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PREFAZIONE

Queste pagine sono nate come note o "dispense" per gli studenti della Facoltà di Teologia di Lugano (Svizzera). Ora lasciano il ristretto ambito originario e sono proposte ad un pubblico più vasto.


Per stile e contenuto appartengono al genere letterario di "Introduzione al Nuovo Testamento". Si tratta di un sussidio per comprendere alcune tematiche generali (Prima Parte), e avviare allo studio dei singoli libri (Seconda Parte).


Rispetto ai numerosi libri che trattano lo stesso argomento, il presente offre alcune particolarità.


La Prima Parte, dopo le nozioni preliminari alla Bibbia ed un richiamo a questioni generali come: presentazione storico-letteraria, ispirazione e canone, apre l'orizzonte a tutto il testo sacro, collocandolo all'interno della vita ecclesiale. Compaiono perciò temi come "La Bibbia nella vita della Chiesa", "Bibbia ed evangelizzazione", "La Bibbia nei documenti del Magistero". Lo sguardo si spinge anche nella vita del credente, proponendo, ad esempio, la Lectio divina come metodo di preghiera che utilizza la Bibbia.


La Seconda Parte presenta ad uno ad uno i 27 libri del Nuovo Testamento. Le complesse e numerose problematiche (individuazione dell'Autore, cronologia, composizione…), pur accennate per correttezza e onestà scientifica, non occupano troppo spazio, cedendo il passo alla presentazione di ciò che è più condiviso e veramente utile per la comprensione del testo.

Proprio perché "introduzione", il libro suppone un continuo riferimento ad altri testi, capaci di svolgere in profondità e in ampiezza il tema. A tale scopo servono le numerose note che corredano il testo e la copiosa bibliografia posta alla fine di ogni capitolo.


L'intento primo del libro è quello di fornire al lettore, non importa se studente di teologia o persona semplicemente interessata all'argomento, una minima mappa di orientamento per districarsi nel ricco ma anche complesso campo del Nuovo Testamento. L'intento finale, o auspicio, è quello di favorire la lettura del testo sacro che deve diventare sorgente di vita. Sull'importanza del Nuovo Testamento, per i cristiani così si esprime il CCCC
, n. 22:

Il Nuovo Testamento, il cui oggetto centrale è Gesù Cristo, ci consegna la verità definitiva della Rivelazione divina. In esso i quattro Vangeli di Matteo, Marco, Luca e Giovanni, essendo la principale testimonianza sulla vita e sulla dottrina di Gesù, costituiscono il cuore di tutte le Scritture e occupano un posto unico nella Chiesa.

Mauro Orsatti

30 settembre 2005

Memoria liturgica di san Girolamo, patrono dei biblisti

PRIMA PARTE

INTRODUZIONE   GENERALE

Primo Capitolo

INCONTRO CON LA BIBBIA

NOZIONI PRELIMINARI

Tutti sanno che la Bibbia è un libro religioso che racconta il rapporto tra Dio e l'umanità, dapprima rappresentata dal popolo di Israele e poi da tutti gli uomini. Forse non tutti sanno che prima di essere una parola scritta, la Bibbia è un evento, un fatto, come esprime bene il termine ebraico dabar
.


L'evento viene poi scritto nei suoi aspetti essenziali e diventa la Bibbia. Questo libro ha contribuito a formare una civiltà, ha plasmato un certo linguaggio, ha determinato scelte e sensibilità del mondo occidentale. La Bibbia ha segnato alcuni passaggi epocali, come il sorgere della stampa e la diffusione via radio. «Dio soffre perché la moltitudine degli uomini non può essere toccata dalla Parola Sacra: la verità è prigioniera in un piccolo numero di manoscritti che racchiudono tesori. Rompiamo finalmente il sigillo che li lega, e diamo ali alla verità»: con questa frase programmatica Gutemberg, l'inventore della stampa, salutava la pubblicazione, tra il 1454 e il 1456, della prima Bibbia stampata, la famosa 'Bibbia delle 42 linee'. Dopo quasi cinquecento anni, la Bibbia tenne a battesimo la radio, quando Marconi lanciò come primo messaggio senza fili la frase del salmo: «I cieli narrano la gloria di Dio e l'opera delle sue mani annuncia il firmamento» (Sal 19,2). Le sorprese non sono finite, perché con l'era spaziale la Bibbia lascia la terra ed entra in orbita: nel 1969 gli astronauti che pongono i piedi sulla luna, vi depositano una pagina biblica, il salmo 8, affidato ai silenzi immobili dell'universo. E nell'era dei computers, non poteva mancare una produzione biblica, che liberava la Parola di Dio dal supporto cartaceo e la miniaturizzava in dischetti
.


Possiamo giustificare le ragioni di tanto successo: si tratta di un libro che parla non solo all'intelligenza, ma anche al cuore e soprattutto alla vita di ogni uomo
. Per il credente, la Bibbia ha il suo valore nel fatto di essere un libro scritto da uomini che hanno operato sotto l'influsso di Dio: questi si è fatto conoscere, si è rivelato
, cioè ha parlato disvelando il suo mistero e indicando all'uomo l'altissima vocazione di entrare in comunione con la divinità stessa.


Se la Bibbia è tanto importante, ne deriva il nostro impegno per conoscerla meglio, premessa e condizione per apprezzarla di più. Ne trarrà vantaggio la nostra esperienza cristiana. Ci limitiamo ad alcune informazioni di base.

1.  NOME
La voce italiana Bibbia deriva dal latino che traslittera a sua volta il termine greco che significa 'i libri' e, collettivamente, 'il libro' per eccellenza, perché considerato PAROLA DI DIO. Il nome BIBBIA si impose dal tempo di Giovanni Crisostomo (inizio V secolo), mentre prima il libro era conosciuto con altri nomi, come il libro Sacro (2 Mac 8,23), i Libri Santi (1 Mac 12,9), i Libri (Dn 9,2), Scrittura (Gv 10,35), le Sacre Scritture (2 Tm 3,15). Tali nomi non sono del tutto abbandonati e trovano impiego ancora oggi. Il concetto di ‘Scrittura’ o ‘Sacra Scrittura’ si spiega tenendo conto dell’esistenza di una tradizione orale, che pure conserva un notevole valore.

2.  CONTENUTO E DIVISIONE
La Bibbia si divide in Antico e Nuovo Testamento. Anziché di testamento, sarebbe più opportuno parlare di Alleanza o Patto. La Bibbia è la storia vissuta tra Dio e gli uomini, definita antica alleanza quando l'umanità era rappresentata dal popolo di Israele e aveva come mediatore Mosè, nuova alleanza quando destinataria diventa tutta l'umanità e Gesù Cristo diventa l'intermediario nuovo e definitivo. È Lui che dà inizio alla nuova alleanza, facendo cessare quella che aveva funzione preparatoria e che prende quindi la qualifica di antica. Un'alleanza nasce per la volontà di due contraenti che, con la collaborazione di un mediatore, si accordano su qualcosa e fissano il loro impegno. Per la antica alleanza si veda il testo di Es 24,3-8 che ha Dio e il popolo come contraenti, la fedeltà alla Parola di Dio (Decalogo) come impegno del popolo, la protezione come impegno di Dio, Mosè come mediatore e il sangue delle vittime come elemento che suggella il patto. La nuova alleanza è l'unione tra Dio e l'umanità con la mediazione di Cristo, sacerdote e vittima: si veda il passo di Lc 22,20, ripreso nelle parole consacratorie della Messa: «Questo è il calice del mio sangue, per la nuova ed eterna alleanza...».


Per la divisione dei libri, segnaliamo in modo schematico:

L' ANTICO TESTAMENTO è l'insieme di 46 libri così suddivisi:

uso cristiano: libri storici - libri poetici e sapienziali - libri profetici
uso ebraico
:   Torah - Profeti - Scritti (cfr. Lc 24,44) 

Il NUOVO TESTAMENTO è l'insieme di 27 libri così suddivisi:

Vangeli - Atti - Lettere (di Paolo e cattoliche) - Apocalisse.

Questi 73 libri trovano la loro unità in Cristo come afferma Ugo da S. Vittore: «Tutta la Scrittura è un libro solo e questo libro è Cristo».


L'attuale divisione in capitoli risale a Stefano Langton (+ 1228) e più tardi ancora quella in versetti, opera di R. Stephanus nel 1555 per il NT e di S. Pagnini nel 1528 per l'AT. Queste divisioni, operate sulla bibbia latina, furono accettate e introdotte ovunque.

3.  FORMAZIONE E AUTORI
Non esiste al mondo libro che sia tanto conosciuto e tanto venduto come la Bibbia: un vero best-seller che non figura mai nelle classifiche perché occuperebbe sempre il primo posto
. Non solo il più venduto, ma anche il libro più tradotto del mondo
. Eppure non si tratta di un libro recente perché nelle sue parti più giovani ha la "verde" età di 2.000 anni che salgono a 3.000 nella parti più antiche; né si tratta di un libro di facile e immediata comprensione, se osserviamo la ingente quantità di studi che cercano di spiegarlo e di interpretarlo.


La Bibbia veniva chiamata nel Medioevo anche 'biblioteca'. Effettivamente sono presenti tanti libri e tanti generi letterari: poesia, profezia, storia, legge, lirica, lettere, apocalisse... La Bibbia appartiene alla letteratura universale ed è il libro più letto.


L'AT è una raccolta di composizioni religiose durata molto tempo, dalle origini fino al 50 a.C.
 Molto materiale antico viene tramandato oralmente prima di essere steso per iscritto, passando spesso attraverso redazioni successive. La raccolta del NT avviene in tempo relativamente breve, nella seconda metà del I secolo d.C. Lo scritto più antico è la prima lettera di Paolo ai Tessalonicesi (50/51), quello più recente il vangelo di Giovanni (fine I secolo).


Gli autori sono talora conosciuti (Isaia, Paolo, Giovanni...), altre volte anonimi (autori dei libri dei Re, di Samuele o i redattori del Pentateuco...) o nascosti dietro un famoso nome dell'antichità: in questo caso danno vita al fenomeno della pseudonimia (es. Sapienza di Salomone...)
.


Gli autori hanno composto lavori di diversa ampiezza, alcuni molto brevi come il libro profetico di Abdia o la lettera di Paolo a Filemone che occupano mezza pagina, altri di ampio respiro come il libro della Genesi, di Isaia
 o i Vangeli.

4.  LINGUE

I testi originali della Bibbia rispecchiano tre orizzonti culturali: quello ebraico, quello aramaico e quello greco. Ebraico e aramaico sono lingue semitiche. L’ebraico era la lingua dei seminomadi ebrei della Palestina, documentata dal secolo X a.C., ma soppiantata dall’aramaico verso il secolo VI a.C., pur rimanendo in uso come lingua sacra e colta
. L’alfabeto è composto da 22 consonanti (alef, bet, ghimel, dalet…
), mentre i suoni vocalici sono lasciati al lettore. Solo tra il VII e il X secolo d.C., per fissare la giusta pronuncia delle parole, alcuni saggi chiamati masoreti completarono la scrittura aggiungendo le vocali sotto forma di puntini sopra e sotto le consonanti. Perciò, ancora oggi, il testo ebraico della Bibbia è chiamato «testo masoretico».


L’aramaico ha una storia indipendente. Lingua già in uso nel secolo VIII a.C. come lingua internazionale dell’impero assiro, andò progressivamente soppiantando l’ebraico e finì per diventare la lingua parlata. Soprattutto i Vangeli conservano alcune espressioni, quasi a documentare che riportano le parole vive
.


Il greco è la lingua protagonista del NT, semplificata rispetto al greco classico e più vicino alla lingua parlata, conosciuta come koiné, cioè comune. Non è difficile percepire sotto la lingua greca il sostrato semitico, perché fatti e parole furono all’inizio tramandati oralmente da persone di cultura semitica.

Il testo dell'AT fu scritto quasi tutto in ebraico, eccetto due libri in greco (Sapienza e 2 Maccabei) e alcune parti in aramaico (Dn 2,4b-7,28; Esd 4,8-6,18; 7,12-26; Ger 10,11). Il testo del NT fu scritto tutto in greco.


Il tema delle lingue bibliche richiama ed è strettamente collegato con quello del testo e della scrittura. Ne tratteremo ampiamente più avanti, al capitolo Il testo della Bibbia. La scrittura e il materiale scrittorio.

5.  VERSIONI

La Bibbia, sia l'AT sia il NT, venne presto tradotta per venire incontro alle esigenze di gente che non poteva accedere al testo sacro nelle lingue originali, l'ebraico e il greco. Le traduzioni, pur con i rischi che comportano
, hanno il gran merito di rendere accessibile a molte persone la ricchezza del messaggio biblico. Diamo una sommaria rassegna delle principali versioni antiche, con uno sguardo conclusivo a quelle moderne.

5.1. La Settanta (LXX). Si tratta della traduzione più antica che possediamo
; è la traduzione dell'AT. Il nome viene da una leggenda che troviamo nella Lettera dello Pseudo Aristea: il sommo sacerdote Eleazaro di Gerusalemme inviò a Tolomeo Filadelfo di Egitto 72 dotti (6 per ogni tribù) per tradurre in greco il testo ebraico da collocare nella biblioteca di Alessandria. L'opera fu portata a termine in 72 giorni. I traduttori lavorarono singolarmente, e quando lessero la loro traduzione, trovarono che essa era perfettamente uguale. Da qui il nome di TRADUZIONE DEI SETTANTA o, più semplicemente, i Settanta o la Settanta. La storia ci dice che la numerosa comunità giudaica di Egitto aveva perso la piena conoscenza della lingua ebraica; si sentì la necessità di tradurre il TM
 in greco, la lingua che a partire da Alessandro Magno era diventata comune a molte regioni. L'opera, iniziata verso il III secolo a.C. ad Alessandria, si limitò dapprima al Pentateuco per estendersi poi a tutti i libri. I traduttori lavoravano su un testo ebraico diverso dal nostro, quindi il giudizio della traduzione varia: molto buono il Pentateuco perché simile al TM, meno buono quello dei Salmi; Giobbe è ridotto di 1/6
.


Innumerevoli sono i pregi di questa versione. Esiste un interesse storico, perché risale al III-II secolo a.C. ed è condotta su un testo originale ebraico che oggi non possediamo più. C'è l'interesse teologico che fa di questa traduzione il testo normativo: su circa 350 citazione dell'AT che troviamo nel NT, circa 300 sono prese dalla LXX: essa fu dunque «la Bibbia degli autori neotestamentari»
. Inoltre essa contiene quei libri che la Tradizione ha assunto come canonici e che il canone breve degli ebrei ha rifiutato (i deuterocanonici). Si dà quindi anche un interesse filologico e interpretativo: non è solo traduzione, ma spesso nuova interpretazione del testo sacro. Si veda il classico esempio di Is 7,14 che Mt 1,23 prende dalla LXX e non dal TM. Si aggiunga, infine, il valore ecclesiale ed ecumenico: la LXX è la Bibbia dei Padri della Chiesa ed è ancora oggi il testo biblico delle chiese orientali.


Proprio per revisionare la LXX che aveva interpretazioni in alcuni punti molto diverse dal testo ebraico, nei primi due secoli dell'era cristiana sono state condotte altre versioni: ricordiamo quella di Aquila (140 d.C.), quella di Teodozione (180 d.C.) importante perché il nostro testo di Daniele è preso da qui e non dalla LXX, e quella di Simmaco (200 d.C.).

5.2. La Volgata (Vg). Il nome significa 'divulgata', 'diffusa', 'comunemente nota', 'popolare'
. È la traduzione latina che raccoglie e sostituisce tutte le precedenti versioni latine che sono raccolte nel nome generico di Vetus Latina
 Esistevano numerose versioni latine che creavano confusione con gravi conseguenze negative. Papa Damaso (366-384) pensò di porre rimedio e affidò l'opera di traduzione a Girolamo (340-420), il grande biblista della chiesa latina. Costui, dalmata di origine, aveva studiato a Roma, ad Antiochia e a Costantinopoli, facendosi una grande cultura teologica e filologica. Dopo essere stato consigliere di Papa Damaso, si ritirò a Betlemme dove per 36 anni si dedicò alla sua più grande opera. Tradusse in latino, direttamente dall'ebraico, il TM e il NT dal greco; per qualche studioso egli si limitò a revisionare il NT prendendo le traduzioni già esistenti. La sua opera si impone definitivamente alla fine del Medio Evo, prende il nome di Vulgata editio e diventa il testo ufficiale della Chiesa cattolica a partire dal Concilio di Trento
. La traduzione è generalmente buona, sia pure con qualche errore
. La Neo-volgata è una commissione pontificia con l'incarico di rivedere la Vg e di accordarla là dove si discosta dal TM.

5.3. Altre versioni antiche. Spicca per interesse di antichità e di valore la Peshitta, versione siriaca di tutta la Bibbia, che per l'AT è stata fatta direttamente sul testo ebraico. Esistono altre traduzioni come la copta, la armena, la georgiana, la araba ecc.

5.4. Versioni moderne. Per molto tempo le versioni della Bibbia erano condotte sulla Vg. Oggi si traduce direttamente dall'ebraico (AT) e dal greco (NT). Una statistica del 1994 ritiene che la Bibbia intera sia oggi tradotta in 337 lingue e una parte di essa, per lo più il NT e i Vangeli, in 2062 (587 africane, 516 asiatiche, 358 latino-americane, 341 nell'area del Pacifico, 189 europee e 71 nordamericane). Sapendo che nel mondo sono oltre 6.000 le lingue parlate, il lavoro di traduzione e di diffusione deve continuare ancora per molto tempo.

6.  MESSAGGIO

La Bibbia è «la lettera di Dio onnipotente alla sua creatura» (S. Gregorio). I medievali la definivano «bacio di eternità». Essa è la storia della salvezza, prima del popolo ebraico, poi del nuovo popolo di Dio che è l'umanità intera. Si tratta di una storia viva e dinamica che si svolge attraverso i secoli, all'interno di ogni avvenimento e di cui Dio si serve per manifestarsi a noi e per manifestare il suo messaggio. La salvezza giunge a tappe, rivelando la pedagogia divina: Abramo, Sinai, Davide, attesa del Messia... Con la venuta di Gesù abbiamo il compimento delle promesse e la nuova alleanza. Cristo è la chiave della lettura cristiana della Bibbia: continuità, compimento e novità caratterizzano la sua persona e la sua opera. Più si scrutano le Scritture, più ci si avvicina al mistero delle «imperscrutabili ricchezze di Cristo» (Ef 3,8).


Essere cristiano è accettare tutta la Scrittura come l'ha compresa Gesù, sicuri che egli ci rivela la verità tutta intera; lui che è «via, verità e vita» ci porta, nello Spirito, all'incontro con il Padre, alla comunione con la Trinità, fine ultimo di ogni uomo e di tutti gli uomini. Si comprende allora l'inestimabile valore: «La Chiesa ha sempre venerato le divine Scritture, come venera il corpo stesso del Signore. Essa non cessa di porgere ai fedeli il Pane di vita preso dalla mensa della Parola di Dio e del Corpo di Cristo»
.
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Secondo Capitolo

PROSPETTO STORICO - LETTERARIO

Al fine di facilitare uno sguardo complessivo, offriamo questa tavola che ha il duplice vantaggio di sintetizzare i periodi essenziali della storia e di indicare i libri biblici ad essi corrispondenti. Il prospetto è corredato dalle principali date storiche, spesso solo indicative.

1.  ANTICO TESTAMENTO

La storia quasi bimillenaria di Israele è stata divisa, per praticità didattica, in tre periodi: il primo, di preparazione, fino all'ingresso nella Terra promessa; il secondo raccoglie la maggior parte del tempo e va dall'esodo alla caduta di Gerusalemme con la conseguente fine della monarchia; il terzo, letto in chiave cristiana, vede la conclusione della storia di Israele e l'albeggiare del cristianesimo. La semplificazione storica è funzionale all'indicazione dei libri che corrispondono, per argomento, al tempo indicato.

1.1. Premessa

METASTORIA

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




Gn 1-11

PATRIARCHI

1850 ================================ 1700



Gn 12-50

SOGGIORNO IN EGITTO

1700 ================================ 1250                             Gn 37-50; Es 1-12
1.2. Un Dio, un popolo, una terra

1250 Esodo, cammino verso la libertà




Es; Lv; Nm; Dt


1200 Nella Terra Promessa






Giosuè

GIUDICI

1200 ================================ 1040


    Giudici; Rut

MONARCHIA

1040 ================================  587


   2 Sam; 1-2 Re; 1-2 Cr

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


1000 Davide re


930 Morte di Salomone e fine della monarchia unita


721 Distruzione di Samaria




     Amos; Os; Mi; Is I; 


587 Distruzione del tempio





Abacuc; Naum;


e di Gerusalemme





       Sofonia; Geremia
1.3. Verso il compimento

ESILIO A BABILONIA

 587 ==============================  538


Ezechiele; Lam; Is II;


538 Editto di Ciro







Esdra; Neemia

520 Ricostruzione del tempio (II)




    Ag; Zac; Mal; Abdia;










       Giona; Gioele; Is III

PERIODO PERSIANO

 538 ==============================  333
         Qoelet; Salmi; Proverbi; Giobbe

PERIODO ELLENISTICO

 333 =============================    63


      Tob; Est; Gdt; Bar;









                     Siracide; Cantico;









                               Daniele

175 Persecuzione di Antioco IV


Rivolta Maccabaica






               1-2 Maccabei

PERIODO ROMANO

63 a.C. ============================  70 d. C.

         sapienza (50 a.C.)
2.  NUOVO TESTAMENTO

La produzione letteraria del Nuovo Testamento, a differenza di quella dell'Antico, si concentra in un tempo molto limitato che occupa all'incirca la seconda metà del primo secolo, avendo come estremi la Prima Lettera di Paolo ai Tessalonicesi verso l'anno 50 e la letteratura giovannea verso l'anno 100. 


Le date sono indicative e, soprattutto per le lettere, molto dipende dal riconoscimento del loro autore. Facciamo l'esempio delle lettere paoline: accettando che tutte le 13 lettere siano di Paolo, devono essere state scritte necessariamente prima della sua morte, avvenuta non dopo l'anno 67. Nel caso che alcune siano considerate opera della sua scuola o di un suo discepolo, la data può scivolare in avanti, fino verso la fine del secolo.


6/7  a.C. Nascita di Gesù


4     a.C. Morte di Erode il Grande


30   d.C. Morte di Gesù
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Terzo Capitolo

IL PAESE:  ELEMENTI DI GEOGRAFIA BIBLICA

Ogni popolo possiede, oltre alla storia, anche una connotazione geografica: il «quando» richiama subito il «dove». Qualche indicazione geografica serve a meglio conoscere un popolo, le sue abitudini e i suoi costumi. Anche il popolo di Israele è meglio conosciuto quando si hanno alcune nozioni elementari della sua geografia, soprattutto della sua collocazione in prossimità del deserto
. Una nazione ha pure una capitale: Gerusalemme è ideale punto di convergenza di storia e di teologia.

1.  COORDINATE ESSENZIALI
Numerosi nomi hanno definito la regione biblica lungo il corso dei se​coli: paese di Canaan (Nm 33,51), paese di Israele (1Sam 13,19), Terra Santa (Zc 2,16), Terra Promessa (Eb 11,9), Palestina (dal III sec. a.C. al 1948), Stato di Israele (dal 1948).


Situato tra i gradi 31 e 33 di latitudine nord
, il territorio ha una superficie di soli 25.000 Kmq
, il che spiega l'obbligo di Es 34,23 per i tre pellegrinaggi annuali a Gerusalemme
. Con l'espressione «Da Dan a Bersabea» (Gdc 20,1), si indicava tutto il territorio da nord a sud, e con l'altra  «dal mare (Mediterraneo) al fiume (Eufrate)» (cfr. Sal 80,12), tutto il territorio da ovest a est.

Semplificando al massimo, si distinguono tre regioni: la GIUDEA al Sud, la SAMARIA al centro e la GALILEA al nord (cfr. Gv 4,3s). Geograficamente, da nord a sud, corrono parallele tre zone: quella costiera lungo il Mediterraneo, quella collinosa-montagnosa, posta al centro come spina dorsale del paese ad una altitudine variabile tra i 400-800 metri, e quella della depressione giordanica con il punto più basso della terra, a -400 metri.

