, p. 461. În schimb, Pozo consideră că nu există suficiente argumente care să certifice clar acest punct de vedere. Vezi Cándido 
Pozo, op. cit., p. 429, în particular nota 110.
vi  M. Schmaus, op. cit., p. 462.
vii  Ibidem, p. 455.
viii  Ruiz de la Peña, op. cit., p. 278.
ix  CBC nr. 1037.
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deciziile pe care persoana le ia prin propria voinţăi. Libertatea umană nu se epuizează în micile alegeri, chiar 
dacă şi acestea sunt importante pentru existenţa noastră; faptul de a alege o destinaţie pentru concediu dintre 
multe altele posibile sau de a prefera o cravată în locul alteia, nu defineşte intrinsec libertatea, care „[…] este 
prerogativa, înspăimântătoare şi minunată, de a ne putea construi destinul veşnic. Pentru a nu rămâne un simplu 
cuvânt, această prerogativă trebuie în mod necesar să includă posibilitatea reală şi concretă a unei decizii pentru 
pierderea [lui Dumnezeu, n.n.]”ii. Aceasta, în fond, este exigenţa fundamentală a iubirii, care se realizează prin 
întâlnirea a două libertăţi: în cazul mântuirii, libertatea lui Dumnezeu şi libertatea omului. Prin urmare, iadul 
poate fi privit ca stare în care ajunge sufletul care a ales liber să rămână în păcate de moarte, respingând astfel 
iubirea îndurătoare a lui Dumnezeuiii.

3. Cu toate acestea, de ce omul, fiinţă limitată şi fragilă, poate săvârşi fapte atât de grave încât să 
merite pedeapsa veşnică? De ce Dumnezeu, care cunoaşte slăbiciunile omului, nu îi oferă posibilitatea 
unui act de pocăinţă după moarte? Nu sunt puse astfel sub semnul întrebării dreptatea şi milostivirea lui 
Dumnezeu? Pentru a răspunde la aceste întrebări, este necesar să analizăm o cheie hermeneutică prezentă în 
Sfânta Scriptură (In. 3,17-21), fiind sugerată de raportul dintre păcat şi iad:

•	Legătura dintre păcat şi iad este evidentă: „Iadul este în natura sa intimă un mister: misterul 
păcatului, deoarece este efectul şi trăirea păcatului de moarte. Aşa cum cerul este plinătatea unirii 
cu Dumnezeu, tot aşa iadul este plinătatea păcatului”iv. Păcatul este actul prin care omul, conştient şi 
liber, rupe comuniunea cu Dumnezeu, creatorul şi scopul ultim al vieţii sale. Cele două dimensiuni ale 
păcatului, aversio a Deo şi conversio ad creaturas, conduc la „o răsturnare a vieţii omului”v. Omul se aşază 
cu spatele la Dumnezeu, îşi asumă o atitudine de respingere a Creatorului pentru a-şi îndrepta faţa spre 
creaturivi. Atunci când o persoană îl urăşte explicit pe Dumnezeu, asistăm la o conversio ad creaturas per 
aversionem a Deo. În general însă păcatul este o aversio a Deo per conversionem ad creaturas, în sensul 
că îndepărtarea de Dumnezeu este consecinţa faptului de a folosi creaţia într-o manieră incompatibilă 
cu Dumnezeul Iubire, intrând în conflict cu finalitatea înscrisă de Dumnezeu Însuşi în firea creaţieivii. 
Atenţia faţă de creaţie este pozitivă în sine, dar modul în care omul îşi construieşte relaţia cu lumea poate 
fi edificator sau distructiv pentru propria viaţă: în timp ce persoana care trăieşte în harul lui Dumnezeu 
priveşte creaţia prin „ochii Revelaţiei”, în coordonatele unei scări valorice corecte, şi se străduieşte 
să o administreze în conformitate cu propria ei natură, omul păcătos, în schimb, uitând că numai 
Dumnezeu este mai mare decât inima lui (1In. 3,20), postulează o lume pe care o separă de Creatorul ei, 
nerespectându-i natura, şi pe care încearcă să o stăpânească în mod egoist. Dacă sfinţii văd şi găsesc în 

i „Libertatea, orice libertate, reprezintă în lume o valoare absolută. Absolutul este pur şi simplu de neatins, nu poate fi manipulat. 
Dumnezeu nu va putea face niciodată nimic dacă o creatură, omul de exemplu, în moarte, îi va striga în faţă: Nu! […] Dacă în acest 
moment al libertăţii celei mai conştiente rosteşte un nu, atunci îl zice cu toată fiinţa sa, se încremeneşte total în această negaţie, devenind 
el însuşi un nu radical”. Ladislau Boroş, Oltre la morte, p. 29.
ii Giacomo Biffi, Linee di escatologia cristiana, Ed. Jaca Book, Milano, 1984, pp. 67-68.
iii „Pot să existe persoane care au distrus total în ele însele dorinţa adevărului şi disponibilitatea la iubire. Persoane în care totul a devenit 
minciună; persoane care au trăit pentru ură şi au călcat în picioare în ele însele iubirea. Aceasta este o perspectivă teribilă, dar câteva 
figuri din însăşi istoria noastră lasă să discernem în mod înspăimântător profiluri de acest gen. În asemenea indivizi nu ar mai fi nimic 
remediabil şi distrugerea binelui ar fi irevocabilă: aceasta se arată cu cuvântul iad”. Benedict al XVI-lea, Enciclica Spe Salvi, nr. 45. Vezi 
şi CBC nr. 1034.
iv M. Schmaus, op. cit., p. 437.
v O’Callaghan P., Il Dio vivo dei viventi. L’Escatologia cristiana, p. 156.
vi „Omne enim peccatum habet conversionem ad commutabile bonum cum aversione ab incommutabili bono”. Toma de Aquino, S. Th. 
II-II, q. 20, a. 1, ad 1.
vii O’Callaghan P., Il Dio vivo dei viventi. L’Escatologia cristiana, p. 157.
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creaţie calea pentru a ajunge la unirea cu Dumnezeu, păcătoşii se opresc la creaţie şi îi neagă demnitatea 
intrinsecăi, instrumentalizând-o în mod autonom. Păcatul viciază aşadar relaţia omului cu Dumnezeu şi 
cu creaţia; prin păcat omul încearcă să umple deschiderea sa structurală spre Infinit cu lumea, care, fiind 
limitată, nu îl poate satisface. Dar dacă omul nu mai este unit cu Dumnezeu, ceea ce îi rămâne este doar 
lumea: o lume care nu îl împlineşte, dar la care recurge căutându-şi împlinirea. Creaţia poate contribui la 
împlinirea persoanei în măsura în care este un mijloc de a conduce a Dumnezeu. Altfel, omul se închide 
în lume şi depinde de aceasta; este în sclavia ei. Eliberarea vine însă prin pocăinţă şi prin har deoarece o 
nouă conversio ad Deum înseamnă depăşirea abisului ontologic creat între Dumnezeu şi om prin păcatii. 
Posibilitatea pocăinţei rămâne deschisă până în ultima clipă a vieţii pământeşti, până în momentul morţii, 
fiind dovada milostivirii lui Dumnezeu.

•	Dumnezeul, care este Iubire (1In. 4,8), nu este capabil de ură, de trăiri incompatibile cu propria 
sa natură. Acest adevăr a fost încarnat în viaţa lui Isus Hristos care a lăsat celor care au crezut şi cred în 
El porunca iubirii, a dragostei nemărginite, care îi îmbrăţişează atât pe prieteni, cât şi pe duşmani. Prin 
Isus, Tatăl ceresc ne arată culmile unei iubiri eliberate de egoismul şi de patimile omeneşti: „Dragostea 
desăvârşită nu defaimă firea oamenilor din cauza scopurilor diferite ale lor, căci ea e aceeaşi; deci privind 
la aceasta, pe toţi oamenii îi iubeşte la fel: pe cei îmbunătăţiţi, ca pe nişte prieteni, pe cei răi, ca pe nişte 
vrăjmaşi îi iubeşte, făcându-le bine şi îndelung răbdând, suferind răul de la ei şi nesocotindu-l nicidecum, 
ci şi pătimind pentru dânşii, ca şi pe aceştia să-i facă prieteni, de este cu putinţă. O astfel de aşezare arată 
întotdeauna roadele dragostei către toţi oamenii deopotrivă”iii.

Dumnezeu îi iubeşte pe toţi oamenii, buni sau răi, aşa cum lumina soarelui se revarsă în fiecare zi 
asupra tuturor, oferind creştinului un model de iubire aplicabil în propria viaţăiv. Fiecare dintre noi ştie bine din 
experienţa personală cât este de dificil să ne iubim duşmanii, dar Dumnezeu, prin jertfa Fiului Său pe cruce, 
prin moartea lui Isus pentru întregul neam omenesc, inclusiv pentru duşmanii Săi, ne certifică universalitatea 
iubirii Sale. Desigur, El nu iubeşte păcatul, dar dragostea Sa se revarsă necontenit asupra tuturor păcătoşilor. 
Aceasta se verifică în relaţia dintre Dumnezeu şi om în această viaţă, dar, aşa cum subliniază Isaac Sirul, şi în 
continuarea existenţei persoanei după moarte, Dumnezeu iubind persoana păcătosului, iar nu starea nefericită a 
acestuia. Dumnezeu continuă să-i iubească pe aceia care i-au refuzat dragostea în mod definitiv şi tocmai acest 
fapt explică suferinţele acestora: „Iar eu zic, că şi cei ce sunt biciuiţi în gheenă, cu biciul dragostei sunt biciuiţi. Cât 
de amară este şi de cumplită chinuirea din dragoste! Adică, aceia care au simţit, că în dragoste au greşit, suferă 
mai mult decât orice chinuri groaznice. Căci durerea, care loveşte inima, în urma păcatului împotriva dragostei, 
este mai ascuţită decât orice chin. Nu se cuvine să creadă cineva, că păcătoşii din gheenă, sunt lipsiţi de dragostea 
lui Dumnezeu. Dragostea naşte cunoştinţa, care se dă tuturor ca o mărturisire, de obşte. Prin puterea ei, dragostea 
însă lucrează în mod îndoit: chinuind, pe de o parte, pe cei păcătoşi, precum face şi aici (în viaţa aceasta) un prieten 
prietenului său; veselind, pe de altă parte prin dragoste, pe cei ce au păzit buna cuviinţă. Şi aceasta este, zic eu, chinul 
din gheenă, căinţa. Însă sufletele fiilor celor de sus se îmbată de desfătarea dragostei”v. În termeni asemănători 
vorbeşte şi Sfântul Maxim Mărturisitorul: „De aceea şi Domnul nostru Isus Hristos, arătând dragostea Sa către noi, 

i Ibidem.
ii Ibidem, p. 159.
iii Sfântul Maxim Mărturisitorul, Patru sute cugetări creştine, trad. Paisie Velicicovschi, Ed. Credinţa Strămoşească, Iaşi, 1998, I, 71, p. 55.
iv „Precum Dumnezeu, din fire, ca un bun şi fără de patimă pe toţi îi iubeşte la fel, dar pe cel cu viaţă îmbunătăţită îl slăveşte […], iar pe cel rău 
îl miluieşte cu bunătate şi certându-l în veacul acesta îl întoarce, aşa şi cel cu bună voire şi fără de patimă pe toţi îi iubeşte, pe cel bun pentru 
firea şi înclinarea bună a voii sale, iar pe cel rău pentru fire şi din compătimire, miluindu-l ca pe unul ce e fără de minte şi umblă întru întu-
neric”. Sfântul Maxim Mărturisitorul, Patru sute cugetări creştine, trad. Paisie Velicicovschi, Ed. Credinţa Strămoşească, Iaşi, 1998, I, 25, p. 48.
v Sfântul Isaac Sirul, Cuvinte despre nevoinţă, Ed. Bunavestire, Bacău, 1997, LXXXIV, pp. 363-364.
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pentru toată omenirea a pătimit şi nădejdea învierii a dăruit-o la fel tuturor, deşi fiecare se face pe sine vrednic fie 
de slavă, fie de chinuri”i. 

Iubirea, prin natura ei, nu este niciodată indiferentă, fiind unire şi angajament interpersonal. Dacă în 
această viaţă iubirea dintre două persoane nu poate evita la nesfârşit confruntarea cu propriul adevăr, acest lucru 
nu va fi cu putinţă nici în viaţa veşnică; atunci, din nefericire, este posibil să se constate adevărul „misterului 
iubirii oferite de Dumnezeu şi respinse de către om”ii. Omul va constata adevărul vieţii, dar Dumnezeul este 
acela care, prin lumina Adevărului Său, va ajuta conştiinţa omenească să perceapă propriul adevăr. Rolul lui 
Dumnezeu nu va fi, aşadar, unul pasiv, cu atât mai mult cu cât acceptarea şi respectarea stării plăsmuite de om 
sunt însoţite de continuarea iubirii faţă de el. Joseph Ratzinger vede în Hristos „o ultimă instanţă de apel menită 
să asigure ocrotirea dreptăţii. O dragoste care ar desfiinţa dreptatea, ar crea nedreptate, iar astfel, n-ar mai fi 
decât o caricatură a dragostei. Dragostea adevărată este o abundenţă de dreptate, însă niciodată nu poate duce la 
desfiinţarea dreptăţii, care trebuie să fie şi să rămână fundamentul iubirii”iii.

•	4. Biserica Catolică consideră că „pedeapsa principală a iadului constă în despărţirea 
definitivă de Dumnezeu, singurul în care omul poate avea viaţa şi fericirea pentru care a fost creat 
şi la care aspiră”iv. Pierderea definitivă a lui Dumnezeu determină falimentul total al persoanei umane, 
drama consumată a neîmplinirii omului. Această situaţie nu are un caracter static: omul va rămâne pentru 
totdeauna în faţa lui Dumnezeu, dar nu pasiv, ci căutând să stea departe de El. Iadul „nu este altceva decât 
păcatul, un păcat mereu prezent, afirmat cu toată fiinţa. El este refuzul iubirii lui Hristos, o neîncetată 
fugă departe de Dumnezeu”v.

Remuşcările simţite prin conştientizarea foarte clară a tuturor momentelor existenţiale în care a refuzat 
dragostea lui Dumnezeu vor fi acompaniate de suferinţa faptului de a se şti în continuare iubit de Dumnezeu, 
fără a vrea şi fără a putea să-i răspundă tot cu iubire. Aceasta înseamnă o suferinţă care sfâşie persoana, o chinuie 
în ceea ce are mai intim. Atribuindu-i lui Dumnezeu vina pentru starea nefericită, omul trăieşte zbuciumul 
răzvrătirii în adâncul fiinţei sale şi îl urăşte pe Dumnezeu. Este însă corect ca damnatul să sufere tocmai din cauza 
refuzării iubirii lui Dumnezeu? De ce oare Dumnezeu nu dă dovadă de milostivire faţă de păcătos, curmându-i 
suferinţele prin faptul de a înceta să-l mai iubească? Întrebarea este pusă în termeni greşiţi deoarece a-i cere lui 
Dumnezeu să nu mai iubească este totuna cu a-i cere să nu mai existe! De aceea, are dreptate Ladislau Boroş când 
spune: „Dacă Dumnezeu ar înceta să iubească pe cel care s-a autocondamnat, atunci instantaneu iadul ar înceta 
să mai existe ca iad. Dar Dumnezeu nu poate să nu iubească. Esenţa sa este făcută din iubire. Iubirea sa este cu 
totul independentă de modul în care creatura se comportă faţă de El [...] În clipa în care condamnatul ar simţi 
pocăinţă pentru gestul său de autocondamnare, el s-ar afla în cer. Dar tocmai aceasta el nu doreşte. Şi tocmai în 
aceasta constă iadul său”vi.

•	5. Pierderea definitivă a lui Dumnezeu aduce după sine o existenţă umană caracterizată 
de frustrare, disperare şi singurătate. Frustrarea vine din faptul neîmplinirii şi al înstrăinării de 
sine: neacceptând dependenţa sa de Creator, omul nu îşi acceptă de fapt propriul statut creatural şi îşi 
reneagă identitatea ontologică de chip şi asemănare a lui Dumnezeu. Ceea ce a trăit bine şi frumos în 
viaţa pământească nu se constituie în momente de gratitudine, ci în permanentizarea frustrării, întrucât 

i Sfântul Maxim Mărturisitorul, Patru sute cugetări creştine, I, 71, p. 55.
ii Paul O’Callaghan, op. cit., p. 141.
iii Joseph Ratzinger, Introducere în creştinism: prelegeri despre Crezul Apostolic, p. 226.
iv Ibidem.
v Ladislau Boroş, Oltre la morte, p. 30.
vi Ibidem.
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persoana înţelege că ar fi putut dobândi cerul şi că îndepărtarea definitivă de Dumnezeu este efectiv o 
pierdere dramatică, o lipsă simţită atât la nivel fiinţial, cât şi la nivel psihologic. 

Disperarea rezultă din caracterul iremediabil al acestei pierderi. Omul, creat de Dumnezeu pentru 
viaţa veşnică, este o fiinţă a speranţei; neîmplinirea definitivă sufocă speranţa şi perverteşte tocmai acele fibre 
tainice şi lăuntrice ale profunzimii fiinţei care, în viaţa pământească, îl determinau să privească cu pasiune şi 
cu încredere la viitor, în pofida oricăror greutăţi. În nefericirea iadului, nimic nu mai poate oferi speranţă: nici 
măcar Isus Hristos. El este calea şi conţinutul speranţei mântuirii neamului omenesc, şi tocmai El a fost respins în 
mod definitiv. Slava Lui, după Parusie, va fi pentru păcătos ca o lumină orbitoare, de care vrea să fugă, fără a o 
putea elimina din propria conştiinţăi. De aici derivă ura faţă de Hristos, faţă de creaţie, faţă de propria persoană. 
Îndepărtarea definitivă de Dumnezeu este efectiv pervertirea omului dintr-o fiinţă a comuniunii într-o fiinţă a 
contradicţiilor viscerale, a schismei lăuntrice şi cu ceilalţiii. 

Singurătatea va fi efectul disperării personale deoarece părăsindu-L pe Dumnezeu, „omul rămâne 
singur, fără alternative”iii. Şi, sub acest aspect, relaţia cu Hristos este determinantă în viaţa pământească, dar şi 
după moarteiv. Observăm că în finalul cuvântării despre Euharistie, în care Isus identifică trupul Său cu pâinea 
vieţii şi cu viaţa veşnică, „mulţi dintre ucenicii Săi s-au dus înapoi şi nu mai umblau cu El” (In. 6,66), fapt ce îl 
determină pe Mântuitor să adreseze apostolilor întrebarea: „Nu vreţi şi voi să vă duceţi?” (In. 6,67). Răspunsul 
lui Petru: „Doamne, la cine ne vom duce? Tu ai cuvintele vieţii celei veşnice” (In. 6,68), scoate în lumină un 
adevăr esenţial pentru împlinirea umană: a fi Isus, „Hristosul, Fiul Dumnezeului Celui viu” (In. 6,69), înseamnă 
că speranţa dobândirii vieţii veşnice are un fundament cert. Dacă însă ne îndepărtăm de Isus, dacă îi pierdem 
prietenia, pierdem totul; nimic nu mai rămâne, nimic nu mai motivează, totul este lipsit de sens pentru existenţa 
personală. Pierderea comuniunii cu Dumnezeu este, în fond, maladia care distruge iremediabil natura relaţională 
a persoanei umane. De aici şi imposibilitatea de a trăi în comuniune cu ceilalţi oameni. Posiblitatea ca starea 
iadului să fie trăită de mai multe persoane nu este un fapt comunional. Dacă esenţa relaţionalităţii umane este 
iubirea, iar damnaţii nu mai pot iubi, atunci fiecare este închis în închisoarea propriei fiinţe. Conştientizarea 
suferinţei celuilalt nu aduce mângâiere nimănui pentru că nu poate fi vorba despre o împărtăşire însufleţită 
de dragoste, de compasiune sau de milă. În viaţa pământească, când dezvăluim unui prieten propria suferinţă, 
celălalt nu doar că o ascultă, dar o împărtăşeşte, participă alături de noi şi ne susţine. În moartea eternă, în 
schimb, comuniunea este înlocuită cu izolarea absolută, iar împărtăşirea reciprocă cu ura şi cu dispreţul.

i Cf. Renzo Lavatori, Il Signore verrà nella gloria. L’escatologia alla luce del Vaticano II, p. 151.
ii „Această separare de Dumnezeu cauzează, în cel care se condamnă în mod liber, o fractură adâncă: sfâşiere lăuntrică şi o stare de 
duşmănie cu întregul univers. Separarea de Dumnezeu: pierzându-l pe Dumnezeu ochii devin orbi în faţa frumuseţii, vitalităţii, plinătăţii 
şi autenticităţii. Separarea de ei înşişi: esenţa spiritului creat este un elan al întregii fiinţe către Dumnezeu; separarea de Dumnezeu 
cauzează, aşadar, o fractură ce atinge intimitatea; condamnatul urăşte ceea ce este mai personal în fiinţa sa ce continuă să tindă spre 
Dumnezeu. Separarea de totalitatea lumii: lumea există ca întrupare a iubirii lui Dumnezeu pentru creatura sa. Creaţia poartă pretutin-
deni imaginea celui pe care osânditul îl neagă în mod radical [...] Omul condensează cosmosul în sine însuşi. Astfel, osânditul trăieşte 
într-o lume pe care o percepe ca duşman, care îl arde peste tot, care îi rezistă; iar acest foc pătrunde până în fibrele cele mai intime ale 
realităţii umane deoarece omul poartă lumea în intimitatea sa”. Ladislau Boroş, Oltre la morte, pp. 30-31.
iii Renzo Lavatori, Il Signore verrà nella gloria. L’escatologia alla luce del Vaticano II, p. 151.
iv Sfânta Liturghie, în care Iubirea lui Dumnezeu se oferă spre împărtăşire, este pătrunsă de conştiinţa faptului că modul în care acum 
primim Euharistia este relevant pentru destinul nostru după moarte. Preotul, în cadrul ecteniei de după anaforă din Liturghia Sfântului 
Ioan Gură de Aur, spune rugăciunea: „[…] Învredniceşte-ne să ne împărtăşim cu cereştile şi înfricoşatele Tale Taine, ale acestei sfinte şi 
spirituale mese, întru curată conştiinţă, spre lăsarea păcatelor, spre iertarea greşelilor, spre împărtăşirea cu Sfântul Spirit, spre moşteni-
rea împărăţiei cerurilor, iar nu spre judecată sau spre osândă”. Dumnezeieştile şi Sfintele Liturghii ale celor dintre Sfinţii Părinţilor noştri 
Ioan Gură de Aur, Vasile cel Mare şi Grigore Dialogul, cu binecuvântarea IPS Lucian, Arhiepiscop şi Mitropolit de Alba Iulia şi Făgăraş, 
Roma-Blaj, 1996, p. 83.
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Ştiaţi că?

Ne oprim cu aceste reflecţii, fiind conştienţi de limitele cercetării destinului uman după moarte. Avem în 
faţă o frontieră pe care nu o putem depăşi decât prin credinţă, speranţă şi iubire, fără a cunoaşte acum totul. Prin 
Hristos, putem însă iubi mai mult decât cunoaştem, putem nădăjdui mai mult decât întrezărim conceptual prin 
actul de credinţă. Relaţia de dragoste cu El, Învierea şi Viaţa, hrăneşte şi susţine credinţa, iar virtutea teologală a 
speranţei impulsionează şi dă aripi existenţei omeneşti în dinamismul ei către împlinirea în viaţa veşnică. 

Este firesc să dorim ca niciunul dintre noi să nu-l piardă definitiv pe Dumnezeu, dar responsabilitatea 
personală în realitatea păcatului ne spune că riscul pierderii definitive a lui Dumnezeu este unul 
cât se poate de real. Discuţiile referitoare la un „infern existent, dar gol”i sau la numărul persoanelor 
aflate în starea nefericirii supreme sunt sterile şi fără fundament. Speranţa noastră este însoţită de 
siguranţă, dacă are ca obiect voinţa mântuitoare universală a lui Dumnezeu (1Tim. 2,4; 2 Pt. 3,9), 

o voinţă care exprimă iubirea Sa nemărginită; dacă, însă, ne referim la mântuirea tuturor, la posibilitatea ca toţi 
oamenii să se unească în mod desăvârşit şi definitiv cu Dumnezeu, atunci aducem în discuţie o dorinţă curată 
şi evlavioasă, dar care este lipsită de siguranţă deoarece libertatea fiecăruia nu poate fi exclusă din relaţia cu 
Dumnezeu. Dragostea nu se impune, fiind „ceva ce se oferă şi se acceptă liber. Din acest motiv, riscul de a fi 
refuzată îi este conatural, risc pe care Dumnezeu a dorit să-l preîntâmpine printr-o iconomie a Legămintelor. De 
aceea, eschatologia trebuie să vorbească despre iad, chiar dacă nu aceasta este tema mesajului ei […]ii”.