2.  CLIMA E PROBLEMA DELL'ACQUA
Alla varietà delle zone corrisponde la varietà del clima, mediterraneo sulla costa, quasi continentale all'interno e torrido nel deserto. Poiché regione sub-tropicale, esistono soltanto due stagioni, quella della pioggia (invernale) da novembre a aprile e quella secca (estiva) da maggio a ottobre. Le piogge sono fre​quenti nelle regioni costiera e montagnosa (700-800 mm annui) e quasi inesistenti nella depressione giordanica, cioè il deserto (100-50 mm annui). I bacini idrici non bastano per risolvere il problema dell'acqua. Il fiume Giordano non è navigabile né serve per l'irrigazione, incassato com'è nella fossa giordanica; nato dalle falde dell'Hermon (m. 2800), dopo un percorso sinuoso di 320 Km, si perde nel Mar Morto. Quest'ultimo è una massa enorme di ac​qua (76x16 Km), inutilizzabile per l'irrigazione a causa della sua alta concentrazione salina che rende impossibile la vita
. La grande e unica riserva di acqua, oltre alle piogge invernali, è il lago di Tiberiade (21x11 Km)
, le cui acque non solo avvantaggiano la pesca e la irrigazione locale, ma pure vengono in parte incanalate e portate 200 Km a sud, fino al deserto del Negev
.


Con un problema dell'acqua così vivo, si comprende il continuo e vario riferimento della letteratura biblica: il giardino di Eden è ricco di acqua (cfr. Gn 2,10,14), il profeta Geremia rimprovera agli ebrei di aver abbandonato Dio sorgente di acqua viva (cfr. Ger 2,13), l'acqua simboleggia la Parola, lo Spirito, Cristo stesso (cfr. Gv 4,10; 7,38), il cristiano avrà ricompensa per aver dato anche solo un bicchiere di acqua fresca (cfr. Mt 10,42).

3.  DESERTO E PASTORIZIA
Dove scorre l'acqua fiorisce la vita, come nelle pianure del Carmelo (= Esdrelon), del Saron (cfr. Is 35,1s) e in Galilea in genere, ma dove non si incontra acqua regnano il silenzio e la morte. È il deserto, che occupa ancora oggi il 60% della superficie di Israele
.

Il deserto non è una patria perché privo di città, di ricchezza, di vita. È una brughiera incolta dove le sorgenti sono rare, la vegetazione magra, salvo dopo le piogge di primavera quando sbocciano alcuni fiori. L'aspetto esteriore risulta quindi poco invitante anche per quel colore giallo-biancastro che prende il terreno sempre tormentato dal sole. La vita poi è sinonimo di lotta: lotta contro una natura capricciosa, per lo più avara, salvo qualche eccezione di prodiga generosità, come le oasi; lotta contro le insidie degli animali sempre pronti ad approfittare dell'incauto uomo che si avventura nel deserto senza la necessaria preparazione o conoscenza.

È il luogo dei nomadi che possiedono solo ciò di cui hanno bisogno, nulla di superfluo o di ostacolo al trasferimento. Il deserto significa quindi provvisorietà. 
Il significato geografico del deserto ha trovato, nel contesto biblico, un ampliamento storico-religioso, dopo che Dio vi ha fatto passare il suo popolo in viaggio verso la Terra Promessa. Se il termine conserva ancora il suo carattere fondamentale di luogo desolato, esso evoca pure un'epoca della storia sacra che vede la nascita del popolo di Dio. Il Rabbini ebrei dicono che dal vocabolo dabar (= Parola) deriva midbar (= deserto), per cui il deserto è veramente il luogo della Parola
.

Il deserto, per definizione luogo privo di vita, diventa il luogo che vede la generazione del popolo di Dio: qui viene stipulata l'alleanza tra Dio e il suo popolo, qui il popolo deve adorare Dio (Es 3,17-18). Il tempo del deserto sarà riproposto dai profeti come il tempo dell'amore puro, incandescente, a tutta prova, e per questo si riproporrà un mistico pellegrinaggio: «La attirerò a me, la condurrò nel deserto e parlerò al suo cuore» (Os 2,16). Senza sconfinare nella mistica della solitudine, il ritorno al deserto patrocinato dai profeti sarà un richiamo al tempo dell'esodo, al luogo dove Dio ha compiuto prodigi, alla situazione di intimità tra due persone che si amano.

La visione profetica ha ritoccato la situazione storica, purificandola dagli aspetti negativi e conservando solo quelli positivi. In realtà il cammino del popolo ebraico ha conosciuto momenti di struggente rimpianto e il deserto è anche luogo dove la tentazione incalza e spinge a ritornare indietro, a desiderare le cipolle di Egitto, preferendole alla libertà donata e conquistata. 


L'esperienza del deserto è necessario momento di scelta e di verifica. Anche Gesù passerà attraverso tale esperienza e ne uscirà vincitore (cfr. Mt 4,1-11), trasformando definitivamente il deserto in luogo di fedeltà a Dio. Il deserto tornerà quindi a fiorire di amore.


Clima e territorio hanno favorito fin dai tempi più remoti la pastorizia. Questa attività ha suggerito l'immagine biblica del pastore, da Dio stesso presa a simbolo di premuroso interessamento (cfr. Ez 34; Sal 23) e fatta propria da Gesù: «Io sono il buon pastore. Il pastore offre la vita per le pecore» (Gv 10,11).

4.  IL CUORE DI ISRAELE: GERUSALEMME, LA CITTÀ SANTA

Come ogni nazione, anche Israele ha la sua capitale: Gerusalemme. Le parole profetiche di Is 60,14: «Ti chiameranno Città del Signore, Sion del Santo di Israele», valgono come spaccato storico e teologico per comprendere la città
.

Il pellegrino o il turista che vi arriva, incontra la città posta su una serie di colli appartenenti al sistema montuoso della Giudea. Ha un’altezza media di 750 metri. La struttura topografica è caratterizzata da due ampi settori longitudinali: al centro corre il profondo avvallamento del torrente Cedron alla cui destra di eleva il Monte degli Ulivi, mentre alla sinistra si innalza la città antica vera e propria che, verso occidente, cede il passo alla città moderna ebraica.


Oltre all'aspetto fisico ed esteriore, certamente suggestivo, è la plurimillenaria storia ad incantare chi arriva a Gerusalemme
. Poche città al mondo possono vantare una vita tanto lunga. Nel 1996 sono stati celebrati i 3.000 di Gerusalemme, considerandola città di Davide, ma dimenticando totalmente la sua vicenda predavidica. Dobbiamo risalire oltre, perché gli scavi documentano l’esistenza di una cittadina già verso il 1800 a.C., al tempo di Abramo. Ad essa si riferisce l’episodio di Melchisedek, «re di Salem», che offrì pane e vino ad Abramo, reduce dalla spedizione contro i re cananei (Gn 14,18-24). Verso l’anno 1000 Davide conquista con uno stratagemma la città, fino a quel tempo roccaforte gebusea, e la elegge capitale del suo regno. Il figlio Salomone vi costruisce il tempio. Il periodo monarchico, iniziato con Saul, si conclude nel 587 con la conquista della città da parte di Nabucodonosor, re dei babilonesi, che la distrugge e deporta alcuni suoi abitanti «lungo i fiumi di Babilonia» (Sal 137).

Cambiato lo scenario internazionale e divenuto Ciro, re dei persiani, nuovo arbitro del potere perché vincitore su Babilonia, il suo editto del 538 autorizza gli ebrei a tornare in patria. Dopo varie vicissitudini, viene ricostruito il tempio e organizzato lo stato. L’indipendenza non dura a lungo, perché, verso il 300, con la spartizione dell’impero di Alessandro Magno, Gerusalemme e tutta la Palestina passano sotto il dominio dei Seleucidi. Antioco IV reprime duramente i movimenti partigiani ebraici e introduce nel tempio il culto di Zeus Olimpo. La rivoluzione maccabaica libera nel 164 a.C. Gerusalemme, restaurando nel tempio il culto al vero Dio. 

Intanto Roma sta diffondendo sempre più la sua egemonia e nel 64 a.C. Pompeo entra in Gerusalemme. L’idumeo Erode diventa re di Israele con il benestare romano, costruisce la fortezza Antonia e ricostruisce il tempio con immensi lavori che dureranno dal 20 a.C. al 63 d.C. Nel 70 le armate di Vespasiano e poi di Tito occupano la città e la radono al suolo, allontanando gli ebrei. Passeranno molti secoli e si alterneranno diversi “padroni”, prima che, il 14 maggio 1948, Gerusalemme possa essere dichiarata la capitale del nuovo stato di Israele.


La storia ebraica della città si interseca con quella cristiana. Gerusalemme è anche il cuore del cristianesimo, la città del destino finale della vita terrena di Gesù. Numerosissime pagine evangeliche o degli Atti hanno per sfondo Gerusalemme
, i suoi monumenti, le sue solennità al tempio
. Soprattutto Luca organizza il suo vangelo su Gerusalemme
, verso cui converge l’intera vita di Gesù, e da cui partirà il messaggio cristiano per il mondo: infatti, il vangelo di Luca inizia con la scena di Zaccaria in preghiera nel tempio e si conclude, nello stesso luogo, con la preghiera dei discepoli, dopo l’Ascensione. Gli Atti degli Apostoli cominceranno ugualmente da Gerusalemme, centro di irradiazione del cristianesimo, concludendosi a Roma, capitale del mondo. In questa luce la città santa diventerà, nella teologia cristiana, il simbolo della Chiesa (Gal 4,24-31; Eb 12,21) e della piena e definitiva comunione con Dio nel suo regno, la «Gerusalemme celeste» dell’Apocalisse
. 

La città, già ideale centro ecumenico per l'AT per mirabili testi come Is 2,1-5 o il Sal 87, diventa agognata meta di ogni cristiano, come bene esprime la sensibilità poetica e spirituale di sant'Agostino: «Voglio ritirarmi nella mia stanza e cantare a te canti di amore fra i gemiti, gli inenarrabili gemiti, che nel mio pellegrinaggio terreno suscita il ricordo di Gerusalemme, nel cuore proteso verso di lei, Gerusalemme, patria mia, Gerusalemme, madre mia»
. Poiché anche i musulmani la riconoscono città santa
, in terza posizione dopo La Mecca e Medina, Gerusalemme catalizza l’interesse delle tre religioni monoteistiche
.
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Quarto Capitolo

IL  TESTO  DELLA  BIBBIA

LA SCRITTURA E IL MATERIALE SCRITTORIO

La Bibbia è un libro che possiede, tra le altre, le caratteristiche di essere molto antico e di essere stato copiato molte volte. Oggi non possediamo più nessun testo originale, né dell’AT né del NT, perché tutti i manoscritti andarono ben presto distrutti. Diverse furono le cause, non ultima quella di molti codici scritti su materiale facilmente deteriorabile come il papiro. Ciò che oggi possediamo sono numerose copie che ci permettono un’esatta ricostruzione del testo originale. 

La branca della scienza biblica che studia questo aspetto si chiama critica testuale. La potremmo definire: «l’insieme delle vicende che servono a riportare il testo alla sua forma primigenia». L’importanza di tale studio sta nel fatto che solo il testo originale si può dire ispirato e quindi “normativo” perché Parola di Dio. Le traduzioni sono valide nella misura in cui sono riconosciute conformi all’originale. Quello della critica testuale rimane quindi il primo passo di approccio al testo sacro.

Diamo una breve rassegna della storia del testo sacro dell’AT con un richiamo alla singolare vicenda di Qumran, per passare poi alla storia del testo del NT. Quindi richiameremo l’origine della scrittura e l’utilizzo del materiale scrittorio, prima di concludere con il valore del libro nelle religioni in generale, e in Israele in particolare.

1.  STORIA DEL TESTO DELL’ANTICO TESTAMENTO

Già sappiamo che il testo dell’AT fu scritto quasi tutto in ebraico, eccetto due libri scritti in greco (Sapienza e 2Maccabei) e alcune parti in aramaico (Dn 2,4b-7,28; Esd 4,8-6,18; 7,12-26; Ger 10,11). Il nostro interesse si fissa ora sulla storia che ha portato alla produzione della prima parte della Bibbia che chiamiamo AT.

1.1. La fissazione del testo

Alla stesura del testo come lo possediamo oggi si è arrivati dopo un lungo cammino che semplifichiamo in tre periodi.

Periodo di fluttuazione. Nel periodo più antico non esisteva un testo ebraico fisso: la testimonianza della traduzione dei LXX che risale al III-II secolo a.C. sembra documentare un altro testo. Anche il pentateuco samaritano che risale forse solo al V secolo d.C. ma che riporta una tradizione molto più antica, è difforme dal nostro testo ebraico. Possiamo quindi ritenere che fino verso il 50 d.C. il testo ebraico non possiede una veste definitiva.

Periodo di fissazione delle consonanti. Tra il 50 e il 500 d.C. il testo trova la sua forma definitiva con le consonanti. Questo è dovuto probabilmente all’autorità di un testo che si è imposto sugli altri. L’avvenuta fissazione consonantica verso il II secolo è documentata dalla scoperta di un rotolo dei 12 profeti fatta a Murabba’at
 in cui si mostra il testo ebraico del tutto simile al nostro.

Periodo di fissazione delle vocali. Tra il 500 e il 900 d.C. il testo trova la sua fissazione definitiva con le vocali. Inizialmente non erano necessarie perché non richieste dalla struttura della lingua, ma divennero in seguito necessarie per conservare esattamente il testo, in un tempo in cui di diradava l’interesse per l’ebraico. Senza tale lavoro si rischiava di perdere la conoscenza della lingua. Una scuola di esperti, chiamati masoreti
, mise al testo consonantico una serie di segni che valevano per le vocali e per tutte le indicazioni che aiutassero a leggere bene il testo. Si trattava di una vera edizione critica
. Il testo definitivo è quello che anche noi oggi possediamo e che chiamiamo testo masoretico (= TM).

1.2. Il valore testuale del nostro testo

Sono alcune migliaia i codici dell’AT in nostro possesso, ma la maggior parte non risale oltre il XIV secolo. Il codice di Moshè ben Asher dell’885 e il codice di Aleppo della seconda metà del X secolo sono i più antichi. Prima delle scoperte di Qumran (vedi sotto), il testo base per le nostre edizioni critiche era il codice di Leningrado (San Pietroburgo) del 1008. Sorgeva spontanea e cruciale la domanda: potevamo essere sicuri che il nostro testo ebraico fosse lo stesso letto da Gesù e dalla comunità primitiva? La nostra risposta era positiva, fondandosi su una motivazione teologica: lo Spirito Santo non solo ha ispirato gli autori sacri, ma si è pure impegnato a far sì che il testo fosse trasmesso fedelmente. Le scoperte di Qumran hanno confermato la validità del testo ebraico da sempre letto, perché ci hanno permesso di risalire nel tempo di circa 1000 anni. Qumran ha contribuito in modo decisivo a identificare e a fissare il testo ebraico dell’AT.

1.3. Qumran

L'argomento del testo della Bibbia, soprattutto di quello dell'AT, non può prescindere dalla conoscenza di una scoperta archeologica, storica e religiosa di immenso valore: Qumran.

1.3.1. Storia e significato

Il nome di Qumran (località vicino al Mar Morto) è legato ad una vicenda appassionante come un romanzo e fantastica come una novella. Se non fosse stato per una capra perdutasi tra i dirupi del deserto di Giuda e per il giovane pastore che alla sua ricerca gettò dei sassi in una grotta rompendo delle anfore e portando alla luce preziosi manoscritti, la più sensazionale scoperta archeologica del secolo non ci sarebbe stata e quei manoscritti avrebbero prolungato il segreto che conservavano da quasi 2000 anni.


A partire dal 1947, infatti, a Qumran venne alla luce una quantità enorme di manoscritti, circa 800 rotoli
, databili fra il II secolo a.C. e il I secolo d.C., opera di un gruppo di ebrei dissidenti che rifiutarono la politica della classe dirigente di Gerusalemme e si ritirarono nel deserto, conducendo una vita per molti aspetti simile a quella che condurranno più tardi i monaci cristiani. Vivevano in comune, in modo molto modesto, dividendo il tempo fra studio e preghiera. Si consideravano i 'figli della luce' mentre tutti gli altri erano i 'figli delle tenebre' e aspettavano la salvezza che Dio avrebbe loro portato. Quando, poco prima del 70 d.C., i soldati romani passarono da quella regione per dirigersi verso Gerusalemme che avrebbero poi assediata e distrutta, quegli uomini misero al sicuro nelle grotte vicine alla loro abitazione quanto avevano di più prezioso, i rotoli che furono scoperti solo dopo quasi 19 secoli, in 11 grotte diverse. Lo stato di conservazione di tali rotoli può essere definito, tutto sommato, buono, grazie soprattutto al clima secco del deserto.

1.3.2. Gli scritti di Qumran
Gli scritti di Qumran, per lo più in lingua ebraica
, possono essere divisi in due gruppi principali, quello che riguarda la comunità che li scrisse e quello biblico.


Tra gli scritti della comunità ricordiamo la Regola della comunità, la Regola della guerra e gli Inni. Il loro valore sta non solo nel fatto che risalgono a circa 2000 anni fa, ma anche perché gettano luce sul modo singolare di vivere della comunità e soprattutto perché ci aiutano nella comprensione di alcuni passi o espressioni del NT
.


Per noi sono di eccezionale valore le scoperte dei testi biblici. Sono state ritrovate copie di tutti i libri della Bibbia ebraica (AT), eccetto Ester. La fondamentale uguaglianza di questi testi con quelli che la Chiesa aveva sempre letto come Parola di Dio, ha confermato scientificamente la fedeltà della nostra Bibbia con quel testo di circa 2000 anni fa. Prima della scoperta di Qumran la nostra Bibbia riportava sostanzialmente un codice del X secolo d.C. Si era proprio sicuri che quella era la Parola di Dio del tempo degli Ebrei, quella che anche Gesù leggeva? Si è potuto rispondere affermativamente alla domanda non solo in base alla motivazione teologica (l’azione dello Spirito Santo), ma anche con la documentazione scientifica degli scritti di Qumran che ha retrodatato di circa 1000 anni la nostra conoscenza del testo ebraico, confermandone il valore. 

Proponiamo due testi di Qumran, uno preso dalla Regola della comunità e uno dagli Inni.

Dalla Regola della comunità (1QS I,1ss.) 

Per tutta la comunità e per tutti gli uomini perché vivano secondo la regola della comunità cercando Dio nei suoi statuti e giudizi e facendo ciò che è bene e retto dinanzi a lui, come ha ordinato per mezzo di Mosè e per mezzo di tutti i suoi servi i profeti; affinché amino quanto egli ha scelto e odino quanto egli ha respinto; affinché si tengano lungi da ogni male e si applichino a tutte le opere buone; affinché pratichino sulla terra la verità, la giustizia e il diritto; affinché non vivano più nell'ostinazione del loro cuore colpevole e degli occhi adulteri...

Dagli Inni (1QH XVI,8-12)


Sii tu benedetto, Adonai: ecco hai preso ad usarmi benevolenza,


a favorirmi con lo spirito,


con lo spirito delle tue misericordie


e con lo splendore della tua gloria...


So che nessuno è giusto all'infuori di te,


perciò rassereno il mio volto con lo spirito che hai posto in me


purificandomi con il tuo spirito di santità


e facendomi accostare a te.

2.  STORIA DEL TESTO DEL NUOVO TESTAMENTO

I 27 libri del NT sono stati scritti tutti in greco. Già nel II secolo erano andati perduti gli originali, perché nella polemica contro Marcione nessuno poteva citare gli originali. Esistevano invece molte copie, scritte dapprima su papiro e poi, dal III-IV secolo, su pergamena. 

2.1. I testimoni

I testimoni è termine tecnico per indicare gli scritti che riportano il NT. Sono oltre 5000 e si distinguono in papiri, codici maiuscoli, codici minuscoli e lezionari.

I papiri
, attualmente circa un centinaio, sono i testimoni più antichi e, di conseguenza, anche i più preziosi. Il più antico in assoluto oggi in nostro possesso, perché risale al 125, è il P52, scoperto in Egitto nel 1922. Esso riporta il frammento di Gv 18,31-38. Con tale scoperta si è posto fine all’annosa questione della datazione del IV Vangelo che molti volevano collocare nel secondo secolo. Se nel 125 il Vangelo era già conosciuto in Egitto, è logico supporre la sua composizione qualche anno prima. Il P46, che consta di 86 fogli, molti dei quali mutili, contiene buona parte delle lettere paoline. Il P66 risale all’anno 200 circa e contiene i primi 14 capitoli di Giovanni.

I codici maiuscoli sono 299 ma solo 95 hanno più di due fogli. Sono così chiamati perché la scrittura era maiuscola. Sono i migliori e più antichi codici. Ricordiamo il B (Vaticano) che attualmente consta di 759 fogli contenenti quasi tutto l’AT e il NT; esso risale al IV secolo. Il codice S (Sinaitico) è pure di grande valore e più o meno contemporaneo al precedente. Deve il suo nome al fatto che il tedesco Tischendorf lo scoprì nel 1844 nel monastero di santa Caterina al Sinai, dopo che alcuni anni prima ne aveva rinvenuto alcuni fogli nel cestino dei rifiuti; consta di 347 fogli con tutto il NT. Al V secolo appartiene il codice A (Alessandrino) con 733 fogli, comprendente quasi tutto l’AT e il NT. Questo e il precedente sono attualmente proprietà del British Museum a Londra.


I codici minuscoli, in numero di 2812, sono molto meno importanti dei precedenti. Devono il loro nome alla grafia minuscola che si impose più tardi, quando venne abbandonata quella maiuscola, più elegante ma pure più faticosa e costosa. Tali codici non sono anteriori al IX secolo. Ancora meno importanti sono i lezionari, in numero di 2281, che riportavano testi biblici utilizzati nelle celebrazioni liturgiche.

2.2. Nozioni di critica testuale

La varianti del testo sono moltissime, circa 200.000 contro le circa 150.000 parole del NT. Questo si spiega perché i testi sono stati copiati molte volte. Gli errori possono essere involontari (difetto di udito, di vista, di memoria, finale uguale) o volontari (preoccupazioni stilistiche, preoccupazioni dottrinali come nel caso di Mt 1,16). Per muoversi nel ginepraio delle varianti, si seguono alcune regole, sia di critica esterna sia di critica interna. 

La critica esterna privilegia i testimoni più antichi, quelli più numerosi e quelli più affidabili. Per esempio, una lezione (termine tecnico per indicare una o più parole) proposta da un papiro e dal codice B sarà accolta con maggior favore di una variante raccolta da un codice minuscolo.

La critica interna propone alcuni criteri. Per esempio: considera genuina la lezione che spiega le altre. Altro criterio: la lezione breve è da preferire. E ancora: la lezione difficile è da preferire (i copisti infatti tendono ad ampliare e ad esplicitare, più che a sintetizzare)
.

Facciamo un’applicazione concreta, prendendo il passo della istituzione dell’eucaristia in Mc 14,22-24, Mt 26,26-28, Lc 22,19-20 e 1Cor 11,24-25. Il testo lucano di 22,19b-20: «fate questo in mia memoria di me. Allo stesso modo, dopo aver cenato, prese il calice dicendo: Questo calice è la nuova alleanza nel mio sangue che viene versato per voi» non si trova nel codice D che considera invece il v. 17b come benedizione del vino. La parte viene omessa perché:

- sarebbe illogico avere una benedizione sul vino, sul pane e poi ancora sul vino

- queste parole sono sospette perché molto simili a 1Cor 24b-25 e non di stile lucano

- la lezione breve è da preferirsi.

Le suddette ragioni non hanno valore assoluto e possono essere così riviste:

+ a favore della lezione lunga sta la maggioranza dei testimoni: P75, S, A,B, C, K, molti minuscoli e le versioni vg, syr, cop, arm, geo..

+ è facile spiegare che D, non comprendendo la sequenza vino-pane-vino, abbia “corretto”

+ la somiglianza con Paolo nasce dalla familiarità dell’evangelista con la pratica liturgica delle chiese paoline, e ciò spiega anche il vocabolario non lucano

+ esiste anche il principio che dice: la lezione che spiega le altre è da preferirsi. La lezione breve si comprende se derivata da quella lunga, e non viceversa.

Si conclude perciò che il testo autentico è quello riportato dalla maggioranza dei testimoni e che la lezione del codice D è da rifiutare perché “corretta” dal copista.

2.3. Confronto con testi di altre letterature

Dopo le scarne indicazioni sopra esposte, potrebbe insorgere il lancinante dubbio o anche solo il sospetto che non si possa arrivare a stabilire il testo originale. Dubbi e sospetti non hanno ragione di sussistere. Possiamo affermare con serenità che siamo in grado di stabilire il testo esatto. I codici più antichi del NT risalgono al IV secolo, alcuni papiri o frammenti di essi ci riportano addirittura ai primi decenni del II secolo, cioè pochi anni dopo la composizione degli originali. È una caso unico in tutta la storia letteraria dell’antichità.


La situazione fortunata della tradizione del testo biblico del NT balza subito in evidenza appena la si confronta con i testi della letteratura classica. Orazio, il più favorito dei classici, ha 250 manoscritti, Omero 110, Virgilio 100 e Tacito uno solo. Il NT invece è giunto a noi in più di 4000 manoscritti antichi.


Altro elemento di rilievo è la distanza tra l’originale e la copia. L’intervallo tra l’originale e il manoscritto più antico in nostro possesso è di 2000 anni per Omero, 1600 anni per Euripide, 1400 anni per Sofocle, 1330 anni per Platone. Dei classici greci non abbiamo un manoscritto anteriore al IX secolo d.C. Per quelli latini la situazione risulta leggermente migliorata: 900 anni per Cesare; 800 anni per Orazio, 400 anni per Virgilio. Se teniamo conto che per il NT la distanza è di pochi decenni per alcuni frammenti, o meno di tre secoli per il tutto, dobbiamo concludere evidenziando la posizione di assoluto vantaggio del nostro testo rispetto a tutti gli altri dell’antichità. Negare la genuinità del testo del NT significherebbe negare, a maggior ragione, quella di tutti i classici greci e latini. Anche se la fede non ha bisogno di un supporto “storico-letterario”, i dati sopra ricordati sono di grande conforto per assicurare la genuinità e il valore del testo sacro.

3.  LA SCRITTURA E IL MATERIALE SCRITTORIO

Un testo vede la luce perché qualcuno lo scrive, usando una scrittura e del materiale. Ci attardiamo un momento per capire l'origine della scrittura e il materiale usato per scrivere. Indaghiamo con ciò uno dei grandi momenti di civiltà e di evoluzione dello spirito umano.

3.1. L’origine della scrittura e il suo evolversi

La genesi della scrittura risale al tempo dell’uomo primitivo che disegnava diverse figure di animali sulle rocce o su materiali mobili. Siamo ancora a livello di pittografia, e, solo in un secondo tempo, verrà la scrittura fonetica.


Per i primitivi l’immagine di un animale o di un uomo è l’essere stesso che questa rappresenta: la figura lo chiama in vita, l’immagine fa sorgere la realtà. Perciò gli scribi egiziani erano meticolosi nel fare dei calchi esatti e completi, affinché lo spirito della cosa rappresentata potesse stabilirsi a suo agio nell’immagine e animarla di una vita divina.


La scrittura infuse sempre un superstizioso timore e un sacro rispetto perché era considerata espressione grafica di forze magiche e perché vincolava la volontà. Espressioni del tipo «era scritto», «è scritto» ricordano ancora questo potere arcano della scrittura.

Per gli antichi la scrittura era un’invenzione degli dèi. 
I Greci definirono la scrittura ideografica egiziana hieroglyphikà gràmmata (, cioè, scrittura divina. Gli egiziani ne attribuivano la scoperta a Thot, il dio di Oros, considerato anche l’inventore del linguaggio e della magia, il cui titolo popolare era «signore delle parole divine». Nella Mesopotamia, il chiodo, emblema della dea Nisaba e del dio Nisrock, simboleggianti la parola divina e l’intelligenza, fornì, con le sue infinite combinazioni, tutti gli ideogrammi della scrittura cuneiforme, sia assiro-babilonese, sia ugaritica. In India Bhudda è l’inventore del devanagari, la “scrittura divina”. L’antica tradizione biblica si muove nella stessa direzione, ritenendo che le tavole della legge siano scritte dal dito di Dio (Es 31,18). Per i greci, invece, la scrittura è un’invenzione degli uomini.


Nell’Antico Oriente si stabilì uno stretto legame tra religione, magia e medicina. Di conseguenza la scrittura ebbe anche un carattere talismanico e profilattico. Gli amuleti più apprezzati riproducevano caratteri geroglifici o simboli analoghi, o portavano scritte le parole corrispondenti ai concetti di protezione, forza, salute, ricchezza e simili (il nome scritto o il simbolo di vita in Israele).


L’evolversi della scrittura accompagna e segna l’evolversi della civiltà. Con i Sumeri si compie un prima trasformazione rivoluzionaria, passando dall’immagine al carattere cuneiforme
. Nacque la complessa tecnica della scrittura cuneiforme sillabica. La tavoletta di argilla tenera sulla quale furono impressi i segni con uno stiletto di legno o con una canna tagliata a punta, si è rivelata un ammirevole supporto. La scrittura era però lenta e complessa. L’intenzione era quella di poter avvicinare, per quanto possibile, la scrittura alla parola. Era necessario trovare materiali sempre più leggeri e fragili e poter semplificare i segni.


Un altro grande passaggio avviene quando la scrittura, anziché richiamare un’immagine, esprime un suono o un gruppo di suoni. Passerà circa un millennio prima di arrivare all’ultima, grande e decisiva trasformazione: il passaggio dalla scrittura di tipo sillabico a quella alfabetica. Anziché il suono bi, be, ba, bu si distingue in b+i, b+e, b+a, b+u, conservando così solo il suono iniziale. Si impose un alfabetico consonantico, con un ordine fisso.


La scoperta dell’alfabeto comporta conseguenze di grande vantaggio. Si è passati da parecchie centinaia di segni sillabici a qualche dozzina di segni alfabetici: 30 a Ugarit e 22 nell’alfabeto ebraico.


L’ultimo passaggio vede i fenici che raccolgono questa scrittura elaborata nel mondo semitico e la trasmetteranno ai greci: «La loro lingua indoeuropea richiedeva l’impiego di vocali come elemento costitutivo del linguaggio. Saranno dunque i greci a trovare la vocalizzazione definitiva dell’alfabeto semitico»
.

3.2. Materiale scrittorio

Il materiale scrittorio permette concretamente che la scrittura sia posta in atto. Trattare della scrittura significa necessariamente fare riferimento a tale materiale che ha subìto mutamenti nei secoli. All’inizio era costituito da cilindri, tavolette spesso di terracotta, frammenti di terraglia chiamati óstraka. Poteva anche essere un materiale economico, però era pesante, ingombrante, di non facile trasporto. Col passare del tempo si arriva a un materiale più pratico, come il papiro e la pergamena.

Partiamo da un utile riferimento che incontriamo nella seconda lettera di Paolo a Timoteo, dove leggiamo la raccomandazione che l’Apostolo rivolge al suo fedele collaboratore: «Venendo, portami il mantello che ho lasciato a Troade in casa di Carpo, e i libri, soprattutto le pergamene» (2Tm 4,13).

Paolo parla di libri e di pergamene, resi rispettivamente in greco con ta biblía () e tas membránas ()
. Che cosa intendeva?

3.2.1. Biblíon e papiro

Con biblíon si intende propriamente un rotolo di papiro o byblus, una pianta della famiglia delle Ciperacee, che attecchisce rigogliosa lungo i fiumi e in terreni paludosi. Essendo largamente diffusa in Egitto, soprattutto negli acquitrini della zona del Delta, ha determinato il nome scientifico
 ed è assunta a simbolo di quella parte dell’Egitto. Presenta uno stelo liscio e robusto, a sezione triangolare, alto da 3 a 6 metri. I Greci non adottarono la denominazione egiziana e preferirono chiamare la pianta, dapprima Byblos con Erodoto
 e poi, quasi due secoli più tardi, papiro da Teofrasto
. Con tale nome è identificata anche ai nostri giorni.


Il papiro trovò largo uso in Egitto e fu genialmente impiegato per costruire canotti, gomene, cesti e molti altri oggetti di largo impiego quotidiano. Noi lo ricordiamo soprattutto per il suo uso in campo scrittorio
. Con intuizione e abilità gli Egizi furono l’unico popolo dell’antichità a trovare nel mondo vegetale materiale su cui scrivere
. Era davvero vantaggioso poter disporre di un materiale leggero e flessibile, dotato pure di una certa resistenza. Non conosciamo con esattezza come veniva preparato. Era la parte interna, il midollo, ad essere utilizzato. Il midollo era tagliato in sottilissime strisce che venivano poi allineate su una superficie piana. Su questo primo strato erano deposte altre strisce, con direzione perpendicolare alle precedenti. Una conveniente pressione favoriva la fuoriuscita dell’elemento colloso presente nella fibra vegetale. L’essiccazione dava come risultato una pagina pronta per ricevere la scrittura, non dopo una ripulitura generale e un lavoro di eliminazione delle asperità presenti sulla superficie. Era così nata la pagina per la scrittura. Il materiale poteva essere allungato a piacimento, connettendo i margini di più pagine
. Il testo era tracciato sulla pagina papiracea per mezzo di un giunco appuntito a una estremità. L’inchiostro, anch’esso di origine vegetale, era di colore nero per il testo e rosso per i titoli o altre indicazioni. La scrittura era sul lato principale (recto) per i documenti più importanti e sul retro (verso) per quelli secondari
.


Dal nome della pianta (byblo-papiro) che serviva per procurare il materiale scrittorio viene il termine greco biblíon con il significato di libro. La forma è diminutiva ma senza il valore. Quando infatti si vuol parlare di piccolo libro si usa il termine biblaridion come nel caso di Ap 10,9. E da biblíon, nella sua forma plurale biblía, che deriva la nostra parola Bibbia, intesa appunto come l’insieme dei libri ispirati.

3.2.2. Pergamena

Paolo richiede all’amico e collaboratore Timoteo di portare anche le pergamene. Il termine greco è membrana (), passato esattamente in latino (da membrum) con il significato di “membrana, pellicola, pergamena, cartapecora, pelle” e conservatosi anche in italiano. Si tratta infatti di una sottile membrana di pelle convenientemente trattata al fine di ricevere la scrittura. Come tale va perciò distinta dal cuoio. 


Esiste sull’argomento una notizia probabilmente leggendaria e un dato di fatto inequivocabile. Il nome italiano deriva da Pergamo, importante città dell’Asia  Minore, dove sarebbe stata inventata sotto la spinta del re Eumene II, che non si arrese davanti all’embargo di papiro decretato da Tolomeo V di Egitto. Costui, temendo che la biblioteca di Pergamo surclassasse quella di Alessandria, si rifiutò di spedire altro papiro a Pergamo, sollecitando così la scoperta di un altro materiale scrittorio.


Lasciando da parte le notizie poco attendibili e sconfinanti nella leggenda, di vero sappiamo che l’uso di pelli di animali
 si trova presso Egizi, Ebrei e Persiani che vi scrivevano sopra, dopo averle debitamente depilate e scarnificate. Ma solo dopo il III o II secolo a.C. riprese l’uso della pergamena, quando già da tempo era impiegato il papiro. È difficile parlare di una vera invenzione della pergamena, mentre è più logico pensare ad uno sviluppo o miglioramento di quel processo di fabbricazione che era già del cuoio. Riprova sarebbe il fatto che non esiste nel greco antico un termine specifico per questo tipo di materiale, designato o come “cuoio”, oppure con il termine membrana preso in prestito dal latino. Solo nel IV secolo d.C. compare il vocabolo greco pergamena () che nel Medioevo assunse diverse alterazioni, divenendo pergamenum, pergamentum, percamena. In questo tempo il materiale venne designato, impropriamente e genericamente, come charta che indicava all’origine il foglio di papiro. Era quindi necessario aggiungere un aggettivo che specificasse la qualità di tale “carta” e allora si parlò di carta vitulina, caprina, ovina. Da qui il termine cartapecora per designare la pergamena.


La carta come la intendiamo noi, cioè lo strato di fibre vegetali sovrapposte e intrecciate fra loro, compare molto più tardi. Sebbene l’invenzione sembra risalire ai cinesi già fin dal secondo secolo a.C., il suo uso per la Bibbia è solo medievale
.


La pergamena aveva il vantaggio di essere molto più resistente del papiro e lo svantaggio di essere molto più costosa. Il suo impiego era limitato ai documenti più importanti, quelli maggiormente consultati e quindi soggetti a maggiore usura.


Che cosa fossero esattamente le pergamene che Paolo richiede a Timoteo non è possibile definirlo con certezza, «ma è ragionevole pensare che si trattasse di parti della Sacra Scrittura»
.


La tradizione talmudica prescrive che il materiale scrittorio risponda a precisi requisiti. I manoscritti ebraici devono essere copiati su pelli non divise; le pelli, poi, devono provenire da animali puri ed essere cucite tra loro con fili della stessa provenienza. Infine devono assumere la forma di rotolo
.

3.2.3. Dal rotolo al codice

I libri composti da pagine, come siamo abituati a vedere, non esistevano ancora al tempo del NT. Gli originali del NT furono scritti su papiro e questo, data la sua flessibilità, si avvolgeva a forma di rotolo. Normalmente scritto solo da un lato, poteva presentare la scrittura da entrambi i lati, nel caso in cui il testo fosse particolarmente lungo. In Ap 5,1, Giovanni vede un rotolo scritto su entrambi i lati
.


Un papiro poteva contenere uno dei più lunghi testi del NT, come il Vangelo secondo Luca, gli Atti degli Apostoli, Il Vangelo secondo Matteo e quello secondo Giovanni. La lunghezza era a scapito della praticità, perché per trovare un passo biblico occorreva srotolare da una parte e arrotolare dall’altra, impugnando due bastoni sui quali scorreva il papiro. Tale scomodità è uno dei motivi che ha spinto il cristianesimo primitivo a preferire il codice, fatto di fogli di pergamena che si sovrapponevano uno sull’altro e tenuti insieme, come un libro di oggi. Certo più pesanti e meno maneggevoli dei nostri libri, godevano il vantaggio di raccogliere più scritti, come i quattro racconti evangelici o le lettere di Paolo e anche tutto il NT e perfino l’intera Bibbia.


Quando il rotolo era completamente avvolto, era provvisto di un’etichetta che portava il titolo e il nome dell’autore. In qualche caso la perdita dell’etichetta poteva far perdere il nome dell’autore. 


Il rotolo, quando era lungo, presentava l’inconveniente di rallentare la ricerca di un passo biblico. Alcuni scribi ebbero l’idea di piegare i fogli e di legarli tra loro a forma di quaderno. Più quaderni erano legati tra loro, formando quello che noi chiamiamo il libro. Sembra che il primo quaderno (o codice) sia databile verso il I secolo dopo Cristo. I cristiani se ne servirono subito, mentre gli ebrei continuarono per molto tempo a usare il rotolo.


La scrittura avveniva mediante una penna e con inchiostro, come suggerito dal Presbitero che, avendo molte cose da comunicare a Gaio, preferisce parlare direttamente, anziché scrivere: «Molte cose avrei da scriverti, ma non voglio farlo con inchiostro e penna» (3Gv 13). Lo stesso autore si era espresso in modo analogo nella seconda lettera: «Molte cose avrei da scrivervi, ma non ho voluto farlo con carta e inchiostro; spero tuttavia di venire da voi e di poter parlare a viva voce, perché la nostra gioia sia piena» (2Gv 12). Il termine greco chartes, tradotto con “carta”, indica piuttosto il papiro, non essendo ancora in uso il materiale che noi chiamiamo carta. La penna era una cannuccia appuntita, detta in greco kálamos, e veniva intinta in una mistura di polvere di carbone, gomma e acqua che prende il nome di “inchiostro”. Il nome greco melan indica il colore nero, come appunto si presentava l’inchiostro.


Lo scrivere era una vera arte e richiedeva molto tempo. Ci voleva almeno un'ora per scrivere una "pagina" (o l'equivalente di una pagina) di un codice o di un rotolo di papiro, poiché i materiali - penne di canna e superficie ruvida del papiro - non permettevano di scrivere velocemente
.

4. IL VALORE DEL LIBRO NELLE RELIGIONI

Sebbene sia di immediata comprensione il valore di un testo scritto, proponiamo alcuni esempi presi sia dal mondo fuori dalla Bibbia sia dal mondo biblico.

4.1. Il valore del libro e della scrittura fuori di Israele

Possiamo ora ampliare l’orizzonte e osservare con piacere che il libro è una felice costante di quasi tutte le religioni, presso le quali esso riveste un grande interesse ed è fatto oggetto di onore e di attenzione.

Incontriamo grande rispetto per il libro nella religione indiana dei Sikh che possiedono il loro Granth (=libro). Esso contiene gli scritti di Weber Kabir (1440-1518), del suo successore spirituale Nanak (1469-1538), fondatore della religione Sikh, e dei nove Guru (= maestri religiosi) che si sono succeduti nella guida spirituale della comunità. A questo libro è attribuito un onore divino. Durante il giorno è conservato nel "tempio d'oro" di Amritsar, il santuario centrale dei Sikhs, collocato su un altare davanti al quale i fedeli vengono a offrire fiori. Nel caso venga letto, sopra di esso deve essere agitato un ventaglio fatto di penne di pavone. Il maggior onore si riscontra la sera, allorché in solenne processione è portato dal "mare dell'immortalità" dove si trova sulla sponda, attraverso un ponte di marmo tra lo sfavillio delle luci, in un palazzo di marmo dove rimane durante la notte. L'indomani mattina si ripete la solenne processione per riportarlo nel tempio d'oro. 

La grande valorizzazione del libro presso i Manichei risale allo stesso fondatore, Mani (216-277). Mentre Buddha indicò come sommo bene, dopo la sua morte, la sua dottrina, Mani esortò i suoi discepoli, quando li preparava alla sua morte, con queste parole: «Badate ai miei libri!» (Omelie manichee 44). Secondo lui, la corruzione del cristianesimo, del Zoroastrismo e del Buddismo è da ricondurre alla mancanza di uno scritto da parte del fondatore. Attualmente di Mani sono rimasti solo pezzi isolati del suo libro Schabuhragan che egli scrisse in onore del re Schapur I (243-273), usando come lingua il persiano e un dialetto aramaico orientale. Gli altri testi che formano Manichaica furono composti dai suoi discepoli che si fondarono sull'insegnamento orale del maestro. Questi testi traggono la loro origine dalle diverse regioni in cui la religione si diffuse, geograficamente molto lontane tra di loro (Cina, Egitto…) e furono composti nella lingua della regione.

Come ha dimostrato Tor Andrae, l'Islam ha preso dal manicheismo. Maometto prese da esso l'idea di una rivelazione sicura da trasmettere al popolo. Egli infatti ebbe come compito di comunicare la rivelazione che si trovava presso Allah, su una "tavola ben conservata" (Corano, sura 85,21). Questa rivelazione giunse a Maometto per mezzo dell'arcangelo Gabriele e fu scritta, nella sua ultima e definitiva redazione, una ventina di anni dopo la morte del profeta. Il Corano è il primo ed esclusivo fondamento dell'Islam. Esso gode nel mondo musulmano della più grande venerazione. Colui che lo conosce a memoria merita il titolo onorifico di Hafis (custode).


Possiamo ritenere che la grande stima dell'Islam per il possesso di libri sacri risalga a Maometto stesso (Corano, sura 9,29). Di conseguenza, i popoli che hanno una religione scritta ("alla gente del libro" (ahl al-kitab)) si distinguono nettamente da quelli che seguono una religione senza scritti e che sono ritenuti servitori di idoli.

In epoca a noi più vicina possiamo citare i Mormoni per la loro devozione al libro. Troviamo non poche analogie con l'islam. Il fondatore dei mormoni, Joseph Smith (1805-1844) ricevette il Libro dei Mormoni da un angelo. Egli dichiarò di aver ricevuto il testo su tavole d'oro, scritto in geroglifico aggiornato che egli con l'aiuto di due cristalli, alla stregua di occhiali miracolosi, potè leggere e dettare in inglese e tre segretari. Il risultato di questa stesura fu il Libro dei Mormoni, nome che Smith ricavò dalla combinazione dell'inglese "more" (=più) e dal geroglifico "mon" che egli spiegò come "buono". C'è da notare che nel geroglifico da noi conosciuto non compare questo significato. Per il contenuto il libro si ispira molto agli scritti biblici, soprattutto all'Antico Testamento, anche se offre una concezione della storia tutta incentrata sull'America.

L'egiziano Libro dei morti sostituisce nel regno nuovo (1580-1085 a.C.) le iscrizioni funerarie che si trovavano sui sarcofagi nel regno medio. Il testo veniva posto nel sepolcro e aveva uno scopo magico. Si trattava di una raccolta di sentenze che non ebbero mai uno schema fisso. Il defunto che possedeva e conosceva questi testi era sicuro di affrontare positivamente il giudizio nell'aldilà con Osiride. Le immagini del Libro dei morti illustrano questo scopo: esse rappresentano visivamente i luoghi dell'oltretomba, le forme di trasformazione del defunto e il giudizio, rappresentato da una bilancia che pesa da un lato il cuore del defunto e dall'altro il simbolo della verità.

Il libro tibetano dei morti è recitato da un Lama al guanciale del morente o del defunto. Si tratta di invocazioni, consigli, desideri e formule di preghiera. Lo scopo è quello di accompagnare l'anima del defunto durante il difficile passaggio nella situazione intermedia (bar do) tra la morte e la reincarnazione. Tale prassi risale  [272] all'indiano Padmasambhava che nell'VIII secolo d. C. in Tibet patrocina una magica forma del Buddismo fondendola con rappresentazioni locali. Si ritiene che l'anima del defunto rimanga in questa situazione intermedia per la durata di 49 giorni.

4.2. Il valore del libro e della scrittura in Israele

Dopo questa rassegna fuori dal mondo biblico, proviamo a raccogliere, in modo semplicemente rapsodico, alcune citazioni bibliche che mostrano il valore della scrittura, il fatto che sia importante avere un testo che fissa il pensiero, il suo carattere irrevocabile
.

Ab 2,2: «Scrivi la visione e incidila bene sulle tavolette perché la si legga speditamente».

Est 1,19: «Se così sembra bene al re, venga da lui emanato un editto reale da scriversi fra le leggi di Persia e di Media, sicché diventi irrevocabile».

Dt 29,19: «Il Signore non consentirà a perdonarlo, anzi in tal caso la collera del Signore e la sua gelosia si accenderanno contro quell'uomo e si poserà sopra di lui ogni imprecazione scritta in questo libro e il Signore cancellerà il suo nome sotto il cielo».

Ml 3,16: «Un libro di memorie fu scritto davanti a lui per coloro che lo temono e che onorano il suo nome».

Es 32,31-33: «Mosè ritornò dal Signore e disse: "Questo popolo ha commesso un grande peccato: si sono fatti un dio d'oro. Ma ora, se tu perdonassi il loro peccato… E se no, cancellami dal tuo libro che hai scritto". Il Signore disse a Mosè: "Io cancellerò dal mio libro colui che ha peccato contro di me"».

Is 4,3: «Chi sarà rimasto in Sion e chi sarà superstite in Gerusalemme sarà chiamato santo, cioè quanti saranno iscritti per restare in vita in Gerusalemme».

Ger 17,13: «O speranza di Israele, Signore, quanti ti abbandonano saranno confusi; quanti si allontanano da te saranno scritti nella polvere
; perché hanno abbandonato la fonte di acqua viva, il Signore».