Iadul nu este creat de Dumnezeu, Care zidit lumea dăruindu-i din ceea ce El are şi este în mod 
absolut şi infinit: bunătate, frumuseţe, adevăr. La urma urmei, trebuie să evităm tentaţia de 
a spaţializa iadul, de a-i atribui entitate; iadul nu este o realitate creată, un cadrul existenţial şi 
preexistent, în care ulterior îngerii decăzuţi la statutul de diavoli şi oamenii păcătoşi ar fi introduşi 
din mânia lui Dumnezeu. Vorbim, de fapt, despre o stare, despre un mod de a exista al persoanei 

care îl urăşte pe Dumnezeu şi îi refuză oferta mântuitoare. Dacă Dumnezeu nu doreşte starea infernului pentru 
niciun om, atunci este limpede că iadul depinde de voinţa omenească. Una dintre obiecţiile vehiculate în cultura 
contemporană şi care neagă existenţa iadului, şi anume aceea că „Dumnezeu este prea bun pentru ca iadul să 
existe este extrem de superficială; se uită faptul că pentru ca iadul să existe nu este necesar ca Dumnezeu să-l fi 
creat sau dorit; ajunge să existe omul care optează conştient şi voluntar pentru o viaţă fără Dumnezeu. Cu alte 
cuvinte, va fi iad numai pentru acela care îl va fi vrut […]. Şi aşa cum Dumnezeu este viaţa veşnică, ceea ce rezultă 
din refuzul uman este moartea veşnică”iii.

Evidenţierea acestor aspecte referitoare la natura păcatului ne ajută să percepem iadul ca o fixare 
definitivă a stării de păcătoşenie trăite în viaţa pământească. Păcatul pregăteşte pierderea definitivă a 
lui Dumnezeu, iar iadul va dezvălui imensa gravitate a păcatului şi efectele sale devastatoare asupra 
persoanei umane. Continuitatea dintre păcat şi iad pune în lumină responsabilitatea reală a omului 

i Giandomenico Mucci, în studiul intitulat L’inferno vuoto (în La Civiltà Cattolica, nr. 3788, din 19 aprilie 2008, pp. 132-138), 
subliniază caracterul ziaristic şi neavizat al afirmaţiei prin care expresia „infernul gol” îi este atribuită teologului Hans Urs von Balthasar. 
Concepţia lui Bathasar (vezi Sperare per tutti. Breve discorso sull’inferno, Ed. Jaca Book, Milano, 1988) nu neagă posibilitatea iadului, 
ci argumentează speranţa (indisolubil unită cu credinţa şi iubirea) mântuirii tuturor oamenilor, fiind atent să precizeze că speranţa nu 
coincide cu cunoaşterea, iar faptul de a spera nu este identic cu faptul de a fi sigur. Renzo Lavatori, evaluând sintetic poziţia lui Balthasar, 
identifică două consecinţe problematice sub aspect practic: prima se referă la posibilitatea ca omul, sperând în mântuirea tuturor, să nu 
mai simtă intens responsabilitatea personală şi gravă pe care o are în evitarea pericolul infernului; a doua observaţie vizează naivitatea 
unei speranţe necondiţionate în contextul contemporaneităţii în care asistăm la o largă răspândire a răului. Lavatori, Il Signore verrà nella 
gloria. L’escatologia alla luce del Vaticano II, p. 164.
ii Ruiz de la Peña, op. cit., p. 274.
iii Ruiz de la Peña, op. cit., p. 272.
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în relaţia cu Dumnezeu şi cu creaţia, faptul că omul îşi decide soarta. Pe de altă parte, ar fi greşit să gândim că 
iadul ar fi doar o autocondamnare. S-ar putea vorbi de autocondamnare numai atunci când în discuţie ar fi 
relaţia dintre om şi locuri în care ar vrea să ajungă sau obiective naturale pe care doreşte să le atingă, dar viaţa 
veşnică şi moartea eternă nu sunt locuri şi realităţi naturale. Relaţia dintre persoană şi realităţile neînsufleţite este 
determinată de decizia persoanei, de voinţa omului. Păcatul însă intervine în cadrul unei relaţii interpersonale, 
în raportul dintre Dumnezeu şi om. Înţelegem astfel că intrarea persoanei în starea nefericirii eterne corespunde 
deciziei omeneşti, dar, în acelaşi timp, implică o decizie din partea lui Dumnezeui. Această realitate îşi dezvăluie 
şi mai mult sensul dacă o privim din perspectiva iubirii.

Indicaţi răspunsul corect la fiecare din următoarele subiecte:
I. Iadul înseamnă:

1. o stare de despărţire definitivă de Dumnezeu;  
2. un mit menit să-i sperie pe oameni pentru a nu mai face rele;
3. fixarea definitivă a stării de păcătoşenie trăite în viaţa pământească;
4. un loc de odihnă;
5. pierderea definitivă a lui Isus Hristos, Fiul lui Dumnezeu, care este Învierea şi viaţa.

II. Învăţătura despre iad este afirmată: 
1. în Sfânta Scriptură, în tradiţia şi în învăţătura Bisericii Catolice.
2. în învăţătura Bisericii cu privire la îngeri, dar nu şi la oameni;

III. În iad ajung:
1. cei au murit despărţiţi de Dumnezeu, refuzându-L până în ultima clipă a existenţei pământeşti;
2. cei care au trăit pe pământ şi au murit uniţi cu Dumnezeu; 
3. cei pe care Dumnezeu îi alege fără să ţină cont de modul în care au trăit. 

IV. Existenţa iadul este una:
1. eternă, fără sfârşit;
2. trecătoare, temporară, pentru un anumit timp;
3. marcată de intermitenţe.

V. Sfânta Scriptură descrie iadul ca fiind:
1. pierderea bunurilor muncite şi adunate cu trudă de om pe pământ;
2. pierderea bunurilor cereşti promise, dar nedobândite vreodată;
3. gheenă, foc nestins, focul cel veşnic, focul nu se stinge; plângerea şi scrâşnirea dinţilor;

i Catehismul Bisericii Catolice defineşte iadul ca „autoexcludere definitivă de la comuniunea cu Dumnezeu şi cu sfinţii Săi”, dar totodată 
evocă decizia pe care Hristos o va lua în privinţa destinului etern al persoanei în conformitate cu faptele şi cu conştiinţa acesteia. Nr. 
1033, 1034.

Test
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VI. Potrivit Sfinţilor Părinţi suferinţa cea mai greu de îndurat pentru cei care ajung în iad este provocată:
1. de excluderea din împărăţia lui Dumnezeu;
2. de despărţirea definitivă de Demnezeu;
3. de durerea născută din focul cel veşnic şi viermele care nu adoarme.

VII. În învăţătura Bisericii, iadul este prezentat ca:
1. pierderea definitivă a lui Dumnezeu ce aduce după sine o existenţă umană caracterizată de frustrare, 
disperare şi singurătate;
2. o stavilă pe care o pune perpetuării păcatului;
3. o continuare sau o desăvârşire a lucrării creaţiei.

Filmarea nr. 3

Video
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Titlul I:

Moartea, enigma supremă a existenţei umane

„Prin moarte, sufletul este despărţit de trup, dar în înviere, 
Dumnezeu va reda viaţa incoruptibilă trupului nostru 
transformat, reunindu-l cu sufletul nostru. După cum Cristos a 
înviat şi trăieşte pentru totdeauna, vom învia cu toţii în ziua de 
apoi” (Catehismul Bisericii Catolice, nr. 1016).

Moartea reprezintă o certitudine a existenţei fiecărui om. Noi 
toţi vom muri, deşi încercăm să îndepărtăm din conştiinţă 
posibilitatea evenimentului morţii. Ne place viaţa, iar gândul 
morţii ne sperie, ne interpelează, ne ridică probleme la care nu suntem întotdeauna capabili să 

aflăm un răspuns. Într-un fel, este firesc să murim, însă în adâncul fiinţei noastre este ceva ce nu se împacă cu 
posibilitatea morţii, nu pur şi simplu pentru că aceasta este percepută ca un proces distructiv al vieţii, ci, mai cu 
seamă, datorită speranţei că existenţa personală trebuie şi poate să continue. Surprindem, aşadar, o contradicţie 
lăuntrică a persoanei, care în mod natural îmbătrâneşte şi se apropie de moarte, dar totodată structura sa intimă 
o deschide spre ceea ce va fi dincolo de moarte. Suntem în faţa celei mai mari enigme a existenţei noastre, 
aspect evocat atât de sugestiv de Conciliul Vatican al II-lea: „În faţa morţii, enigma condiţiei umane îşi atinge 
culmea. Omul nu e chinuit numai de suferinţă şi de degradarea progresivă a trupului, ci, mai mult încă, de teama 
dispariţiei definitive. Pe bună dreptate, însă, instinctul inimii sale îl face să se îngrozească de o distrugere totală 
şi de o dispariţie definitivă şi să le respingă. Sămânţa veşniciei pe care o poartă în sine, neputându-se reduce 
la materie, se răzvrăteşte împotriva morţii. Toate încercările tehnicii, oricât de utile, nu pot linişti anxietatea 
omului: prelungirea longevităţii biologice nu poate satisface dorinţa de viaţă ulterioară care dăinuie neclintită în 
inima lui”i.

Interpretările date morţii în gândirea filosofică îi exprimă caracterul misterios şi, în acelaşi timp, reflectă 
contradicţia lăuntrică a omului, fiinţă muritoare cu dorul nemuririi.

Moartea poate fi considerată, din perspectiva medicinei, ca rezultat al unui proces biologic natural, 
ca deces al persoanei, determinabil prin proceduri specifice. „În faţa morţii înţeleasă astfel, singura atitudine 
filosofică posibilă este cea exprimată de Epicur: Atunci când suntem noi, moartea nu există; atunci când există 
moartea, noi nu mai suntem”ii. În această perspectivă, moartea apare ca ceva ce se întâmplă într-o manieră oarbă 
şi dramatică, fiind o ameninţare absurdă la adresa vieţii. De aceea, Wittgenstein a exclus orice semnificaţie a morţii 
în raport cu existenţa. În filosofia contemporană, J.P. Sartre şi A. Camus au descris moartea ca cea mai mare 
absurditate a vieţii, ca un eveniment lipsit de sens pentru viaţă. Sartre o înţelegea ca fractură, limită, cădere în 
neant, anihilare a libertăţii umane şi nimicirea tuturor posibilităţilor sale de realizare. Pentru Camus, viaţa este 
absurdă, plină de suferinţă şi lipsită de sens din cauza limitei impuse de moarte, aceasta având ultimul cuvânt 
în existenţa umanăiii. Pe scurt, moartea nu are nimic de spus vieţii, nu are nicio semnificaţie inteligibilă pentru 
existenţa individuală.

i GS 18.
ii Nicola Abbagnano, Dizionario di filosofia, p. 598.
iii René Latourelle, Morte, în Dizionario di Teologia Fondamentale, diretto da René Latourelle e Rino Fisichella, edizione italiana a cura di 
Rino Fisichella, Cittadella Editrice, Assisi, 1990, p. 816.

Motto
„Iată eu astăzi ţi-am pus 
înainte viaţa şi moartea, 

binele şi răul”
(Deut. 30,15).

Definiţie

Citire
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Aceasta nu este însă unica interpretare a morţii în filosofie. Multitudinea punctelor de vedere afirmate 
din antichitate până astăzi este dificil de sistematizat, dar sinteza propusă de Nicola Abbagnano are meritul de a 
asuma ca principiu hermeneutic relaţia dintre viaţă şi moarte. 

Privită însă în raportul său cu existenţa umană, moartea a fost interpretată în trei sensuri. 
Primul, ca început al unui nou ciclu de viaţă, se regăseşte în gândirea lui Platon. Dualismul său 

antropologic conducea la înţelegerea morţii nu doar ca separare a sufletului de trup, ci şi ca o eliberare a sufletului 
de materialitatea trupului. Plotin era şi el convins de faptul că sufletul, după moarte, îşi poate desfăşura activitatea 
mai uşor decât atunci când era în trup. De pe alte baze filosofice, Schopenhauer se apropie de conceptul de 
moarte – început al unei noi vieţi, atunci când compara moartea cu apusul soarelui, care totodată este răsăritul 
soarelui într-un alt loci.

A doua semnificaţie, care defineşte moartea ca sfârşit al ciclului vieţii, este prezentă la Marcus Aurelius, 
Leibniz, Hegelii. Ideea primeşte accente radicale în filosofia materialistă: „pentru L. Feuerbach şi K. Marx, moartea 
e afirmarea existenţei esenţei, a victoriei speciei asupra individului […]”iii.

În fine, al treilea sens indică moartea ca posibilitate existenţială mereu prezentă în faţa vieţii umane, 
capabilă să-i determine caracteristicile. Pe această linie se situează Dilthey, Jaspers, Heidegger şi Merleau-Pontyiv. 
O temă recurentă în gândirea autorilor este angoasa existenţială provocată de posibilitatea morţiiv.

Fiecare dintre aceste curente interpretative ale raportului dintre viaţă şi moarte se bazează pe intuiţii şi 
analize profunde, dar şi pe diferite concepţii antropologice. Acestea ating tema morţii, dar răspunsurile oferite 
au un caracter sectorial. Niciuna nu reuşeşte să convingă în mod deplin sau să elimine din inima omenească 
speranţa nemuririi. Este oare posibil să gândim moartea într-o manieră care să integreze toate aceste semnificaţii? 
Putem concepe moartea ca fapt biologic, început al vieţii, sfârşit al vieţii şi realitate semnificativă pentru viaţă 
fără ca aceste dimensiuni să fie contradictorii? Este cu putinţă să smulgem morţii, prin puterea raţiunii, sensul ei 
profund şi global? Cu siguranţă nu, pentru că acest sens priveşte deopotrivă temeiurile existenţei şi ale destinului 
nostru. Sensul vieţii şi cel al morţii sunt de fapt împletite într-un mod care aduce în discuţie rostul nostru ca 
oameni, făcând trimitere la izvorul existenţei şi la finalitatea ei, la transcendenţă şi la legătura ei cu istoria. Acesta 
este însă punctul în care creştinismul reuşeşte să facă un pas înainte: Dumnezeu, prin înomerirea Fiului mort şi 
înviat, dă morţii un sens care, prin credinţă, ne devine accesibil.

Constituţia pastorală despre Biserică Gaudium et spes, după ce a evocat moartea ca supremă 
enigmă a persoanei umane, continuă: „Dacă orice imaginaţie amuţeşte în faţa morţii, Biserica 
însă, instruită de revelaţia divină, afirmă că omul a fost creat de Dumnezeu pentru un scop fericit 
dincolo de limitele mizeriei pământeşti. Mai mult, credinţa creştină ne învaţă că moartea trupească, 
de care omul ar fi fost scutit dacă nu ar fi păcătuit, va fi învinsă atunci când mântuirea, pierdută din 

vina lui, îi va fi redată de atotputernicul şi milostivul Mântuitor. Căci Dumnezeu l-a chemat şi îl cheamă pe om 
să se ataşeze de El cu toată fiinţa, într-o comuniune veşnică de viaţă dumnezeiască nepieritoare. Această victorie 
a dobândit-o Cristos înviind din morţi, eliberându-l pe om de moarte prin moartea Sa. Aşadar, oricărui om care 
reflectează, credinţa, oferită cu argumente solide, îi dă un răspuns la neliniştea lui în privinţa soartei viitoare; 
în acelaşi timp, îi dă posibilitatea să comunice în Cristos cu cei dragi care au fost răpiţi de moarte, oferindu-i 

i Nicola Abbagnano, Dizionario di filosofia, p. 598.
ii  Ibidem, p. 599.
iii  Enciclopedie de Filozofie şi Ştiinţe Umane, coordonatori Marco Drago şi Andrea Boroli, Ed. All Educational – De Agostini, Bucureşti, 
2004, p. 696.
iv  Nicola Abbagnano, Dizionario di filosofia, p. 599.
v  Vezi Enciclopedie de Filozofie şi Ştiinţe Umane, p. 696.
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speranţa că ei au aflat deja la Dumnezeu adevărata viaţă”i. Este important să subliniem că în textul citat Biserica 
nu propune o explicaţie strict raţională şi naturală a morţii, afirmaţiile sale situându-se la nivelul luminii credinţei 
şi al harului. Punctul de forţă îl reprezintă moartea şi învierea lui Hristos, evenimente ce fundamentează speranţa 
în viaţa de dincolo. 

Moartea, cu toată dramaticitatea ei, este strâns legată de viaţă şi evidenţiază marea responsabilitate 
pe care o avem în modul de trăire a vieţii noastre. Pilda Bogatului nemilostiv şi a săracului Lazăr 
(Lc. 16,19-31) subliniază tocmai acest adevăr, arătând că toate bunurile create nu trebuie să fie 
privite ca scop în sine, ci ca mijloace şi oportunităţi pentru a dobândi veşnicia fericită cu Dumnezeu. 
De aceea, principiul atât de des vehiculat în contemporaneitate Trăieşte clipa!, ar trebui reformulat 
astfel: Trăieşte clipa în orizontul veşniciei pentru care ai fost creat de Dumnezeu!

i GS 18.

Temă de
reflecţie
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Titlul 2:

Credinţa în Isus Hristos, Învierea şi Viaţa, 

luminează enigma morţii

„Isus, Fiul lui Dumnezeu, a îndurat de bunăvoie moartea pentru 
noi, într-o supunere totală şi liberă faţă de voinţa lui Dumnezeu, 
Tatăl său. Prin moarte, El a învins moartea, deschizând astfel 
tuturor oamenilor posibilitatea mântuirii” (Catehismul Bisericii 
Catolice, nr. 1019).

1. Moartea, ca încheiere naturală a vieţii, este des menţionată în 
cărţile Vechiului Testament. Universalitatea acestui fenomen este 
atât extensivă – mor toţi oamenii, cât şi intensivă: moare omul 
întreg. Este atinsă întreaga umanitate şi omul cu toate elementele 

sale constitutive: trupul (bâśâr) şi sufletul (nefesh)i. Ceea ce rămâne din om, 
în şeol, este „o umbră […], o existenţă lipsită de orice bucurie […]”ii. Şeolul 
este efectiv „ţinutul întunericului şi al umbrelor morţii, ţara de întuneric şi neorânduială unde lumina e totuna 
cu bezna” (Iov 10,21-22). Omul, alcătuit din pământ şi din suflarea de viaţă a lui Dumnezeu (Fac. 2,7), după 
păcat murind, se va întoarce tot în pământ (Fac. 2,19). Izvorul vieţii este Dumnezeu (Ps. 35,9) şi de aceea „dacă 
Dumnezeu n-ar cugeta decât la Sine Însuşi şi dacă ar lua înapoi la Sine duhul Său şi suflarea Sa, toate făpturile ar 
pieri deodată şi omul s-ar întoarce în ţărână” (Iov 34,14-15). Realitatea morţii era astfel înţeleasă şi ca destrămare 
a legăturii vii cu Dumnezeu (Ps. 6,5), motiv de tristeţe şi de înspăimântare pentru omul evlaviosiii. O viaţă lungă şi 
însoţită de darul copiilor, ca în cazul lui Isaac, este însă rodul binecuvântării lui Dumnezeu (Fac. 35,29). Moartea 
este privită, aşadar, în mod fundamental, cu teamă; provoacă suferinţă, desparte de cei dragi. Drama morţii este 
împărtăşită de Isus, care a plâns pentru prietenul Său Lazăr (In. 11,35), iar agonia Sa din grădina Ghetsimani 
atestă moartea ca încercare supremă.

Moartea este însă legată de viaţă. Gândirea filosofică antică şi medievală a evidenţiat existenţa unei 
gradualităţi sau scări valorice a perfecţiunii fiinţelor care are la bază entităţile materiale neînsufleţite, creşte prin 
plante, animale, om, îngeri şi ajunge la Dumnezeu. Dacă la primul nivel fiinţele există, fără a fi vii, la celelalte 
existenţa este viaţă vegetală, animală, umană, îngerească şi dumnezeiască. Putem astfel observa, împreună 
cu Tillard, că moartea nu însoţeşte nivelul inferior al existenţei, fiind mai degrabă o dimensiunea a fiinţelor 
superioare: „Fiinţa este vie numai dacă este muritoare. O piatră nu moare pentru că nu este vie. [...] O floare de 
hârtie nu se ofileşte niciodată deoarece nu este vie. Pe pământul nostru, ceea ce nu moare nu posedă bunul cel 
mai preţios al întregii creaţii: viaţa. [...] Posibilitatea muririi este reversul harului suprem al vieţii. [...] Moartea 
este, aşadar, punctul final al unui har [...]”iv. Acest aspect a fost intuit de Karl Rahner, care a subliniat că în sens 
strict şi propriu moare numai omul, iar plantele şi animalele încetează să mai existev. Altfel spus, atunci când 

i Cf. Claude Geffré, Morte, în Dizionario Critico di Teologia, sotto la direzione di Jean-Ives Lacoste, edizione italiana a cura di Piero Coda, 
Ed. Borla-Città Nuova, Roma, 2005, p. 895.
ii Dicţionar Enciclopedic al Bibliei, p. 420.
iii Ibidem, p. 421.
iv Jean-Marie R. Tillard, La morte enigma o mistero?, trad. di Laura Marino, Ed. Qiqajon, Comunità di Bose, Magnano, 1998, pp. 62-63.
v Vezi K. Rahner, H. Vorgrimler, Morte, în Dizionario di teologia, a cura di K. Rahner, G. Ghiberti e G. Ferretti, Ed. Herder - Morcelliana, 
Roma - Brescia, 1968, p. 416.

Motto
„Iar acum s-a dat pe faţă 

prin arătarea Mântuitorului 
nostru Iisus Hristos,

Cel ce a nimicit moartea şi 
a adus la lumină viaţa şi ne-
murirea, prin Evanghelie”

(2Tim. 1,10).
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omul moare, moare nu pur şi simplu ca o entitate individuală, ci ca o persoană, angajând în acest eveniment ceea 
ce are mai intim şi mai profundi.

2. Moartea, consecinţă a păcatului
Meditând asupra acestei teme, israelitul ştie că Dumnezeu l-a creat pe om pentru viaţă, nu pentru moarte: 

„Dumnezeu n-a făcut moartea şi nu se bucură de pieirea celor vii. El a zidit toate lucrurile spre viaţă […]” 
(Înţ. 1,13-14). Moartea nu poate fi, prin urmare, atribuită lui Dumnezeu, iar explicaţia fenomenului morţii face 
trimitere la răul moral, la păcatul îngerilor necuraţi şi al oamenilor: „Dumnezeu a zidit pe om spre nestricăciune 
şi l-a făcut după chipul fiinţei Sale. Iar prin pizma diavolului moartea a intrat în lume şi cei ce sunt de partea lui 
vor ajunge s-o cunoască” (Înţ. 2,23-24). Noul Testament aprofundează legătura dintre păcat şi moarte, arătând 
că moartea este consecinţa păcatului (Rowm. 5,12) şi „plata păcatului” (Rom. 6,23). Această interpretare a fost 
preluată de gândirea patristică şi a devenit parte integrantă a învăţăturii Bisericii Catoliceii. Tomáš Špidlik preferă 
termenul „consecinţă”, şi nu „pedeapsă”, deoarece nu este vorba despre o pedeapsă impusă din afară, care ar putea 
fi înlocuită cu alta mai puţin severă; moartea este urmarea firească a refuzării darului vieţiiiii.