Ez 13,9: «La mia mano sarà sopra i profeti dalla false visioni e dai vaticini bugiardi; non avranno parte nell'assemblea del mio popolo, non saranno scritti nel libro di Israele e non entreranno nel paese di Israele: saprete che io sono il Signore Dio».

Dn 7,10: «Un fiume di fuoco scendeva davanti a lui, mille migliaia lo servivano e diecimila miriadi lo assistevano. La corte sedette e i libri furono aperti».

Dn 10,21: «Io ti dichiarerò ciò che è scritto nel libro della verità».

Dn 12,1: «Ora in quel tempo sorgerà Michele, il gran principe, che vigila sui figli del suo popolo. Vi sarà un tempo di angoscia. come non c'era mai stato dal sorgere delle nazioni fino a quel tempo: in quel tempo sarà salvato il tuo popolo, chiunque si troverà scritto nel libro».

Sal 56,9: «I passi del mio vagare tu li hai contati, le mie lacrime nell'otre tuo raccogli: non sono forse scritte nel tuo libro?».

Sal 69,28-29: «Imputa loro colpa su colpa e non ottengano la tua giustizia. Siano cancellati dal libro dei viventi e tra i giusti non siano iscritti».

Sal 87,6-7: «Il Signore scriverà nel libro dei popoli: "Là costui è nato". E danzando canteranno: "Sono in te tutte le mie sorgenti"».

5.  CONCLUSIONE: In principio fu la lettera…

Con tutta probabilità, i primi cristiani hanno riunito molto presto, forse già a partire dagli anni 40, alcune raccolte di parole di Gesù, alcune serie di miracoli e di parabole. Con sicurezza possiamo documentare che i primi scritti del NT sono le lettere, che precedono di circa due decenni il primo scritto evangelico
. Possiamo ben dire che al principio del cristianesimo ci fu la lettera
. E Paolo era un maestro nell'arte dello scrivere lettere
.


Il primato della lettera si spiega con il suo carattere occasionale. Le comunità avevano problemi a gestire la nuova vita cristiana tra di loro, con la situazione locale, con l’autorità civile… Aggiungiamo il fatto che, soprattutto nel caso delle comunità paoline, i cristiani provengono dal paganesimo e sono quindi sprovvisti di un orientamento teologico. Non avevano alle spalle una tradizione che li aveva formati e che li potesse un poco guidare, come era invece il caso dei cristiani provenienti dal giudaismo. Non era certo facile leggere e interpretare tutta la realtà a partire dalla loro nuova condizione di battezzati. Da qui il bisogno di consultare Paolo.


Lo stesso Apostolo sapeva anche che la formazione data alla comunità era incompleta, in alcuni casi bruscamente interrotta dopo poco tempo, a causa di avverse circostanze. È il caso, ad esempio, di Filippi e di Tessalonica, dove Paolo è costretto a lasciare in tutta fretta la comunità per sopraggiunte persecuzioni nei confronti della sua persona.


La lettera era anche un sostituto della presenza. L’Apostolo si rendeva vicino alla sua comunità mediante lo scritto che «assicura una presenza in differita, e porta con sé l’autorevolezza di chi lo manda»
.


La composizione di una lettera richiedeva competenza e tempo. Solo coloro che avevano frequentato la scuola sapevano leggere e scrivere. Ed erano minoranza. Ma pochi letterati sapevano praticare la scrittura rapida, o tachigrafia, che chiameremmo la stenografia dell’epoca. A Murabba’at, in Palestina, è stato scoperto un manoscritto del II secolo con segni stenografici che permettevano una scrittura abbreviata. Si prendevano appunti sotto dettatura servendosi di tavolette di legno ricoperte di cera. Lo stilo appuntito incideva le lettere. In seguito il segretario trascriveva il testo in grafia normale, su papiro o pergamena. Gli autori del NT non si avvalsero delle pergamene, perché troppo costose.


Dettare una lettera richiedeva all’autore un grande sforzo di memorizzazione. Dobbiamo pensare che Paolo abbia impiegato del tempo a dettare le sue lettere, procedendo per blocchi. Tale procedimento spiega meglio il brusco passaggio di argomentazione, per esempio, quello tra il cap. 12 e il cap. 13 della lettera ai Romani.


Paolo dettava la lettera, ma ne era anche il compositore? Il problema è arduo. Nell’antichità il segretario poteva essere anche il compositore, nel senso che riportava il pensiero del maestro, componendolo con le proprie parole. Qualcuno ipotizza che persone come Timoteo e Silvano, citati all’inizio di alcune lettere come mittenti, potrebbero essere anche coautori
. La cosa non era una novità nell'antichità. Sappiamo che Cicerone chiede al suo amico Attico di scrivere una lettera a suo nome
.


Il primato della lettera come annuncio del Vangelo testimonia che la buona notizia fu subito indirizzata a persone ben individuate, colte nella concretezza della loro esistenza. Rivolgendosi a comunità, Paolo lasciava ben intendere che il Vangelo era una proposta per tutti, capace di superare visioni elitarie e classiste che stavano invece alla base di tanti scritti dell’antichità. Le lettere, poi, segnano una evoluzione, a ricordare che il Vangelo rifugge da una presentazione rigida e preconfezionata, ma cresce nella comprensione man mano qualcuno è disposto ad accoglierlo e a viverlo.
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Quinto Capitolo

PAROLA DIVINA E UMANA

ISPIRAZIONE BIBLICA E VERITÀ. IL CANONE
Il tema che ci interessa potrebbe portare il titolo: 'Il problema della origine e della autorità della Bibbia'; esso intende rispondere alla domanda fondamentale: «Come e perché io posso chiamare la Bibbia PAROLA DI DIO?» Se leggo le beatitudini o il comandamento dell'amore non trovo difficoltà a riconoscerli come Parola di Dio; altre pagine, come Lv 11 (classificazione degli animali) o come 1Cor 11,4-6 (il velo delle donne), lasciano perplessi, quando non addirittura sconcertati, come Dt 20,16-18 (distruzione totale). Eppure il valore normativo della Bibbia ha riscontro almeno in due passi classici, 2Tm 3,16 e 2Pt 1,20-21 (cfr. 3,16).


Per una corretta impostazione della tematica, seguiremo due vie. La prima tenta di ripercorrere le tappe e il valore della rivelazione con la quale Dio si comunica; la seconda presenterà il pensiero autorevole del Magistero, richiamando alcuni testi sull'ispirazione. Va ricordato che il tema non avrà soluzione se non impostato nel contesto ecclesiale e affrontato con spirito di fede
. Concluderemo accennando al rapporto tra ispirazione e canone.

1.  LA RIVELAZIONE: LE TAPPE DELLA COMUNICAZIONE DI DIO

Seguendo le regole di una buona pedagogia, Dio si fa conoscere all'uomo in forma graduale, seguendo un itinerario che formuliamo nelle seguenti tappe.

1.1. Rivelazione Fin dai primi momenti della sua esistenza l'uomo ha cercato di conoscere la divinità e di entrare in relazione con lei, ricercata nei fenomeni della natura (terremoto, lampi), nei corpi celesti (sole, luna) o nelle speculazioni del pensiero (filosofi greci)
. Dio, invertendo il normale rapporto, va alla ricerca dell'uomo e si manifesta, dando inizio alla rivelazione (= togliere il velo).

1.2. Rivelazione storica. Dio si fa conoscere intervenendo concreta​mente in favo​re di un gruppo di persone private della libertà e vittime di un oppressore: liberando alcuni Ebrei dalla superpotenza egiziana, Dio si qualifica come uno che opera nella sto​ria umana e che si assoggetta alle coordinate spazio-temporali proprie degli uomini. D'ora in poi Egli è in relazione con un tempo, un luogo, dei destinatari.

1.3. Risposta umana. Al gruppo di Ebrei liberato e avviato sul cammino della libertà, Dio si rivela come persona che parla e interpella. A Dio che parla, il popolo risponde e dà inizio a quel rapporto dialogico che renderà significativa la sua esistenza.

1.4. Alleanza. Quando il popolo risponde a Dio che lo interpella, nasce l'alleanza, la volontà di vivere 'a due': «Io sarò il tuo Dio e tu sarai il mio popolo». Questa volontà di comunione impegna Dio nella fedeltà e nella guida del popolo; impegna il popolo nella osservanza delle 'dieci parole' segno visibile di un amore. A Mosè spetta il compito di fare da intermediario.

1.5. Storia sacra. Come ogni popolo, Israele raccoglie la sua storia, la tramanda prima oralmente, e poi la fissa in un testo scritto. Poiché il popolo di Israele ha conosciuto e sperimentato fin dall'inizio la presenza di Dio come intervento di liberazione e di salvezza e ha accettato di entrare in dialogo con Lui, quando raccoglierà la sua storia non farà altro che puntualizzare alcuni momenti dei suoi legami con Dio: la sua sarà perciò storia sacra. Quando tale storia viene fissata per iscritto, nasce la BIBBIA, descrizione di un'esperienza religiosa.

1.6. Storia sacra ambigua. L'alleanza tra Dio e il popolo si mantiene tutt'altro che armonica, presentandosi piuttosto come un fare e un rompere, un avvicinarsi e un allontanarsi, un promettere e un tradire. Nessuna meraviglia, quindi, di trovare in questo album di famiglia (la Bibbia) alcune fotografie mal riuscite o compromettenti, perché la storia del popolo - al pari di quella di ogni individuo - non risulta sempre in edizione di lusso. Anche se mal riuscite, queste fotografie rimangono storia sacra perché espressione di un rapporto, sia pure mancato o tradito, con Dio.

1.7. Parola divina. Questa storia viene assunta da Dio così com'è e guidata verso una meta che solo Lui conosce, verso la quale Egli tutto fa convergere, nel supremo e misterioso rispetto della libertà umana. Così la storia, che pure appartiene agli uomini, ha Dio come grande regista: «Dio scelse degli uomini di cui si servì nel possesso delle loro facoltà e capacità, affinché, agendo Egli in essi e per mezzo loro, scrivessero come veri autori tutte e soltanto quelle cose che Egli voleva» (Dei Verbum [=DV] 11). 

1.8. Parola umana. La presenza di Dio non annulla l'attività umana né mortifica la peculiarità dell'individuo
. Egli chiede la collaborazione a persone dotate di diverso temperamento e talento, simili in tutto ai loro contemporanei, con i quali condividono la mentalità e tante concezioni circa il mondo, la vita e le cose. La Bibbia porta dunque i contrassegni umani di stile, linguaggio, usi, costumi e mentalità del tempo in cui è stata scritta e degli autori che l'hanno preparata.

1.9. Parola divina in parola umana. «Poiché Dio nella Sacra Scrittura ha parlato per mezzo di uomini e alla maniera umana, l'interprete... deve ricercare con attenzione che cosa gli agiografi in realtà hanno inteso significare e che cosa a Dio è piaciuto manifestare con le loro parole. Per ricavare l'intenzione degli agiografi, si deve tener conto fra l'altro anche dei generi letterari» (DV 12). Questo significa che gli autori, esprimendosi con colorati racconti, descrizioni di guerre, proverbi popolari, poesie e canti, sono 'ispirati' da Dio. Per questo si dice che la Bibbia è PAROLA DI DIO e 'ispirata' (cfr. 2 Tm 3,16; 2 Pt 1,20-21).

1.10. Interpretazione. Una corretta interpretazione dovrà allora tenere conto delle tecniche del linguaggio, come pure dell'ambiente storico, geografico e sociale del tempo (aspetto culturale). Nondimeno la Bibbia deve «essere letta ed interpretata con l'aiuto dello stesso Spirito mediante il quale è stata scritta» (DV 12) (aspetto di fede). Infine, tutto quello che «concerne il modo di interpretare la scrittura, è sottoposto in ultima istanza al giudizio della chiesa, la quale adempie il divino mandato e ministero di conservare ed interpretare la parola di Dio» (DV 12) (aspetto ecclesiale).

1.11. Pedagogia divina. Verità. Nel chiedere la collaborazione all'uomo, Dio accetta la legge fondamentale della natura umana: la crescita per gradi. Per questo Egli si rivela progressivamente e pazientemente aiuta gli uomini a scoprirlo, facendoli passare dalla legge del deserto alla legge del taglione (cfr. Es 21,23-25) e quindi alla legge dell'amore per i nemici (cfr. Mt 5,38-39): «I libri dell'AT, sebbene contengano cose imperfette e temporanee, dimostrano tuttavia una vera pedagogia divina» (DV 15).

La verità si coglie dunque dall'insieme e non da un singolo aspetto, certo vero, ma non espressione di tutta la verità.


Spesso è stata attaccata la verità dei Vangeli, dichiarando talora che la “fede” ha non solo interpretato la storia, ma l’ha pure manomessa e perfino inventata. Su questo punto cruciale, è il caso di ripetere con fermezza: «La nuova comprensione che gli evangelisti hanno di Gesù non li conduce ad alterarne la storia o a creare fatti nuovi, ma li porta a presentare i fatti della vita di Gesù nella luce più piena che proietta su di essi la risurrezione: è potuto così accadere che fatti, di per sé di scarso rilievo, siano presentati come particolarmente significativi […]. Ci sembra, in altre parole, che non debba essere esagerata la “creatività” della comunità primitiva, alla quale secondo taluni esegeti bisognerebbe attribuire la creazione di molti fatti e detti che nei Vangeli sono attribuiti a Gesù. In realtà, la primitiva comunità di Gerusalemme era riunita, al pari di altre comunità cristiane nascenti, attorno ai discepoli di Gesù, che vi esercitavano il “ministero della parola”, cioè trasmettevano quello che avevano visto e udito da Gesù stesso»
.

1.12. Valore dell'AT. Sebbene ogni popolo abbia da raccontare una propria esperienza religiosa, solo quella del popolo di Israele ha valore normativo ed esemplare, perché, unica ed irrepetibile, mostra l'azione di Dio che sceglie, conduce la storia e PREPARA LA VENUTA DI CRISTO. In Lui AT e NT trovano coesione ed unità (cfr. DV 16): «Il NT sta nascosto nelle pieghe dell'AT; l'AT manifesta il suo volto nel NT»
. L'AT costituisce il primo capitolo della storia di Gesù.

1.13. Critica all'AT. Non è vietata la critica all'AT, perché Gesù stesso ci ha autorizzati a farlo (cfr. Mt 5,21-48). Questo conferma il carattere preparatorio, non definitivo e quindi imperfetto dell'AT
, che attende la pienezza e la perfezione del NT che tutto accoglie ed ingloba per portare a compimento (cfr. Mt 5,17).

2.  L'ISPIRAZIONE BIBLICA E LA SUA ATTESTAZIONE NEL MAGISTERO

Parola di uomo o Parola di Dio? La domanda non ammette esitazioni per l'autore biblico che ha viva la convinzione che Dio parla per mezzo suo, nel Pentateuco, nei libri profetici, in quelli storici e poetici: «Lo spirito del Signore parla in me, la sua parola è sulla mia lingua» (2Sam 23,2; cfr. Is 59,21; Sal 43,2). Nella storia del Magistero però la questione dell'"ispirazione" dei libri biblici è stata molto dibattuta. La formula della bolla Cantate Domino del Concilio di Firenze del 1442 recitava: «La Chiesa confessa un solo, identico Dio come autore dell'Antico e del Nuovo Testamento, cioè, della Legge e dei Profeti, nonché del Vangelo, perché i santi dell'uno e dell'altro Testamento hanno parlato sotto l'ispirazione del medesimo Spirito Santo». Tale formula è ripresa dal Concilio Vaticano I che pone dogmaticamente Dio come «autore delle Sacre Scritture». Solo più tardi, con l'enciclica di Pio XII Divino afflante Spiritu del 1943 e soprattutto con gli studi di molti autori che preparano il Concilio Vaticano II, si perviene alla sintesi chiara e precisa della Dei Verbum, che si preoccupa di affermare, sia l'origine divina della Scrittura, sia il ruolo degli autori umani come veri scrittori. Semplificando, possiamo dire che Dio, mediante il suo Spirito, interviene nell'intero processo di produzione di un testo, perché in esso si incarni la verità che egli vuole comunicare agli uomini per la loro salvezza
.


La breve rassegna che segue ha lo scopo di illustrare il cammino percorso, attraverso i documenti del Magistero.
2.1. Lettera enciclica Providentissimus Deus di Leone XIII (1893)

Si tratta della origine divina della Sacra Scrittura, dell'inerranza (verità) e della in​tegrità dei testi sacri. Tra le affermazioni più importanti ricordiamo quella che Dio è l'autore delle Scritture (n. 1); che siano date da Dio lo prova il fatto che Cristo stesso ne faceva uso per dimostrare di essere il Messia e per istruire i suoi discepoli; costoro, a loro volta, fondavano sulle Scritture i loro discorsi (nn. 3-4). Poiché l'autore è Dio stesso, non si dà errore. Non è poi lecito restringere l'ispirazione ad alcune parti della Scrittura, né ammettere un errore da parte dell'agiografo. Tutti i libri canonici sono stati ispirati per intero dallo Spirito Santo. Questa è, ed è stata, la fede della Chiesa (n. 34).

2.2. Lettera enciclica Spiritus Paraclitus di Benedetto XV (1920) (scritta in occasione del quindicesimo centenario della morte di S. Girolamo)

Il libri della Sacra Scrittura sono stati ispirati dallo Spirito Santo: Egli è il vero autore, anche se il suo strumento, lo scrittore, ha contribuito con le sue facoltà (nn. 6-9). Nei Libri Sacri non si ammette errore, nemmeno da parte di chi scrive, perché assistito da una azione soprannaturale (n. 10). L'ispirazione riguarda tutta la Bibbia e non solo le parti che interessano la tematica religiosa (n. 12).

2.3. Lettera enciclica Divino Afflante Spiritu di Pio XII (1943) (scritta nel 50° della Providentissimus Deus, considerata la magna charta degli studi biblici)

Le numerose scoperte archeologiche hanno contribuito all'approfondimento esegetico. L'esegeta deve accostare i testi nella lingua originale e usare tutti i mezzi possibili, quali la filologia e la critica testuale (nn. 7-10). Si incoraggia un oculato uso dei 'generi letterari' per capire il senso: espressioni per noi inconsuete, diventano intelligibili se collocate nel contesto del linguaggio semitico (n. 16). Non si parlerà più di errori storici o scientifici e si chiede aiuto alla scienza per comprendere meglio la mentalità antica. La Chiesa ha fissato il senso di pochi punti, lasciando molti altri da chiarire (nn. 17-21). Si raccomanda la divulgazione della Sacra Scrittura.

2.4. Costituzione dogmatica Dei Verbum del Concilio Vaticano II (18.11.1965)
Ispirazione e verità nella Sacra Scrittura (numero 11)
«Le verità divinamente rivelate, che nei libri della sacra Scrittura sono contenute ed espresse, furono scritte per ispirazione dello Spirito Santo. La Santa Madre Chiesa per fede apostolica, ritiene sacri e canonici tutti interi i libri sia dell'Antico che del Nuovo Testamento, con tutte le loro parti, perché scritti sotto l'ispirazione dello Spirito Santo (cfr. Gv 20,31; 2 Tm 3,16; 2 Pt 1,19-21; 3,15-16), hanno Dio per autore e come tali sono stati consegnati alla Chiesa. Per la composizione dei libri Sacri, Dio scelse degli uomini di cui si servì nel possesso delle loro facoltà e capacità, affinché, agendo Egli in essi e per mezzo loro, scrivessero come veri autori tutte e soltanto quelle cose che Egli voleva.


Poiché dunque tutto ciò che gli autori ispirati o agiografi asseriscono è da ritenersi asserito dallo Spirito Santo, si deve ritenere, di conseguenza, che i libri della Scrittura insegnano fermamente, fedelmente e senza errore la verità che Dio per la nostra salvezza volle fosse consegnata nelle sacre Lettere. Pertanto “ogni scrittura divinamente ispirata è anche utile per insegnare, per convincere, per correggere, per educare alla giustizia, affinché l'uomo di Dio sia perfetto, addestrato ad ogni opera buona” (2 Tm 3,16-17)».


A conclusione, facciamo alcune osservazioni sull'ultimo documento, dato il suo valore autoritativo
. La Dei Verbum situa il problema dell'ispirazione nella sua luce giusta che è quella teologica, evitando sia la polemica sia l'astrattismo. Inoltre non si parla più di 'inerranza', privilegiando un discorso più complessivo che riguarda la rivelazione: l'ispirazione biblica è in vista della trasmissione integrale e perenne della rivelazione divina. Il linguaggio si è svincolato da quello scolastico (cfr. la Providentissimus Deus) e non si parla più di causa efficiente, principale, strumentale, anche se vengono conservati i concetti: alle categorie filosofiche di altri tempi sono subentrati concetti biblici e più accessibili («Dio agisce con loro e per loro mezzo»). Si dà risalto all'espressione «veri autori». È la prima volta in un documento del Magistero che si riconoscono gli scrittori in pieno possesso delle loro facoltà.


Si deve concludere che la studiata stringatezza con cui la Dei Verbum tratta il mistero dell'ispirazione è un modello di saggezza didattica.

3.  ISPIRAZIONE E CANONE

Uno degli effetti della ispirazione è quello di essere criterio di canonicità. La Bibbia è il testo sacro per eccellenza perché Parola di Dio (cfr. ispirazione). Quali sono i libri che fanno parte della Bibbia e quindi sono Parola di Dio? Perché alcuni sono stati accolti e altri rifiutati? A queste domande risponde la tematica sul canone. Canone (dal greco 'canna', 'misura' 'regola') nel linguaggio biblico indica l'elenco dei libri che la Chiesa ha ritenuto ispirati e quindi appartenenti alla Bibbia. 

Sarà opportuno avere chiara la terminologia:

Canonico dicesi un libro che la Chiesa ha posto nel Canone perché ritenuto ispirato, cioè Parola di Dio.

Protocanonico (dal greco 'canonico fin dall'inizio') sono chiamati quei libri sia dell'AT sia del NT che furono riconosciuti subito e da tutti come canonici.

Deuterocanonico (dal greco 'canonico in un secondo tempo') sono chiamati quei libri che non furono ritenuti canonici da tutti fin dall'inizio. Dopo qualche tempo si raggiunse anche per questi l'unanimità di riconoscimento. Sono 7 dell' AT e 7 del NT:

AT: Tobia - Giuditta - Baruc- 1 e 2 Maccabei - Siracide (Ecclesiastico) - Sapienza;

NT: Ebrei - Giacomo - 2 Pietro - 2 e 3 Giovanni - Giuda - Apocalisse.

3.1. Formazione del canone
La fissazione dell'elenco dei libri ispirati non avvenne in un momento, ma progressivamente e non senza incertezze. Dapprima si fissarono i libri dell'AT, anche se non unanimemente, perché i Sadducei riconoscevano come ispirati soli i cinque libri del Pentateuco, mentre i farisei ne contavano molti di più. Con la distruzione del tempio nel 70 d.C., la religione giudaica divenne sempre più la religione 'del Libro' e si impose la necessità di fissare definitivamente i libri del Canone. Verso la fine del II o all'inizio del III secolo d.C. il Canone ebraico fu stabilito e comprendeva tutti i libri dell'AT meno i deuterocanonici.


La comunità cristiana accettò fin dall'inizio tutto l'AT degli Ebrei, più altri libri presi dalla traduzione greca dei LXX (deuterocanonici dell'AT)
. Anche per il NT non si arrivò subito alla fissazione del Canone, perché non tutti i libri del NT avevano chiaro il loro legame con un apostolo o non sembravano conformi alla 'regola di fede' ovvero al pensiero degli apostoli (vedi sopra i deuterocanonici del NT). Dalla lista più antica in nostro possesso (180 circa d.C.), quella di Ireneo vescovo di Lione, sono assenti la lettera di Giacomo, 1Pietro, 2 Giovanni. Anche nel frammento muratoriano
, un elenco ufficiale dei testi biblici risalente al 190, mancano cinque delle sette lettere cattoliche. I 27 libri del NT sono riconosciuti nel loro insieme solo nel 367, in una lettera di Atanasio, Padre e Dottore della Chiesa. Saranno i Concili a porre la parola fine alla tormentata storia del canone.


Il Concilio di Trento definì dogmaticamente il Canone
: «... Ritiene opportuno aggiungere al presente decreto l'elenco dei libri sacri, perché nessuno possa dubitare quali siano quelli che vengono riconosciuti come sacri dal medesimo Concilio. Sono i seguenti...» e seguono i libri che troviamo nella nostra Bibbia. Così si esprime il Concilio Vaticano II: «La Santa Madre Chiesa, per fede apostolica, ritiene sacri e canonici tutti interi i libri sia dell'Antico sia del Nuovo Testamento, con tutte le loro parti, perché scritti per ispirazione dello Spirito Santo (cfr. Gv 20,31; 2 Tm 3,16; 2 Pt 1,19-21; 3, 15-16), hanno Dio per autore e come tali sono stati consegnati alla Chiesa» (DV 11).

3.2. Libri apocrifi
3.2.1. Vocabolario
Originariamente Apocrifo (dal greco 'segreto, oscuro') indica uno scritto difficile, misterioso, comprensibile solo da esperti. Tale scritto in mano ad incompetenti o ad avversari viene mal compreso e finisce per essere considerato falso, eretico. Nel linguaggio biblico, 'apocrifi' sono i libri che non appartengono al Canone benché essi, per titolo e in parte per contenuto, pretenderebbero un'autorità canonica. Esistono apocrifi dell'AT e del NT.


Ricordiamo una confusione terminologica. I protestanti chiamano 'apocrifi' quei libri che noi chiamiamo 'deuterocanonici dell'AT' (Tobia, Giuditta, ecc.); quelli che per noi sono gli 'apocrifi' vengono chiamati da loro pseudepigrafi
. Quest'ultimo termine è oggi usato da molti per indicare alcuni testi della letteratura giudaica
.

3.2.2. Apocrifi del NT
Tra il 100 e il 300 d.C. fiorirono molti scritti che assomigliavano ai nostri Vangeli, Atti, Lettere. In essi, pur ritrovando alcune idee degli scritti canonici che servirono come base, si manifesta la volontà apologetica, che si vede - per esempio - nel voler presentare Gesù che fin da bambino compie tanti miracoli o nel riempire di episodi e di fatti straordinari quei periodi, come l'infanzia, dei quali i Vangeli tacciono.


Alcuni nomi di scritti apocrifi del NT, anche posteriori al IV sec.: Il Protovangelo di Giacomo, Vangelo dei Dodici Apostoli, Vangelo di Filippo, Vangelo di Maria, Le esequie di Maria, Il vangelo arabo dell'infanzia, Il martirio di Pilato...


Riportiamo alcuni brani tratti da testi apocrifi per far notare la differenza che si riscontra con la lettura dei Vangeli canonici.

1. Maria è affidata a Giuseppe (Dal Protovangelo di Giacomo, II sec.)

Il gran sacerdote, preso il manto con i dodici sonagli, entrò nel Santo dei Santi e pregò per lei (= Maria). Ed ecco apparirgli un angelo del Signore e dirgli: «Zaccaria, Zaccaria, esci e aduna i  vedovi del popolo. Portino ciascuno una verga. Ella sarà sposa di colui, per il quale il Signore mostrerà un prodigio». Uscirono gli araldi in tutta la regione di Giudea. La tromba del Signore risuonò e tutti corsero.


Giuseppe, gettata l'ascia, uscì loro incontro. Quindi, adunatisi e prese le verghe, si portarono dal gran sacerdote. Questi entrò con le verghe di tutti nel santuario e pregò. Terminata la preghiera, uscì con le verghe e le diede loro. Ma in esse non c'era alcun prodigio. Giuseppe ricevette l'ultima verga; ed ecco una colomba uscì dalla verga e volò sulla testa di Giuseppe. Allora il sacerdote disse: «Giuseppe, Giuseppe, tu sei stato eletto dalla sorte a prendere la vergine del Signore in custodia per te».


Ma Giuseppe rifiutò dicendo: «Ho già figli e son vecchio; ella invece è giovane; temo di diventare lo scherno dei figli di Israele». Il sacerdote replicò a Giuseppe: «Temi il Signore Dio tuo e ricordati ciò che Iddio fece a Datan...». Giuseppe, intimorito, la prese in custodia...
2. Le attività di Gesù bambino (Dal Vangelo dello Pseudo-Matteo, VII secolo)

Poi alla presenza di tutti, prese fango dai laghetti, che egli stesso aveva costruiti, e plasmò dodici passeri. Il giorno in cui Gesù fece questo era di sabato e c'erano con lui moltissimi bambini. Uno dei Giudei, l'aveva visto compiere la cosa e perciò disse a Giuseppe: «Giuseppe, non vedi che il bambino Gesù fa di sabato ciò che non gli è permesso? Ha fatto dodici passeri con il fango!». A quella nuova Giuseppe lo riprese, dicendo: «Perché fai di sabato cose che non ci è lecito?». Ma Gesù, percuotendo una mano contro l'altra, ordinò ai suoi passeri: «Volate». Al suo comando quelli cominciarono a volare... Alcuni lo lodavano e lo ammiravano; altri invece lo biasimavano. Ci fu pure chi si recò dai principi dei sacerdoti e dai capi dei farisei...
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Sesto Capitolo

LA BIBBIA NEI DOCUMENTI DEL MAGISTERO:

LA COSTITUZIONE CONCILIARE DEI VERBUM
La Bibbia non è da considerare solo e semplicemente un insieme di documenti che riguardano le origini e la storia della Chiesa, ma la PAROLA DI DIO che regola la vita ecclesiale; è la storia della salvezza che si attua nella comunità e, tramite questa, nella vita del singolo fedele. A sua volta la Chiesa legge e interpreta in modo autorevole quel libro. Esiste quindi uno stretto rapporto tra Bibbia e Magistero, anche se le diverse epoche storiche presentano accentuazioni a favore dell'una o dell'altro.


Con la controversia ariana diventa definitivamente chiaro che, per salvaguardare il senso di quel libro, bisogna introdurre nella predicazione ecclesiale concetti in esso non contenuti: «così il dogma diventa l'interpretazione necessaria della Sacra Scrittura»
. In polemica con i riformatori protestanti il magistero insiste nel Concilio di Trento sul fatto che la Bibbia non può essere interpretata in senso contrario alla dottrina della Chiesa, tramandata nella Tradizione. Secondo il Vaticano I, il magistero ecclesiastico diventa la norma positiva della Sacra Scrittura, la quale è così posposta e subordinata ad esso. Il Vaticano II, ribaltando il rapporto, sottolinea la priorità della Sacra Scrittura su ogni altra fonte di conoscenza della Chiesa e della teologia; il magistero è ad essa subordinato e in base ad essa la teologia deve orientarsi.


La Dei Verbum (= DV), costituzione dogmatica sulla divina rivelazione, è il documento conciliare che tratta espressamente della Bibbia, del suo valore e del suo significato per la vita ecclesiale; ne tratta nel contesto, ovvio, della rivelazione. Se l'accento è forte sulla Bibbia, esso non è meno forte per la Chiesa stessa
. Il documento pone tanti nuovi accenti, sempre però nella Tradizione della Chiesa; Scrittura e Tradizione resterebbero però disarticolate senza il Magistero
.


Per quanto concerne ora la nostra esposizione, dopo una rapida scorsa al periodo che ha preceduto la DV, ci soffermeremo per conoscere un poco la sua genesi e la sua struttura, per passare poi ad alcuni punti di vitale interesse; concluderemo osservando alcune prospettive aperte, o favorite, dal quel documento conciliare.

1.  PRIMA DELLA DEI VERBUM
L'esegesi cattolica aveva conosciuto il suo secolo d'oro (1560-1660) dopo il concilio di Trento. Il rifiuto delle tesi di R. Simon (+1712), considerato il padre del metodo storico-critico, doveva essere fatale per due secoli. L'esegesi cattolica di questo periodo è come mortificata
, e ci si accontenta di ripetere il pensiero dei commentatori antichi e di rieditare le loro opere, soprattutto quelle di Cornelio a Lapide.


Sotto il pontificato di Leone XIII (1878-1903) viene superata la condizione miserevole dell'esegesi cattolica, fino a quel tempo eclissata dall'esegesi protestante tedesca
. Nel 1890 il domenicano francese M.J. Lagrange fonda a Gerusalemme l'École Biblique e intraprende un'ampia serie di pubblicazioni, di cui spiega bene l'orientamento il suo piccolo libro La méthode historique, pubblicato a Parigi nel 1903. Con lui l'esegesi cattolica ritrova un maestro, anche se rimasto purtroppo inascoltato per la crisi modernista. Realizzando un desiderio di Leone XIII che aveva costituito a Roma nel 1902 la Pontificia Commissione Biblica, Pio X creò a Roma nel 1909 il Pontificio Istituto Biblico, affidato ai gesuiti e dove la maggioranza degli esegeti cattolici sono stati formati secondo i metodi scientifici.


Nel secolo XX gli studi biblici ritrovano consistenza e spazio, finché ricevono le lo​ro lettere credenziali con l'enciclica Divino afflante Spiritu di Pio XII nel 1943. Non mancarono problemi e polemiche, ma quando si apre il Concilio, l'esegesi cattolica si trova in piena fioritura. Il concilio «prendeva dunque posizione sulla base dei dati acquisiti riducendo le opposizioni, incoraggiando l'opera in corso e dando agli esegeti delle direttive, tra le quali non mancava l'orientamento pastorale voluto da Giovanni XXIII»
.

2.  LA DEI VERBUM
La costituzione dogmatica sulla divina rivelazione e quella sulla Chiesa (Lumen Gentium) si possono considerare come i documenti-chiave del Concilio ecumenico Vaticano II, per due motivi: entrambi hanno un ricco contenuto che si richiama reciprocamente; inoltre, godono di una supremazia che si manifesta nella dipendenza degli altri documenti da queste due costituzioni
.


Presentando in aula il documento della DV, pochi giorni prima della sua promulgazione, il card. Florit commentava: «Avete davanti agli occhi un documento esiguo nella mole, ma insieme di somma importanza dottrinale. Esso ha in generale una relazione diretta con tutte le questioni trattate da questo Concilio; esso ci mette nel cuore stesso del mistero della Chiesa e nell'epicentro del problema ecumenico»
. Anche il suo linguaggio è particolarmente accattivante, decisamente moderno e attento alla sensibilità biblica
.

2.1. Cenni storici

La DV ha avuto l'iter più lungo e più accidentato di tutti i documenti conciliari
; il cammino va dalla consultazione preconciliare del 1959 alla sua promulgazione avvenuta solo il 18 novembre 1965. Presentato un primo schema fin dai primi giorni del Concilio, conobbe ben cinque rifacimenti prima della approvazione definitiva. Da questo accenno si comprende quanta importanza venisse annessa alla dottrina sulla divina rivelazione. Tutto infatti nella Chiesa dipende da essa: il suo essere, il suo credere, il suo operare valgono e prendono senso nella misura in cui sono espressione di conformità alla volontà di Dio manifestata nella sua Parola. Già prima del Concilio c'era del fermento sul tema: occorreva trasformare tale fermento in matura acquisizione. Possiamo anticipare che il documento esprime e riflette ampiamente il raggiungimento di tale maturità.


Ecco in sintesi i principali passaggi. Una commissione teologica preparatoria aveva elaborato uno schema (de fontibus Revelationis) che fu discusso dal 14 al 21 novembre 1962. Furono sollevate numerose critiche
 e, anche se la votazione non bocciò lo schema, un intervento diretto del Papa dispose che una commissione speciale rivedesse tutto il materiale. Questa si divise in 5 sottocommissioni e lavorò per unificare le diverse tendenze emerse nella discussione in aula. Il nuovo schema era però solo una revisione del precedente e fu un bene che non venisse discusso nel secondo periodo del Concilio (29 settembre - 4 dicembre 1963). Le numerose osservazioni giunte nel frattempo suggerirono una rielaborazione da parte della commissione dottrinale
. Il nuovo schema fu presentato nel terzo periodo del Concilio, inaugurato da Paolo VI il 14 settembre 1964. I Padri manifestarono più soddisfazione, ma non mancarono le richieste di numerosi emendamenti
 che la commissione si impegnò a inserire per presentare il testo nel quarto periodo del Concilio, iniziato il 14 settembre 1965. Si passò quindi alla votazione e agli ultimi emendamenti, con successiva votazione.


Il lungo cammino del documento conciliare raggiunse la meta quando i 2350 Padri votanti si espressero con 2344 placet e 6 non placet. Dopo di che Paolo VI, in virtù della potestà apostolica conferitagli da Cristo, unitamente ai venerabili Padri, lo promulgò come Costituzione dogmatica DV. Era il 18 novembre 1965.

2.2. Contenuto e schema

Diversi insegnamenti del Magistero sono qui riprodotti ed espressi con chiarezza e sorprendente sintesi: la natura, l'oggetto, il compimento della rivelazione e la risposta da parte dell'uomo; la sua ininterrotta trasmissione da Cristo agli Apostoli e dagli Apostoli alla Chiesa, sia a voce sia per iscritto; l'ispirazione, la verità e la retta interpretazione della Sacra Scrittura; il significato dell'Antico Testamento; l'importanza e la veridicità del contenuto del Nuovo Testamento; infine, il ruolo fondamentale che deve avere la Sacra Scrittura nella vita della Chiesa.


Per comodità del lettore e per permettergli di abbracciare con un colpo d'occhio tutto il materiale e la sua successione, offriamo lo schema della DV, articolato nei sei capitoli e nei ventisei numeri che lo compongono:


Proemio

Cap. I:  LA RIVELAZIONE
02. Natura e oggetto della Rivelazione

03. Preparazione della Rivelazione evangelica

04. Cristo compie e completa la Rivelazione

05. L'adesione alla Rivelazione mediante la fede

06. Le verità rivelate

Cap. II:  LA TRASMISSIONE DELLA DIVINA RIVELAZIONE
07. Gli Apostoli e i loro successori, predicatori del Vangelo

08. La Sacra Tradizione

09. Relazione tra Sacra Tradizione e Sacra Scrittura

10. Relazione di entrambe con l'intera Chiesa e il Magistero

Cap. III:  L'ISPIRAZIONE DIVINA E L'INTERPRETAZIONE DELLA S. SCRITTURA
11. Il fatto dell'ispirazione e verità della S. Scrittura

12. Modo di interpretare la S. Scrittura

13. Condiscendenza di Dio

Cap. IV:  L'ANTICO TESTAMENTO
14. La Storia della Salvezza fissata nei libri dell'AT

15. L'importanza dell'AT per i fedeli cristiani

16. L'unità dei due Testamenti

Cap. V:  IL NUOVO TESTAMENTO
17. La superiorità del NT

18. Origine apostolica dei vangeli

19. Indole storica dei Vangeli

20. Gli altri scritti del NT

Cap. VI:  LA SACRA SCRITTURA NELLA VITA DELLA CHIESA
21. Venerazione della Chiesa per la S. Scrittura

22. Raccomandazione per la cura delle traduzioni

23. Compito apostolico degli esegeti cattolici

24. Importanza della S. Scrittura per la Teologia

25. Raccomandazione relativa alla lettura della S. Scrittura

26. Epilogo

2.3. Alcune tematiche

Tra le numerose tematiche che meriterebbero di essere approfondite, privilegiamo i numeri 14-16 che trattano dell'AT e il numero 19 che ribadisce la storicità dei vangeli.

2.3.1.  ANTICO TESTAMENTO

I tre paragrafi sull'AT hanno restituito dignità e valore a una parte della Bibbia spesso dimenticata o non sufficientemente valorizzata. Riportiamo dapprima il testo e quindi proponiamo alcune considerazioni.

Il testo della DV: numeri 14-15-16

Nel suo grande amore Dio, progettando e preparando con sollecitudine la salvezza di tutto il genere umano, si scelse con singolare sollecitudine un popolo, al quale confidare le promesse. Infatti, una volta conclusa l'alleanza con Abramo (cfr. Gn 15,18) e col popolo di Israele per mezzo di Mosè (cfr. Es 24,8), egli si rivelò con parole ed azioni al popolo, che si era acquistato come l'unico Dio vero e vivo, così che Israele sperimentasse quali fossero le vie divine con gli uomini e, parlando Dio per bocca dei profeti, le comprendesse con sempre maggiore profondità e chiarezza e le facesse conoscere con maggiore ampiezza fra le genti (cfr. Sal 21,28-29; 95,1-3; Is 2,1-4; Ger 3,17). L'economia della salvezza preannunziata, narrata e spiegata dai sacri autori, si trova come vera parola di Dio nei libri dell'antico testamento; perciò questi libri divinamente ispirati conservano valore perenne: «Quanto infatti fu scritto, per nostro ammaestramento fu scritto, affinché mediante quella pazienza e quel conforto che vengono dalle scritture possiamo ottenere la speranza » (Rm 15,4).


L'economia dell'antico testamento era soprattutto ordinata a preparare, ad annunziare profeticamente (cfr. Lc 24,44; Gv 5,39; 1 Pt 1,10) e a significare con vari tipi (cfr. 1 Cor 10,11) l'avvento di Cristo redentore dell'universo e del regno messianico. I libri poi dell'antico testamento, secondo la condizione del genere umano prima dei tempi della salvezza instaurata da Cristo, manifestano a tutti la conoscenza di Dio e dell'uomo nel modo con cui Dio giusto e misericordioso si comporta con gli uomini. I quali libri, sebbene contengano anche cose imperfette e temporanee, dimostrano tuttavia una vera pedagogia divina. Quindi i fedeli devono ricevere con devozione questi libri, che esprimono un vivo senso di Dio, una sapienza salutare per la vita dell'uomo e mirabili tesori di preghiere, nei quali infine è nascosto il mistero della nostra salvezza.


Dio, dunque, ispiratore e autore dei libri dell'uno e dell'altro testamento, ha sapientemente disposto che il nuovo fosse nascosto nell'antico e l'antico diventasse chiaro nel nuovo. Poiché, anche se Cristo ha fondato la nuova alleanza nel sangue suo (cfr. Lc 22,20; 1 Cor 11,25), tuttavia i libri dell'antico testamento, integralmente assunti nella predicazione evangelica, acquistano e manifestano il loro completo significato nel nuovo testamento (cfr. Mt 5,17; Lc 24,27; Rm 16,25-26; 2 Cor 3,14-16), e a loro volta lo illuminano e lo spiegano.

Alcune considerazioni

La prima nota di sorpresa sta nel fatto che sia dedicato un intero capitolo all'AT
: significa che esso conserva un valore permanente anche per i cristiani. Il problema infatti si pone: sussiste ancora un interesse verso la semplice promessa, verso ciò che è imperfetto, quando si possiede Cristo che è il compimento e la perfezione? Perché continuare a studiare dei libri che, come dice il testo al n. 16, sono stati integralmente assunti nel messaggio evangelico?


I tre brevi paragrafi si impegnano a rispondere a queste domande. Sembra che sia la prima volta che un documento ufficiale della Chiesa affronti espressamente il tema
.


Sia subito notato che il documento conciliare non tratta il problema della autenticità dell'AT, che tanto aveva occupato teologi e biblisti, e anche le prime fasi del documento. Ora tutto è centrato sul valore dell'AT e sul suo significato per i cristiani. Questi i punti forza:

1. Il valore dell'AT viene prima di tutto dal fatto che esso inaugura la storia della salvezza; i libri dell'AT conservano un valore perenne, perché sono parola di Dio e sono ispirati.

2. L'AT, nonostante le sue imperfezioni, offre un insegnamento preciso su Dio e sull'uomo; è un valore già in se stesso e quindi vale non solo per i cristiani, ma anche per coloro che non riconoscono il NT. Per i cristiani c'è un motivo in più per valorizzarlo, in quanto in esso sta nascosto il mistero della loro salvezza.

3. Esiste un profonda unità dei due Testamenti. I cristiani ve la scorgono bene. Non solo il NT dà ai libri dell'AT il loro significato completo, ma, cosa mai affermata prima in modo esplicito in nessun documento, i libri dell'AT a loro volta illuminano il NT e lo spiegano. Questo esige una maggiore conoscenza dell'AT perché in esso si trova il «vivo senso di Dio» (n. 15) e si trovano racchiusi i sublimi insegnamenti su Dio. Anzi, il NT rimane spesso un enigma se non c'è una sufficiente conoscenza dell'AT. Qualche esempio: per capire il concetto di 'giustizia di Dio' del NT, si deve ricorrere alle categorie dell'AT, altrimenti noi diamo a quel termine un significato molto diverso; per comprendere bene l'attività redentrice di Cristo com'è descritta in Tito 2,14, occorre conoscere la triplice allusione al Servo di JHWH, all'Esodo e all'Alleanza del Sinai; la nuova alleanza fondata sul sangue di Cristo, rimane enigmatica senza la conoscenza dell'AT a proposito di alleanza e di sangue (cfr. Es 24); si ricorda, infine, che l'unico passo dell'AT in cui compare il termine 'nuova alleanza' è quello di Ger 31,31-33: dalla corretta e approfondita analisi di quel passo si capisce meglio l'alleanza di Cristo.


L’attenzione della DV all’AT ha dato dei frutti che maturano nel tempo. Possiamo citare il documento della Pontificia Commissione Biblica che porta il titolo di Il popolo ebraico e le sue Sacre Scritture nella Bibbia cristiana
. Un punto fondamentale è il riconoscimento che le Sacre Scritture del popolo ebraico costituiscono parte fondamentale della Bibbia cristiana.
2.3.2. STORICITÀ DEI VANGELI

Da una accettazione assoluta e incondizionata durata tanti secoli, si era passati in tempi recenti a gettare forti sospetti sulla storicità dei vangeli. Il documento, con sobrietà ed essenzialità encomiabili, ha riportato luce e chiarezza, avvalorando alcuni studi e ridimensionando o eliminandone altri. Riportiamo il testo e quindi proponiamo alcune riflessioni.

Il testo della DV: numero 19

La santa madre chiesa ha ritenuto e ritiene con fermezza e costanza massima, che i quattro suindicati vangeli, di cui afferma senza esitazione la storicità, trasmettono fedelmente quanto Gesù figlio di Dio, durante la sua vita tra gli uomini, effettivamente operò e insegnò per la loro salvezza eterna, fino al giorno in cui fu assunto in cielo (cfr. Atti, 1,1-2). Gli apostoli poi, dopo l'ascensione del Signore, trasmisero ai loro ascoltatori ciò che egli aveva detto e fatto, con quella più completa intelligenza di cui essi, ammaestrati dagli eventi gloriosi di Cristo e illuminati dalla luce dello Spirito di verità, godevano. E gli autori sacri scrissero i quattro vangeli, scegliendo alcune cose tra le molte tramandate a voce o già per iscritto, redigendo una sintesi delle altre o spiegandole con riguardo alla situazione delle chiese, conservando infine il carattere di predicazione, sempre però in modo tale da riferire su Gesù cose vere e sincere. Essi, infatti, attingendo sia dalla propria memoria e dai propri ricordi sia dalla testimonianza di coloro che «fin dal principio furono testimoni oculari e ministri della parola», scrissero con l'intenzione di farci conoscere la «verità» (cfr. Lc 1,2-4) degli insegnamenti sui quali siamo stati istruiti.

Alcune considerazioni

Sintetizziamo le nostre considerazioni in quattro punti.

Il risultato di una lunga elaborazione

Una nuova impostazione: prima del concilio, il tema della storicità era affrontato dal punto di vista dei testimoni oculari, sia che fossero diretti scrittori (Matteo e Giovanni), sia che avessero dato informazioni ad altri che poi scrissero (Marco influenzato da Pietro e Luca da Paolo). Oggi il problema è affrontato tenendo conto di tutta la tradizione che si interpose tra il Gesù di Nazaret e il Cristo presentato dalla redazione definitiva dei Vangeli, come era stato messo in risalto dal metodo della 'storia delle forme' (Formgeschichtemethode). La comunità primitiva ha lasciato un'impronta liturgica e missionaria. Questo dato positivo della tradizione, messo in luce da quel metodo, è ripreso nell'istruzione Sancta Mater Ecclesia
, ed è rimasto nella impostazione del concilio.