3. De la moartea lui Hristos la moartea cu Hristos
Moartea lui Hristos este semnul eminent al solidarităţii lui Dumnezeu cu neamul omenesc. Abisul 

separării dintre om şi Dumnezeu, apărut ca urmare a păcatului, este depăşit de Însuşi Dumnezeu, care, prin 
întrupare, şi-a asumat în mod deplin condiţia existenţei umane. El, care era sfânt, nu putea să îmbrăţişeze păcatul, 
dar a luat asupra Sa consecinţele păcatelor neamului omenesc. Din acest motiv Sfântul Pavel propovăduia 

corintenilor că „Hristos a murit pentru păcatele noastre după Scripturi” (1Cor. 15,3). Afirmaţia sa 
arată că moartea lui Isus Hristos trebuie să fie considerată în planul iubirii şi al milostivirii lui 

Dumnezeu, plan vestit încă din Vechiul Testament prin figura Robului lui Iahwe (Is. 40-
50). Existenţa pământească a Fiului lui Dumnezeu este total dăruită împlinirii planului 

mântuitor al Tatălui, exprimând dragoste şi ascultare. Dacă prin Adam relaţia dintre 
om şi Dumnezeu a fost definită de păcatul neascultării, Isus o redefineşte prin 
ascultarea Sa până la moartea pe cruce. Privind istoria vieţii sale, Hans Urs von 
Balthasar nu a ezitat să afirme că Isus „[…] s-a născut pentru a putea muri […] 
întreaga sa lucrare pământească, încă de la început, izvora din completa abandonare 

de sine Tatălui ceresc, iar acest abandon îşi va afla culmea şi eficacitatea deplină pe 
cruce”iv. Totul, în viaţa lui Isus, tinde spre un moment crucial, spre un ceas care în mod 

misterios este încercare, părăsire, suferinţă cumplită şi mărturie definitivă a iubirii Sale 
pentru noi: „ştiind Iisus că a sosit ceasul Lui, ca să treacă din lumea aceasta la Tatăl, iubind 

pe ai Săi cei din lume, până la sfârşit i-a iubit” (In. 13,1). Intuirea dramatică a chinurilor morţii nu 
reuşeşte să îl deturneze de la împlinirea planului mântuitor şi nici nu se constituie într-o îngrădire a iubirii 

Sale, aşa cum se observă în mărturisirea lui Isus: „Acum sufletul Meu e tulburat, şi ce voi zice? Părinte, izbăveşte-Mă, 
de ceasul acesta. Dar pentru aceasta am venit în ceasul acesta” (In. 12,27). Trăirea ceasului, în fond moarte pe 
cruce, este indicată de El prin „Săvârşitu-s-a” (In. 19,30). Isus, trăindu-şi ceasul, priveşte moartea ca împlinire a 

i Pentru o succintă analiză a dialecticii morţii în concepţia lui Karl Rahner, vezi Petru Dorcu, Decizia asupra morţii la Karl Rahner şi 
Ladislau Boroş, în Dialog Teologic, XI/22, Iaşi, 2008, pp. 145-149.
ii Vezi DS 222, 372, 1512, 2617; CBC nr. 1008.
iii Cf. Tomáš Špidlik, „Maranathà”. La vita dopo la morte, Ed. Lipa, Roma, 2007, p. 102.
iv Hans Urs von Balthasar, Vita dalla morte. Meditazioni sul mistero pasquale, secunda edizione, trad. dal tedesco di Dino Pezzetta, Ed. 
Queriniana, Brescia, 1988, p. 19.
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misiunii şi a vieţii Sale pământeşti, depăşind astfel înţelegerea morţii ca sfârşit biologic al fiinţei umane. El, care 
era fără de păcat, nu era legat de moarte, acceptă moartea şi o transformă într-o trecere spre umanitatea înviată, 
spre viaţa veşnică. Dacă Paştile Vechiului Testament celebrau eliberarea evreilor din robia egipteană, acum Isus 
Hristos, prin moartea şi învierea Sa, înfăptuieşte eliberarea neamului omenesc din robia morţii şi a păcatului: 
„Curăţiţi aluatul cel vechi, ca să fiţi frământătură nouă, precum şi sunteţi fără aluat; căci Paştile nostru Hristos S-a 
jertfit pentru noi” (1Cor. 5,7). De aceea, Biserica îl mărturiseşte ca „începutul, întâiul născut din morţi” (Col. 1,18), 
„întâiul născut dintre mulţi fraţi” (Rom. 8,29) care vor înfrunta moartea împreună cu Hristos, ştiind că El a 
biruit-o (1Cor. 15, 54 şi 57).

Liturgia Bisericii, în Canonul învierii, evocă legătura dintre moartea şi învierea lui Hristos şi situaţia 
creştinului: „Ziua Învierii, popoare, să ne luminăm! Paştile Domnului, Paştile! Că din moarte la viaţă şi de pe 
pământ la cer, Hristos – Dumnezeu ne-a trecut pe noi [...]”i. Paştile lui Hristos devin Paştile noastre, devin trecere 
de la moarte la viaţa veşnică numai dacă acceptăm lucrarea mântuitoare a lui Isus Hristos şi ne unim cu El: „Ieri 
m-am îngropat împreună cu Tine, Hristoase; astăzi mă ridic împreună cu Tine, cel ce ai înviat. Răstignitu-m-am 
ieri împreună cu Tine: Însuţi împreună mă preamăreşte, Mântuitorule, în Împărăţia Ta”ii.

4. Teoria deciziei finale în clipa morţii susţine că omul, chiar în momentul încheierii vieţii pământeşti, 
are posibilitatea de a lua cea mai importantă hotărâre referitoare la soarta sa. Unul dintre susţinătorii acestei 
ipoteze, Ladislau Boroş, considera că niciuna dintre alegerile pe care persoana le face în timpul vieţii nu poate 
fi definitivă şi total liberă deoarece în timpul vieţii pământeşti noi suntem departe de ceea ce este cu adevărat 
autentic în viaţa noastră, fiind stăpâniţi de lumea în care trăim (persoane, lucruri, evenimente, vise) şi neavând 
aproape niciun spaţiu, în conştiinţă, pentru Dumnezeu. Dar dacă omul vrea să intre în cer, el trebuie să aibă 
posibilitatea de a-l întâlni cel puţin o dată pe Dumnezeu, într-o manieră liberă şi independentă, pentru a se 
decide cu toată fiinţa sa. „Pentru aceasta, însă, el trebuie să fie rupt de tot ce este legat cu toate fibrele realităţii 
sale: lucrurile sale, proprietăţile sale, puterea sa, chiar şi prietenii săi, persoanele pe care le iubeşte, speranţele 
şi visele sale, tot ceea ce a construit şi a câştigat în viaţa sa [...] În clipa în care omul intră în moarte, omul este 
eliberat de tot ceea ce până atunci îl împiedica să vadă faţa lui Dumnezeu. Moartea comportă, aşadar, o eliberare 
pentru adevărata libertate”iii. Mai mult, „în moarte se deschide posibilitatea înfăptuirii unui act deplin personal al 
omului; în acest fel, moartea constituie locul esenţial şi privilegiat al devenirii libertăţii, al întâlnirii cu Dumnezeu 
şi al deciziei cu privire la destinul veşnic”iv. Opţiunea finală ar deveni astfel posibilă în moarte, întâlnindu-l pe 
Hristos: „În moarte, Hristos stă acolo, în faţa omului; este văzut clar şi este perceput luminos; şi îl cheamă la 
sine cu gesturi ale iubirii mântuitoare. Hristos va sta veşnic în acea atitudine cu iubirea sa care cheamă şi vrea să 
se dăruiască. Dacă în moarte omul se decide împotriva lui Hristos, nimic nu se schimbă în iubirea lui Hristos. 
Dar această iubire îl va arde veşnic deoarece el a experiat-o îndeaproape şi totuşi a refuzat-o (acesta este iadul). 
Dar dacă el se decide pentru Hristos, atunci însăşi iubirea lui Hristos va fi lumină veşnică pentru el, împlinirea 
definitivă în bucuria nesfârşită şi eterna acceptare a apropierii Domnului (cerul). În felul acesta, în clipa morţii, 
decizia coincide cu judecata”v.

iCanonul Învierii, cântarea 1, irmosul în Rânduiala Sfintelor şi Dumnezeieştilor Slujbe din Săptămâna Mare, Duminica Învierii şi Săpt-
ămâna Luminată, Ed. Buna Vestire, Blaj, 2004, p. 232.
ii Ibidem, cântarea 3, p. 233.
iii Boroş Ladislau, Oltre la morte, p. 14.
iv Ibidem, pp. 7-8.
v Ibidem, pp. 15-16.
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Teoria lui Boroş poate fi privită ca o ipoteză interesantă şi problematică, iar nu ca o învăţătură certă a 
Bisericii Catolice. Chiar dacă îi este recunoscută utilitatea în a argumenta posibilitatea necreştinilor de a-l întâlni 
pe Hristos, sunt semnalate şi aspectele sale discutabile: lipsa unui fundament biblic, magisterial şi empiric, natura 
strict filosofică a argumentaţiei şi efectul relativizant asupra vieţii creştine: „Seriozitatea vieţii stă tocmai în faptul 
că în fiecare alegere actuală este implicită posibilitatea de a fi alegerea definitivă. Altminteri, viaţa în trup ar 
fi [...] doar un timp gol şi nu locul întâlnirii cu Dumnezeu”i. Mai mult, rolul activ şi responsabil al omului în 
evenimentul morţii reprezintă o contribuţie importantă în teologia contemporană, dar faptul de a separa decizia 
finală de istoria vieţii pare să nu ţină seama suficient de natura umanăii.

5. Moartea ca final al pelerinajului pământesc
Sfânta Scriptură ne spune că „e rânduit ca oamenii să moară o singură dată” (Evr. 9, 27). Unicitatea 

morţii este corelată cu unicitatea vieţii pământeşti, care nu este numai durata existenţei persoanei, ci dinamismul 
devenirii şi al desăvârşirii în Hristos, procesul de îndumnezeire ce va culmina în viaţa veşnică. Acest dinamism are 
un sens, o direcţie, şi de aceea Biserica îl numeşte pelerinaj. Moartea este tocmai „sfârşitul peregrinării pământeşti 
a omului, al timpului de har şi de îndurare pe care Dumnezeu i-l oferă pentru a-şi realiza viaţa pământească după 
planul divin şi pentru a-şi hotărî destinul ultim”iii. Această învăţătură aparţine credinţei catolice, ca adevăr definit 
în mod implicitiv.

Biruinţa lui Hristos asupra morţii nu a însemnat desfiinţarea acesteia; nu este un secret faptul că 
din Duminica Învierii şi până astăzi oamenii au continuat să moară... Moartea lui Hristos este 
însă importantă deoarece a transformat-o: dacă înainte moartea era un capăt de drum, un zid de 
nedepăşit, acum ea este transformată în poartă, în trecerev. Efectul psihologic asupra creştinilor este 
imens, ei fiind eliberaţi de angoasă, de frica (Evr. 2,15) provocată nu doar de gândul suferinţelor 

inerente morţii, cât mai ales de neputinţa de a cunoaşte dacă dincolo de moarte mai este ceva relevant pentru 
existenţa umană. Ceea ce este dincolo de moarte nu ne este accesibil fiind în viaţă, iar necunoaşterea insuflă 
teamăvi. Creştinii ştiu însă că Hristos a învins moartea trecând la viaţa umanităţii înviate şi transfigurate de 
mărirea dumnezeiască. Din acel moment, moartea nu îi mai poate ţine în robia ei nici pe creştinii care mor 
uniţi cu Hristos, nu mai are puterea de a le împiedica intrarea în viaţa veşnică. Se înţelege astfel de ce teama de 
moarte, chiar dacă nu e eliminată, este totuşi integrată în orizontul credinţei şi al speranţei. Cu toate că ceea 
ce este dincolo de moarte are un caracter tainic, acum ştim că Fiul lui Dumnezeu a parcurs deja drumul ce 
trece prin moarte la viaţă, ne însoţeşte sacramentalvii în viaţa noastră pământească şi ne ajută să dobândim viaţa 

i Vittorio Croce, Allora Dio sarà tutto in tutti. Escatologia cristiana, Ed. ELLEDICI, Leumann (Torino), 1998, pp. 149-150.
ii „Ni se pare inacceptabilă pretenţia sa de a aşeza prima şi unica decizie pe deplin personală în afara istoriei, deoarece, odată terminată 
condiţia de homo viator, nu mai există nici o posibilitate de decizie. De fapt, una dintre caracteristicile morţii este aceea de a determina 
sfâşitul timpului şi al istoriei. Timpul nu este niciodată fără sfârşit, ciclic, ci este linear, se îndreaptă mereu spre consumarea lui. De ase-
menea, timpul în viaţă şi în moarte nu este un timp fragmentar constituit din diferite momente rupte între ele, ci este un timp continuu 
care ne structurează felul de a fi şi deci ne condiţionează. Aceasta constituie un patrimoniu ontologic care ne însoţeşte şi ne influenţează 
întreaga noastră existenţă, inclusiv în momentul morţii. Suntem de acord cu ideea lui Boroş care defineşte acest spaţiu temporal ca fiind 
precar, deoarece libertatea este obligată să aleagă, deşi se află într-o multitudine de condiţionări şi va alege deci un bine mereu limitat. 
Aceasta însă nu ar trebui să devalorizeze aceste decizii, cum, de altfel, nici să le limiteze la un pur antrenament în vederea unicei şi ade-
văratei decizii în clipa letală a morţii, aşa cum susţine ipoteza opţiunii finale a lui Boroş”. Petru Dorcu, op. cit., p. 157.
iii CBC nr. 1013; 1021. Vezi şi DS 530, 1000, 1002; LG 48.
iv Cf. Cándido Pozo, Teologia dell’aldilà, Ed. Paoline, Cinisello Balsamo (Milano), 1986, p. 450.
v Michelangelo Peláez, Morte, în Dizionario interdisciplinare di scienza e fede. Cultura scientifica, filosofia e teologia, a cura di Tanzella Nitti 
ed Alberto Strumia, vol. I, Urbaniana University Press – Città Nuova, Roma, 2002, pp. 1012-1013.
vi Vezi Jean-Marie R. Tillard, op. cit., p. 89.
vii CBC nr. 1010.
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veşnicăi. Acesta este motivul pentru care Sfântul Pavel afirma că „[...] dacă am murit împreună cu El, vom şi învia 
împreună cu El” (2Tim. 2,11).

Moartea cu Hristos nu este un eveniment prin care omul trece într-un mod pasiv; este incontestabil 
primatul harului, dar totodată este necesară implicarea personală şi activă a creştinului care, fiind 
unit cu Hristos şi având modelul morţii Lui, îşi transformă propria moarte într-un act definitiv de 
ascultare şi de iubire faţă de Tatăl cerescii. Moartea cu Hristos pretinde însă viaţa trăită cu Hristos; 
numai aşa viaţa se poate impune în faţa morţii, integrând moartea în drumul veşniciei cu Dumnezeu.

Indicaţi răspunsul corect la fiecare din următoarele subiecte:
I. Moartea este:

1. enigma supremă a existenţei umane, care este luminată de moartea şi învierea lui Isus Hristos;
2. doar rezultatul al unui proces biologic natural, care încheie ciclul vieţii;
3. este strâns legată de viaţă şi evidenţiază marea responsabilitate pe care o avem în modul de trăire 
a vieţii noastre;
4. finalul pelerinajului pământesc.

II. Realitatea morţii:
1. nu poate fi atribuită lui Dumnezeu, iar explicaţia fenomenului morţii face trimitere la răul moral, 
la păcatul îngerilor necuraţi şi al oamenilor;
2. este parte integrantă a planului creator al lui Dumnezeu;

III. Moartea lui Isus Hristos:
1. este semnul eminent al solidarităţii lui Dumnezeu cu neamul omenesc;
2. este un eveniment care îl priveşte doar pe El;
3. a însemnat o acceptare a morţii şi transformarea acesteia într-o trecere spre umanitatea înviată, 
spre viaţa veşnică;
4. este un eveniment care are consecinţe asupra tuturor oamenilor, deschizându-le posibilitatea 
iertării păcatelor şi a învierii;

i „Către sfârşitul secolului al treilea întâlnim pentru prima dată la Roma, pe sarcofagul unui copil, în contextul învierii lui Lazăr, figura lui 
Cristos ca a adevăratului filozof care într-o mână ţine evanghelia şi în cealaltă bastonul de călător, propriu filozofului. Cu acest baston el 
învinge moartea; evanghelia aduce adevărul pe care filozofii pelerini îl căutaseră în zadar. În această imagine, care apoi pentru o perioadă 
lungă rămâne în arta sarcofagelor, devine clar ceea ce persoanele culte ca şi cele simple găseau în Cristos: el ne spune cine este omul în 
realitate şi ce trebuie să facă el pentru a fi într-adevăr om. El ne arată calea şi această cale este adevărul. El însuşi este atât calea cât şi ade-
vărul, şi de aceea este şi viaţa pe care cu toţii o căutăm. El arată şi calea dincolo de moarte; numai cine este în măsură să facă aceasta, este 
un adevărat maestru de viaţă. Acelaşi lucru este vizibil în imaginea păstorului. [...] Adevăratul păstor este cel care cunoaşte şi calea care 
trece prin valea morţii; cel care şi pe drumul ultimei singurătăţi, în care nimeni nu mă poate însoţi, merge împreună cu mine conducându-mă 
pentru a-l străbate: el însuşi a parcurs acest drum, a coborât în împărăţia morţii, a învins-o şi s-a întors pentru a ne însoţi pe noi acum şi a 
ne da certitudinea că, împreună cu el, se găseşte o trecere. Conştiinţa că există cel care şi în moarte mă însoţeşte şi cu «toiagul şi nuiaua lui 
îmi dă siguranţă», aşa încât «nu trebuie să mă tem de nici un rău» (cf. Ps 23[22],4) – aceasta era noua «speranţă» care se ridica deasupra 
vieţii credincioşilor”. Benedict al XVI-lea, Enciclica Spe Salvi, trad. Mihai Pătraşcu, Ed. Presa Bună, Iaşi, 2007, nr. 6.
ii  CBC nr. 1011.
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IV. Biruinţa lui Isus Hristos asupra morţii:
1. a însemnat desfiinţarea morţii;
2. a transformat evenimentul morţii în ceva lipsit de importanţă;
3. face ca moartea să nu îi mai poate ţine în robia ei nici pe creştinii care mor uniţi cu El;

V. Moartea cu Hristos:
1. depinde exclusiv de decizia omului în clipa morţii;
2. este un eveniment prin care omul trece într-un mod pasiv;
3. este un eveniment marcat de primatul harului, dar totodată pretinde implicarea personală şi activă 
a creştinului care, fiind unit cu Hristos şi având modelul morţii Lui, îşi transformă propria moarte 
într-un act definitiv de ascultare şi de iubire faţă de Tatăl ceresc;
4. pretinde viaţa trăită cu Isus Hristos.

Capitolul IV: Eschatologia stării intermediare
Secvența 2: Nemurirea sufletului
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Titlul 1: 

Nemurirea sufletului: între acceptare şi contestare

1. Antropologie filosofică (platonică, aristotelică) şi biblică
Tema morţii, în măsura în care nu este înţeleasă în mod materialist 
ca o anihilare totală a persoanei, deschide tema nemuririi. Dacă 
dincolo de moarte omul îşi va continua existenţa, ne putem 
întreba: ce anume din constituţia fiinţei omeneşti va fi distrus şi 

ce va rămâne? Eschatologia este chemată să răspundă acestei întrebări, dar nu 
o poate face fără suportul antropologiei.

Dualismul filosofic platonic este într-adevăr străin antropologiei 
biblice. În gândirea lui Platon, sufletul are propria substanţialitate, imaterială şi imortală, care precede existenţa 
în trup şi care subzistă după moarte, adică după despărţirea de trup. Relaţia sufletului cu trupul are un caracter 
accidental, omul fiind în mod esenţial sufletul săui. Mai mult, moartea, identificându-se cu despărţirea sufletului 
de trup, îi îngăduie sufletului să fie în mod deplin coerent cu propria natură.

Aristotel, prin teoria hilemorfică, accentuează unitatea psihosomatică a fiinţei umane şi afirmă unirea 
substanţială a sufletului cu trupul, sufletul fiind forma substanţială a trupului. Această unitate nu lasă spaţiu 
supravieţuirii sufletului după moarte deoarece sufletul nu este o substanţă separată; totuşi, posibilitatea 
imortalităţii sufletului nu este negată de Aristotelii. Observăm că în timp ce dualismul radical, platonic, are 
utilitatea de a argumenta nemurirea naturală a sufletului, dar plăteşte preţul dezintegrării unităţii fiinţei umane, 
în schimb, antropologia aristotelică susţine unitatea substanţială a omului, dar nu reuşeşte să fundamenteze 
nemurirea sufletului înţeles ca entelécheia, principiu entitativ şi operativ.

Sfânta Scriptură propune o concepţie unitară despre om. Crearea ex nihilo a întregului univers exclude 
dualismul platonic sau gnostic, atât la nivel metafizic-cosmologic, cât şi la nivel antropologic. Textele biblice 
folosesc trei termeni atunci când se referă la om: bâśâr/sárx (trup), nefesh/psyché (suflet) şi rûah/pneûma (spirit); 
aceştia indică „întreaga fiinţă umană, dar evidenţiază diferite nuanţe: bâśâr subliniază slăbiciunea, netrăinicia şi 
dependenţa, nefesh vitalitatea individuală, iar rûah, care desemnează şi spiritul ca suflet, pune în lumină izvorul 
divin al fiecărei fiinţe vii”iii. Din acest motiv, folosirea cuvântului nefesh nu este univocă: uneori semnifică viaţa, 
alteori omul concret, persoanaiv. Merită să amintim şi faptul că Sfânta Scriptură nu conţine niciun cuvânt care să 
exprime realitatea unui trup despărţit de sufletv.

Viziunea antropologică unitară a Sfintei Scripturi nu este însă o reflecţie sistematică asupra unităţii 
psihofizice a omului, ci, aşa cum afirmă Ravasi, „este numai un fel de percepţie primordială şi spontană a omului 
în experienţa sa concretă, percepţie care se află departe de conştientizarea faptului de a fi în faţa unei adevărate 
şi proprii structuri interioare metafizice”vi. Unitatea fiinţei umane este evocată în Sfânta Scriptură, mai cu seamă 
prin concepte care exprimă relaţiile interpersonale dintre Dumnezeu şi oameni. Cel mai important dintre acestea 
este cel de chip şi asemănare a lui Dumnezeu (Fac. 1,26), care desemnează persoana în mod integralvii.

i  Paul O’Callaghan, Anima, în Dizionario Interdisciplinare di Scienza e Fede. Cultura scientifica, filosofia e teologia, vol. I, pp. 85-86.
ii  Ibidem, pp. 86-87; Nicola Abbagnano, Dizionario di filosofia, pp. 43-44.
iii  Paul O’Callaghan, Anima, pp. 87-88.
iv  Ibidem.
v  Joseph Ratzinger, Introducere în creştinism: prelegeri despre Crezul Apostolic, p. 243.
vi  Gianfranco Ravasi, Breve storia dell’anima, Ed. Mondadori, Milano, 2003, p. 79.
vii  Paul O’Callaghan, Anima, pp. 88-89.

Motto
„Şi nemurirea ne face să 

fim aproape de Dumnezeu” 
(Înţ. 6,19).
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2. Învăţătura patristică a dezvoltat o antropologie care îl definea pe om ca fiinţă alcătuită din suflet şi din 
trup, creată după chipul şi asemănarea lui Dumnezeu. În esenţă, această antropologie era hristocentrică, deşi se 
exprima prin concepte şi termeni din filosofia platonicăi. 

3. Perioada medievală a înregistrat originalitatea antropologiei Sfântului Toma de Aquino. El a preluat 
ideea aristotelică privind alcătuirea hilemorfică (materie - formă) a substanţei, precum şi compoziţia act - 
potenţă, dar le completează susţinând compoziţia esenţă (essentia) - actul fiinţării (actus essendi). Sufletul este 
forma substanţială a corpului, dar „nu este alcătuit din formă şi din materie, ci dintr-o esenţă (aceea de a fi o 
formă spirituală) şi dintr-un act de a fi care îi provine direct din actul creator al lui Dumnezeu”ii. Omul are, aşadar, 
numai un suflet, care este în acelaşi timp vegetativ, senzitiv şi raţional; fiind forma substanţială a corpului, sufletul 
are o prioritate metafizică în raport cu corpul şi poate subzista fără acesta. De aceea este şi incoruptibil. Cu toate 
acestea, Sfântul Toma se distanţează clar de gândirea platonică deoarece, în opinia lui, „sufletul separat nu este 
nici om, nici persoană, iar după moarte menţine o anumită înclinare (commensuratio) spre trup, astfel încât este 
mai perfect şi mai asemănător cu Dumnezeu având trupul, decât fără acesta”iii.

Documentele Magisteriului referitoare la suflet denotă intenţia Bisericii de a combate gnosticismul şi 
maniheismul. În acest sens, se afirmă diferenţa ontologică dintre suflet şi Dumnezeu: sufletul nu este de natură 
divină şi nici parte a divinităţiiiv. Sufletul este creatv, ex nihilovi, în mod imediatvii. Nemurirea sa naturală a fost 
afirmată cu prilejul Conciliului al V-lea de la Lateran (1513)viii.

4. Cu toate că şi în primele secole creştine au existat opinii contrare nemuririi sufletuluiix, având relativ 
puţini susţinători, acestea primesc amploarea unui fenomen doar în perioada de apus a modernităţii, iniţial în 
teologia protestantă şi, începând cu a doua jumătate a secolului XX, în teologia catolicăx.

Principalele cauze ale negării existenţei sufletului sunt de ordin ştiinţific şi antropologic.
Dezvoltarea ştiinţelor naturale şi a psihologiei a condus la negarea substanţialităţii sufletuluixi. Psihologia 

experimentală a dat naştere, în secolul XX, unei mari varietăţi de şcoli. Psihologiile propuse de Freud, Jung 
şi Adler nu au avut un interes deosebit în privinţa sufletului, chiar dacă fiecare dintre ei, în diferite moduri, a 
dezvoltat o psihologie a profunzimii, arătând că mintea nu lucrează doar la un nivel conştient, ci şi inconştient 
sau subconştient, iar viaţa psihică este sensibilă la influenţele somaticexii. Comportamentismul metodologic 
(methodological behaviourism) propus de B.F. Skinner şi cel logic (logical behaviourism) al lui G. Ryle „consideră 
fiinţele umane ca fiind asemănătoare unor maşinării deosebit de complexe, ale căror legi şi operaţiuni pot fi în 
întregime deduse din observaţia ştiinţifică şi din comportamentul extern”xiii. 

i  Cf. V. Grossi, Anima umana, în Nuovo Dizionario Patristico e di Antiquità cristiane. Vol. I: A-E, diretto da Angelo di Berardino, Ed. 
Marietti, seconda edizione aggiornata e aumentata, Genova-Milano, 2006, pp. 307-310.
ii  Paul O’Callaghan, Anima, p. 91.
iii  Ibidem, p. 92. Vezi şi Battista Mondin, L’uomo secondo il disegno di Dio: trattato di antropologia teologica, Edizioni Studio Dome-
nicano, Bologna, 1992, pp. 57-58.
iv  DS 190, 201.
v  DS 800.
vi  DS 190, 685.
vii  DS 3896.
viii  DS 1440-1441.
ix  Taţian, de exemplu, afirma moartea totală a omului, inclusiv a sufletului. Vezi E. Ferenţ, Escatologia creştină, p. 390.
x  Pentru o sinteză referitoare la criticile aduse conceptului de suflet şi, mai ales, de suflet separat după moarte, vezi Andrzej Dańczak, La 
questione dello stato intermedio nella teologia cattolica negli anni 1962-1999, Ed. Bernardinum, Pelplin, 2008, pp. 139-167.
xi  Ibidem, pp. 9-16.
xii  Paul O’Callaghan, Anima, pp. 94-95.
xiii  Ibidem, p. 96.
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Criticile aduse comportamentismului au evidenţiat faptul că omul este mai mult decât o maşină, 
comportamentul său fiind guvernat de un eu conştient. În acelaşi timp, au încercat să aprofundeze legătura 
dintre eu – subiectivitate – minte şi organul biologic sau fizic numit creier. Helmuth Feigl (The Mental and the 
Psihical, 1958) identifică în mod direct mintea şi creierul, considerând că toate stările şi operaţiunile minţii pot 
fi explicate satisfăcător plecând de la activitatea creierului. În felul acesta, nu mai rămâne niciun loc pentru 
un principiu spiritual al vieţii. Materialismul emergentist a lui M. Bunge susţinea că materia, unica formă a 
existenţei, se exprimă în nivele calitative diferite; la rândul său, identifică mintea cu creierul, dar subliniază faptul 
că acest creier depăşeşte calitativ orice altă realitate fizicăi.

Al doilea motiv este de ordin antropologic: sufletul este văzut ca efect al influxului dualismului antropologic 
grec asupra interpretării textelor biblice. Prin urmare, soluţia propusă de unii autori a fost eliminarea elementelor 
conceptuale platonice şi aristotelice din eschatologie. În felul acesta, atât teologi protestanţi (Althaus, Cullmann, 
Barth, Pannenberg), cât şi catolici (Greshake, Lohfink) au negat nemurirea naturală a sufletului uman şi calitatea 
sa de coprincipiu metafizic al fiinţei omeneşti. Aceştia mai considerau că acceptarea nemuririi naturale a sufletului 
separat de trup prin moarte ar banaliza învăţătura biblică despre înviere şi judecata finalăii. Pe scurt, ei au încercat 
să răspundă la întrebarea: dacă abandonăm modelul antropologic platonic şi aristotelic, care oricum începând 
cu filosofia modernă devine marginal, mai are sens să vorbim despre suflet?

Teologia catolică nu poate renunţa la noţiunea de suflet, chiar dacă ştiinţele neurologice şi 
psihologice, cu propria metodă adaptată realităţii fizice, nu îl pot percepe. Considerăm că între 
suflet şi trup, între dimensiunea spirituală şi cea materială a omului, nu există un raport de 
contradicţie. Sufletul însă este acel principiu metafizic care face ca o fiinţă să aibă o interioritate 
conştientă şi liberă. Între spirit şi materie există totuşi o diferenţă ontologică, spiritul neputând fi 

identificat cu ceea ce este material, adică cu creierul sau cu energia universului, aşa cum recent a fost propus de 
unul dintre teologii catoliciiii. Din perspectivă teologică, evoluţionismul este acceptabil în general, dar mai puţin 
în ceea ce priveşte originea omului, în mod particular a sufletului. Biserica a considerat că elementul distinctiv 
al persoanei, adică ceea ce o diferenţiază de celelalte forme de viaţă, nu provine de la materie, ci din puterea 
creatoare a lui Dumnezeu: „[...] fiecare suflet spiritual este nemijlocit creat de Dumnezeu ─ nu este „produs” de 
părinţiiv.  

i  Ibidem, p. 97.
ii  Paul O’Callaghan, Anima, p. 98.
iii  Ne referim în principal la Vito Mancuso în viziunea căruia tot ceea ce există, inclusiv spiritul, este rezultatul procesului evolutiv al ener-
giei primordiale: „O fiinţă omenească se naşte, [...] are sufletul ca principiu al vieţii, sufletul vegetativ, la fel ca plantele, acel suflet care 
controlează funcţiunile vitale în mod inconştient, ca de exemplu: bătăile inimii, metabolismul, respiraţia. După câteva zile, în directă 
legătură cu naşterea primelor elemente ale sistemului nervos, se dezvoltă în om baza biologică pentru sufletul senzitiv, care, la fel ca în ca-
zul animalelor, are rolul de a controla alte funcţiuni [...] ca apetitul sau, începând cu adolescenţa, impulsul specific sexualităţii. [...] Atunci 
când intră în contact cu cultura prin intermediul familiei, şcolii şi societăţii, energia atinge nivelul superior al raţionalităţii şi, numai din 
acest moment, se poate vorbi despre suflet raţional. De cele mai multe ori însă raţionalitatea se dezvoltă doar la nivel instrumental, ca o 
armă în plus în lupta existenţei, fără să fie condusă de lumina raţiunii. [...] Raţiunea lor este în slujba pasiunilor şi a instinctelor. [...] Dar 
există şi un nivel superior, cel al spiritului şi al libertăţii creative. Se atinge acest nivel intrând în viaţa culturii nu în mod exterior, cum se 
întâmpla la nivelul anterior, ci participând lăuntric. [...] Cultura devine acum nevoie intimă a sufletului, trăieşte din singurătate şi din co-
locviul personal cu cei mari. Devenim astfel contemporani scriitorilor, filosofilor, pictorilor, muzicienilor, întâlnindu-le sufletele în fiecare 
zi. [...] Se intră în comuniunea eternă cu spiritele. Când sufletul ajunge la acest nivel, cunoaşte viaţa spirituală, devine suflet spiritual”. Vito 
Mancuso, L’anima e il suo destino, Raffaello Cortina Editore, Milano, 2007, pp. 98-100. Pentru o analiză critică a gândirii lui Mancuso, 
vezi Corrado Marucci S.J., L’anima secondo V. Mancuso, în La Civiltà Cattolica, anno 159, nr. 3783/2008, pp. 257-264.
iv CBC 366.
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Titlul 2: 

Perspectiva catolică asupra nemuririi omului

„Biserica [Catolică] afirmă supravieţuirea şi subzistenţa, după 
moarte, a unui element spiritual, dotat cu conştiinţă şi voinţă, 
care asigură subzistenţa eu-lui uman. Pentru a desemna acest 
element, Biserica foloseşte cuvântul suflet, care este consacrat 
prin folosirea lui în Sfânta Scriptură şi în Tradiţia Bisericii” 

(Congregaţia pentru Doctrina Credinţei, Scrisoare asupra câtorva chestiuni 
referitoare la escatologie, nr. 3i).

1. O temă atât de importantă nu putea să nu intre în atenţia 
Magisteriul Bisericii Catolice care a receptat dezbaterea actuală din teologia catolică şi a încercat să 
valorifice aspectele antropologice biblice şi contemporane fără a renunţa la concepţia tradiţională 
despre suflet. 
Conciliul Vatican al II-lea îl defineşte pe om din perspectiva unei unităţi fiinţiale care nu îi neagă 

complexitatea: „Unitate de trup şi suflet, omul, prin însăşi condiţia sa trupească, sintetizează în sine elementele 
lumii materiale, astfel încât acestea, prin el, îşi ating culmea şi îşi înalţă glasul pentru a-L lăuda în libertate pe 
Creator. [...] Însă omul nu se înşeală recunoscându-se superior elementelor corporale şi considerându-se mai 
mult decât o părticică a naturii sau un element anonim al cetăţii umane. Într-adevăr, prin interioritatea sa el 
depăşeşte universul: la această interioritate profundă se întoarce atunci când se îndreaptă spre propria inimă, 
acolo unde îl aşteaptă Dumnezeu care cercetează inimile şi unde el însuşi, sub privirea lui Dumnezeu, îşi hotărăşte 
soarta. Recunoscând deci în sine un suflet spiritual şi nemuritor, el nu se lasă amăgit de o plăsmuire iluzorie 
explicabilă numai prin condiţii fizice şi sociale, ci, dimpotrivă, atinge însuşi adevărul profund al realităţii”ii. 
Textul accentuează unitatea omului pe care o explicitează în condiţia trupească şi în cea lăuntrică sau spiritual-
nemuritoare a existenţei. Observăm că părinţii sinodali nu au renunţat la terminologia clasică, folosind termenii 
trup şi suflet, dar propun şi alte concepte apropiate, preluate fie din teologia patristică (inima, profunzime a fiinţei 
omeneşti), fie din filosofia contemporană (interioritate).

Congregaţia pentru Doctrina Credinţei, în Scrisoare despre câteva chestiuni referitoare la escatologie 
(nr. 3)iii, afirmă supravieţuirea şi subzistenţa, după moarte, a unui element spiritual, dotat cu conştiinţă şi voinţă, 
care asigură subzistenţa eului uman. Acest element este numit suflet atât în Sfânta Scriptură, cât şi în Tradiţia 
Bisericii. Fără a ignora faptul că acest termen are în Biblie diferite semnificaţii, Biserica consideră totuşi că nu 
există niciun motiv serios pentru a-l respinge şi, mai mult, găseşte în el un instrument verbal indispensabil pentru 
a susţine credinţa creştinilor. 

Comisia Teologică Internaţională a reluat subiectul în documentul intitulat Probleme actuale de escatologie 
(1990)iv, apărând şi explicitând punctul de vedere exprimat anterior de Congregaţia pentru Doctrina Credinţei. 
Întrucât una dintre criticile aduse Scrisorii din 1979 a Congregaţiei viza modul în care aceasta concepuse relaţia 
dintre suflet şi eul subzistent şi aducea ca argument una dintre afirmaţiile Sfântului Toma de Aquino, şi anume 

i ttp://www.vatican.va/roman_curia/congregations/cfaith/documents/rc_con_cfaith_doc
_19790517_escatologia_it.html.
ii GS 14.
iii http://www.vatican.va/roman_curia/congregations/cfaith/documents/rc_con_cfaith_doc_19790517_escatologia_lt.html
iv http://www.vatican.va/roman_curia/congregations/cfaith/cti_documents/rc_cti_1990_problemi-attuali-escatologia_it.html
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„sufletul meu nu este eul”, Comisia prezintă întregul context al acestor cuvinte pentru a pune în lumină sensul 
lor corect. Afirmaţia Sfântului Toma de Aquino este parte a unui text care prezintă sufletul ca parte a omului, 
motiv pentru care nu se identifică cu ipostasul şi nici nu i se cuvine numele de persoană. Fiind doar o parte a 
omului, şi nu omul întreg, sufletul nu este euli. Comisia Teologică Internaţională aprofundează ideea, arătând că 
acelaşi eu uman subzistă în sufletul separat de trup după moarte. Sufletul, ca element conştient şi subzistent al 
omului, asigură continuitatea dintre omul care a trăit pe pământ şi omul care va învia; este de asemenea capabil 
să desfăşoare acte ale inteligenţei şi ale voinţei, aspect ce îşi găseşte confirmarea şi în viaţa Bisericii care se roagă 
cerând mijlocirea sfinţilorii.

Catehismul Bisericii Catolice preia toate aceste aspecte într-o prezentare care denotă racordarea învăţăturii 
Bisericii la actualitate, prin înţelegerea omului ca persoană, fundamentată pe identitatea sa de chip şi asemănare 
a lui Dumnezeuiii şi alcătuită din suflet şi trupiv. Această alcătuire reflectă complexitatea existentă în unica natură 
umană şi de aceea „persoana umană, creată după chipul lui Dumnezeu, este o fiinţă în acelaşi timp trupească şi 
spirituală”v. Sufletul, care potrivit cercetărilor exegetice poate indica în Biblie atât viaţa umană, cât şi persoana, 
constă în tot ce este mai intim şi mai valoros în om, adică într-un principiu spiritualvi.

Preocuparea Magisteriului în păstrarea continuităţii cu învăţătura tradiţională despre suflet este pusă în 
lumină de trimiterile la principalele documente anterioare care afirmaseră spiritualitatea, nemurirea naturală şi 
explicarea existenţei prin creaţia ex nihilovii; de folosirea noţiunii de principiu spiritual şi de reafirmarea conceptului 
scolastic de suflet – formă a trupuluiviii; în fine, prin prezentarea morţii şi învierii ca despărţire a sufletului de trup 
şi a învierii ca reunirea acestora prin puterea lui Dumnezeuix.

Ultimul document doctrinar oficial al Bisericii cu privire la suflet îi aparţine Comisiei Teologice 
Internaţionale: Comuniune şi slujire. Persoana umană creată după chipul lui Dumnezeu (2004)x. Punctul de 
plecare, aşa cum sugerează şi titlul, este identitatea iconică a persoanei. Unde însă rezidă elementele care îl fac 
pe om să fie o icoană a lui Dumnezeu? Dacă în istoria teologiei întâlnim şi autori care au gândit că imago Dei în 
om este doar sufletulxi, documentul afirmă că omul, în întregimea sa articulată spiritual, fizic, social şi istoric, a 
fost creat după chipul lui Dumnezeuxii. Mai mult, valorificând Fac. 1,27, omul este prezentat ca o fiinţă „care există 
în relaţie cu alte persoane, cu Dumnezeu, cu lumea şi cu sine însuşi. Potrivit acestui concept, omul nu este un 
individ izolat, ci o persoană: o fiinţă cu o natură relaţionalăxiii. Aşadar, nu numai dimensiunea sa spirituală, ci şi 
cea trupească este esenţială pentru identitatea persoaneixiv, trupul fiind o parte intrinsecă a persoanei umane şi un 
element inclus în imago Deixv.

Comisia Teologică Internaţională are ca reper fundamental concepţia antropologică unitară despre om 
care nu poate fi definită dualistă deoarece, prin teologia creaţiei, exclude opoziţia dintre suflet şi trup, dar nici 
i Ibidem, nr. 5.4.
ii Ibidem.
iii CBC 327.
iv CBC 357.
v CBC 362.
vi CBC 363.
vii CBC 366.
viii CBC 365: „[...] adică trupul alcătuit din materie este un trup omenesc şi viu numai graţie sufletului spiritual; în om, spiritul şi materia nu 
sunt două naturi unite, ci unitatea lor formează o unică natură”.
ix CBC 1016.
x Commissione Teologica Internazionale, Comunione e servizio. La persona umana creata a immagine di Dio, Città del Vaticano, 2004. http://
www.vatican.va/roman_curia/congregations/cfaith/cti_documents/rc_con_cfaith_doc_20040723_communion-stewardship_it.html
xi Ibidem, nr. 27.
xii Ibidem, nr. 9.
xiii Ibidem, nr. 10.
xiv Ibidem, nr. 28.
xv Ibidem, nr. 29.
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Ştiaţi că?

monistă întrucât firea omenească se caracterizează prin dualitatea suflet-trup. Pentru a păstra unitatea de trup 
şi suflet, Conciliul din Viena şi Conciliul al V-lea din Lateran au definit sufletul ca forma substanţialis; pe bazele 
antropologiei tomiste, sufletul şi trupul erau concepute ca principii, spiritual şi material, ale unicei fiinţe umanei. 
În privinţa acestui mod de a gândi unitatea omului şi implicit raportul dintre suflet şi trup, Comisia consideră că 
nu este incompatibil cu descoperirile ştiinţifice recenteii.

Un aspect relevant pentru subiectul nostru reiese din modul în care este concepută împlinirea 
eschatologică a persoanei. Creată ca imago Dei, persoana tinde sacramental spre desăvârşirea întruchipată în 
imago Christiiii. Unindu-se spiritual şi fizic cu Hristos, Cuvântul întrupat şi glorificat, mai ales în Taina Euharistiei, 
omul ajunge la destinaţia sa: învierea propriului său trup şi slava veşnică, la care participă ca persoană umană 
completă, trup şi suflet, în comuniunea trinitară împărtăşită de toţi sfinţiiiv.

O interesantă apologie a existenţei sufletului a fost propusă de Ladislau Boroş, printr-o abordarea 
ce căuta dialogul cu filosofia modernă. În acest sens, el şi-a asumat ca punct de plecare experienţa 
pe care omul o trăieşte pe cele două planuri ale vieţii sale: exterior şi lăuntric. Viaţa exterioară 
este o continuă trăire a limitelor, însoţită de conştiinţa finitudinii. Viaţa interioară, în schimb, este 
marcată de ceva ce transcende limitele şi oboseala, de o deschidere spre infinitv. Ce se petrece însă 

în cazul unei persoane care şi-a trăit existenţa de la naştere până la moarte? 

Boroş identifică în parcursul unei vieţi întregi două curbe existenţiale. Prima surprinde „o dezvoltare 
explozivă care implică nu doar corpul, ci omul întreg în sensul că acesta este orientat spre exterior. Ce înţelegem 
prin exterior? Creşterea forţelor biologice, dezvoltarea şi maturizarea organismului, specializarea facultăţilor 
individuale, dobândirea cunoaşterii, trezirea sentimentelor de prietenie, lărgirea propriilor orizonturi, stăpânirea 
lumii şi a propriei fiinţe, iubirea. Existenţa creşte şi se afirmă în lume”vi. Pe măsură ce omul se străduieşte să 
cucerească lumea exterioară, aceasta îi diminuează forţele în mod progresiv. Procesul de îmbătrânire, cu tot ceea 
ce presupune: scăderea puterilor, boli, dependenţa de alţii, iminenţa morţii, dă curbei vieţii exterioare un sens 
final descendent. Aceasta nu înseamnă că întreaga viaţă omenească s-ar epuiza în acest mod deoarece tocmai prin 
experienţa propriilor limite, prin „constatarea falimentului exterior”vii se dezvoltă omul lăuntric, adică persoana. 
„Într-o existenţă trăită onest, energiile omului exterior nu sunt risipite inutil, ci sunt transformate în interioritate. Se 
formează un fel de nucleu vital în fiecare om, care, în pofida falimentelor, încearcă mereu să repornească de la capăt 
[…] şi foloseşte orice prilej pentru a creşte lăuntric”viii.

i Ibidem, nr. 30.
ii  „Fizica a demonstrat că materia, în cele mai elementare particule, este pur potenţială şi nu manifestă nicio tendinţă de organizare. To-
tuşi, nivelul de organizare a universului, în care se găsesc forme înalte de organizare a entităţilor vii sau a celor lipsite de viaţă, presupune 
prezenţa unei anumite «informaţii». Un astfel de raţionament te duce cu gândul la o analogie parţială între conceptul aristotelic de for-
mă substanţială şi conceptul ştiinţific modern de «informaţie». Aşa, de exemplu, ADN-ul cromozomilor conţine informaţiile necesare 
pentru ca materia să se poată organiza potrivit schemei tipice unei anumite specii sau unei singure fiinţe. În mod analogic, forma subs-
tanţială furnizează materiei prime acele informaţii de care are nevoie pentru a fi organizată într-un anumit fel. Această analogie trebuie 
să fie privită cu mare grijă, întrucât nu este posibilă o comparaţie directă între conceptele spirituale şi metafizice şi datele materiale şi 
biologice”. Ibidem.
iii Ibidem, nr. 10-13. 
iv Ibidem, nr. 31.
v Ladislau Boroş, Vivere nella speranza. L’attesa del futuro nell’esistenza cristiana. Meditazioni teologiche, terza edizione, Ed. Queriniana, 
Brescia, 1972, p. 19.
vi Ibidem, p. 20.
vii Ibidem, p. 21.
viii  Ibidem, p. 22.
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La întrebarea Omul are un suflet?, Boroş răspunde: „Omul are un suflet, dar în acelaşi timp trebuie să-
şi creeze unul. Stă în puterea lui faptul de a deveni un om lăuntric […]. Ţine de el să-şi alimenteze nostalgia 
sau speranţa, să-şi trăiască prietenia şi iubirea astfel încât în acestea să i se deschidă orizontul infinitului [...] 
Interioritatea omului, ceea ce noi suntem obişnuiţi să numim suflet, nu se află deja realizată în lume. Şi în 
embrion este prezent, e adevărat, ceva ce în dezvoltarea succesivă tinde să se înalţe şi să se perfecţioneze. De 
aceea trebuie să îl păzim şi să îl protejăm. Acest element prezent are nevoie de a fi realizat în mod liber. Aceasta 
este misiunea noastră ca oameni”i.

Deşi îl critică pe Toma de Aquino, considerându-l prea legat de schema trup-suflet, Boroş preţuieşte 
faptul că teologul medieval afirmase că omul nu este alcătuit din două realităţi sau din două substanţe deoarece 
sufletul şi trupul, fiind principii substanţiale ale realităţii umane, formează o singură fire. „Omul nu este unirea a 
două substanţe. Trupul este un act esenţial al sufletului, a cărui relaţie cu trupul aparţine esenţei sale. Elementul 
corporal este dezvoltarea a tot ceea ce originar este conţinut în suflet. Sufletul este ceea ce izvorăşte, cu o necesitate 
esenţială, din împingerea materiei”ii.

Între autorii care au apărat învăţătura tradiţională despre suflet se remarcă figura lui Joseph Ratzinger. 
Înainte de toate, el a constatat faptul că forma fundamentală a speranţei biblice în nemurire este 
speranţa în învierea morţilor, chiar dacă încă din perioada gândirii iudaice târzii puteau fi întâlnite 
şi explicaţiile filosofiei greceşti despre nemurire. În al doilea rând, concepţia greacă şi cea biblică cu 
privire la nemurirea omului nu sunt complementare, fiecare având „o cu totul altă imagine despre 

om, despre Dumnezeu şi despre viitor, aşa încât ele trebuie văzute în fond doar ca o încercare de a da un răspuns 
de ansamblu problemei referitoare la soarta omului”iii. Nemurirea sufletului din gândirea platonică diferă în mod 
radical de ideea biblică a nemuririi inerente învierii morţilor, care se referă la persoană, la unica structură umană: 
„conform credinţei biblice, tocmai această fiinţă, omul, în întregul său, continuă să existe şi după moarte ca 
atare, chiar dacă într-o formă modificată”iv. Mai mult, Ratzinger nu dezvoltă tema nemuririi dintr-o perspectivă 
individualistă, ci vorbeşte despre o „nemurire dialogică (în-viere)”, considerând că „nemurirea nu rezultă, pur şi 
simplu, din faptul de la sine înţeles al neputinţei-de-a-muri al acestei fiinţe indivizibile, ci din actul răscumpărător 
săvârşit de acela care iubeşte şi care are puterea de a realiza acest lucru”v. Or, dacă Dumnezeu este acela care îl 
iubeşte pe om, iubirea Sa este infinită, tinde spre veşnicie sau, altfel spus, este fără sfârşit. Nici măcar moartea 
nu mai poate întrerupe iubirea lui Dumnezeu pentru fiecare om şi, de aceea, omul după moarte rămâne în 
iubirea dumnezeiască cu ceea ce îi este esenţial. Persoana, care pe pământ şi-a trăit existenţa ca „[...] spiritualitate 
întrupată şi corporalitate însufleţită, va continua să existe într-o altă formă [...]. Şi fiindcă omul însuşi este acela 
care va trăi, şi nu un suflet izolat, va intra în veşnicie, împreună cu el, şi elementul comunitar; de aceea, viitorul 
fiecărui om în parte se va împlini abia atunci când se va fi împlinit viitorul întregii omeniri”vi.