Accesso a Gesù

Attraverso questa tradizione ecclesiale si arriva sicuramente a Gesù. È questo un dato ampiamente sottolineato. In questo si è superato il grosso limite del metodo della storia delle forme che poneva una barriera tra il Gesù storico e il Cristo della fede. Del resto già gli esegeti protestanti e gli stessi discepoli di Bultmann avevano aperto un varco in questa barriera
. Per raggiungere il Gesù storico, si utilizzano i criteri di storicità: testimonianza multipla, discontinuità con la fede cristiana o giudaica dell'epoca, conformità con l'ambiente palestinese o giudaico del tempo di Gesù, di spiegazione necessaria ecc.


Si conclude che la fonte originale di tutta la tradizione e di tutta la cristologia è Gesù stesso.

Lo studio della redazione dei Vangeli

Il testo conciliare mette in luce il lavoro di ogni evangelista, aiutando a oltrepassare lo stadio della 'storia delle forme’, del resto già superato prima del concilio e nella stessa area tedesca
. Una ricca produzione esegetica si è impegnata a mostrare la originalità di ogni evangelista e nello stesso tempo la sua fedeltà alla tradizione. Tale studio della redazione trova piena legittimità nel campo cattolico, come riconosce anche Paolo VI in una allocuzione ai membri della Pontificia Commissione Biblica, dove dice anche che alla lettura diacronica di un testo, attenta al suo sviluppo storico, si deve aggiungere una lettura sincronica, orientata a sottolineare le connessioni letterarie ed esistenziali del testo stesso
.

Il frutto e il futuro del testo conciliare

Il risultato del documento conciliare è una sintesi di due movimenti pendolari che fungevano da tesi e da antitesi. Il primo movimento, di tipo tradizionale, si attaccava alla storicità dei Vangeli e si impegnava a determinare i dati concreti della vita di Gesù. È questa la 'tesi' che durò fino al secolo XVIII. Il secondo movimento, che funge da 'antitesi', annulla la storicità dichiarando che i Vangeli sono frutto della comunità primitiva. La 'sintesi' del concilio «valorizza la tradizione anteriore ai Vangeli, ma è Gesù che fonda tale tradizione e, in seguito sono gli evangelisti che la ordinano e la strutturano»
.


Il frutto di tale sintesi sta nel fatto che, arrivati a Gesù, si trovi la continuità reale e vivente che unisce le differenti fasi di formazione. La storicità non deve rimanere semplice meta di arrivo della ragione, bensì diventare punto di partenza della fede, portando a scoprire nel testo la vera Parola di Dio. Attraverso lo studio del testo, l'esegeta e il semplice lettore devono scoprire la ricchezza teologica racchiusa nel suo interno. Si deve trovare quella forza della Parola che si è manifestata in tutta la storia della Chiesa. È ancora Paolo VI che raccomanda di non fermarsi solo alla esegesi storico-letteria e di oltrepassare il testo, coscienti che la Chiesa, comunità vivente, è colei che attualizza il messaggio per l'uomo contemporaneo
.

3.  CONCLUSIONE: OGGI, A QUARANT'ANNI DALLA DEI VERBUM
Tutto lo spirito del Concilio, ma principalmente la costituzione DV ha favorito e stimolato un ritorno della Parola di Dio che, dopo un secolare esilio, è di nuovo collocata al centro della vita ecclesiale: «Rimessa al centro della vita della chiesa, la Parola di Dio non cessa di riattivare un processo restato a lungo statico e atrofizzato: quello del giudizio di Dio sulla vita, sulla storia e sulla chiesa stessa nel suo cammino di pellegrina, comunione di santi e di peccatori verso il Regno»
.


Quanto la Parola di Dio abbia preso piede nella vita della Chiesa, lo si vede da molteplici fattori. Si pensi alla nuova impostazione omiletica che mette al centro il commento delle letture, restituite al popolo perché annunciate nella sua lingua. Ogni cristiano ha accesso ad una comprensione nuova della Parola. Non pochi cristiani, trovando insufficiente il nutrimento domenicale, ricercano e studiano la Parola sollecitati da numerose offerte sia della parrocchia sia di centri preparati a questo scopo: mi riferisco al felice proliferare di corsi biblici o di catechesi biblica che hanno contribuito a formare un laicato più maturo. Non si tratta di pura curiosità intellettuale o di vago desiderio informativo, perché molti di quei corsi sono impostati sul metodo della lectio divina, una vera e propria Scuola della Parola dove si impara a conoscere meglio la Parola per lasciarsi da essa interpellare e guidare
. È la vita cristiana nel suo insieme che trae beneficio.


Oltre alle parrocchie e ai gruppi tradizionali, nuove associazioni si sono affacciate e hanno preso piede nel tessuto ecclesiale, facendo della Bibbia il loro punto di riferimento costante: siano citati, a puro scopo indicativo, i gruppi dei Neocatecumenali, del Rinnovamento nello Spirito, dei Focolarini, di Comunione e Liberazione. Nella poliedrica varietà di impostazione e di sensibilità che risponde alla fantasiosa creatività dello Spirito, ogni gruppo valorizza e attualizza la Parola, considerata come fonte di vita.


Siano infine ricordate le comunità di base che, in modo ancora più differenziato e difficilmente omologabile in schemi mortificanti, partono e si fondano sulla Bibbia. Pur riconoscendo l'uso a volte parziale e strumentalizzato a fini ideologici, non si può negare il dato positivo che il ricorso alla Parola di Dio in molti casi ha restituito dignità umana e coscienza della propria figliolanza divina a molte persone semplici.


Al di là delle congiunture e delle difficoltà, si constata con soddisfazione che la Parola di Dio non è più incatenata, ha ripreso la sua centralità nella vita della Chiesa. Tutto questo grazie al Concilio e anche alla DV che con esemplare pedagogia ha posto la Bibbia al centro della vita della Chiesa.
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Settimo Capitolo

I  METODI  DI  ESEGESI  BIBLICA

Molteplici sono i metodi di lettura di un testo, e quindi anche del testo biblico. Non deve sorprendere questa varietà, data la risorsa pressoché illimitata dello spirito umano. Se vale un esempio, è un po' come visitare una cattedrale. Ogni visita risulterà alla fine sempre parziale perché si potrà privilegiare un aspetto piuttosto che un altro. Qualcuno si limiterà ad una frettolosa corsa, altri saranno attratti più dalla costruzione in sé, altri ancora si soffermeranno a contemplare le vetrate ecc.


Nessun metodo, per quanto ricco e scientifico possa essere, riesce a far sprigionare dal testo biblico tutta la sua potenzialità. Questo spiega perché sia sempre possibile scoprire e ricorrere a diversi metodi che restano, comunque, dei mezzi di accesso. Il fine è quello di stimolare la corretta lettura personale o comunitaria per avere un incontro vitale e fecondo con la Parola di Dio
. 

Distinguiamo il metodo dall'approccio, intendendo quest'ultimo come un modo di comprensione che coglie un aspetto, tutto sommato anche molto parziale. Elenchiamo i principali metodi e approcci facendo tesoro del documento della Pontificia Commissione Biblica, L'interpretazione della Bibbia nella Chiesa, LEV, Città del Vaticano 1993 (= IBC)
. Tenteremo poi di applicarne qualcuno al testo di Gv 8,1-11.

1.  METODI E APPROCCI

Si possono impiegare più metodi, ma quello ancora oggi più usato è il metodo storico-critico. A questo dedicheremo maggiore attenzione, presentando poi quelli retorico, narrativo e semiotico. Riserveremo un accenno ad altri possibili approcci.

1.1. Il metodo storico-critico

È il metodo indispensabile per affrontare la Bibbia come 'Parola di Dio in linguaggio umano'. Si definisce 'storico' perché si applica ai testi biblici che sono collocati in un tempo preciso e poi perché cerca di seguirne lo sviluppo nel tempo; si definisce 'critico' perché studia il testo in modo analitico, con criteri scientifici, come si fa con qualsiasi altro testo. Vedremo un po' di storia, prima di considerarne i passaggi e quindi darne una valutazione.

1.1.1. Note storiche

Anche se lo consideriamo moderno, alcuni aspetti di tale metodo sono molto antichi: si pensi al ciclopico lavoro di confronto e di interpretazione di Origene, a s. Agostino che scrive il primo trattato di ermeneutica, alla meticolosità di s. Girolamo nel tradurre la Bibbia dai testi originali. Il metodo storico-critico moderno nasce con gli umanisti del Rinascimento che studiano 'criticamente' il testo, sia partendo dal testo originale, sia indagando sulle fonti. Ma il grande padre della critica moderna può dirsi il sacerdote francese Richard Simon che nel secolo XVII, studiando a fondo il Pentateuco, conclude che esso non può essere opera di un solo autore, Mosè. Da questa critica letteraria verranno le conclusioni degli studi successivi che vi ravvisano quattro fonti diverse: jahvista (J), elohista (E), deuteronomista (D) e sacerdotale (P, dal tedesco Priester = sacerdote). In modo analogo per i Vangeli si ipotizzano due fonti principali, Marco e Q (dal tedesco Quelle = fonte). Il lungo lavoro di critica documentaria continua a dare frutti, come si esprime IBC: «Quanto alla sostanza, queste due ipotesi sono ancora correnti nell'esegesi scientifica, anche se oggetto di contestazioni». Rimane il grosso limite di una visuale ristretta ad alcuni brani, con la conseguente mancanza di una visione unitaria alla struttura finale del testo biblico e al messaggio.


Si deve poi ricordare il contributo della critica testuale che si impegnava a ricostruire il testo originale. Un altro grande momento viene fissato con la definizione dei generi letterari (leggenda, inno...) e la individuazione del loro ambiente di origine (Sitz im Leben) ad opera di H. Gunkel. La sua opera, nata per l'AT, venne applicata al NT con M. Dibelius e R. Bultmann con la ricerca e lo studio delle forme
, cioè delle piccole unità che compongono i Vangeli (miracolo, parabola, diatriba...). Nasce il movimento della Formgeschichte o studio critico delle forme che ha il merito di riportare oltre il testo scritto, alla ricerca delle piccole unità che poi, aggregatesi, formeranno l'attuale Vangelo. In questo lavoro si mette in luce l'attività della comunità primitiva. Il passaggio dall'analisi letteraria a considerazioni storiche circa l'autenticità o meno di un brano e la sua dipendenza dalla filosofia esistenzialista di Heidegger ha suscitato una reazione che sfocia nella Redaktionsgeschichte o studio critico della redazione
. Ora si ritorna a valorizzare l'evangelista considerandolo un vero autore e non semplicemente un compilatore: egli raccoglie e dispone il materiale secondo alcuni intenti che sono la sua teologia. Questo spiega perché, pur trattando un materiale comune, gli evangelisti siano anche così diversi. Dal loro insieme abbiamo una conoscenza più completa di Cristo e del suo messaggio di salvezza.

1.1.2. Principi e tappe

Sintetizzando il cammino che nel punto precedente abbiamo percorso con la storia, il metodo segue queste tappe:

CRITICA TESTUALE: utilizzando i migliori manoscritti (papiri, codici...) si cerca di ricostruire il testo biblico che sia il più fedele possibile all'originale.

ANALISI LINGUISTICA: il testo viene studiato nel suo vocabolario (filologia e semantica) e nella sua organizzazione grammaticale e sintattica (morfologia).

CRITICA LETTERARIA: lavora in diverse direzioni. Suo compito è quello di definire le unità, piccole e grandi, e la coerenza interna dei testi; cerca poi di determinare i generi letterari, il loro ambiente di origine, i loro tratti specifici e la loro evoluzione, fino all'inserimento ultimo, con l'orientamento dato dal redattore finale. Le fasi precedenti rientrano in quello che si chiama studio diacronico del testo, in quanto presenta l'evolversi nel tempo del testo stesso. Lo stadio finale, in cui si spiega il testo in se stesso, grazie alle mutue relazioni dei suoi elementi, viene definito studio sincronico. Alla fine il testo funziona come strumento di comunicazione di un messaggio dall'autore al lettore.

CRITICA STORICA: cerca di precisare l'attendibilità storica, nel senso moderno del termine, dei testi che per il loro genere letterario sono in rapporto con eventi storici.

1.1.3. Valutazione

Il metodo, in sé valido, è stato talora male inteso e male usato. Alcune indebite conclusioni, lo presentavano come il metodo che distrugge la sacralità della Bibbia, considerandola puramente un libro umano. Per questo nei suoi confronti si è nutrita diffidenza se non addirittura disprezzo. Ma, usato saggiamente e senza pregiudizi, ha avuto il merito di presentare la Bibbia come una raccolta di scritti che, soprattutto per l'AT, non sono opera di un solo autore ed hanno compiuto un lungo cammino prima di giungere allo stadio attuale. Dice IBC: «Una volta liberato dai pregiudizi estrinseci, portò ad una comprensione più esatta della Sacra Scrittura (cf Dei Verbum, 12)». La ricerca del genere letterale del testo è un compito della esegesi e tale ricerca non è possibile senza l'identificazione del genere letterario
, alla cui scoperta si impegna il metodo storico-critico.


Si devono riconoscere anche i limiti di tale metodo: si restringe al testo e al suo sviluppo storico, tralasciando le potenzialità del significato che sono molto ricche trattandosi del libro della rivelazione divina e affidato alla chiesa. Per questo deve essere integrato con l'analisi sincronica del testo per mostrare che la Scrittura, nel suo stato finale, è Parola di Dio.


Concludiamo con le parole di IBC: «Lo scopo del metodo storico-critico è quello di mettere in luce, in modo soprattutto diacronico, il senso espresso dagli autori e redattori. Con l'aiuto di altri metodi e approcci, esso apre al lettore moderno l'accesso al significato del testo della Bibbia, così come l'abbiamo».

1.2. Nuovi metodi di analisi letteraria

Ultimamente, il metodo storico-critico è stato affiancato e in parte soppiantato da altri metodi: retorico, narrativo e semiotico.

1.2.1. La nuova analisi retorica

La retorica
, intesa come arte di parlare e di comunicare, è una disciplina antica; in base alle diverse situazioni e ai diversi destinatari, si distinguono tre generi di discorsi: genere giudiziario (accusa e difesa nei processi), deliberativo (nelle assemblee della città), dimostrativo (nelle celebrazioni). Molti studi recenti hanno prestato grande attenzione alla presenza della retorica nella Scrittura
. Si possono distinguere tre approcci diversi: uno si fonda sulla retorica classica greco-latina, un secondo è attento ai procedimenti di composizione semitici, un terzo approccio si ispira alle ricerche moderne, chiamate 'nuova retorica'. Ogni situazione di discorso comporta la presenza di tre elementi; l'oratore (o autore), il discorso (o testo) e l'uditorio (o destinatari).


Scrive IBC: «La 'nuova retorica' vuole essere qualcosa di diverso da un inventario delle figure di stile, degli artifici oratori e dei tipi di discorsi. Essa ricerca perché un certo uso del linguaggio è efficace e arriva a comunicare una convinzione; cerca di essere 'realista', rifiutando di limitarsi alla semplice analisi formale; dà alla situazione del dibattito l'attenzione che le è dovuta; studia lo stile e la composizione in quanto strumenti per esercitare un'azione sull'uditorio. A questo scopo mette a profitto i contributi di discipline come la linguistica, la semiotica, l'antropologia e la sociologia».


Un limite della retorica nell'analisi del testo biblico è legato al rischio di fermarsi all'aspetto formale o stilistico; inoltre, poiché l'attenzione è soprattutto sincronica, si rischia di perdere di vista il processo di formazione. Anche questo, dunque, è un metodo da usare intelligentemente e in collaborazione con altri.

1.2.2. L'analisi narrativa

Anche questo metodo è relativamente recente
. Il racconto e la testimonianza, che sono una modalità della comunicazione fondamentale tra le persone, sono una caratteristica della Bibbia. L'AT presenta una storia della salvezza il cui racconto diventa sostanza della professione di fede, della liturgia e della catechesi (cfr. Sal 78,3-4; Es 12,24-27). Anche nel NT l'annuncio cristiano assume nei vangeli la forma narrativa della vita, morte e risurrezione di Gesù Cristo. Per capire meglio questo metodo ricorriamo ad un confronto e ad una immagine: il metodo storico-critico è come una finestra che consente di vedere cose e situazioni del passato; l'analisi narrativa dice che il testo funziona anche come specchio che riproduce una certa immagine del mondo del racconto e la riflette sul lettore che è portato ad adottare certi valori piuttosto che altri.


Certo il merito di questo metodo sta nel presentare il testo biblico non come una serie di tesi teologiche; scrive IBC: «Può contribuire a facilitare il passaggio, spesso difficile, dal senso del testo nel suo contesto storico - così come il metodo storico-critico cerca di definirlo - al senso che ha per il lettore di oggi». Non mancano anche in questo caso dei rischi: privilegiando la lettura sincronica, vi è il pericolo di strappare il messaggio biblico dalla sua concretezza storica. Inoltre, non si può escludere una elaborazione dottrinale dei dati contenuti nei racconti della Bibbia.

1.2.3. L'analisi semiotica

Questo metodo si fonda sul principio della teoria linguistica formulato da F. de Saussure: «Ogni lingua è un sistema di relazioni che obbedisce a determinate regole». Uno degli approcci di tipo semiotico praticato nell'esegesi biblica si ispira alla semiotica di A.J. Greimas, e si fonda su tre principi
: 

PRINCIPIO DI IMMANENZA: il testo è una realtà che ha significato compiuto in se stesso, prescindendo da tutti i dati esterni (autore, redazione, destinatari, eventi raccontati).

PRINCIPIO DI STRUTTURA DI SENSO:  il significato di un testo dipende unicamente dalle relazioni; la sua analisi consiste nel rilevare e capire la rete di relazioni: da qui viene il significato del testo.

PRINCIPIO DELLA GRAMMATICA DEL TESTO: ogni testo, nei suoi diversi livelli (parole, frasi, insieme di frasi o discorso), rispetta una grammatica o un certo numero di regole o strutture.


Sono tre i livelli da considerare per arrivare al contenuto del testo: 

livello narrativo: si seguono le varie fasi di trasformazione dall'inizio alla fine del discorso; si chiamano 'attanti' quelli che per mezzo dei loro ruoli determinano o producono le trasformazioni;

livello discorsivo: si individuano gli elementi significativi di un testo, chiamati 'figure' (attori, tempi e luoghi), poi si determinano i percorsi di ogni figura per stabilire il modo in cui il testo li utilizza; infine si cerca di individuare in nome di che cosa (valore) le figure seguono un certo percorso;

livello logico-semantico: si precisa la logica che regola le articolazioni fondamentali dei percorsi narrativi e figurativi del testo; esso si serve del cosiddetto 'quadrato semiotico', figura costruita in base ai rapporti tra due termini 'contrari' e due termini 'contraddittori':





bianco    (contrario)    nero





non-nero               non-bianco


Anche questo è un metodo che può aiutare a comprendere la Bibbia in quanto parola umana
. Ribadito che tale metodo deve essere aperto alla storia, sia degli autori che dei lettori, IBC riconosce: «L'analisi semiotica, se non si perde negli arcani di un linguaggio complicato e viene insegnata in termini semplici nei suoi elementi principali, può risvegliare nei cristiani il gusto di studiare il testo biblico...».

1.3. Altri approcci

Semplicemente elenchiamo altri possibili approcci che possono integrare quelli già esposti: un primo blocco si basa sulla tradizione e allora abbiamo l'approccio canonico, l'approccio mediante il ricorso alle tradizioni interpretative giudaiche e l'approccio attraverso la storia degli effetti del testo; un secondo blocco collega l'interpretazione biblica con le scienze umane e allora si elencano: approccio sociologico, approccio attraverso l'antropologia culturale, approcci psicologici e psicanalitici; un terzo blocco elenca: approccio liberazionista, approccio femminista. Esiste, infine, una lettura fondamentalista della Bibbia che, partendo dal principio che si tratta di Parola di Dio e quindi è immune da errore, deve essere letta com'è, in ogni suo dettaglio.


Il semplice elenco mostra la varietà di metodi e di approcci con i quali si può leggere e interpretare la Bibbia; si intuisce però anche il grosso rischio che si corre se non ci si attiene a validi e collaudati principi.

2. UN ESEMPIO: Gv 8,1-11

Prendiamo ora a titolo di esempio un brano che cerchiamo di esaminare in alcuni aspetti che abbiamo considerato. Dopo alcune note di critica testuale e di critica letteraria, daremo un breve commento e ne faremo una rilettura in chiave femminista.

2.1. Nota di critica testuale

Il nostro brano è criticamente dubbio. Viene omesso da testimoni autorevoli come P66,75, S, B, A..., non registrato da alcune versioni, sconosciuto agli scrittori Tertulliano, Origene, Cipriano, Crisostomo; è riportato invece da alcuni codici maiuscoli (D, G, H,...), conosciuto da alcune versioni tra cui la Volgata e citato da alcuni Padri come Girolamo e Agostino. In generale diciamo che i Padri della Chiesa d'Occidente lo riportano a partire da IV secolo, mentre quelli della Chiesa di Oriente non lo conoscono fino al X secolo inoltrato. Alcuni manoscritti lo riportano dopo Lc 21,38. Sulla sua antichità non si discute, perché il brano è riportato nelle Didascalia Apostolorum (2,24)
. Possiamo concludere che il brano difficilmente appartiene al IV Vangelo, anche se non esistono dubbi sulla sua canonicità: è Parola di Dio
.

2.2. Critica letteraria

Il campo della critica letteraria è molto vasto, passando dal testo in quanto tale (vocabolario), alla sua origine, alle tappe di formazione, alla sua attendibilità storica. Consideriamo i punti principali.


Non solo il testo non si trova nel IV Vangelo, ma collocato dov'è, interrompe la fluidità del discorso e l'unità di due atti drammatici, incentrati l'uno sulla messianicità di Gesù (Gv 7) e l'altro sulla sua divinità (Gv 8,12-59). Il Cristo del nostro brano è molto più simile a quello dei sinottici che a quello di Giovanni. Tra i modelli del nostro brano, si possono annoverare il racconto di Susanna (Dn 13) e quello dell'adultera in Lc 7,36-50.


A livello di vocabolario troviamo alcuni particolari che richiamano soprattutto lo stile di Luca; alcuni esempi: «Gesù si avviò verso il monte degli Ulivi» (v. 1) si trova in Lc 21,37; 22,39; cfr. At 1,12. L'insegnamento giornaliero di Gesù al tempio (v. 2) è un altro particolare lucano (cfr. Lc 19,47; 20,1). La formulazione «scribi e farisei» (v. 3) ha manifesto carattere sinottico, soprattutto matteano. Si potrebbe continuare per mostrare che molto vocabolario non è giovanneo. Alcuni autori, invece, si impegnano a mostrare i tratti giovannei del vocabolario, come «conducono» del v. 3 (cfr. Gv 9,13) o «questo dicevano per metterlo alla prova» del v. 6 (cfr. Gv 6,6)
.


La Formgeschichte si interroga in quale ambiente è sorto il racconto, a quali esigenze rispondeva, come si può classificare ecc. Per rispondere è importante determinare il Sitz im Leben. L'ambiente vive chiaramente la problematica e gli interessi giudaici. Lo dice bene il culto per la legge e il costante riferimento ad essa (cfr. Dt 22,22; Lv 20,10). Cose e persone sono giudicate con questa unica griglia. Anche Gesù si richiama alla legge, quando esige che chi si ritiene senza peccato scagli per primo una pietra (cfr. Dt 17,7). Ma il vero Sitz im Leben si nota nella eterna polemica tra scribi e farisei da una parte e Gesù dall'altra. Come forma, potrebbe essere un apoftegma
 che ha il suo cuore nella frase di Gesù: «Chi di voi è senza peccato...». Però la presenza del dialogo e di altri particolari sembra orientare di più verso il racconto biografico.


Per quanto riguarda la Redaktionsgeschichte il fatto che l'attribuzione sia controversa, rende difficile questo tipo di studio e la ricerca del valore del suo inserimento in questo punto. In linea generale, possiamo dire che interventi redazionali sono le indicazioni topografiche e cronologiche, oltre, senza dubbio, la spiegazione del v. 6a: «Questo dicevano per metterlo alla prova e aver di che accusarlo». Si tratta di un commento del redattore che esplicita il comportamento degli accusatori (cfr. Gv 18,32). Con questi interventi, l'evangelista aiuta il lettore ad una interpretazione più profonda, cioè più teologica, dei fatti.