Prin urmare, omul după moarte îşi continuă existenţa, este nemuritor, dar nu din cauză că prin propria 
natură nu se poate descompune, „ci din faptul de a fi introdus în dialogul purtat cu Creatorul”vii. În această situaţie, 
nemurirea omului este naturală sau supranaturală, adică efect al darului supranatural al iubirii dumnezeieşti? 
Joseph Ratzinger răspunde afirmând nemurirea naturală a fiecărui om: „nemurirea, pe care datorită caracterului 

i  Ibidem.
ii  Ibidem, pp. 23-24.
iii  Joseph Ratzinger, Introducere în creştinism: prelegeri despre Crezul Apostolic, p. 242.
iv  Ibidem, p. 243.
v  Ibidem.
vi  Ibidem, p. 246.
vii  Ibidem.
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ei dialogic tocmai am numit-o înviere (trezire la viaţă), i se cuvine omului ca om, fiecărui om, şi nu trebuie 
privită ca un element supranatural, secundar firii sale omeneşti”i. Ce este însă natural în cazul persoanei umane? 
Care este trăsătura esenţială care o defineşte? Un prim răspuns găseşte caracteristica fundamentală a omului în 
însuşi faptul de a fi chemat şi iubit de Dumnezeu pentru a intra în dialog cu El; această chemare începe chiar din 
momentul creaţiei şi determină structura persoanei care are capacitatea de a se deschide spre Transcendenţă şi 
de a răspunde iubirii divine. Al doilea răspuns, cel tradiţional, care identifică trăsătura definitorie a omului în 
faptul de a avea un suflet spiritual şi nemuritor, este de asemenea considerat corect de Ratzinger. Din punctul său 
de vedere, ambele concepţii nu numai că nu se află în contradicţie, dar exprimă, din perspective diferite, acelaşi 
adevăr. Sub acest aspect sunt complementare şi nu are sens renunţarea la concepţia clasică: „Acest mod de a vorbi 
se dovedeşte, într-o anumită privinţă, chiar necesar pentru a se putea spune tot ceea ce este de spus în această 
privinţă. Pe de altă parte însă el are nevoie să fie completat, dacă nu vrem să alunecăm iarăşi pe panta concepţiei 
dualiste care nu poate corespunde viziunii dialogice şi personaliste a Bibliei”ii.

Existenţa noastră umană, pământească, nu se defineşte pur şi simplu printr-o înşiruire determinată 
a clipelor măsurate şi înregistrate de curgerea timpului, ci de viaţa pe care noi, în calitate de 
persoane libere şi conştiente, o punem în clipele pe care le trăim. Tot aşa, nemurirea nu este pur 
şi simplu caracteristica unei existenţe omeneşti, care continuă la nesfărşit după moarte, ci este 
definită de viaţa pe care persoana, împreună cu Dumnezeu, o pun şi o trăiesc dincolo de moarte.

Dacă tu, în calitate de creştin, îţi doreşti nemurirea împreună cu Dumnezeu, merită să îţi formulezi următoarea 
întrebare: care este calitatea vieţii pe care o pui în fiecare clipă pe care o trăieşti? 

Indicaţi răspunsul corect la fiecare din următoarele subiecte:

I. Antropologia biblică:
1. propune dualismul radical dintre suflet şi trup specific filosofiei platonice;
2. propune o concepţie unitară despre omul alcătuit din suflet şi trup;
3. este identică cu antropologia aristotelică;
4. afirmă unitatea fiinţei umane prin concepte care exprimă relaţiile interpersonale dintre Dumnezeu 
şi oameni, cel mai important fiind chipul şi asemănarea lui Dumnezeu (Fac. 1,26), care desemnează 
persoana în mod integral;

II. Antropologia patristică:
1. este hristocentrică, deşi se exprima prin concepte şi termeni din filosofia platonică;
2. a contaminat antropologia biblică cu ideea despre suflet din dualismul filosofic grec;

i Ibidem.
ii Ibidem, p. 247.
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III. Sufletul:
1. este acel principiu metafizic care face ca o fiinţă să aibă o interioritate conştientă şi liberă;
2. este o substanţă imaterială aflată în contradicţie cu materia;
3. este un element spiritual, dotat cu conştiinţă şi voinţă, care asigură subzistenţa eu-lui uman după 
moarte;
4. este preexistent vieţii în trup;
5. este creat de Dumnezeu;
6. este o parte sau o emanaţie a divinităţii;
7. ca element conştient şi subzistent al omului, asigură continuitatea dintre omul care a trăit pe 
pământ şi omul care va învia;
8. este capabil, după moarte, să desfăşoare acte ale inteligenţei şi ale voinţei;

IV. Nemurirea omului este datorată:
1. incoruptibilităţii naturale a sufletului ca element spiritual al persoanei;
2. faptului de a fi chemat şi iubit de Dumnezeu pentru a intra în dialog cu El; această chemare începe 
chiar din momentul creaţiei şi determină structura persoanei care are capacitatea de a se deschide 
spre Transcendenţă şi de a răspunde iubirii divine; Capitolul IV: Eschatologia stării intermediare

Secvența 3: Judecata particulară
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Titlul I: 

Judecata particulară: fundamente biblico-patristice

1. Baza biblică la care teologia catolică a făcut apel în argumentarea 
judecăţii particulare include anumite texte care susţin că omul, 
după moarte, nu rămâne într-o stare nedefinită, de incertitudine, 
până la judecata universală, ci intră într-o stare definitivă imediat 
după momentul morţii. Intrarea într-o stare definitivă, care 

nu mai poate fi schimbată, depinde însă de o decizie a lui Dumnezeu, adică 
de o judecată particulară sau personală a persoanei moarte care subzistă în 
continuare în dimensiunea sa spirituală. Aceste texte sunt următoarele:

Lc. 19,15: „Şi când s-a întors el, după ce luase domnia, a zis să fie 
chemate slugile acelea, cărora le dăduse banii, ca să ştie cine ce a neguţătorit”. Omul de „neam mare” (v. 12) îl 
reprezintă pe Isus Hristos, iar cei de la care va cere socoteală sunt toţi oamenii. Venirea stăpânului nu se referă 
însă la judecata universală, ci la întâlnirea cu Isus în momentul morţii.

Lc. 16,22-23 şi 26: „Şi a murit săracul şi a fost dus de către îngeri în sânul lui Avraam. A murit şi bogatul 
şi a fost înmormântat. Şi în iad, ridicându-şi ochii, fiind în chinuri, el a văzut de departe pe Avraam şi pe Lazăr 
în sânul lui. […] Şi peste toate acestea, între noi şi voi s-a întărit prăpastie mare, ca cei care voiesc să treacă de aici 
la voi să nu poată, nici cei de acolo să treacă la noi”. Observăm că atât soarta bogatului nemilostiv, cât şi soarta 
săracului Lazăr sunt decise în momentul morţii într-un mod definitiv.

Lc. 23,43: „Şi Iisus i-a zis: Adevărat grăiesc ţie, astăzi vei fi cu Mine în rai”. Cuvintele Mântuitorului nostru 
Isus Hristos promit tâlharului pocăit pe cruce intrarea într-o fericire deplină, stabilă şi definitivă: „astăzi”, adică 
după moartea lor. Această fericire făgăduită de Isus nu este altceva decât acceptarea tâlharului într-o comuniune 
deplină cu Sine, Fiul lui Dumnezeu înomenit.

Referi explicite la evenimentul judecăţii particulare ne oferă autorul Epistolei către Evrei şi Sfântul Apostol Pavel:
1.	 Evr. 9,27: „precum este rânduit oamenilor o dată să moară, iar după aceea să fie judecata”i.
2.	 2Cor. 5,9-10: „De aceea ne şi străduim ca, fie că petrecem în trup, fie că plecăm din el, să fim bineplăcuţi 

Lui. Pentru că noi toţi trebuie să ne înfăţişăm înaintea scaunului de judecată al lui Hristos, ca să ia fiecare 
după cele ce a făcut prin trup, ori bine, ori rău”. Contextul acestor versete face referire la supravieţuirea 
persoanei după moarte, iar nu la evenimentul Parusiei, motiv pentru care judecata amintită în text este 
cea particularăii.

2. Teologia patristică din primele patru secole cuprinde puţine mărturii în favoarea judecăţii particulare. 
Expresia „judecată particulară” nu apare efectiv în lucrările din această perioadă, iar puţinele aluzii se referă la 
retribuirea imediată, după moarteiii. Îl amintim pe Clement Romanul care, amintind martiriul Sfinţilor Apostoli 
Petru şi Pavel, spune despre primul că a primit „locul de slavă cuvenit lui”, iar despre al doilea că se bucură de 
„slava strălucită a credinţei lui”iv.
i  Există însă şi autori care interpretează acest text referindu-se la judecata universală, corelată cu a doua venire a lui Isus Hristos. Vezi M. 
Schmaus, op. cit., p. 406.
ii  Nu toţi exegeţii catolici interpretează 2Cor. 5,10 cu referire la judecata particulară. Vezi Cándido Pozo, Teologia dell’aldilà, p. 520, 
nota 63.
iii  Cf. G. Filoramo, I. Ramelli, Giudizio, în Nuovo Dizionario Patristico e di Antiquità cristiane. Vol. II: F-O, diretto da Angelo di Berardino, 
Ed. Marietti, seconda edizione aggiornata e aumentata, Genova-Milano, 2007, p. 2300.
iv  Sfântul Clement Romanul, Epistola întâi către Corinteni, V, 4.7, în Scrierile Părinţilor Apostolici, pp. 48-49.

Motto
„[..] este rânduit oamenilor 
o dată să moară, iar după 

aceea să fie judecata” 
(Evr. 9,27).
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Mai mult decât atât, autorii afiliaţi gnosticismului şi maniheismului au negat posibilitatea unei judecăţi 
personale anterioare Parusiei lui Hristos. Lactantiu, de exemplu, susţinea că nimeni nu se gândea că sufletele ar 
fi fost judecate imediat după moarte, ci sunt ţinute împreună într-un fel de captivitate, până în momentul în care 
Judecătorul suprem le va examina în privinţa meritelori.

Sfântul Augustin, în schimb, comentând pilda bogatului nemilostiv şi a săracului Lazăr, afirmă că 
sufletele vor fi judecate imediat ce ies din trupurilor lor, adică înainte de judecata universalăii. Pe aceeaşi 
poziţie se situează şi Sfântul Ioan Gură de Aur: „Gândindu-ne la toate acestea şi fiind convinşi că după 
plecarea de aici ne vom înfăţişa înaintea înfricoşătoarei judecăţi, că vom da cuvânt de tot ce am făcut, că 
vom fi traşi la răspundere şi vom fi pedepsiţi dacă rămânem în păcate […]. Nimeni din cei care nu şi-au 
şters aici pe pământ păcatele, nu poate scăpa dincolo de pedeapsa. Ci, după cum cei din închisori sunt duşi 
cu lanţurile lor la tribunal, tot aşa toate sufletele, când pleacă de aici, sunt duse la înfricoşătorul scaun de 
judecată, având în jurul lor tot felul de lanţuri de păcate”iii. Acelaşi punct de vedere este exprimat şi de alţi 
Sfinţi Părinţi ai Bisericii, ca de exemplu Sfântul Ilarie (In Ps. 2,49)iv şi Sfântul Efrem (Sermo in eos, qui in 
Christo dormierunt)v.

Chiar dacă nu sunt foarte numeroase, chiar dacă nu conţin explicit terminologia „judecată particulară”, 
totuşi în Sfânta Scriptură există câteva pasaje în care subliniază existenţa unei judecăţi a omului după 
moarte: în Luca. 19,15 se vorbeşte despre stăpânul care îşi cheamă slugile pentru a ştii cu cine a 
neguţătorit; acelaşi evanghelist (16,22-23 şi 26) prezintă pilda bogatului nemilostiv şi a săracului 

i „Nec tamen quisquam putet, animam post mortem protinus judicari. Nam omnes in unam communique custodia detinentur, donec 
tempus adveniat, quo maximus judex meritorum faciat examen. Tum quorum fuerit probata justitia, ii praemium immortalitatis acci-
pient: quorum autem peccata et scelera detecta fuerint, non resurgent, sed cum impiis in easdem tenebras recondentur, ad certa supplicia 
destinati”. Lactantius, Divinarum institutionum, XXI, în Lucii Caecilii Firmiani Lactantii, Opera omnia, accesserunt Arnobii Afri Libri VII 
Adversus Gentes necnon Minutii Felicis Octavius juxta probatissimas editiones recognita et emendata, Paris, 1845, p. 215.
ii „Nam illud quod rectissime et valde salubriter credit, iudicari animas cum de corporibus exierint, antequam veniant ad illud iudicium, 
quo eas oportet iam redditis corporibus iudicari, atque in ipsa in qua hic vixerunt, carne torqueri, sive gloriari; hoc itane tandem ipse nes-
ciebas? Quis adversus Evangelium tanta obstinatione mentis obsurduit, ut in illo paupere qui post mortem ablatus est in sinum Abrahae, 
et in illo divite cuius in inferno cruciatus exponitur, ista non audiat, vel audita non credat? Sed numquid te docuit, quomodo anima sine 
corpore de digito pauperis aquae stillam desiderare potuerit; cum ipse confessus sit, alimenta corporea nonnisi propter fulciendas ruinas 
corruptibilis corporis sui animam quaerere? Verba eius ista sunt: «numquid quia anima, inquit, aut cibum quaerit aut potum, ad ipsam 
transire credimus pastum»? Et paulo post: «unde intellegitur, inquit, et probatur, non ad animam pertinere ciborum sustentacula, sed ad 
corpus; cui etiam praeter cibum procuratur simili ratione vestitus, ut illi necessarius videatur pasturae suggestus, cui competit et ipsos 
habere vestitus». Hanc ille sententiam suam satis evidenter expositam, nonnulla etiam similitudine illustrans, adiecit, atque ait: «quid au-
tem putamus inquilinum quemquam suae habitationi prospicere? Nonne si eam senserit aut tecto tremere, aut nutare pariete, aut labare 
fundamine, destinas quaerit, strues congerit, quibus imminentem possit ruinam sedulo diligenterque fulcire, ne sub periculo mansionis 
discrimen videatur pendere mansoris? Ita ergo et animam recognosce, inquit, carni suae desiderare cibum, ex qua ipsum concipit sine 
dubio desiderium». Haec nempe ille iuvenis sua sensa verbis luculentissimis et sufficientissimis explicavit, asserens non animae requiri 
alimenta, sed corpori; cura quidem illius, sed tamquam habitantis in domo, et moribundae carnis imminentes ruinas provida refectione 
fulcientis. Et illud ergo explicet tibi, quid anima illa divitis ruiturum destinare cupiebat, quae mortale corpus iam utique non habebat, et 
tamen sitiebat, et aquae stillam de digito pauperis requirebat. Habet ubi se exerceat iste doctor senum: quaerat, et inveniat, si potuerit, cui 
rei anima illa apud inferos humidum alimentum, vel tam exiguum mendicaret, cum ruinoso habitaculo iam careret”. Sfântul Augustin, 
De anima, II, 4, 8. http://www.augustinus.it/latino/anima_origine/index2.htm
iii Sfântul Ioan Gură de Aur, Scrieri. Partea a treia: Omilii la Matei, trad., intr., indici şi note de D. Fecioru, Ed. Institutului Biblic şi de Mi-
siune al Bisericii Ortodoxe Române, Bucureşti, 1994, XIII, 5 şi XIV, 4, pp. 164, 171.
iv „Iadul răzbunător se va deschide pentru noi; dacă am trăit după trup, despărţindu-ne de el, imediat vom pierde calea cea dreaptă. Îi 
avem martori pe bogatul şi pe săracul din Evanghelie: în timp ce unul este primit de îngeri în locul fericiţilor şi la sânul lui Avraam, celălalt 
este dus imediat în locul pedepsei. Această situaţie îl va surprinde pe mort într-un timp foarte scurt, fraţii săi aflându-se încă pe pământ 
[…]. Ziua judecăţii este de fapt plata eternă a fericirii sau a chinului. Momentul morţii ia în stăpânire pe fiecare om, cu legile sale, fiecare 
fiind pus deoparte pentru judecată, fie în sânul lui Avraam, fie în locul pedepsei”. Ilario di Poitiers, Commento ai Salmi/1 (1-91), introdu-
zione, traduzione e note a cura di Antonio Orazzo, Città Nuova Editrice, Roma, 2005, pp. 170-171.
v Cf. M. Schmaus, op. cit., p. 411.
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Lazăr conform căreia, după ce au murit, primul ajunge în iad, iar al doilea în sânul lui Avraam; tâlharului de pe 
cruce îi promite că vor fi împreună în rai „astăzi” (Lc. 23,43); autorul Epistolei către Evrei (9,27) subliniază că 
după moarte urmează judecata, etc. 

Toate aceste locuri biblice indică mai întâi că după moarte, adică despărţirea despărţirea de trup a 
sufletului, acesta din urmă nu dispare pur şi simplu, ci se îndreaptă către un loc dobândit (la judecată) după 
felul în care a trăit cât a fost în trup. În al doilea rând asamblul acestor pasaje biblice indică mai degrabă faptul 
că persoanele supravieţuiesc după moarte, decât evenimentul Parusiei. În concluzie: „Noul Testament vorbeşte 
despre judecată mai ales în perspectiva întâlnirii finale cu „Cristos la cea de a doua venire, dar afirmă în repetate 
rânduri şi răsplătirea, imediat după moartea fiecăruia, în funcţie de faptele şi credinţa lui”i.

De asemenea în tradiţia patristică, părinţi precum Sfântul Augustin, Sfântul Ioan Gură de Aur, Sfântul 
Ilarie de Poitiers sau Sfântul Efrem afirmă că sufletele sunt judecate imediat după ieşirea lor din trup când primesc 
răsplată sau pedeapsă, moment diferit de cel al Parusiei.  

i CBC, nr. 1021
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Titlul 2: 

Judecata particulară în învăţătura

Magisteriului Bisericii Catolice

Judecata particulară, înţeleasă ca şi concluzie a întâlnirii dintre 
libertatea lui Dumnezeu şi libertatea omului, ca şi revelare a 
adevărului acestui raport în mod definitiv în lumina divină 
ce luminează conştiinţa persoanei, este un eveniment care 
determină starea şi condiţia existenţei imediat după moarte. 

Întâlnirea sufletului cu Isus Hristos, Fiul lui Dumnezeu, devine momentul 
adevărului deplin al vieţii persoanei.

Primele documente la care se poate face referire sunt Decretele 
Conciliilor de la Lyon (1275)i şi Florenţa (1439)ii şi, în mod special, 
Bula Ne super his a Papei Ioan al XXII-leaiii şi Constituţia Benedictus Deus a Papei Benedict al XII-lea 
(1336)iv. Nu putem să nu constatăm o sărăcie a surselor referitoare la judecata particulară, mai ales 
că textele nu abordează subiectul într-o manieră explicită. „Raportul conexiunii/deosebirii dintre 

judecata individuală, imediat după moarte – care este prezentă numai în mod implicit în Constituţia Benedictus 
Deus, în documentele Conciliilor de la Lyon şi Florenţa – şi cea finală, universală, a fost întotdeauna o problemă 
teologică nerezolvată”v. Teologul catolic Schmaus, evaluând fundamentele învăţăturii despre judecata particulară, 
constată faptul că „[…] este de înţeles de ce teologii, în stabilirea gradului de certitudine a tezei noastre, oscilează 
între sententia fidei proxima şi sententia de fide […]. Prima pare a fi cea corectă”vi.

Diferitele direcţii parcurse de eschatologia contemporană nu au fost ignorate de Magisteriul Bisericii 
Catolice, însă în documentele sale oficiale învăţătura cu privire la judecata particulară este reconfirmată. Vom 
prezenta în continuare principalele intervenţii doctrinare ale Magisteriului respectând ordinea cronologică a 
promulgării acestora:

1. Conciliul Vatican al II-lea s-a referit la judecata particulară în Constituţia dogmatică despre Biserică 
Lumen Gentium: „Într-adevăr, înainte de a domni cu Cristos în slavă, toţi ne vom înfăţişa «înaintea Judecăţii 
lui Cristos, ca fiecare să-şi primească răsplata celor făcute pe când era în trup: fie bine, fie rău» (2Cor 5, 10) şi la 
sfârşitul lumii «cei care au făcut binele vor ieşi spre învierea vieţii, iar cei care au făcut răul, spre învierea judecăţii» 
(In. 5,29; cf. Mt 25,46)”vii. Judecata menţionată în acest text nu poate fi judecata universală, deoarece va avea loc 
„înainte de a domni cu Cristos în slavă”, înainte de Parusie. Lumen Gentium este, aşadar, primul document 
magisterial care afirmă în mod explicit învăţătura despre judecata particulară şi care exclude interpretarea acestui 
eveniment crucial pentru soarta omului ca o autojudecatăviii. 
i DS 856-858.
ii DS 1304-1306.
iii DS 990. Ioan al XXII-lea susţinuse iniţial că sufletele defuncţilor sfinţi s-ar bucura numai de vederea umanităţii lui Dumnezeu, viziunea 
beatifică şi fericirea deplină fiind posibile doar după judecata universală. Această teză, care excludea judecata particulară, a fost retractată 
de Ioan al XXII-lea în Bula Ne super his.
iv DS 1000.
v Vittorio Croce, op. cit., p. 98.
vi M. Schmaus, op. cit., p. 404.
vii LG 48.
viii Cf. Cándido Pozo, op. cit., pp. 519-520.
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„Dumnezeu este judecata 
pentru cel care este privit 

de El cu iubire,
în lumina adevărului”

(Hans Urs von Balthasar).
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2. Congregaţia pentru Doctrina Credinţei a promulgat, în anul 1979, documentul intitulat Scrisoare 
despre câteva chestiuni referitoare la eschatologiei, a cărui temă principală este eschatologia intermediară. Textul 
menţionează explicit „controversele teologice larg răspândite în opinia publică” care provoacă dezorientare 
şi confuzie în rândul credincioşilor. Congregaţia pentru Doctrina Credinţei îşi exprimă îngrijorarea pentru 
îndoielile apărute ca urmare a acestor controverse cu privire la interpretarea ultimului articol al Simbolului de 
credinţă şi îşi propune să elimine dubiile „fără să limiteze sau să împiedice cercetarea teologică de care credinţa 
Bisericii are nevoie”. Între ideile subliniate în document, relevantă pentru tema noastră este următoarea: Biserica 
aşteaptă evenimentul Parusiei, dar acesta este distinct şi diferit de „situaţia proprie oamenilor imediat după 
moarte”. Textul nu se referă explicit la judecata particulară, însă aceasta este presupusă.

3. Comisia Teologică Internaţională reia aceleaşi puncte în documentul Probleme actuale de eschatologie 
(1990)ii, dar le argumentează într-o manieră mai amplă şi sistematică, susţinând adevărurile fundamentale ale 
eschatologiei catolice. De asemenea, se reafirmă următoarele: între moartea omului şi sfârşitul lumii subzistă 
un element conştient al omului care este numit suflet (termen folosit şi în Sfânta Scriptură: Înţ. 3,1; Mt. 10,28) 
şi care deja în această fază primeşte şi trăieşte răsplata care i se cuvine; Parusia Domnului, la sfârşitul timpului, 
va fi totodată judecată universală a neamului omenesc şi înviere fericită a celor care sunt în comuniune cu Isus 
Hristos, în fond, glorificare veşnică a omului înviat şi întreg.

4. Catehismul Bisericii Catolice dedică două articole acestei teme, fiind mult mai explicit în prezentare: 

„Moartea pune capăt vieţii oamenilor ca timp oferit pentru primirea sau refuzarea harului dumnezeiesc 
manifestat în Cristos. Noul Testament vorbeşte despre judecată mai ales în perspectiva întâlnirii finale cu Cristos 
la cea de a doua venire, dar afirmă în repetate rânduri şi răsplătirea, imediat după moartea fiecăruia, în funcţie de 
faptele şi credinţa lui. Parabola lui Lazăr cel sărac şi cuvântul lui Cristos pe cruce către tâlharul cel bun, precum 
şi alte texte din Noul Testament vorbesc despre un ultim destin al sufletului, care poate fi deosebit pentru unii şi 
pentru alţii”iii. Se observă că prin moarte se înţelege intrarea persoanei într-o stare definitivă şi decisivă în raportul 
mântuitor cu Dumnezeu, iar nu într-o „suspendare” a destinului omului până în momentul judecăţii universale. 
Lămurirea sorţii omului prin evenimentul morţii presupune necesitatea judecăţii particulare.

„Fiecare om primeşte în sufletul său nemuritor răsplata veşnică îndată după moarte, la o judecată 
particulară care îi pune viaţa în relaţie cu Cristos, fie trecând printr-o purificare, fie intrând imediat în fericirea 
cerului, fie osândindu-se îndată pentru totdeauna”iv. Avem, în acest text, o prezentare explicită a judecăţii 
particulare, asumată de autoritatea supremă a Bisericii Catolice.

Teologia catolică, după cel de-al doilea război mondial, suferă o schimbare a paradigmei eschatologice: 
în timp ce eschatologia latină, medievală, valorifica în mod deosebit soarta individuală a persoanei, 
lăsând pe plan secundar împlinirea lumii şi a istoriei în Hristos, teologii catolici contemporani au pus 
accentul pe eschatologia generală şi au căutat soluţii privind unitatea eschatologiei generale şi a celei 
individuale. Dezbaterile din teologia catolică s-au oprit asupra temporalităţii şi asupra antropologiei, 

armonizarea antropologiei platonice şi a antropologiei veterotestamentare fiind una dintre principalele chei de lectură 
ale schimbării de direcţie din eschatologia catolicăv. Acesta a fost fondul teologic în care s-a încercat interpretarea 
dogmei Înălţării Mariei la gloria cerească, teologii întrebându-se în ce măsură situaţia Mariei poate fi considerată un 
fapt privilegiat sau poate un fapt reprezentativ pentru toate persoanele moartevi.

i http://www.vatican.va/roman_curia/congregations/cfaith/documents/rc_con_ cfaith_doc_19790517_escatologia_lt.html
ii http://www.vatican.va/roman_curia/congregations/cfaith/cti_documents/ rc_cti_1990_problemi-attuali-escatologia_it.html
iii  CBC, nr. 1021.
iv  CBC, nr. 1022.
v  Andrzej Dańczak , La questione dello stato intermedio nella teologia cattolica negli anni 1962-1999, Wydawnictwo “Bernardinum”,  Pelplin, 2008, pp. 38-39.
vi Ibidem¸ p. 39.
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Nume mari ale teologiei catolice se regăsesc în dezbaterea cu privire la starea eschatologică intermediară 
a sufletului. Teilhard de Cardin prin integrarea teoriei referitoare la posibilităţile spirituale ale materiei într-o 
teologie cosmică, Karl Rahner cu concepţia sa despre pancosmicitatea sufletului, M. Schmaus printr-o 
interpretare de ordin psihologic, O. Karrer, G. Biffi şi O. Betz prin introducerea conceptului de atemporalitate 
în eschatologia catolică sau L. Boroş prin ipoteza învierii contemporane morţii, reprezintă etape decisive ale 
cugetării eschatologice din deceniile VI şi VII ale secolului XXi. 

Negarea stării intermediare conduce inevitabil la negarea judecăţii particulare ca eveniment distinct 
de judecata universală. Magisteriul Bisericii Catolice, însă, susţine în documentele sale doctrinare actuale, atât 
disticţia dintre judecata particulară şi cea universală, cât şi unitatea lor. 

Controversele teologice cu privire la eschatologia intermediară au condus la concluzii discutabile 
din perspectiva credinţei catolice, dar, în acelaşi timp, au scos în evidenţă necesitatea de a conjuga 
într-un mod mai strâns şi organic dimensiunea individuală şi cea comunitară a eschatologiei. 
Judecata particulară rămâne însă o învăţătură catolică confirmată de Magisteriul Bisericii, aflată 
într-o continuitate şi unitate deplină cu judecata universală. 

Putem constata două tendinţe principale în interpretarea relaţiei dintre judecata universală şi judecata particulară, 
care corespund unor etape distincte din evoluţia teologiei catolice. Prima, identificabilă în teologia manualistăii 
şi în general în cateheză, accentuează atât de mult judecata particulară, încât judecata universală „îşi pierde 
importanţa, reducându-se la proclamarea oficială şi publică a sentinţelor deja date”iii. Această „devalorizare” a 
judecăţii universale, dacă este însoţită şi de o anumită interpretare a raportului timp-eternitate (vezi G. Biffi, G. 
Lohfink), poate conduce la tendinţa de a identifica sau de a condensa cele două judecăţi în momentul morţiiiv. 
Gerhard Lohfink, de exemplu, plecând de la ipoteza învierii omului în moarte şi a coincidenţei morţii cu Parusia, 
vede judecata particulară şi cea universală ca două aspecte ale unei unice judecăţi a lui Dumnezeu. Gisbert 
Greshake, în schimb, concepând învierea în moarte ca un eveniment aflat în proces de desfăşurare, vede în 
judecata particulară şi în cea universală două faze ale evenimentului judecăţii divine, în sensul amplificării 
judecăţii individuale într-o judecată colectivăv. 

Acceptarea existenţei stării particulare a condus la afirmarea a două judecăţi, particulară şi finală, 
dar care sunt unite prin faptul că Judecătorul este Dumnezeu, iar aceeaşi persoană este judecată în raport cu 
dimensiunea individuală a existenţei sale (conştiinţa sa morală, cu modul în care a trăit harului lui Dumnezeu), 
dar şi sub aspectul dimensiunii sale comunitare (impactul faptelor sale, bune sau păcătoase, asupra comunităţii, 
lumii şi istoriei). Toma de Aquino a insistat asupra faptului că Dumnezeu nu judecă de două ori aceleaşi fapte, 
nu premiază de două ori aceleaşi virtuţi şi nu pedepseşte de două ori aceleaşi păcate şi viciivi. Judecata finală 
i  Ibidem, pp. 40-49.
ii  Această tendinţă, dar fără accente radicale, poate fi observată şi în Vasile Suciu, op. cit., pp. 614-617, 648.
iii  Vittorio Croce, op. cit., p. 98.
iv  Ibidem.
v  Cf. Franz Josef Nocke, Escatologia, în Nuovo Corso di Dogmatica, vol. II, Theodor Schneider (ed.), trad. it. de G. Canobbio şi A. Maffeis, 
Ed. Queriniana, Brescia, 1995, pp. 546, 550-551.
vi „Ad primum ergo dicendum, quod quilibet homo et est singularis quaedam persona, et est pars totius humani generis; unde et duplex ei 
judicium debetur. Unum singulare, quod de eo fiet post mortem, quando recipiet juxta ea quae in corpore gessit, quamvis non totaliter, quia 
non quo ad corpus, sed quo ad animam tantum. Aliud judicium debet esse de eo secundum quod est pars totius humani generis; sicut ali-
quis judicari dicitur secundum humanam justitiam etiam quando judicium datur de communitate, cujus ipse est pars; unde et tunc quando 
fiet universale judicium totius humani generis per universalem separationem bonorum a malis, etiam quilibet per consequens judicabitur. 
Nec tamen Deus bis judicat in idipsum: quia non duas poenas pro uno peccato infert; sed poena quae ante judicium complete inflicta non 
fuerat, in ultimo judicio complebitur, post quod impii cruciabuntur quo ad corpus et animam simul”. Toma de Aquino, In IV Libros Senten-
tiarum Magistri Petri Lombardi Expositio, d. 47, q. 1, a. 1, ql. 1, ad 1.
http://www.documentacatholicaomnia.eu/03d/1225-1274,_Thomas_Aquinas, _In_Libros_Sententiarum_Petri_Lombardi,_LT.pdf, pp. 
2167-2168.

De reținut
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va împlini ceea ce nu era complet în fericire sau în pedeapsă: învierea şi glorificarea trupului aduc sufletului 
omenesc o intensificare a fericirii, atât sub aspect calitativ, cât şi cantitativi.

Dificultatea de a susţine unitatea, dar şi distincţia dintre cele două judecăţi, evidenţiază caracterul tainic, 
inefabilii, al existenţei umane dincolo de moarte, dar trebuie să recunoaştem că în modul nostru de a vedea 
moartea omului şi judecata lui Dumnezeu s-au strecurat câteva ipoteze eronate.

Înainte de toate, în numeroase manuale de teologie judecata lui Dumnezeu este prezentată prin prisma 
modelului oferit de justiţia omenească. Cu toţii avem în minte imaginea tribunalului, unde un judecător rece şi 
impasibil, pe baza dovezilor exterioare, uneori viciate de mărturii mincinoase, îl judecă pe reclamat, iar procesul 
este articulat în mai multe etape, fiecare conducând la o sentinţă, până la ultima, definitivă. Mai mult, sentinţa 
definitivă poate fi în contradicţie cu o sentinţă anterioară. Această imagine este total nepotrivită pentru a descrie 
judecata divină şi nu o putem utiliza, fără riscuri majore, nici în mod analogic. Am văzut deja, aprofundând 
judecata universală, că Dumnezeu îl judecă pe om din iubire, pentru a-l mântui; judecata nu se petrece în 
exteriorul persoanei, ci în interioritatea acesteia, luminată de Adevărul lui Dumnezeu. Dumnezeu nu este 
un judecător rece, un străin distant care decide asupra viitorului nostru: „Cel care judecă nu este – aşa cum 
ne-am fi aşteptat – Dumnezeu, Cel Infinit, Cel Necunoscut, Cel veşnic. El a încredinţat mai degrabă judecata 
Aceluia, Care, ca om, este fratele nostru. Nu ne judecă un străin, ci acela pe care noi îl cunoaştem prin credinţă. 
Judecătorul nu ne va întâmpina ca unul care e cu totul altul, ci ca unul dintre ai noştri, care a cunoscut din interior 
existenţa umană, suferind el însuşi în ea”iii. Prin evenimentul morţii, fiecare om îl întâlneşte pe Dumnezeul care 
l-a creat şi care l-a predestinativ fericirii veşnice în, prin şi pentru Hristos (Col. 1,16). Această predestinare are un 
caracter universal, fiind determinată de voinţa mântuitoare şi universală a Tatălui ceresc, care „[…] voieşte ca toţi 
oamenii să se mântuiască şi la cunoştinţa adevărului să vină” prin unicul „Mijlocitor între Dumnezeu şi oameni: 
omul Hristos Iisus, Care S-a dat pe Sine preţ de răscumpărare pentru toţi […]” (1Tim. 2,4-6). Predestinarea 
sau rânduiala despre care vorbeşte Sfântul Pavel priveşte, aşadar, scopul ultim al fiecărui om pe care Dumnezeu 
vrea să îl mântuiască, unindu-l cu Sine prin Hristos şi prin lucrarea Spiritului Sfânt. Predestinarea, „i-a şi 
hotărât” (Rom. 8,29), în greceşte προώρισεν (iar în latineşte „praedestinavit”)v, care este exprimată printr-un 
aorist, desemnează o lucrare dumnezeiască favorabilă nouă, iar προ „nu trebuie să fie înţeles în sens temporal, 
ca şi cum şi pentru Dumnezeu ar exista un înainte şi un după, o dezvoltare a cunoaşterii. Actul destinării apare 
înainte de acţiunea oamenilor pentru că pur şi simplu vine din eternitatea lui Dumnezeu şi, în acest sens, face ca 
însăşi acţiunea umană să fie un eveniment responsabil”vi.

Teologia contemporană are merite evidente în aprofundarea importanţei morţii, arătând că aceasta nu 
este doar cel mai trist eveniment din seria tuturor momentelor care au alcătuit existenţa unei persoane şi că nici 
nu poate fi privit numai ca o etapă de trecere înspre fericirea veşnică sau nefericirea pierderii definitive a lui 
Dumnezeu, ca o staţie în una dintre multele gări prin care trecem. Pe de altă parte, considerăm obiectiv îndemnul 
lui Antonio Nitrola de a nu ne baza prea mult pe conceptele noastre spaţio-temporalevii. Aceste observaţii scot în 
evidenţă şi relativitatea dezbaterii despre timp şi eternitate, cu referire la condiţia omului care a trecut dincolo de 

i  Cf. Peter Hünermann, Giudizio. 3. Nuovo Testamento e teologia storica, în Dizionario Critico di Teologia, p. 624.
ii  Antonio Nitrola, Escatologia, edizione quinta, Ed. Piemme, Casale Monferrato, 1998, p. 131.
iii  Joseph Ratzinger, Introducere în creştinism: prelegeri despre Crezul Apostolic, p. 227.
iv  „Căci pe cei pe care i-a cunoscut mai înainte, mai înainte i-a şi hotărât să fie asemenea chipului Fiului Său, ca El să fie întâi născut între 
mulţi fraţi” (Rom. 8,29). „Precum întru El ne-a şi ales, înainte de întemeierea lumii, ca să fim sfinţi şi fără de prihană înaintea Lui, mai 
înainte rânduindu-ne, în a Sa iubire, spre înfierea întru El, prin Iisus Hristos, după buna socotinţă a voii Sale” (Ef. 1,4-5).
v  Novum Testamentum Graece et Latine, ediţie îngrijită de A. Merk, ediţia a XI-a, Institutul Biblic Pontifical, Roma, 1992, p. 529.
vi  Antonio Nitrola, Escatologia, p. 135.
vii  Ibidem, p. 131.
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pragul vieţii pământeşti. Teologii medievali înţelegeau faptul că existenţa omului după moarte nu poate fi situată 
în categoriile timpului în care trăim acum, dar nici în eternitate, deoarece aceasta este atributul exclusiv al lui 
Dumnezeu, ci în aeviternitas sau aevum, adică într-o stare intermediară între veşnicie şi timpi. Indicarea acestui 
mod al existenţei, fără a-l putea explica exhaustiv, este coerent cu imposibilitatea noastră de a cunoaşte lămurit 
realităţile eschatologice ultime ale omului şi ale lumii. Acesta este şi unul dintre motivele pentru care nu putem 
accepta ideea că prin sau după moarte omul ar intra direct în eternitate, într-o stare în care moartea, Parusia, 
învierea şi judecata ar coincide. Considerând aceste aspecte, pare într-adevăr mai potrivit să evităm expresia 
„după moarte”, fiind preferabil să folosim „dincolo de moarte”: „Nu este corect să vorbim de un după moarte, ca 
şi cum ceea ce ne aşteaptă ar fi doar o nouă serie de momente, cu singura diferenţă că aceasta nu va avea sfârşit. 
Această abordare a problemei conduce la a considera eternitatea ca un timp fără sfârşit […] Devine astfel mai 
puţin riscant, chiar dacă la fel de ambiguu, să vorbim despre un dincolo de moarte […]”ii.

Murind, omul se situează dincolo de pragul vieţii pământeşti şi i se deschide viitorul absolut şi eschatologic, 
care nu poate fi imaginat, analizat matematic, întrucât depăşeşte capacitatea noastră de înţelegere şi de programare 
a viitorului nostru intralumesc. Ceva însă este cert: dincolo de moarte, omul îl va întâlni pe Dumnezeu, pe 
Hristos cel înviat, într-o manieră clară, decisivă şi definitivă. Aceasta este în fond judecata particularăiii. În baza 
revelaţiei dumnezeieşti şi a iconomiei mântuirii, eschatologia nu poate fi decât hristocentrică; în şi prin Hristos, 
omul se uneşte în mod progresiv cu Dumnezeu, scopul ultim al fiinţei omeneşti. Hans Urs von Balthasar a 
surprins sugestiv şi limpede acest adevăr: Dumnezeu este judecata pentru cel care este privit de El cu iubire, în 
lumina adevărului; este cerul pentru cel care îl dobândeşte, este iadul pentru cel care îl pierde şi este purgatoriul 
pentru cel care este purificat de Eliv. Orizontul trinitar, hristologic şi antropologic al acestui mod de a privi tema 
ne ajută să depăşim o interpretare strict moralistă sau juridică a judecăţii lui Dumnezeu.

Judecata particulară şi cea universală sunt unite prin unica şi infinita iubire a lui Dumnezeu, atât în veşnicia 
Sa, cât şi pe planul iconomiei: „Teologii deosebesc judecata particulară, la moartea fiecăruia şi judecata universală, 
la sfârşitul veacurilor. Acestea sunt momente determinante ale existenţei noastre istorice. Totuşi, sunt inseparabile 
în existenţa veşnică a lui Dumnezeu, precum şi în eterna prezenţă a lucrării sale în istorie. În Crez recităm: şi va 
veni să judece viii şi morţii. Cuvântul grec erchómenos exprimă o interpretare mai subtilă: nu pur şi simplu că va 
veni, ci că este deja angajat în venire, în mod progresiv, prin toată istoria, pentru a mântui judecând”v.

i  Natura acestei aeviternitas şi raportul ei cu eternitatea şi cu timpul au fost aprofundate de Toma de Aquino (în S. Th., I, q. 10, a. 1-6). 
Pentru Doctor angelicus, diferenţa dintre eternitate, timp şi ev (aevum) nu stă în mod esenţial în faptul că eternitatea nu are început şi 
sfârşit, timpul are şi început şi sfârşit, iar evul are început, dar nu şi un sfârşit. Raţiunile care stau la baza deosebirii acestora sunt de ordin 
metafizic: „[…] eternitatea este simultan întreagă, ceea ce nu se potriveşte cu timpul, fiindcă eternitatea este măsura fiinţei permanente, 
în vreme ce timpul este măsura schimbării” (S. Th., I, q. 10, a. 4); de asemenea, „[…] deoarece eternitatea este măsura fiinţei permanente, 
după cum ceva se depărtează de permanenţa fiinţei, tot aşa se depărtează de eternitate. Unele însă se depărtează de permanenţa fiinţei 
fiindcă esenţa lor este supusă schimbării, sau constă în schimbare, şi în acest fel sunt măsurate în timp; aşa este orice mişcare şi chiar fiinţa 
tuturor lucrurilor coruptibile. Altele însă se depărtează mai puţin de permanenţa fiinţei, deoarece fiinţa lor nici nu constă în schimbare, 
nici nu este supusă acesteia; totuşi, au o oarecare schimbare adăugată, fie în act, fie în potenţă. Aşa se întâmplă în cazul corpurilor cereşti, 
a căror fiinţă substanţială este neschimbătoare; totuşi, au o fiinţă neschimbătoare, dar cu o capacitate de schimbare după loc. Aşa se 
petrec lucrurile cu îngerii care au o fiinţă neschimbătoare, dar sunt schimbători prin alegere […]. De aceea, fiinţele de felul acesta sunt 
măsurate prin ev, care este intermediar între eternitate şi timp” (S. Th., I, q. 10, a. 5).
ii Antonio Nitrola, Escatologia, pp. 132-133. Vezi şi Bruno J. Korošak, op. cit., pp. 90-91.
iii Ibidem, p. 140.
iv Vezi Hans Urs von Balthasar, I novissimi nella teologia contemporanea, editoriale e traduzione dal tedesco di Eliseo Ruffini, Ed. Queriniana, 
Brescia, 1967, pp. 44-45.
v Tomáš Špidlik, „Maranathà”. La vita dopo la morte, pp. 131-132.
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În Evanghelia după Ioan se afirmă că „[…] n-a trimis Dumnezeu pe Fiul Său în lume ca să judece 
lumea, ci ca să se mântuiască, prin El, lumea. Cel ce crede în El nu este judecat, iar cel ce nu 
crede a şi fost judecat, fiindcă nu a crezut în numele Celui Unuia-Născut, Fiul lui Dumnezeu. 
Iar aceasta este judecata, că Lumina a venit în lume şi oamenii au iubit întunericul mai mult 
decât Lumina. Căci faptele lor erau rele” (In. 3, 17-19). De aici înţelegem că tema judecăţii 

trebuie să fie înţeleasă în spaţiul definit de întâlnirea libertăţii lui Dumnezeu, care iubeşte şi mântuieşte 
prin Fiul Său, cu libertatea omului, care, prin propria conştiinţă alege sau nu să trăiască în conformitate 
cu adevărul vieţii sale. Adevărul lui Dumnezeu, arătat nouă în Hristos (In. 14,6), luminează conştiinţa şi 
viaţa omului. Acest adevăr nu este însă abstract, deoarece viaţa înseşi pretinde conjugarea sa armonioasă 
cu bunătatea, frumuseţea şi dreptatea. Prin urmare cunoaşterea autentică a  adevărului pretinde trăirea 
adevărului iar conştiinţa sesizează orice schismă apărută în acest raport. Din acest motiv, examinarea zilnică 
a conştiinţei în lumina lui Dumnezeu, pretinsă din cele mai vechi timpuri în tradiţia vieţii spirituale creştine, 
poate fi văzută ca o pregătire a judecăţii particulare.

Indicaţi răspunsul corect la fiecare din următoarele subiecte:
I. Omul, după moarte, intră:

1. într-o stare nedefinită, de incertitudine, până la judecata universală;
2. imediat într-o stare definitivă, care nu mai poate fi schimbată, datorită deciziei luate de Dumnezeu 
în judecată particulară a persoanei moarte;

II. Judecata particulară:
1. este un adevăr cuprins în tezaurul revelaţiei dumnezeieşti, dar care a fost aprofundat şi dezvoltat 
mai cu seamă începând cu perioada medievală;
2. este înţeleasă ca şi concluzie a întâlnirii dintre libertatea lui Dumnezeu şi libertatea omului, ca şi 
revelare a adevărului acestui raport în mod definitiv în lumina divină ce luminează conştiinţa persoanei;
3. are o natură strict juridică şi moralistă, fiind identică cu administrarea justiţiei în tribunale lumii 
contemporane;
4. este întâlnirea omului, dincolo de moarte, cu Dumnezeu, cu Hristos cel înviat, într-o manieră 
clară, decisivă şi definitivă;
5. aprofundând idealuri teoretice care nu au nici o legătură cu dimensiunea materială a vieţii;
6. nu se petrece în exteriorul persoanei, ci în interioritatea acesteia, luminată de Adevărul lui 
Dumnezeu;

III. În cadrul judecăţii particulare, judecătorul este:
1. Dumnezeu, care îl priveşte pe om cu iubire şi în lumina adevărului;
2. omul, care se autojudecă;
3. un străin atotputernic şi distant;
4. nu ne va întâmpina ca unul care e cu totul altul, ci ca unul dintre ai noştri, care a cunoscut din 
interior existenţa umană, suferind el însuşi în ea;

Temă de
reflecţie

Test
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IV. Judecata particulară şi cea universală:
1. se află într-un raport de contradicţie;
2. sunt unite prin unica şi infinita iubire a lui Dumnezeu, atât în veşnicia Sa, cât şi pe planul iconomiei;
3. sunt distincte, dar unite: aceeaşi persoană este judecată în raport cu dimensiunea individuală 
a existenţei sale (conştiinţa sa morală, cu modul în care a trăit harului lui Dumnezeu), dar şi sub 
aspectul dimensiunii sale comunitare (impactul faptelor sale, bune sau păcătoase, asupra comunităţii, 
lumii şi istoriei).

V. Judecata universală, raportată la cea particulară trebuie interpretată în sensul că:
1. Dumnezeu premiază de două ori aceleaşi virtuţi şi pedepseşte de două ori aceleaşi păcate şi vicii;
2. Judecata finală va împlini ceea ce nu era complet în fericirea sau în pedeapsa stabilită la judecata 
particulară, învierea şi glorificarea trupului aducând sufletului omenesc o intensificare a fericirii, atât 
sub aspect calitativ, cât şi cantitativ.
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Titlul I:

Purgatoriul în învăţătura Bisericii Catolice:

fundamente biblice, patristice, liturgice

„Cei care mor în harul şi prietenia lui Dumnezeu, dar imperfect 
purificaţi, deşi sunt siguri de mântuirea veşnică, suferă după 
moarte o purificare ca să dobândească sfinţenia necesară pentru a 
intra în bucuria cerului” (Catehismul Bisericii Catolice, nr. 1030).