La critica storica si chiede perché sia stato omesso e perché poi sia stato inserito. Qualcuno spiega che la pericope sia stata omessa per non compromettere la rigida pratica penitenziale della Chiesa primitiva nei confronti degli adulteri: ma sembra strano che un comportamento di Gesù sia accantonato per privilegiare una disciplina ecclesiastica. A sostegno della attendibilità storica dell'episodio possiamo ricordare che il problema qui trattato era discusso vivacemente al tempo di Gesù; il suo atteggiamento verso la legge mosaica corrisponde a quanto conosciamo dal Gesù storico; infine, la sua misericordia con i peccatori è risaputa da tutto il NT
.


Per la lettura attualizzante con una particolare attenzione femminista, si rimanda al commento più avanti.


Dal punto di vista di struttura, esso si può articolare così:

introduzione descrittiva: 8,1-2

processo contro la peccatrice: 8,3-9

dialogo tra Gesù e l'adultera : 8,10-11

2.3. PROPOSTA DI LETTURA

2.3.1. Il fatto

Gesù sta insegnando nel Tempio quando gli viene sottoposto un caso da dirimere: una donna adultera deve essere da lui giudicata per il suo comportamento peccaminoso. La legge mosaica è ben conosciuta e sentenzia la lapidazione per una adultera colta in fallo. Tale severità era intesa come salvaguardia di un'istituzione fondamentale come la famiglia, severità reperibile anche presso altri popoli dell'antichità, come i babilonesi
 . Non meno conosciuto è l'atteggiamento di bontà e di comprensione manifestato da Gesù per peccatori ed emarginati. Che fare? Far pendere il piatto della bilancia in favore della legge o in favore della misericordia?


Il tutto appare ben orchestrato da scribi e farisei i quali, come annota l'evangelista, vogliono tendere una trappola a Gesù. In modo subdolo, la domanda obbliga a prendere posizione, facendo scontrare frontalmente Gesù: con l'autorità giudaica, se non osserva la legge mosaica, nel caso voglia sottrarre la donna alla morte, oppure con l'autorità romana, se decreta la morte. Condannare a morte era vietato ai giudei, essendo lo jus capitis riservato solo all'occupante romano
. In questa situazione Gesù deve decidere. Prende tempo scrivendo per terra. Sono attimi eterni di impacciante silenzio. Molti si sono impegnati a decifrare quelle parole o quei segni tracciati sulla sabbia: Gesù scriveva i peccati degli accusatori, il comandamento 'non commettere adulterio' oppure 'non uccidere'? Ha scarsa importanza il contenuto di quella scrittura, forse si tratta solo di qualche scarabocchio. Alla reiterata insistenza degli avversari viene data una risposta carica di saggezza salomonica: chi ha la coscienza pulita scagli per primo una pietra. Questo gesto tocca, secondo la normativa di Dt 17,7, al testimone oculare, il quale autorizza con il suo gesto tutti i presenti maggiorenni a prendere parte alla lapidazione.


Nessuno vuole prendersi la responsabilità dell'iniziativa perché nessuno ha le mani pulite. Anzi, gli accusatori si trovano ora sul banco degli imputati e manifestano la loro colpa con un vergognoso allontanamento. La legge non è infranta e l'autorità giudaica non ha nulla da ridire; nessuno è messo a morte e l'autorità romana può starsene tranquilla.


Eluso il tranello, affiora il vero valore dell'atteggiamento di Gesù, venuto per perdonare e per ridare fiducia: «Va' e non peccare più».

2.3.2. Lettura “femminista”

Tentiamo ora una lettura femminista dell'episodio
. Gesù tratta con molta umanità la donna, mai dimenticando di avere davanti una 'persona' che, anche se degradata dal peccato, rimane meritevole di rispetto e, proprio perché peccatrice, destinataria di profonda comprensione. Per gli accusatori invece la donna era solo una 'cosa' che si poteva tenere o gettare, liberare o lapidare, secondo il responso di Gesù. Ella costituiva un'opportuna esca per spingere Gesù ad una decisione che, nell'uno o nell'altro caso, si ritorceva contro di lui. Ella rimane un oggetto che rende un ottimo servizio agli avversari di Gesù.


Ora tocca a lui dipanare la aggrovigliata matassa, distribuendo in modo diverso dignità e responsabilità. Finora esistevano buoni e cattivi nettamente ripartiti, gli accusatori da una parte e la peccatrice dall'altra; i custodi scrupolosi della legge e i guardiani della moralità pubblica si oppongono nettamente alla donna perversa. La divisione appare agli occhi di Gesù semplicistica, sommaria e perfino falsa. Occorre rimescolare le carte e procedere per gradi. La legge mosaica esiste e conserva il suo valore: infatti Gesù non proibisce la lapidazione. Però se la legge c'è, deve essere uguale per tutti, dentro e fuori: «Chi è senza peccato (= chi osserva la legge) scagli per primo una pietra». A questo punto il mondo farisaico scopre il suo tallone di Achille e tutti incominciano a lasciare il campo. Non erano proprio irreprensibili come volevano far credere, né vivevano nel culto della legge se tutti, proprio tutti, ritennero più prudente abbandonare quel luogo e la loro preda diventata scomoda esca. Con una semplice frase Gesù può ripartire equamente le responsabilità, ponendo la donna peccatrice e colpevole insieme ai suoi accusatori non meno peccatori e colpevoli. Proprio questi non reggono al confronto e se ne vanno, incominciando dai più anziani. Rimane la donna o, come commenta s. Agostino, rimangono in due, la misera e la misericordia
.


Ora è appianata la strada per un incontro, un incontro che farà storia o, meglio, farà 'Vangelo'. Si apre tra i due un dialogo, essenziale e decisivo. Solo a questo punto Gesù le rivolge la parola e la chiama «donna», un titolo di deferente rispetto che darà anche a sua madre (cfr. Gv 2,4; 19,26). Chi gli sta davanti è una persona che Gesù non solo rispetta, ma pure riabilita. Un dialogo breve per non metterla in imbarazzo, con risposta ovvia già inclusa nella domanda prepara la salvezza spirituale dopo la salvezza materiale. Gesù non la scusa né la giustifica per il suo operato, semplicemente 'perdona'. E perdono, chi l'ha provato lo sa, è riabiltazione, rinascita a vita nuova, aria fresca, possibilità di essere diversi per iniziare un cammino nuovo.


A conclusione e coronamento dell'incontro viene una missione di fiducia: «Va' e non peccare più». Quel «va'» racchiude qualcosa di più di un semplice congedo e potrebbe essere equiparato ad una missione profetica, a un annuncio che i tempi nuovi sono iniziati. La donna si deve fare portavoce presso gli altri che Dio è misericordia e che lei lo ha incontrato visibilmente in Gesù di Nazaret. Il perdono che ha ricevuto è una liberazione totale e, più di ogni altra rigida giustizia, serve a creare nel cuore della persona peccatrice l'inizio di un genuino «non peccare più». 

2.3.3. Conclusione

Stupendamente scandaloso è il messaggio racchiuso in questo brano. Gesù, il rivoluzionario, ha sfidato i suoi avversari sul terreno della coscienza: «Chi di voi è senza peccato...». La novità del messaggio cristiano consiste, da un lato, nel riconoscere che nessuno è senza peccato, e dall'altro che ognuno può non peccare più; il peccato è il passato dell'uomo, il suo futuro è la grazia divina. Gesù ha inaugurato un tempo nuovo per quella donna ritenendola persona, restituendole la sua dignità, anzi, aumentandola con la certezza del suo perdono e con la fiducia che dopo un incontro autentico con lui si può essere talmente diversi da essere considerati 'nuovi'.

3.  PER SEMPLIFICARE UN PO'...

Abbiamo visto molti e diversi metodi per leggere e interpretare la Bibbia, alcuni dei quali sono complessi e richiedono una adeguata preparazione. Alla fine di questa rassegna, diamo alcune norme essenzialI che non richiedono una particolare specializzazione. Esse valgono soprattutto per la lettura del Vangelo, la parte più conosciuta della Bibbia. Ne elenchiamo quattro:

1. Per comprendere un brano evangelico bisogna ricostruire il sottofondo dell'AT, esplicito o implicito; per fare questo possono essere di grande utilità i riferimenti marginali o le note di una buona edizione della Bibbia (esempio, Bibbia di Gerusalemme oppure TOB). Questo permetterà di cogliere, da una parte la continuità tra AT e Gesù, e dall'altra la insopprimibile novità del rabbi di Nazaret. Questo è particolarmente importante per il Vangelo secondo Matteo.

2. Occorre studiare il singolo passo alla luce di tutto il contesto evangelico e, dove è possibile, condurre un confronto con gli altri evangelisti. Anche qui una buona edizione della Bibbia faciliterà la ricerca
. Con tale lavoro si evidenzia l'originalità e il taglio proprio dell'evangelista che ha trasmesso il brano
.

3. Si deve collocare il brano nella vita di Gesù e nella vita della successiva comunità. Il messaggio di Gesù è stato sottoposto a rilettura, interpretazione, attualizzazione per le varie comunità.

4. Infine, il testo va collocato nella nostra contemporaneità, così da ripetere, a partire dai nostri problemi e dalle nostre situazioni, quello che le comunità di allora hanno fatto a partire dai loro problemi e dalle loro situazioni. È il momento della attualizzazione.


Prima di iniziare questo lavoro e alla fine, dobbiamo pregare lo Spirito Santo che apra mente e cuore alla intelligenza delle Scritture; senza questo, ogni studio resterà puramente accademico e potrà arricchire l'intelligenza, non certamente la vita cristiana che è comunione con Dio e, di conseguenza, con i fratelli.


Concludiamo con un pensiero di s. Agostino: «Non si devono solo esortare gli studiosi della Bibbia perché conoscano il significato delle espressioni bibliche, ma anche - ed è la cosa principale e più necessaria - perché preghino al fine di comprendere»
.


BIBLIOGRAFIA

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

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

ALTER R., L'arte della narrativa biblica, Queriniana, Brescia 1990 [or. ingl.].

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

BROWN R.E., Come leggere il Nuovo Testamento, in: IDEM, Introduzione al Nuovo Testamento, Queriniana, Brescia 2001,55-92.

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

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

CONZELMANN H. - LINDEMANN A., Guida allo studio del Nuovo Testamento, Marietti, Casale Monferrato (AL) 1986,11-122 [or. ted.].

EGGER W., Metodologia del Nuovo Testamento, EDB, Bologna 1989 [or. ted.].

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

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

GRECH P. - SEGALLA G., Metodologia per uno studio della teologia del Nuovo Testamento, Marietti, Torino 1978.

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

JEANROND W.G., L'ermeneutica teologica, Queriniana, Brescia 1994 [or. ingl.].

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

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

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

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

SIMIAN-YOFRE H. (ed.), Metodologia dell'Antico Testamento, EDB, Bologna 1994.

Ottavo Capitolo

ERMENEUTICA BIBLICA

I SENSI DELLA SCRITTURA

La lettura di un testo non avviene mai in modo neutro: ognuno legge senza potersi spogliare della propria formazione, della propria esperienza, del cumulo di cognizioni e della sensibilità che caratterizza la sua persona. Tutto questo fa sì che un medesimo testo possa suggerire idee diverse e provocare differenti reazioni in coloro che lo leggono. Inoltre un testo può presentare diversi significati, avere cioè diversi sensi. Tanto più si impone questa varietà quando parliamo della Bibbia, un testo antico, lontano dalla nostra cultura e dalla sensibilità dell'uomo del XXI secolo, e soprattutto un testo che ha Dio per autore; inoltre, è un libro nato in una comunità, la chiesa, che lo ha letto e riletto nel corso dei secoli da molteplici prospettive.


Pertanto, saranno due gli aspetti del nostro interesse, quello ermeneutico e quello dei diversi sensi. Nel nostro procedere ci lasceremo illuminare, come nel capitolo precedente, dal documento della Pontificia Commissione Biblica, L'interpretazione della Bibbia nella Chiesa, Città del Vaticano 1993 (= IBC).

1.  ERMENEUTICA

Il termine deriva dal greco e significa tradurre, dichiarare, spiegare. Il nome si rapporta a Hermes, il dio della mitologia greca che aveva il compito di comunicare agli uomini i messaggi degli dei.


Nell'antichità era considerata l'arte di interpretare un testo, specialmente normativo, sia di tipo religioso
 e sia di tipo giuridico. Questa arte o scienza, gettava un ponte tra le tradizioni antiche, spesso incomprensibili, e la cultura di un dato momento storico. Questo termine, con il significato tecnico di scienza e arte dell'interpretazione, ricorre per la prima volta nella seconda metà del XVII secolo
. Nei manuali cattolici prima del Concilio Vaticano II indicava l'insieme dei principi e delle regole necessari per interpretare la Bibbia. Ma già nel secolo XVIII e poi agli inizi del XIX, autori come Schleiermacher e Dilthey trasformano l'ermeneutica in un problema filosofico. Il termine assume quindi il valore complessivo di teoria generale della comprensione, soprattutto in riferimento alla interpretazione dei testi.


L'impegno dei recenti studi della ermeneutica filosofica si indirizza proprio a mettere in luce le difficoltà e i problemi a sintonizzarsi immediatamente con un testo. Si parla allora di precomprensione (tedesco Vorverständnis), meccanismo per il quale uno legge un testo utilizzando, sia pure inconsciamente, alcuni parametri o visuali che gli sono propri. Con un linguaggio tecnico, si parla di circolo ermeneutico: sarebbe la duplice influenza che il soggetto esercita sul testo e che il testo esercita sul soggetto, creando così una specie di cerchio. Tra gli studiosi di questo settore ricordiamo Bultmann, Gadamer, Ricoeur
.


Tale procedimento si applica anche alla Bibbia, in quanto opera letteraria. Un accenno e una sostanziale benevola accettazione con le dovute riserve si trovano in IBC, che riconosce la necessità di ricorrere all'ermeneutica per interpretare la Bibbia al fine di superare la distanza tra gli autori e la nostra epoca. Del resto tale processo interpretativo si incontra già nella Bibbia stessa in quanto gli scritti dell'AT e del NT sono il «prodotto di un lungo processo di reinterpretazione degli eventi fondatori, in stretto legame con la vita delle comunità credenti». Giusto quindi richiedere al lettore un'affinità col testo per accedere alla sua giusta conoscenza. Tuttavia si mette in guardia anche da applicazioni assolute o troppo rigide, come l'interpretazione esistenziale di Bultmann, troppo condizionata dalla filosofia esistenzialista heideggeriana. IBC ricorda lo statuto specifico dell'ermeneutica biblica che viene definito dal suo oggetto, cioè «gli eventi della salvezza e il loro compimento nella persona di Gesù Cristo, che danno senso a tutta la storia umana». Ecco allora che una giusta interpretazione di un testo biblico deve essere guidata dalla «fede vissuta nella comunità ecclesiale e dalla luce dello Spirito». Infatti «con la crescita della vita nello Spirito cresce anche, nel lettore, la comprensione della realtà di cui parla il testo biblico». In altre parole, non si potrà comprendere bene il testo biblico, se non si vive quella vita divina che il testo vuole impiantare e far crescere nell'uomo.


L'ermeneutica biblica, quindi, se non può prescindere dall'utilizzo delle scienze umane inerenti l'interpretazione, tiene presente che, nel caso specifico della Sacra Scrittura, lettura e interpretazione non si fanno mai in un dialogo solitario tra lettore e testo, ma nell'ambito di una comunità, in cui nacque il libro e a cui appartiene chi adesso lo legge, cioè nell'ambito della chiesa
.

2.  I SENSI DELLA SCRITTURA

Le moderne scienze del linguaggio e l'attenzione ermeneutica affermano la pluralità dei sensi, la polisemìa degli scritti. Non si tratta di una novità in assoluto, perché da sempre la tradizione biblica distingue tra senso letterale e senso spirituale. Quest'ultimo nell'esegesi medievale
 viene considerato sotto tre aspetti riguardanti la verità rivelata (allegorico o tipologico), il modo di vivere (tropologico) e il compimento finale (anagogico). I quattro sensi della Scrittura erano condensati nel celebre distico di Agostino di Danimarca del XIII secolo:



Littera gesta docet, quid credas allegoria



moralis quid agas, quid speres anagogia


(la lettera insegna i fatti, l'allegoria ciò che devi credere,



la morale ciò che devi fare, l'anagogia ciò che devi sperare)
.


Contro la molteplicità dei sensi si era espresso il metodo storico-critico che sosteneva l'unicità del significato, quello dato al testo nel tempo e nelle circostanze in cui fu composto. Questa severità viene smentita dalle moderne scienze del linguaggio che parlano invece di molteplicità dei sensi. Ci limitiamo a considerare i tre principali: senso letterale, senso spirituale e senso pieno.

2.1. Senso letterale

Il punto di partenza per ogni studio serio della Scrittura è la comprensione del testo nel suo significato più esterno: capire ciò che le parole vogliono dire. È questo quello che chiamiamo il senso letterale, cioè il senso delle parole, quel senso che deve avere ogni discorso logico e intelligibile. Quando gli autori biblici scrivono, si esprimono con un linguaggio che ha senso. Il valore della letteralità di tali parole rimane di importanza fondamentale e il primo gradino di ogni retta comprensione del testo sacro
.


Senso letterale non va confuso con senso 'letteralistico' così come lo intendono i lettori fondamentalisti della Bibbia
. Per evitare una interpretazione fondamentalista, non si devono prendere le parole in senso rigoroso, quando si tratta di una metafora, di un'espres​sione poetica, di un modo di dire o di qualcosa altro di simile. Esempio: la citazione di Lc 12,35 «Abbiate la cintura ai fianchi» non deve essere intesa come un cingere i fianchi con una cintura, bensì come l'avere un atteggiamento di disponibilità: l'idea è veicolata dall'im​magine della cintura che sorreggeva la parte inferiore del vestito, così da lasciar liberi i piedi e le gambe per poter meglio camminare. Neppure si deve intendere in rigoroso senso letterale l'espressione di Mt 5,39: «se uno ti percuote la guancia destra, tu porgigli anche l'altra», perché Gesù stesso ci ha insegnato in Gv 18,22-23 a reagire dolcemente ma con fermezza a chi usa violenza; l'espressione di Matteo vuole insegnare a perdonare comunque, anche nel caso di un'offesa particolarmente grave
. Per comprendere bene il senso dell'autore biblico che, in quanto autore ispirato, è anche il senso voluto da Dio, occorre situarlo nel suo contesto storico e letterario. L'esegesi biblica si impegna dunque a capire il senso letterale, utilizzando anche i generi letterari
.


Il senso letterale è unico? Generalmente sì, ma con eccezioni. Si veda il caso di due diversi sensi letterali in Gv 11,50: «... non considerate come sia meglio che muoia un solo uomo per il popolo e non perisca la nazione intera»: per Caifa significa che la morte di Gesù risparmia a tutto il popolo possibili rappresaglie romane, per l'evangelista Giovanni significa che la morte di Gesù ha valore salvifico per tutti. Entrambe le letture sono vere e basate sul significato delle parole
. Per una pluralità del senso letterale si deve anche tener conto dell'aspetto dinamico di molti testi. Il senso di molti salmi regali, per esempio, non si può ingabbiare nelle limitate circostanze storiche della composizione. Oppure, altro esempio, si veda la rilettura fatta dal Sal 51,20-21 che nella sua letteralità sembra opporsi al significato espresso ai vv. 18-19: rettamente inteso si tratta di un dinamismo che le parole confer​mano. Quindi, conclude IBC, «Il senso letterale è, fin dall'inizio, aperto a sviluppi ulteriori, che si riproducono grazie a 'riletture' in contesti nuovi».


Riconoscere questa apertura o dinamismo non equivale ad attribuirgli qualsiasi significato. In ogni caso si deve escludere ogni interpretazione che sia estranea o in contraddizione con il senso inteso dagli autori sacri: questo per chiudere la strada al soggettivismo e per impedire di sradicare la Parola di Dio dal suo fondamento storico.

2.2. Senso spirituale

Essendo Dio l'autore della Bibbia, non fa meraviglia che da sempre sia stato ricercato nel testo un senso più profondo di quello letterale
. Lo documenta la Bibbia stessa, quando, per esempio, il libro della Sapienza legge i capp. 11-19 che riguardano la liberazione dall'Egitto come tema di liberazione per il proprio tempo, oppure il DeuteroIsaia che legge il ritorno da Babilonia come nuovo esodo. Tale rilettura vale in genere per tutto l'AT: s. Agostino ha scritto quella espressione che domina ancora l'esegesi cristiana dell'AT: «Il NT è nascosto nell'Antico e l'AT è reso manifesto nel Nuovo»
. Prima di s. Agostino la scuola di Alessandria, con Clemente e soprattutto con Origene
, ha portato l'allegorismo di Filone a criterio dominante nell'esegesi cristiana dell'AT: tutto l'AT doveva essere letto alla luce e in funzione di Cristo. Tale scuola dominò e si impose anche sulla rivale scuola esegetica di Antiochia che insisteva sul senso letterale
. Al di là delle discussioni, resta chiaro lo sforzo di andare oltre il testo alla ricerca di un senso spirituale.


Così si esprime IBC: «Il senso spirituale, compreso secondo la fede cristiana, è il senso espresso dai testi biblici quando vengono letti sotto l'influsso dello Spirito Santo nel contesto del mistero pasquale di Cristo e della vita nuova che ne risulta». 


Il NT ritiene Cristo il compimento delle Scritture e il mistero pasquale è la loro chiave interpretativa (cfr. Lc 24,45). Il nucleo centrale della predicazione apostolica è questo: «Cristo morì per i nostri peccati secondo le Scritture, fu sepolto ed è risuscitato al terzo giorno secondo le Scritture e apparve...» (1Cor 15,3-5). Gli autori del NT partono dal principio ermeneutico che Gesù Cristo con i suoi gesti, parole e soprattutto con la sua morte e risurrezione è il compimento delle Scritture. È quindi normale leggere l'AT alla luce di Cristo che realizza le attese e le speranze. Citando ancora IBC: «Alla luce degli eventi della Pasqua gli autori del NT rilessero l'AT. Lo Spirito Santo inviato dal Cristo glorificato (cfr. Gv 15,26; 16,7) ne fece scoprire loro il senso spirituale».


Tra senso letterale e senso spirituale non c'è opposizione perché entrambi si riferiscono alla realtà spirituale che è il mistero pasquale di Cristo. Si deve quindi parlare di una continuità  e nello stesso tempo di una discontinuità che è compimento. Il compimento implica una omogeneità con il precedente e nello stesso tempo il passaggio a un livello superiore di realtà.


Uno degli aspetti possibili del senso spirituale è quello tipologico
, per il quale Adamo è figura di Cristo (cfr. Rm 5,14), il diluvio figura del battesimo (cfr. 1Pt 3,20-21). Perché vi sia senso tipologico, occorre che lo stesso testo biblico crei una relazione esplicita.

2.3. Sensus plenior
Il sensus plenior che M.J. Lagrange chiamava sopraletterale, si è imposto all'attenzione degli esegeti in tempi piuttosto recenti; esso fu usato per la prima volta da A. Fernández
. Viene definito da IBC: «Senso più profondo del testo, voluto da Dio, ma non chiaramente espresso dall'autore umano. Se ne scopre l'esistenza in un testo biblico quando viene studiato alla luce di altri testi biblici che lo utilizzano o nel suo rapporto con lo sviluppo interno della rivelazione»
.