1. Mărturii biblice 
Există numeroase texte biblice care vorbesc despre viaţa creştină 
în termeni legaţi de noţiunea de purificare a păcatelor, însă este 
greu de spus dacă se referă în sens propriu la Purgatoriu, adică 

la purificarea păcatelor după moarte. Sunt puţine textele care vorbesc în sens 
strict despre aceasta şi în niciunul nu se foloseşte termenul Purgatoriu.

2 Mac. 12,40-45
În acest episod biblic vedem cum Iuda Macabeul şi soldaţii săi, după o luptă, au „[…] aflat sub hainele 

fiecăruia dintre cei morţi lucruri închinate idolilor Iamniei, de la care îi oprea legea pe Iudei […]” (v. 40). Drept 
urmare, „[…] întorcându-se la rugăciuni, s-au rugat pentru păcatul ce s-a făcut, ca de tot să se şteargă” (v. 2). Apoi 
au făcut cu toţii o colectă, strângând banii necesari pentru ca „[…] să se aducă jertfă pentru păcat. Foarte bun şi 
cuvios lucru pentru socotinţa învierii morţilor” (v. 43). Hagiograful subliniază în continuare importanţa credinţei 
în înviere: „[…] sfânt şi cucernic gând a fost, că a adus jertfă de curăţie pentru cei morţi, ca să se slobozească de 
păcat” (v. 45).

Pe marginea acestui episod biblic se pot formula următoarele concluzii: soldaţii au murit luptând 
să-şi apere ţara, adică pământul făgăduinţei dăruit de Dumnezeu; circumstanţele morţii diminuează oarecum 
greutatea păcatului lor; cu toate că au păcătuit grav prin idolatrie, arătând prin aceasta că nu aveau o încredere 
deplină în Dumnezeu, au încă deschisă posibilitatea de a obţine iertarea păcatelor după momentul morţii; morţii 
beneficiază de rugăciunea poporului şi de jertfa de ispăşire adusă în Ierusalim „pentru ca păcatul ce s-a făcut, de 
tot să se şteargă” (v. 42); atitudinea lui Iuda Macabeul, aprobată şi lăudată de hagiograf, pare să indice existenţa 
unei practici deja împământenite între iudei; în acest caz, lipsa unei expuneri explicite a Purgatoriului la nivel 
tematic este compensată prin puterea şi logica practiciii. 

1Cor. 3,10-15
În prima parte a fragmentului, se aminteşte că „[…] nimeni nu poate pune altă temelie, decât cea pusă, 

care este Isus Hristos” (v. 11). În felul acesta, hagiograful ne arată că se referă la aceia care aparţin lui Isus Hristos 
şi care mor având virtutea teologală a iubirii. „Iar de zideşte cineva pe această temelie: aur, argint sau pietre 
scumpe, lemne, fân, trestie, lucrul fiecăruia se va face cunoscut; îl va vădi ziua Domnului. Pentru că în foc se 
descoperă şi focul însuşi va lămuri ce fel este lucrul fiecăruia. Dacă lucrul cuiva, pe care l-a zidit, va rămâne, va 
lua plată. Dacă lucrul cuiva se va arde, el va fi păgubit; el însă se va mântui, dar aşa ca prin foc” (v. 12-15).

i  Cf. Paul O’Callaghan, Il Dio vivo dei viventi. L’Escatologia cristiana, p. 276.

Motto
„[…] sfânt şi cucernic gând 

a fost, că a adus jertfă de 
curăţie pentru cei morţi, ca 
să se slobozească de păcat”

 (2 Mac. 12,45).

Definiţie

Citire
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În pofida numeroaselor interpretări modernei, Sfântul Pavel ne arată că omul care îşi trăieşte credinţa, 
dar într-un mod imperfect, se poate mântui prin purificare. Aici nu găsim însă indicii cu privire la momentul 
precis al purificării. Cu privire la purificare, se pot face totuşi următoarele observaţii: există o diferenţă între starea 
omului care a fost credincios lui Dumnezeu într-un mod desăvârşit („va lua plată” - v. 14) şi starea omului care nu 
a fost aşa („el va fi păgubit; el însă se va mântui, dar aşa ca prin foc” - v. 15); aici nu este vorba despre o pocăinţă 
personală în sens strict, ci de o purificare impusă păcătosului; purificarea se face prin foc; focul purificator este 
legat de ziua Domnului (cf. v. 13).

Mt. 12,31-32
„De aceea vă zic: Orice păcat şi orice hulă se va ierta oamenilor, dar hula împotriva Spiritului nu se va 

ierta. Celui care va zice cuvânt împotriva Fiului Omului, se va ierta lui; dar celui care va zice împotriva Spiritului 
Sfânt, nu i se va ierta lui, nici în veacul acesta, nici în cel ce va să fie”ii. Aşadar, anumite păcate pot fi iertate şi după 
momentul morţii.

Amintim şi alte texte care în mod implicit se pot referi la realitatea Purgatoriului: Mt. 5,25-26; Lc. 12, 
58-59; 16,19-26.

2. Mărturii patristice
Tertulian vorbeşte despre posibilitatea purificării după moarte în două dintre operele sale. În Pătimirile 

Sfintei Perpetua, el povesteşte o viziune a Sfintei Perpetua în care apărea fratele acesteia, Dinocrat, mort de puţină 
vreme, chinuit de sete şi de o mare căldură. Sfânta a înţeles imediat că această viziune reprezenta un îndemn la 
rugăciune, ceea ce a şi făcut. După un timp, viziunea s-a repetat, Dinocrat apărând acum fericit şi înconjurat de 
lumină. Trebuie să spunem că această naraţiune este o afirmare a puterii rugăciunii pentru a-i ajuta pe cei aflaţi 
în suferinţele Purgatoriuluiiii.

În perioada montanistă, în opera De anima, Tertulian identifică Purgatoriul cu închisoarea despre care ne 
vorbeşte Evanghelia după Matei (cf. Mt. 5,25-26): „Pe scurt, devreme ce înţelegem infernul ca fiind acea închisoare 
pe care o arată Evanghelia şi când ni-l explicăm ca pe cea mai nouă mică taxă pentru spălarea păcatelor în aşteptarea 
învierii, nimeni nu se va îndoi că sufletul plăteşte în infern ceva, deşi plenitudinea învierii se va realiza şi în trup”iv. 
Chiar dacă Tertulian nu foloseşte aici cuvântul „Purgatoriu”, ideea de purificare după moarte este clar exprimată.

Sfântul Grigorie de Nyssa ne oferă aceeaşi interpretare: „Iar plata datoriei, zice Evanghelia, nu se va face 
prin achitarea banilor, ci datornicul este dat chinurilor până-şi va plăti toată datoria. Şi asta nu înseamnă altceva 
decât să achite prin chinuri toată datoria cea silnică contractată prin participarea la ceea ce cauzează dureri. 
Omul s-a îndatorat în viaţă fiindcă, din prostie, şi-a ales numai un trai de plăceri lipsit de orice necazuri; şi după 
ce va lepăda tot ce este străin, adică păcatul, şi se va spăla de ruşinea care vine de pe urma datoriilor, va deveni 
iarăşi liber şi îndrăzneţ”v. Se observă însă că în timp ce Tertulian pune mai mult accentul pe ideea de ispăşire 
prin plata datoriei cerute de Dreptatea divină, Sfântul Grigorie subliniază ideea de purificare ce se regăseşte şi 
în 1Cor. 3,10-17.

i Cf. M. J. Erickson, op. cit., pp. 372-373.
ii  Despre acest fragment, istoric Jacques le Goff spune: „Este un text capital. Indirect - însă exegeza prin punere în evidenţă a implicitului a 
fost un procedeu obişnuit în creştinism şi mi se pare cu totul întemeiată -, acest text implică şi deci susţine posibilitatea de răscumpărare 
a păcatelor pe lumea cealaltă” - în op. cit., p. 84.
iii  Cf. J. Auer, J. Ratzinger, op. cit., p. 231.
iv  Tertulian, Despre suflet, LVIII, 8, în Apologeţi de limbă latină, trad. de N. Chiţescu, E. Constantinescu, P. Papadopol şi D. Popescu, 
Ed. Institutului Biblic şi de Misiune al Bisericii Ortodoxe Române, Bucureşti, 1981, p. 336.
v Sfântul Grigorie de Nyssa, Scrieri. Partea a doua, p. 384.
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Sfântul Ciprian spunea că martirii intră imediat în cer, dar aceia care au cedat în timpul persecuţiilor, chiar 
dacă s-au împăcat cu Biserica înainte de moarte, nu puteau să intre într-o comuniune desăvârşită cu Hristos imediat 
după moarte. Ei intră într-o stare de purificare unde pot fi ajutaţi de rugăciunile celor viii.

Sfântul Augustin nu s-a îndoit în privinţa posibilităţii purificării după moarte, însă depăşeşte ideea 
materialistă a platonicilor care considerau că omul se poate curăţi de vinovăţia dobândită în această viaţă prin 
unul dintre elementele care stau deasupra pământului: apa, aerul şi focul. În concepţia lui, unii pătimesc pedepsele 
temporale numai în această viaţă, iar alţii după moarte, oricum înainte de judecata din urmă. Unora, ceea ce nu 
li se iartă pe pământ, le este iertat în lumea viitoare pentru ca să nu sufere pedeapsa veşnicăii.

Numeroase mărturii patristice despre posibilitatea purificării după moarte au fost elaborate în contextul 
apocatastazei: îi amintim aici pe Clement Alexandrinul şi Origeniii. Pe aceeaşi linie se situează chiar şi Sfântul 
Grigorie de Nyssa care, în Dialogul despre suflet şi înviere, spune că: „[…] pe cât de multă răutate este în fiecare, 
pe atât este de mare şi durerea. Căci nu se cuvine ca celor ajunşi la ultimul grad de răutate şi la săvârşirea a tot felul 
de fapte nelegiuite să li se dea aceeaşi pedeapsă de îndreptare ca şi celor care s-au împovărat doar cu câteva greşeli 
mai mărunte, ci acea flacără chinuitoare va arde mai mult sau mai puţin, după cantitatea de combustibil cu care 
va fi hrănită. Aşadar, pe cine-l însoţeşte o povară mai mare de materie, pe acela îl arde o flacără mare şi continuă, 
iar dacă la un altul se găseşte mai puţin combustibil, acolo acţiunea pedepsei îşi micşorează tăria şi întinderea, pe 
măsură ce se împuţinează obiectul răutăţii. Căci odată şi odată răul trebuie să fie înlăturat cu totul din existenţă”iv.

3. Mărturii liturgice
 Mărturiile liturgice sunt cele mai importante deoarece cultul divin este de fapt expresia credinţei noastre. 

De aceea „Biserica exclude orice formă de gândire ori de exprimare care ar face absurde ori neinteligibile rugăciunea 
sa, riturile sale funebre, cultul morţilor, realităţi care constituie, în substanţa lor, tot atâtea locuri teologice”v.

Aşadar, tradiţia Bisericii de a se ruga pentru cei morţi constituie o expresie a credinţei în Purgatoriu. 
Despre importanţa acestor rugăciuni, dar mai ales a oferirii Jertfei Euharistice, vorbesc Sfinţii Chiril din Ierusalim, 
Ioan Gură de Aur, Augustin, Isidor al Seviliei şi mulţi alţi Sfinţi Părinţi ai Bisericii, atât din Apus, cât şi din Răsăritvi.

Ideea ortodoxă a participării după moarte la pregustarea suferinţelor eterne sau a fericirii cereştivii are 
un corespondent parţial în învăţătura catolică, în sensul că până la judecata universală, când cu toţii vom învia, 
oamenii vor suferi sau se vor bucura numai în suflet. Cunoaştem din naraţiunea biblică a creaţiei că omul nu este 
complet fără trupul său (cf. Fac. 2,7) şi de aceea Învierea, care prin puterea lui Dumnezeu reface unitatea fiinţei 
omeneşti, aduce cu sine trăirea durerii veşnice sau a fericirii cereşti şi în trup. Cu toate acestea, pentru persoanele 
moarte, trăirea iadului, dacă au murit în păcat grav, sau a raiului, dacă purificarea prin har şi viaţă ascetică a fost 
eroică şi suficientă pentru unirea cu Dumnezeu, nu este o intrare superficială în veşnicie. Papa Benedict al XII-lea 
a confirmat în Constituţia Benedictus Deus faptul că sufletele tuturor sfinţilor care au lăsat această lume şi în care 
nu există nimic de purificat după moarte sau care au fost purificaţi după moarte prin suferinţele Purgatoriului, 
se bucură de vederea lui Dumnezeuviii. În schimb, sufletele acelora care au murit în păcat de moarte, imediat după 
clipa morţii „[…] ad inferna descendunt, ubi poenis infernalibus cruciantur”ix. 

i Cf. Ciprian apud M. Schmaus, op. cit., p. 485.
ii  Cf. San Agostino, La Città di Dio, pp. 1086-1087.
iii O prezentare şi o analiză sistematică a textelor lor ne oferă E. Ferenţ în Escatologia creştină, pp. 166-182.
iv Sfântul Grigorie de Nyssa, Scrieri. Partea a doua, p. 383.
v Congregaţia pentru Doctrina Credinţei, Despre anumite chestiuni privitoare la escatologie, în Sursum cordam. Despre interpretarea dogmelor şi realităţile 
escatologice, p. 54.
vi Cf. Paul O’Callaghan, op. cit., pp. 281-283.
vii  Cf. Dumitru Stăniloae, op. cit., p. 203.
viii DS 1000.
ix DS 1002.
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Ştiaţi că?

Rugăciunea pentru sufletele morţilor este eficientă numai în cazul acelora care sunt uniţi cu Dumnezeu, 
însă nu în mod desăvârşit, fapt ce impune realitatea purificăriii. Suflete aflate în iad nu pot fi ajutateii. De aceea, din 
perspectiva teologiei catolice este extrem de problematică ideea că „[…] multe suflete pot fi scoase din iad prin 
rugăciunile celor vii”iii. Dimpotrivă, Avraam îi spune bogatului nemilostiv: „Fiule, adu-ţi aminte că ai primit cele 
bune ale tale în viaţa ta, şi Lazăr, asemenea, pe cele rele; iar acum el aici se mângâie, iar tu te chinuieşti. Şi peste 
toate acestea, între noi şi voi s-a întărit prăpastie mare, ca cei care voiesc să treacă de aici la voi să nu poată, nici 
cei de acolo să treacă la noi” (Lc. 16,25-26).

Biserica Catolică s-a pronunţat în mod formal şi explicit în privinţa Purgatoriului în anul 1274, 
la al II-lea Conciliu din Lyon: „Quod si vere paenitentes in caritate decesserint, antequam dignis 
paenitentiae fructibus de commissis satisfecerint et omissis: eorum animas poenis purgatoriis seu 
catharteriis […] post mortem purgarii; et ad poenas huiusmodi relevandasprodesse eis fidelium 
vivorum suffragia, Missarum scilicet sacrificia, orationes et elemosynas et alia pietatis officia, quae 

a fidelibus pro aliis fidelibus fieri consueverunt secundum Ecclesiae instituta”.iv Aceeaşi doctrină va fi apoi reluată 
şi reafirmată la Conciliul din Trentov împotriva protestanţilor, la Conciliul din Florenţa - Decretum pro Graecis - 
pentru unirea cu ortodocşiivi, la Conciliul Vatican al II-lea în Lumen Gentium nr. 49-50.vii

Alte documente care confirmă şi existenţa suferinţei simţurilor în focul Purgatoriului: Constituţia 
Benedictus Deus a Papei Benedict al XII-lea (1336), Epistola Sub Catholica Professione a Papei Inocenţiu al IV-lea 
(1254)viii, Epistola Super Quibusdam a Papei Clement al VI-lea (1351)ix.

Conciliul Vatican al II-lea a abordat tema purificării de după moarte, însă nu a insistat în mod deosebit 
asupra ei. După prezentarea caracterului eschatologic al chemării creştinex, părinţii conciliari au precizat că: „Până 
când Domnul va veni în mărirea Sa […] unii dintre ucenicii Lui sunt călători pe pământ, în vreme ce alţii, trecuţi 
din această viaţă, se află în purificare, iar alţii sunt în glorie […]. Într-adevăr, toţi care sunt ai lui Hristos, având 
Spiritul Lui, formează o singură Biserică şi sunt uniţi între ei în Hristos”xi. În virtutea acestei unităţi, Biserica „celor 
aflaţi pe cale” a oferit jertfe pentru iertarea păcatelor celor care au trecut dincolo de hotarul existenţei pământeşti. 

Analizând textele din Lumen Gentium, observăm faptul că nu se foloseşte termenul Purgatoriu şi nu se 
aminteşte nimic despre focul purificator. Aceasta nu înseamnă însă că Vatican II a renunţat la învăţătura despre 
Purgatoriu; dimpotrivă, se afirmă: „Conciliul primeşte cu mare pietate venerabila credinţă a înaintaşilor noştri 
despre comuniunea noastră de viaţă cu fraţii aflaţi în mărirea cerească sau cu aceia care, după moarte, se mai află 

i Vezi Sântul Toma de Aquino, STH., Suppl., q. 71, a. 6.
ii Ibidem, q. 71, a. 5: „Unde totius est simpliciter dicere quod suffragia non prosunt damnatis, nec pro eis Ecclesia orare intendit”. Într-un 
singur caz, Sfântul Toma de Aquino îşi exprimă o oarecare îndoială, dar nici acesteia nu îi acordă credibilitate: atunci când, ipotetic vor-
bind, binefacerile şi rugăciunile nu înlătură şi nu întrerup pedeapsa, ci doar îi feresc pe condamnaţi de o altă sursă de suferinţe, care ar 
consta în faptul de a se vedea atât de dispreţuiţi de cei vii încât nimeni nu îşi mai aminteşte de ei. Însă Sfântul Toma îl citează pe Sfântul 
Augustin care, în opera De cura pro mortuis agenda, c. 13, afirmă că morţii se află într-un loc de unde nu văd ceea ce se întâmplă în viaţa 
pământească. De aceea, ei nu ştiu când se oferă binefaceri pentru ei, numai dacă în mod excepţional Dumnezeu le dăruieşte această uşu-
rare. Acest lucru este însă îndoielnic. – Ibidem.
iii D. Stăniloae, loc. cit..
iv DS nr. 856.
v Cf. DS nr. 1529, 1560, 1580, 1573.
vi cf. DS nr. 1304.
vii cf. DS nr. 41694170.
viii Cf. DS nr. 838.
ix Cf. DS nr. 1067.
x Cf. LG 48.
xi Ibidem, 49.
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încă în purificare; el reafirmă decretele celui de al doilea Conciliu din Niceea, ale Conciliului din Florenţa şi ale 
Conciliului Tridentin”i.

După Conciliul Vatican II, învăţătura despre Purgatoriu este reafirmată de Congregaţia pentru Doctrina 
Credinţeiii, de Comisia Teologică Internaţionalăiii şi de Catehismul Bisericii Catolice, care reafirmă existenţa focului 
purificatoriv.

1. Purgatoriul, în viziunea catolică, nu este un loc, ci o stare de purificare prin care trec drepţii care în 
clipa morţii se află într-un raport de prietenie cu Dumnezeu, dar care mai sunt pătaţi de păcate uşoare sau 
nu au ispăşit pentru toate „reziduurile” păcatelor. În acest sens, Purgatoriul este semnul cel mai clar al iubirii 
şi al milostivirii lui Dumnezeu a cărui voinţă mântuitoare este universală: „[…] voieşte ca toţi oamenii să se 
mântuiască şi să vină la cunoştinţa adevărului” (1Tim. 2,4).
2. Învăţătura despre Purgatoriu este conţinută în mod virtual în alte adevăruri ale credinţei. Punctăm aici trei 
mai importante: certitudinea că sfinţenia absolută a lui Dumnezeu nu este compatibilă decât cu oamenii drepţi 
şi sfinţiv; experienţa ne arată că sunt mulţi aceia care nu ating desăvârşirea în această viaţă; comuniunea sfinţilor, 
adică tainica legătură existentă între toţi membrii Trupului mistic al lui Hristos care face posibilă mijlocirea 
harurilor în favoarea aproapelui.

i  Ibidem, 51.
ii  “Biserica crede [...] referitor la cei aleşi, într-o eventuală purificare a lor care este preliminară vederii lui Dumnezeu şi care este total 
deosebită de pedeapsa condamnaţilor. Aceasta este ceea ce Biserica înţelege atunci când vorbeşte despre [...] Purgatoriu”.
http://www.vatican.va/roman_curia/congregations/cfaith/documents/rc_con_cfaith_doc_19790517_escatologia_it.html
iii http://www.vatican.va/roman_curia/congregations/cfaith/cti_documents/rc_cti_1990_problemi-attuali-escatologia_it.html
iv CBC 1031. În privinţa focului purificator, Renzo Lavatori consideră că acesta ar putea fi extirparea înclinaţiilor negative împământenite 
în fiinţa umană, lăsând spaţiu creşterii iubirii pure şi generoase spre plinătate. Renzo Lavatori, Il Signore verrà nella gloria. L’Escatologia 
alla luce del VaticanoII, p. 208.
v Psalmistul se întreabă: „Doamne, cine va locui în locaşul Tău şi cine se va sui în muntele cel sfânt al Tău?”. Răspunsul este limpede: „Cel 
ce umblă fără prihană şi face dreptate, cel ce are adevărul în inima sa” (Ps. 14,1-2). Necesitatea de a fi neprihăniţi este condiţia de 
posibilitate în unirea cu Dumnezeu: „[…] în cetate nu va intra nimic pângărit şi nimeni care e dedat cu spurcăciunea şi cu minciuna, ci 
numai cei scrişi în Cartea vieţii Mielului” (Apoc. 21,27).



159

Titlul 2:

Semnificaţiile teologico-spirituale ale Purgatoriului

Conciliul Vatican al II-lea a pus bazele unei noi orientări în 
eschatologia catolică intermediară. Dacă în tratatele clasice 
de eschatologie se acorda o mare atenţie determinării locurilor 
revelaţiei eschatologice – locuri care sunt indicate prin cuvintele 
şeol, Iad, Gheena, Purgatoriu, Sânul lui Avraam, Raiul, cerul i, 

Conciliul Vatican al II-lea prezintă realitatea Purgatoriului într-un mod mai 
personalist în sensul că purificarea după moarte este privită nu atât din punctul 
de vedere al unei suferinţe impuse, ci din perspectiva exigenţelor ontologice şi 
morale ale unirii cu Isus Hristos, Fiul lui Dumnezeu. În felul acesta, punctul 
de plecare al cugetării eschatologice este Logosul întrupat, adică manifestarea vizibilă, concretă, a Dumnezeului 
întreit personal şi transcendent în istoria mântuirii neamului omenesc. Prin Isus Hristos, care este „Mijlocitorul 
şi, în acelaşi timp, plinătatea întregii Revelaţii” ii, Dumnezeu, care este scopul ultim al vieţii omului, se face 
prezent deja în viaţa umană pământească, dându-i omului posibilitatea de a-L întâlni. Se înţelege astfel dinamica 
eschatologiei actuale în care accentul se deplasează de la eschata, ca localizări sau lucruri, la eschatonul în persoanăiii.

Aceasta nu înseamnă evident că vechea orientare hermeneutică ar fi lipsită de importanţă, dar trebuie 
să admitem că în zilele noastre punctul de vedere personalist are un ecou mai puternic în conştiinţa eclezială a 
credincioşilor. Acest adevăr este cu atât mai valabil în Biserica Română Unită cu Roma Greco-Catolică, a cărei 
tradiţie teologică răsăriteană nu contrazice, ci dimpotrivă susţine realitatea Purgatoriuluiiv sau, altfel spus, afirmă 
realitatea unui raport personal-comunitar între Dumnezeu şi om, raport ale cărui exigenţe sunt stabilite de 
însuşi Dumnezeu: „Doamne, cine va locui în locaşul Tău şi cine se va sălăşlui în muntele cel sfânt al Tău? Cel 
ce umblă fără prihană [...]” (Ps. 14,1). A umbla fără prihană înseamnă a fi fără de păcat, înseamnă a dobândi 
acea nepătimire, desăvârşirea spirituală despre care vorbeau Sfinţii Părinţi şi care este absolut necesară pentru 
unirea beatifică cu Dumnezeu. Este total lipsită de temei afirmaţia că prin învăţătura Purgatoriului „caracterul 
de subiect al omului şi al lui Dumnezeu e în general nesocotit în mod grav”v, deoarece menirea Purgatoriului este 
justificată tocmai din prisma raportului interpersonal om – Dumnezeu.

 În primul rând, pentru că purificarea păcatelor veniale după moarte trebuie privită din perspectiva 
înţelegerii autentice a păcatului în lumina Revelaţiei: încercarea de a înţelege păcatul presupune ca o condiţie sine 
qua non recunoaşterea legăturii profunde dintre om şi Dumnezeu, deoarece în afara acestui raport răul păcatului 
nu poate fi demascat în adevărata sa identitate de refuz şi de opoziţie lui Dumnezeuvi. Păcatul nu are doar o valenţă 
personal-individuală, psihologică, şi nici nu poate fi confundat cu o simplă eroare logică; de fapt, relevanţa sa 
derivă tocmai din valenţa sa interpersonală; devenim păcătoşi în noi înşine ca urmare a actului păcătos săvârşit 
în raport cu Dumnezeu. Dacă prin păcatul de moarte îl refuzăm total pe Dumnezeu, alungându-L din viaţa 
noastră, şi deci rupând comuniunea cu El, prin păcatul venial rănim legătura noastră de iubire cu El, dar nu o 

i Un exemplu clar de tratat clasic de eschatologie este V. Suciu, op. cit., pp. 627-647.
ii Dei Verbum, 1.
iii Cf. Timotheus Rast, L’Escatologia, în Bilancio della teologia del XX secolo, vol. III, sub coordonarea lui R. V. Gucht şi H. Vorgrimler, Città 
Nuova Editrice, Roma, 1972, p. 329.
iv Cf. Floarea adevărului pentru pacea şi dragostea de obşte din grădinile Sfintelor Scipturi prin mare strădanie cucernicilor între ieromonaşi 
în mânăstirea Sfintei Troiţe dela Blaj, acum întâi culeasă, carea luminat arată: cum unirea alta nu este fără numai credinţa şi învăţătura 
Sfinţilor Părinţi, Blaj, 1750, f. 48-49.
v D. Stăniloae, op. cit., p. 207.
vi CBC nr. 386.

Motto
„Dumnezeu […] este

purgatoriul pentru cel care 
este purificat de El”

(Hans Urs von Balthasar).
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distrugem. Aşadar, păcatul nu este o pată exterioară care poate fi curăţită după moarte prin focul curăţitor al 
Purgatoriului care încetează automat atunci când pata a fost ştearsăi. Păcatul este o trădare a iubirii dumnezeieşti, 
o neascultare a Legii lui Dumnezeu şi o răzvrătire împotriva Lui, o iubire de sine dezordonată care duce la 
dispreţuirea lui Dumnezeuii. Păcatul nu este doar un act, ci o stare sufletească, păcătoşenieiii. Din acest motiv, 
Purgatoriul, ca „loc” al purificării unor suflete înainte de învierea finală, nu poate avea un sens materialist sau 
mecanicist. Curăţirea sufletească presupune pocăinţa sinceră, regretul pentru fapta comisă şi voinţa de a nu o 
mai repeta, încercarea de a reface prietenia cu Dumnezeu. Iertarea păcatelor nu constă într-o simplă ştergere a 
culpabilităţii din registrul eternităţii, dar aduce cu sine principiul însănătoşirii firii omeneşti rănite de păcat. 
Acest principiul al vieţii spirituale este harul dumnezeiesc care reface chipul lui Dumnezeu în om; toate acestea 
nu se întâmplă într-un singur moment, ci este nevoie de colaborarea constantă a omului pe parcursul întregii 
vieţi pământeşti. Creştinul, care la moarte se află în stare harică, dar nu într-o sfinţenie deplină din cauza unor 
păcate veniale, nu va mai fi în situaţia de a putea colabora faptic la purificarea personală. Purgatoriul constituie, 
aşadar, întâlnirea purificatoare cu Dumnezeu care conduce sufletul la unirea desăvârşită cu El. Dumnezeu, în 
nemărginita Sa milostivire, îl pregăteşte pe acest suflet pentru comuniunea perfectă de cunoaştere şi iubire pe 
care teologia catolică o numeşte viziune beatifică. 

În al doilea rând, dimensiunea interpersonală a Purgatoriului derivă şi din natura suferinţelor 
provocate sufletului de purificarea de după moarte. Acestea nu sunt asemănătoare cu durerile trăite de sufletele 
condamnaţilor din iad: „În realitate, o stare al cărei centru este iubirea şi cealaltă al cărei centru este ura nu pot 
fi comparate. Cel justificat trăieşte în iubirea lui Cristos”iv. Iubirea are un caracter unitiv, apropiindu-i pe subiecţii 
care nutresc acest simţământ. Persoana iubită se face prezentă în sufletul celui care o iubeşte. În cazul sufletelor din 
Purgatoriu, nu este vorba doar de un nobil sentiment omenesc, ci de iubirea dumnezeiască împărtăşită omului prin 
virtutea teologală a iubirii. Întrucât unirea cu Dumnezeu, spre care iubirea dumnezeiască atrage în mod continuu 
sufletul omenesc, este întârziată din cauza unor obstacole constituite de păcatele uşoare sau de alte „reziduuri” ale 
păcatelor, persoana umană simte o mare suferinţă deoarece ar dori să se unească mai repede cu Binele Suprem, 
cu Iubirea dătătoare de fericire veşnicăv. Aşadar, sufletul aflat într-o stare de purificare după moarte nu este tratat 
de Dumnezeu ca un obiect supus curăţirii, ci ca o persoană iubită care din iubire este condusă progresiv pe calea 
finală a desăvârşirii până la unirea desăvârşităvi. În acest proces purificator, ca de altfel şi în momentul unirii finale, 
persoana umană nu este obiectivată, nu este desfiinţată în calitatea ei de subiect, ci dimpotrivă, creşte în calitatea 
sa de persoană întrucât chipul lui Dumnezeu din ea este refăcut în mod desăvârşit.

i D. Stăniloae, op. cit., p. 206.
ii Sfântul Toma de Aquino, STh. I-II, q. 71, a..
iii vezi Tomáš Špidlík, Spiritualitatea Răsăritului Creştin. I. Manual sistematic, pp. 218-219.
iv Eduard Ferenţ, Escatologia creştină, p. 415; vezi şi Comisia Teologică Internaţională, Probleme actuale de escatologie, 8.2: „Este absolut 
de evitat să înţelegem starea purificării pentru întâlnirea cu Dumnezeu într-un mod asemănător stării condamnării, ca şi cum diferenţa 
dintre ele ar consta numai în faptul că una ar fi eternă, iar cealaltă temporară. Purificarea după moarte este total deosebită de chinul con-
damnaţilor. În realitate, o stare al cărei centru este iubirea şi alta al cărei centru este ura nu pot fi puse faţă în faţă. Persoana îndreptăţită 
trăieşte în dragostea lui Hristos. Iubirea sa devine mai conştientă odată cu moartea. Iubirea, care este încetinită în unirea cu persoana 
iubită, suferă şi se purifică cu durerea”.
v Vezi S. Caterina di Genova, Trattato del purgatorio, Genova, 1551, XI, 2.
vi „Hristos priveşte cu iubire şi plinătate de har la omul care vine să îl întâlnească. În acelaşi timp, privirea sa pătrunde până la ceea ce este 
mai intim, ascuns şi esenţial în existenţa umană. A întâlni pe Dumnezeu în privirea de foc a lui Hristos este, pe de o parte, cea mai înaltă 
împlinire a capacităţii noastre de a iubi şi, pe de altă parte, constituie suferinţa cea mai cruntă a fiinţei noastre. În această perspectivă, 
purgatoriul nu ar fi altceva decât trecerea prin focul iubirii lui Hristos, evenimentul întâlnirii cu Hristos în moarte. În această întâlnire, 
iubirea lui Dumnezeu erupe în profunzimea existenţei umane. Ea trebuie deci să depăşească stratificările şi depozitele de egoism [...]. Cu 
cât aceste sedimentări vor fi mai pietrificate, cu atât mai dureroasă va fi lucrarea de a accede la Hristos. Întrega existenţă umană trebuie 
să-şi angajeze ultimele forţe pentru a-şi deschide drumul către Hristosul cel plin de iubire care îi vine în întâmpinare”. Ladislau Boroş, 
Oltre la morte, p. 25.
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Ştiaţi că?

În al treilea rând, posibilitatea celor vii de a ajuta sufletele din Purgatoriu pune în lumină capacitatea 
acestor suflete de a avea un raport personal mijlocit de Dumnezeu cu cei de pe pământ. „Unirea dintre cei aflaţi 
pe cale şi fraţii care au adormit în pacea lui Hristos nu se întrerupe în nici un fel, ci, dimpotrivă, după credinţa 
statornică a Bisericii, este întărită prin comunicarea bunurilor spirituale”i. Această unitate dintre ucenicii lui 
Hristos se bazează nu pe o energie impersonală, ci pe iubirea dumnezeiască ce îi însufleţeşte la viaţa supranaturală 
şi îi face cu adevărat „[…] părtaşi firii dumnezeieşti” (2 Pt. 1,4). Numai în virtutea acestei iubiri se poate explica 
eficacitatea rugăciunilor şi a jertfelor aduse pentru iertarea păcatelor celor morţi.

Purgatoriul a fost numit, pe bună dreptate, şi starea intermediară în care se găsesc sufletele după 
moarte deoarece trebuie să fie purificate de păcateii. Afirmaţia este corectă, dar considerăm 
necesară următoarea precizare: caracterul intermediar al stării sufletelor nu indică o „poziţie 
de mijloc” a Purgatoriului, între rai şi infern. Purgatoriul nu poate fi situat la mijlocul dintre 
bine şi rău! Starea intermediară se referă la faptul că aceste suflete sunt deja unite cu Dumnezeu 

în iubirea Spiritului Sfântiii, dar nu în deplinătatea vieţii veşnice. Unirea cu Dumnezeu este purificatoare şi 
eliberează persoana umană de tot ceea ce împiedica unirea deplină; aceste suflete sunt deja orientate spre 
viziunea beatifică, chiar dacă deocamdată nu o posedă. Sunt pe calea fericirii şi a împlinirii definitive împreună 
cu Hristos. Aici, conceptul de stare intermediară priveşte procesul purificării persoanei după moarte, care 
va culmina în existenţa glorificată. În acest proces, omul nu se află între rai şi iad, ci între între o comuniune 
nedeplină şi împlinirea vieţii veşniceiv. 

Învăţătura despre Purgatoriu nu este o dogmă uitată în Biserica Catolică, chiar dacă în ultimele 
documente magisteriale s-a insistat mai puţin asupra unor elemente care răspund mai mult 
curiozităţii fireşti a credincioşilor. Perspectiva personalistă deschisă de Conciliul Vatican al II-lea 
valorifică mult mai bine pentru zilele noastre adevărul revelat despre purificarea unor suflete 
după moarte deoarece subliniază importanţa, vitală pentru mântuire, a raportului personal cu 

Dumnezeu. Acesta debutează în viaţa pământească pentru că eschatonul a erupt în chronos prin întruparea Fiului 
lui Dumnezeu. În virtutea evenimentului pascal, fiecare om, din orice timp şi de pretutindeni, are posibilitatea 
de a pregusta realităţile eschatologice prin întâlnirea personală cu Isus Hristos, întâlnire mijlocită de Sfintele 
Taine, în mod deosebit de Sfânta Euharistie. Exigenţele acestui raport pot fi rezumate în lupta pentru sfinţenie 
întrucât Isus Hristos este însăşi Sfinţenia. Aceasta înseamnă de fapt purificare, curăţire sufletească şi trupească 
pentru ca chipul lui Dumnezeu din noi să strălucească în razele iubirii Sale. În această luptă spirituală creştinul 
nu este singur, fiind întotdeauna însoţit de Isus Hristos care îl înarmează cu virtuţile teologale şi cu darurile 
Spiritului Sfânt. Moartea în stare de har, dar nu în desăvârşire spirituală, nu îl desparte pe om de Mântuitorul 
său. El este acela care cunoaşte calea către Tatăl şi tot El este acela care îl introduce pe om în purificarea finală de 
după moarte, pregătindu-l astfel pentru unirea deplină cu Dumnezeu. Atunci când ne rugăm pentru sufletele din 
Purgatoriu, lucrează în noi iubirea dumnezeiască a Tatălui, prin Isus Hristos, în Spiritul Sfânt. 

i  LG 49.
ii  M. Maritano, Purgatorio, în Nuovo Dizionario Patristico e di Antiquità cristiane. Vol. III: P-Z, p. 4414.
iii  Renzo Lavatori, Il Signore verrà nella gloria. L’Escatologia alla luce del VaticanoII, p. 207.
iv  Comisia Teologică Internaţională, Probleme actuale de escatologie, 8.1: „Întrucât această purificare are loc după moarte şi înainte de înviere, 
această stare aparţine stadiului eschatologic intermediar; mai mult, existenţa acestei stări arată existenţa unei eschatologii intermediare”.

De reținut
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Scopul ultim al omului este unirea deplină şi nemijlocită cu Dumnezeu, adică dobândirea 
comuniunii intime şi desăvârşite cu Creatorul. Atunci nu este firesc ca omul să se străduiască să 
elimine încă din timpul vieţii pământeşti tot ceea ce constituie o piedică în unirea sa cu Dumnezeu? 
Or, ceea ce afectează natura relaţională a persoanei umane este tocmai păcatul: în timp ce iubirea 
uneşte, păcatul desparte. Credinţa noastră în Purgatoriu este de fapt credinţa într-un Dumnezeu 

iubitor şi milostiv, Care ne conduce progresiv la unirea cu El, printr-un proces în care omul este purificat şi ajutat 
să se înalţe la Iubirea în care îşi găseşte împlinirea şi fericirea desăvârşită.

Indicaţi răspunsul corect la fiecare din următoarele subiecte:
I. Oamenii care mor în harul şi prietenia lui Dumnezeu, dar sunt imperfect purificaţi:

1. nu se pot mântui;
2. suferă după moarte o purificare ca să dobândească sfinţenia necesară pentru a intra în bucuria 
cerului.

II. Purgatorul este:
1. o opinie teologică;
2. un adevăr al credinţei catolice cuprins în tezaurul revelaţiei dumnezeieşti;
3. un adevăr de credinţă susţinut şi de mărturiile liturgice, în mod particular de tradiţia Bisericii de 
a se ruga pentru cei morţi;
4. este un loc al suferinţei;
5. o stare de purificare prin care trec drepţii care în clipa morţii se află într-un raport de prietenie 
cu Dumnezeu, dar care mai sunt pătaţi de păcate uşoare sau nu au ispăşit pentru toate „reziduurile” 
păcatelor;
6. expresia mâniei lui Dumnezeu;
7. este semnul cel mai clar al iubirii şi al milostivirii lui Dumnezeu a cărui voinţă mântuitoare este 
universală;
8. întâlnirea purificatoare cu Dumnezeu care conduce sufletul la unirea desăvârşită cu El.

III. Suferinţele din Purgator:
1. sunt identice cu suferinţele din iad;
2. sunt impuse omului în mod arbitrar de către Dumnezeu;
3. nu sunt asemănătoare cu durerile trăite de sufletele condamnaţilor din iad deoarece o stare al cărei 
centru este iubirea şi cealaltă al cărei centru este ura nu pot fi comparate;
4. realizabilă prin trăirea prezentului în unire cu Dumnezeu, care în viitorul eschatologic îl va răsplăti 
pe om cu fericirea desăvârşită şi veşnică.

IV. În procesul purificării după moarte, omul este tratat de Dumnezeu:
1. ca un obiect;
2. ca o persoană iubită, care din iubire dumnezeiască este condusă progresiv pe calea finală a 
desăvârşirii până la unirea deplină;

Temă de
reflecţie

Test
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V. Purgatorul este o stare intermediară în sensul că:
1. purgatorul se situează între rai şi iad;
2. sufletul omului aflat în starea de purificare după moarte se situează între o comuniune nedeplină 
şi împlinirea vieţii veşnice.

Filmarea nr. 4

Video
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Învăţătura eschatologică a Bisericii îşi păstrează actualitatea deoarece oferă omului un răspuns la năzuinţele 
cu adevărat fundamentale ale existenţei sale. Omul contemporan, dezamăgit de nedobândirea împlinirii în pofida 
progresului ştiinţific, poate primi şi astăzi un mesaj de speranţă din Evanghelia lui Isus Hristos. De ce? Răspunsul 
ni-l oferă tot Cuvântul lui Dumnezeu: “Căci în El a binevoit (Dumnezeu) să sălăşluiască toată plinirea” (Col. 
1,19), “întru El locuieşte, trupeşte, toată plinătatea Dumnezeirii” (Col. 2,9) iar “din plinătatea (πλήρωμα) Lui noi 
toţi am luat, şi har peste har” (In. 1,16). Într-adevăr, împlinirea existenţei umane este indisolubil legată nu numai 
de activitatea omului, al cărei progres trebuie să fie în primul rând moral-spiritual, ci mai cu seamă de întâlnirea 
cu Dumnezeu. Isus este în acest sens „Calea, Adevărul şi Viaţa” (In. 14,6): în El omul contemporan descoperă 
şi astăzi adevărul profund al fiinţei sale; tot El ne arată direcţia împlinirii şi, în acelaşi timp, ne însoţeşte pe 
cale, susţinându-ne şi schimbându-ne viaţa, făcându-ne părtaşi vieţii Sale. Sfântul Atanasie caracterizează acest 
proces de împărtăşire din „plinătatea lui Dumnezeu” (Ef. 3,19) prin termenul îndumnezeirei.

Tensiunea provocată de căutarea universală a fericirii şi de concluzia neputinţei de a o atinge în această 
existenţă terenă prin propriile puteri este astfel depăşită prin oferta pe care Dumnezeu o face omenirii prin Isus 
Hristos. De aceea împlinirea omului nu aparţine pur şi simplu unui viitor calculabil, ci este darul lui Dumnezeu, 
este viitorul făgăduit, adică eschatonul. Biserica îi spune omului contemporan că lumea în care trăieşte nu poate 
să umple acea deschidere spre infinit a sufletului său. Doar Dumnezeu este mai mare decât inima omului, 
doar Dumnezeu poate umple de fericire sufletul omenesc. Dumnezeu, creatorul omului, este capabil să 
împlinească întru totul existenţa umană, pretinzând ca o exigenţă a iubirii şi a libertăţii un angajament 
responsabil din partea omului.

Continuând teologia creaţiei şi antropologia creştină, eschatologia se concentrează pe rolul Dumnezeului 
înnomenit, mort, înviat şi înălţat la ceruri, a cărui venire în mărire este aşteptată de întreaga creaţie. Sfântul 
Apostol Pavel vedea în Hristos nu numai cauza eficientă a creaţiei, ci şi cauza finală a acesteia: creaţia a fost 
zidită pentru Hristos. Parusia Domnului este aşadar un eveniment deosebit de complex: ea va marca istoria, dar 
în acelaşi timp depăşeşte istoria, fiind un eveniment dumnezeiesc ce va determina învierea morţilor, judecarea 
tuturor în lumina Adevărului şi transformarea profundă a universului care astfel este condus la împlinire. Aceste 
realităţi, inerente manifestării pline de mărire a lui Dumnezeu, sunt schiţate tainic în cărţile Sfintei Scripturi, însă 
se situează dincolo de capacitatea umană de înţelegere deplină şi de programare a viitorului.

Credinţa noastră are o dimensiune eschatologică. Dacă noi credem cu adevărat în Dumnezeu ca şi 
creştini, dacă noi credem în Tatăl, în Fiul şi în Spiritul Sfânt, atunci privirea noastră nu mai este încătuşată 
într-un prezent istoric, privirea noastră merge dincolo, străbate istoria, se ancorează în transcendenţă, într-
un Dumnezeu care nu este amorf, care are un chip, chipul lui Isus Hristos a cărui iubire a fost dovedită pe 
cruce. Creştinul, prin urmare, trebuie să privească temele eschatologice cu încredere şi cu speranţă. Până la 
urmă eschatologia nu încearcă să facă altceva decât să ofere speranţă omului contemporan, să fundamenteze 
speranţa lui într-un viitor mai bun, într-un viitor fericit, adică în însuşi Dumnezeu care doreşte să i se 
dăruiască. În acelaşi timp, viitorul eschatologic, care poartă chipul lui Dumnezeu, influenţează prezentul. 
Mântuitorul nostru Isus Hristos a murit, dar a înviat. Prin urmare, în înviere este contemporan cu fiecare 
dintre noi, este prezent în viaţa noastră, este prezent chiar în intimitatea sufletului şi a fiinţei noastre 
omeneşti, în inimă cum spuneau Sfinţii Părinţi. De aceea, creştinul găseşte prin credinţa şi prin speranţa sa 
în Dumnezeu energii nebănuite pentru a-şi edifica viaţa, pentru a-şi construi o viaţă mai bună şi o societate 
care să corespundă acelui plan creator al lui Dumnezeu în care idealurile adevărului, bunătăţii şi dreptăţii nu 
sunt utopii, ci valori perene, care pot şi trebuie să fie trăite şi realizate.

i Atanasie cel Mare, Tratat despre întruparea Cuvântului, LIV, în Scrieri. Partea I, trad., intr. şi note de Dumitru Stăniloae, în colecţia Părinţi şi Scriitori 
Bisericeşti nr. 15, Ed. Institutului Biblic şi de Misiune al Bisericii Ortodoxe Române, Bucureşti, 1987, p. 151.
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Eschatologia se mai traduce şi într-un apel la convertire, la trăire responsabilă a vieţii noastre, pentru 
că darul pe care Dumnezeu ni-l face, acel dar al mântuirii, al îndumnezeirii, am văzut că pretinde implicarea 
noastră constantă, adică o viaţă trăită în conformitate cu valorile umane, cu valorile morale şi cu valorile 
spirituale. Nu putem spune că suntem creştini autentici invocând valori supranaturale şi teologice dacă 
suntem lipsiţi de cele mai elementare valori morale şi spirituale. 

Nu trebuie să gândim moartea, judecata, iadul, ca teme care ne insuflă teama, frica. Biserica nu le 
prezintă în aceşti termeni. Aceasta poate a corespuns unei viziuni medievale. Biserica pune accentul pe 
ceea ce Dumnezeu accentuează, pe iubire, pe libertate, dar iubirea şi libertatea pretind o trăire responsabilă, 
conformă adevărului, conformă dreptăţii. Nu putem să ne gândim la o împlinire definitivă şi desăvârşită a 
vieţii umane fără colaborarea omului. Dumnezeu l-a creat pe om fără colaborarea acestuia, dar îl mântuieşte 
mereu colaborând cu el. 

Eschatologia propune, iată, şi o viziune unitară asupra teologiei, ne arată că între antropologie, 
teologia creaţiei, cristologie şi aprofundarea ultimelor realităţi din existenţa universului şi a lumii există 
o strânsă unitate. Tocmai iubirea lui Dumnezeu, acea iubire rodnică, creatoare şi mântuitoare este cea 
care dă sens la tot ceea ce există.

Filmarea nr. 5

Video
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Capitolul I: 
Introducere în Eschatologie

Secvența 1:
Ce este eschatologia? Natura, scopul, importanța și actualitatea eschatologiei.

Capitolul II: 
Eschatologia generalã sau despre împlinirea deplinã și definitivã a creației

Secvența 1:
Parusia sau a doua venire a lui Isus Hristos: natura și principalele semnificații ale
evenimentului;

Secvența 2:
Semnele Parusiei

Secvența 3:
Învierea morților: natura și principalele semnificații

Secvența 4:
Învierea morților: condiția omului înviat, identitatea dintre trupul pãmântesc și trupul înviat;

Secvența 5:
Judecata universalã;

Secvența 6:
Purificarea și reînnoirea universului.

Capitolul III:
Eschatologia individuală sau despre împlinirea deplină şi definitivă a omului

Secvenţa 1:
Viaţa veşnică sau împlinirea deplină şi definitivă a omului - Raiul;

Secvenţa 2:
Drama pierderii definitive a lui Dumnezeu – Iadul.

Capitolul IV:
Eschatologia stării intermediare

Secvenţa 1:
Teologia morţii;

Secvenţa 2:
Nemurirea sufletului;

Secvenţa 3:
Judecata particulară;

Secvenţa 4:
Unirea purificatoare cu Dumnezeu.

Capitolul V: Concluzii
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