Esso cerca di capire la maggiore pienezza del senso letterale da cui non differisce, ma è lo stesso senso letterale colto in un secondo grado di profondità, nella ricchezza di significato che sfugge alla ovvietà e alla grammaticalità del testo. Tale il caso di Mt 1,23 che riprende Is 7,14 utilizzando la traduzione dei LXX anziché il TM. Rientra nell'ambito di senso pieno anche il significato che una tradizione dottrinale autentica o una definizione conciliare dà a un testo della Bibbia. È il caso della definizione tridentina del peccato originale rispetto a quello che dice Paolo in Rm 5,12-21; è anche il caso dell'insegnamento patristico e conciliare sulla Trinità che esprime il senso pieno di quanto il NT afferma su Dio, il Padre, il Figlio e lo Spirito
.


Nell'AT il 'mistero della salvezza' è annunciato con molte insufficienze: il teologo ve lo ritrova nella sua interezza leggendo il testo veterotestamentario nel suo 'senso più pieno' (sensus plenior). Potremmo anche esprimerci così: conoscendo quel 'mistero' attraverso il NT, il teologo lo proietta sugli antichi testi e scopre in essi un senso più pieno e più profondo. Si potrebbe quasi dire che il sensus plenior sia un altro modo di definire il senso spirituale; esso sta al senso letterale come lo spirito sta alla lettera, nel senso in cui li intendeva s. Paolo: si tratta infatti di sorpassare la lettera per trovare nei testi la presenza vivificante di Cristo. 

3.  CONCLUSIONE

«Una parola ha detto Dio, due ne ho udite» (Sal 61,12): è citato nella tradizione rabbinica per legittimare la pluralità di interpretazioni nella Bibbia; la stessa tradizione ammette non due, ma settanta interpretazioni. Dio continua a scrivere la Bibbia mediante il lettore che cerca, nello stesso Spirito, di leggerla e di viverla: «Questo invito alla ricerca e alla decifrazione è la partecipazione del lettore alla rivelazione, alla Scrittura. Il lettore è, a suo modo, scriba»
. Occorre però interpretare la Scrittura nel suo senso pieno, quello che si comprende con Cristo in seno alla comunità ecclesiale, come raccomanda s. Massimo il Confessore: «La Parola rivelata va intesa nel senso interiore e spirituale spiegato dalla Chiesa stessa. Solo così potrà illuminare ogni uomo che si trova nel mondo. Se infatti la Scrittura non viene intesa spiritualmente, mostra solo un significato superficiale e parziale e non può far giungere al cuore tutta la sua ricca sostanza»
.
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Nono Capitolo

LA  BIBBIA  NELLA  VITA  DELLA  CHIESA

La Chiesa ha espresso costantemente, anche se con intensità e in modi diversi, la sua venerazione per la Sacra Scrittura, soprattutto nella liturgia. Riprendendo l'uso sinagogale, fin dagli inizi la Chiesa ha ritenuto la lettura della Bibbia come parte integrante della liturgia cristiana. Ancora oggi molti cristiani sentono e prendono contatto con il testo sacro in occasione della Messa festiva o nella amministrazione dei sacramenti. Sempre più va diffondendosi anche tra i laici la celebrazione della Liturgia delle Ore che li pone a contatto con la Parola di Dio. Infine, per un ristretto gruppo, l'incontro con la Parola avviene nella forma privilegiata della lectio divina. Si tratta perciò di molti modi che possono coesistere e che comunque aprono lo scrigno che contiene il tesoro prezioso che è la Parola di Dio.


Due sono i centri del nostro interesse: il legame tra Bibbia e liturgia e una breve introduzione al metodo della lectio divina seguito da una applicazione pratica.

1.  BIBBIA E LITURGIA

La Bibbia trova, dunque, un abbondante impiego nella liturgia. Dopo una breve chiarificazione sul contenuto di liturgia e sulla sua importanza per la vita ecclesiale, prenderemo in considerazione l'uso della Sacra Scrittura nell'anno liturgico, nell'amministrazione dei sacramenti e nella preghiera liturgica.

1.1. Importanza della liturgia

Il termine 'liturgia' evocava fino a qualche anno fa un insieme di norme che regolava l'armonioso articolarsi del cerimoniale durante le funzioni religiose. Grazie al Concilio Vaticano II che ha fatto proprie le istanze del movimento liturgico operante già da qualche decennio, la liturgia è entrata a pieno titolo nel novero delle materie teologiche
. Questa la definizione di liturgia emergente dal Vaticano II: «È un'azione sacra attraverso la quale, con un rito, nella chiesa e mediante la chiesa, viene esercitata e continuata l'opera sacerdotale di Cristo, cioè la santificazione degli uomini e la glorificazione di Dio»
. La liturgia è allora lo spazio nel quale Dio continua a rivelarsi all'uomo di oggi e ad offrigli il dono della salvezza; è il luogo in cui il credente impara a legare la sua vita al mistero di Cristo; è scuola per crescere nella fede, nella speranza, nella carità; è celebrazione della vita cristiana
.


La liturgia non esaurisce tutta l'attività della Chiesa; neppure si può dire che sia l'unica espressione della fede dei cristiani che vivono con impegno il Vangelo. Ma la sua importanza resta fondamentale
, in quanto essa rappresenta il culmine cui tende la vita cristiana e la sorgente da cui tale vita scaturisce e in cui continuamente si rinnova
. Inoltre la liturgia, e in modo particolare l'assemblea eucaristica, esprime e manifesta il mistero di Cristo e la natura della Chiesa
.


Sotto la spinta del movimento biblico, il magistero della Chiesa ha spronato la comunità cristiana a ritornare al testo sacro perché in esso si trova ricchezza di contenuto per l'alimento e la vitalità della Chiesa stessa. Viene così collocata di nuovo la Parola del Signore al centro della vita della Chiesa
, la quale genera «figli a Dio» attraverso la Parola e il Sacramento
. Tra i sacramenti si distingue in modo particolare l'Eucaristia: «Non è possibile che si formi una comunità cristiana, se non avendo come radice e cardine la celebrazione della sacra Eucaristia, dalla quale deve quindi prendere le mosse qualsiasi educazione tendente a formare lo spirito della comunità»
.


La domenica è il giorno del Signore per eccellenza. Il riposo festivo offre la possibilità di dedicarsi al culto liturgico, alla preghiera e alla lettura della Bibbia
. Anche i giorni della settimana, illuminati dalla domenica, non devono restare senza nutrimento spirituale. Tocca allora ai cristiani trovare un modo per celebrare con fede l'eucaristia e poi creare la propria preghiera quotidiana, mettendosi in ascolto della Parola di Dio e unendosi alla preghiera che la Chiesa, animata dallo Spirito di Cristo, fa salire al Padre.

1.2. La Bibbia nel ciclo liturgico annuale

Ogni anno il ciclo liturgico fa rivivere ai cristiani i grandi eventi della storia della salvezza. La solennità delle solennità è la PASQUA, intorno alla quale ruotano tutte  le altre feste. Il NATALE già gravita verso la Pasqua, come si esprime s. Gregorio: «Questo Natale che è una Pasqua»; sappiamo infatti che dalla grandezza di questa dipende la solennità di quello. Le due feste sono precedute da un congruo tempo di preparazione (AVVENTO e QUARESIMA) e seguite da un tempo di azione di grazie. Sono questi i tempi 'forti' dell'anno liturgico, sulla cui lunghezza d'onda è utile che i cristiani sintonizzino la loro preghiera personale, ispirandosi ai testi liturgici proposti. Oltre ai tempi forti c'è il TEMPO ORDINARIO, un lungo periodo di 34 settimane che va dalla metà di gennaio all'inizio della quaresima e dal giorno che segue la Pentecoste fino alla fine di novembre. Per mettere a profitto tale tempo, la Chiesa si propone di leggere la Sacra Scrittura in forma continua (lectio continua).


Nella celebrazione eucaristica si è dato ampio spazio al testo sacro, proposto abbondantemente e in gran varietà nella prima parte, chiamata 'Liturgia della Parola'. Nella liturgia festiva sono proposte tre letture e il salmo responsoriale. Il Vangelo è ordinato nel ciclo A, B e C con la rispettiva lettura di Matteo, Marco e Luca, Il Vangelo secondo Giovanni è letto in alcuni tempi particolari e distribuito nell'arco di tutto l'anno. La prima lettura è scelta per concordare con il testo evangelico, cosicché sia chiaro non solo il contatto tra AT e NT, ma anche la funzione preparatoria e annunciatrice dell'AT e la funzione di adempimento del NT. Il salmo responsoriale concorda con la prima lettura di cui è come risposta orante. La seconda lettura segue in genere il criterio della lectio continua, secondo la quale un testo è letto dall'inizio alla fine nella sua totalità o quasi. Dato questo particolare carattere della seconda lettura, non necessariamente esiste uno stretto legame con le altre due. Per il ciclo feriale, accanto alla lettura continua dei 4 Vangeli
, si offre un'alternanza della prima lettura tra anno pari e anno dispari: in due anni sono letti tutti i brani più importanti della Bibbia, escludendo quelli che già compaiono nei tempi forti. Con i due cicli, sia festivo sia feriale, nell'arco dell'anno i fedeli sono messi a contatto con quasi tutto il testo biblico
.

1.3. La Bibbia nell'amministrazione dei sacramenti e nella preghiera liturgica

L'amministrazione di tutti i sacramenti, anche quando si verifica al di fuori della celebrazione liturgica, è accompagnata dalla Liturgia della Parola o, almeno, da qualche lettura biblica. Leggiamo nella presentazione del Messale Romano: «Lo Spirito del Signore guidi tutte le comunità cristiane a questa più approfondita conoscenza, particolarmente del Messale e del Lezionario, per la continua edificazione della Chiesa e per la sua azione missionaria. Lo studio e la meditazione dei testi liturgici aiuterà ad acquisire uno stile di celebrazione, semplice e decoroso, che non si esaurisce in una meccanica esecuzione del cerimoniale, ma penetra l'anima profonda del rito e ne apre i tesori a tutto il popolo di Dio»
.


Un altro momento in cui la Parola di Dio trova abbondante impiego è la celebrazione dell'Ufficio Divino o Liturgia delle Ore che deve diventare «fonte di pietà e nutrimento della preghiera personale»
. Qui si è curata la varietà dei testi; sono offerti molti sussidi per la meditazione dei salmi, quali sono i titoli, le antifone, le orazioni salmiche. Il salterio è distribuito su un ciclo di quattro settimane, omettendo alcuni salmi o alcuni versetti dall'espressione alquanto dura
. Alle Lodi sono stati aggiunti alcuni cantici desunti dall'AT e ai Vespri alcuni cantici del NT, vere gemme preziose che accrescono la ricchezza spirituale della preghiera. Si può allora dire: «Il tesoro della parola di Dio si effonde più copioso nel nuovo ciclo delle letture tratte dalla Sacra Scrittura, disposto in modo da concordare con quello delle letture della Messa. Le pericopi presentano in generale una certa unità di contenuto e sono state scelte in modo da riproporre nel corso dell'anno, le fasi più importanti della storia della salvezza»
.


Le brevi annotazioni sopra esposte ci hanno mostrato l'intima connessione tra Bibbia e Liturgia: «La lettura biblica offertaci dalla liturgia è sotto qualche aspetto quella privilegiata ed esemplare. Essa infatti è direttamente proposta dalla Chiesa, che se ne avvale per sostanziare la sua meditazione sulla verità che salva e per illuminare la sua condivisione del mistero di Cristo»
. 

2.  LECTIO DIVINA
Uno stretto legame tra Bibbia e Chiesa e tra Bibbia e Liturgia si verifica nella pratica della lectio divina. Scrive I. Gargano: «Diceva Origene: 'Come hai imparato nella chiesa, tenta anche tu, dopo, di attingere alla fonte del tuo spirito'. Ciò significa che la celebrazione liturgica è paradigmatica per la lectio divina. Dobbiamo, cioè, cercare di entrare nella conoscenza profonda del testo scritturistico, lasciandoci educare dalla liturgia della chiesa, che ci insegna a penetrare il senso nascosto delle Scritture sante»
.


Che cos'è allora la lectio divina? Si tratta di un modo di leggere la Bibbia, definito da IBC
: «Una lettura, individuale o comunitaria, di un passo più o meno lungo della Scrittura accolta come parola di Dio che si sviluppa sotto lo stimolo dello Spirito in meditazione, preghiera e contemplazione». Fin dai primi secoli si praticava la lettura regolare della Bibbia
, uso poi caduto, finché venne ripreso nell'ambiente monastico durante il Medioevo. I documenti conciliari del Vaticano II non usano mai il termine lectio divina, tuttavia quando racco​mandano la lettura assidua della Scrittura in un contesto di preghiera, e non solo per i sacerdoti e religiosi, ma pure per i fedeli
, possiamo ravvisarvi le radici della lectio
. Con il passare degli anni, anche il termine entra nei documenti ufficiali del Magistero, come si legge nel Catechismo della Chiesa Cattolica che cita due volte il termine lectio divina, collegando Parola di Dio, preghiera e celebrazione liturgica
.


Si tratta comunque di un metodo che sussiste e può operare accanto ad altri e insieme ad altri. Vogliamo accostarlo un poco e conoscerlo più da vicino
.

2.1. Un metodo di preghiera

Oggetto della lectio è la Sacra Scrittura e per questo si chiama lectio divina. La Bibbia è il libro per eccellenza della lectio.


Per praticare con frutto tale metodo, occorre prima verificare l'esistenza di alcune condizioni. Occorre prima di tutto una condizione di silenzio, di stabilità e di permanenza in solitudine, individuando il tempo e il luogo più idonei per praticare tale metodo. Inoltre bisogna aver presente che la Bibbia è un libro ispirato e quindi deve essere letta e interpretata in quello Spirito che l'ha scritta. Poiché anche alcuni uomini hanno collaborato attivamente alla sua stesura, sarà importante cercare di capire quello che intendevano dire; qui si pone il contributo dell'esegesi e dell'ermeneutica. La Bibbia poi è un insieme di 73 libri eppure costituiscono un libro solo, Cristo: sarà doveroso non perdere di vista l'unità di tutta la storia della salvezza, dalle origini fino al suo compimento definitivo. Il lettore, infine, si sforzerà di avere le disposizioni interiori idonee, quali l'umiltà, la purezza interiore, il cuore aperto e docile; solo così potrà godere dei frutti connessi al metodo.


Molteplici sono le finalità che si possono raggiungere: quella teologale che favorisce il colloquio con Dio e che fa conoscere il cuore di Dio nelle parole di Dio (s. Gregorio)
; quella cristologica che conduce alla sovreminente conoscenza di Cristo (cfr. Fil 3,8); quella ecclesiale che genera, ringiovanisce e sostiene una comunità cristiana; quella antropologica che rende «l'uomo di Dio perfetto, preparato per ogni opera buona (2Tm 3,16)»
.


Scrive Mario Masini: «Chi pratica la lectio può raggiungere due traguardi: 'la pienezza del libro' o 'la pienezza del Verbo'; il primo finisce nella comprensione della Parola scritta, il secondo progredisce verso l'incontro della Parola viva. La lectio divina è autentica quando riesce a raggiungere la Parola viva, quella che 'arde come fiamma' (Sir 48,1)»
.

2.2. Un metodo costruito da momenti diversi

Sono quattro i momenti che caratterizzano il metodo: lectio, meditatio, oratio, contemplatio. Secondo il pensiero di Guigo II
, la LECTIO ricerca, la MEDITATIO trova, la ORATIO chiede, la CONTEMPLATIO esperimenta. La lectio porta cibo solido alla bocca, la meditatio lo mastica e lo tritura, la oratio ne gusta il sapore, la contemplatio è la dolcezza stessa che dà gioia e ristora. La lectio rimane nella scorza, la meditatio penetra nella polpa, la oratio sta nella richiesta piena di desiderio, la contemplatio nel godimento della dolcezza raggiunta.

Lectio. È la lettura del testo e insieme la sua comprensione. Si deve leggere attentamente il testo, meglio se si riesce ad impararlo a memoria o almeno a trascriverlo alcune volte. Il testo è un tessuto (il latino textus significa appunto tessuto) del quale occorre in​dividuare i diversi fili che lo compongono. Qui entrano in gioco l'analisi grammaticale, logica, del periodo, il senso delle parola, la loro ricorrenza.

Meditatio. È il lo sforzo di 'masticare' il testo al fine di gustarlo o, come si esprimevano i medievali, si deve 'ruminarlo'. Come un'ape laboriosa, si raccolgono le suggestioni del lavoro precedente e si cerca di trovare un senso unitario. Diventa istruttivo a questo punto l'esem​pio di Maria che conservava nel suo cuore le parole e gli eventi che le capi​tavano (cfr. Lc 2,19.51). In questa fase si rilegge il testo in forma attualizzata: che cosa dice il brano letto alla mia vita? Come mi rapporto ad esso? Quale sarebbe stato il mio comportamento se mi fossi trovato nella situazione descritta? Come di fatto mi com​porto in situazioni analoghe? La meditatio differisce dalla lectio perché mentre questa è comprensione del testo, la prima è appropriazione e attualizzazione.

Oratio. Interviene ora il momento della preghiera. Finché la Parola non è pregata, non riceve cioè una risposta, non si ha lectio divina. Dio viene a noi nella Parola, noi andiamo a lui nella preghiera. Questa può essere varia: adorazione, lode, supplica, ringraziamento. Non occorre inventare parole per pregare, ma basta utilizzare il testo stesso, a volte con un piccolo adattamento. Se, per esempio, il salmo afferma che il Signore è la salvezza del suo popolo, posso pregare così: «Tu, Signore, sei la mia (nostra) salvezza». Si ricordi anche che la preghiera precede e accompagna la lectio: se il Signore non apre il cuore alla com​prensione delle Scritture, a nulla valgono i nostri sforzi; ci si ricordi dei due discepoli di Emmaus (cfr. Lc 24,32) e degli apostoli che comprendono solo quando Gesù spiega le Scritture (cfr. Lc 24,45).

Contemplatio. La traduzione italiana 'contemplazione', non rende bene perché orienta verso il mondo della mistica. S. Benedetto non usa mai questo termine e preferisce quello di 'ascoltare'. Contemplare è vedere la storia in Cristo crocifisso e risorto. In latino 'contemplare' e 'sàpere' (= gustare) sono sinonimi: si tratta del gusto delle cose di Dio perché si è in sintonia con la sua volontà. È il momento in cui ci si eleva a Dio nell'atto di amore; è il momento della anagogia cioè della visione
.

2.3. Considerazioni varie

Raccogliamo ora in modo rapsodico alcune valutazioni: dicendo lectio intendiamo il metodo della lectio divina.

I Padri della Chiesa sono i maestri della lectio perché sono stati dei veri credenti e dei veri oranti, appassionati di Cristo e della sua Chiesa. Giustamente essi costituiscono il nostro 'archivio di famiglia' da cui possiamo attingere a piene mani la testimonianza della fede vissuta e quindi il segreto della santità.


Lo scopo della lectio è di entrare in relazione con la fonte di vita per cambiare e trasfigurare la nostra vita.


La lectio è una specie di comunione, una manducazione spirituale.


La lectio è più una mistica che una tecnica; è più la ricerca della verità di una Persona mediante il contatto con essa anziché una lettura di tipo intellettuale.


Per fare la lectio ci vuole la nostalgia del mondo invisibile, una specie di pre-appartenenza alla celeste Gerusalemme... La lectio non si fa dunque senza ascesi.


La lectio è un viaggio di interiorità, di approfondimento, non una scorribanda turistica sul panorama di molti testi per soddisfare superficialmente la propria curiosità. È una fatica che produce dolcezza soltanto se compiuta con assiduità, umiltà e sacrificio.


La lectio richiede comunque e sempre uno spirito di infanzia spirituale, un clima sereno, pacato, una sosta prolungata del cuore all'interno della 'tenda del convegno' che è la Bibbia.


La lectio è integrata in un tutto organico di cui essa è il pezzo principale, senza tuttavia costituire il tutto.

2.4. Conclusione

Può darsi che una prima impressione non arrechi troppa simpatia a questo metodo ritenendolo complicato o idoneo per pochi eletti. Vanno invece ricordate alcune esperienze condotte tra la gente di parrocchia per sciogliere tali impressioni e per fugare eventuali dubbi
. Non si vuole, del resto, affermare che si tratti di un'esperienza semplice. Rimane un'esperienza possibile e, soprattutto, raccomandabile a tutti.


In conclusione, giova di più ricordare lo scopo e i frutti che si attendono da questo esercizio. La lectio divina è un mezzo, non infimo, a disposizione dello Spirito per donare a chi la pratica la 'mente di Cristo'. La teologia ortodossa esprime queste cose con due termini caratteristici: «L'uomo pneumatoforo diventa cristoforo»
.

3.  UN ESEMPIO DI LECTIO DIVINA
Non sarà inutile ricordare che il metodo della lectio divina richiede un lungo esercizio, oltre a molta umiltà e a molta pazienza. Non esistono ricette infallibili, ma solo alcuni esempi che ognuno dovrà personalizzare. L'aiuto vale soprattutto per la prima parte, quella della lectio, in quanto si possono dare indicazioni per una migliore com​prensione del testo. Sarà quasi esclusivamente in questo ambito che si muove il nostro esempio. Si concluderà con una serie di domande che vogliono avviare alla meditatio che è l'appropriazione del testo e l'occasione per una revisione di vita. Un semplice richiamo finale suggerirà di trasformare alcune espressioni del brano in preghiera, al fine di avviare e di favorire la oratio. Nulla si potrà indicare a proposito della contemplatio, perché rigorosamente personale
.

3.1. Lc 24,13-35: Introduzione

Vogliamo proporre la lettura di Lc 24,13-35, il ben noto brano dei due discepoli di Emmaus che l'evangelista Luca possiede in esclusiva
. I due discepoli non compiono solo un cammino materiale perché si trasferiscono da un luogo all'altro, ma, di gran lunga più importante, maturano un nuovo modo di rapportarsi a Cristo, spostando l'asse del loro interesse. Passano dalla presunta conoscenza di Cristo, così come la loro miope esperienza l'aveva pensato, ad un conoscenza autentica che si costruisce in loro progressivamente grazie all'intervento personale di Gesù. Camminano dalla zona d'ombra dell'Antico Testamento alla zona di luce del Nuovo Testamento. Dei due discepoli, l'uno è ben identificato e porta il nome di Cleopa, mentre l'altro rimane senza nome: ogni lettore del vangelo potrà porre il proprio nome e non tarderà ad identificarsi perché ognuno deve compiere il cammino che i due hanno tracciato con il misterioso compagno di viaggio.


Divideremo l'episodio in quattro parti: dopo la presentazione dei personaggi e delle circostanze (vv. 13-16) si osserverà un primo tempo nel quale i due discepoli si rivelano uomini dell'AT per l'immagine che si erano fatti di Gesù (vv. 17-24); in un secondo tempo, camminando con lo sconosciuto viandante, si aprono ad un orizzonte nuovo e diventano uomini del NT (vv. 25-32); la parte finale indica i risultati e le conseguenze del cammino (vv. 33-35).

3.2. Personaggi e circostanze (vv. 13-16)

Siamo nel giorno di Pasqua, nel pomeriggio. Due di loro, cioè due del gruppo di coloro che avrebbero dovuto essere diversi perché credenti, lasciano Gerusalemme per recarsi ad Emmaus, un villaggio distante circa 12 chilometri dalla città santa, probabilmente loro paese d'origine
. Questo allontanamento ha il sapore amaro di una sconfitta, la atroce delusione del «tutto finito», il crollo rovinoso di una speranza coltivata con passione per qualche tempo. Eppure non possono troncare nettamente con il passato, che non si cancella dalla propria vita con un colpo di spugna, perché «conversavano di tutto quello che era accaduto» (v. 14), di tutto ciò di cui erano restati in qualche modo vittime, cioè spettatori pas​sivi anziché collaboratori intelligenti e attivi.


Se il ritorno ad Emmaus equivale alla fine dell'avventura con Cristo, non è vero che tutto ritorni alla normalità senza scossoni. Non si può stare con Cristo e poi lasciarlo come se nulla fosse accaduto. Tutto è finito ma Cristo continua ad occupare il loro interesse; di più, Cristo continua ad essere un interrogativo. Tutto è finito, ma non tutto è chiaro e Cristo continua a fare notizia, anzi, a fare problema. Per questo conversano e il loro dialogo è animato, tanto che la conversazione si trasforma in discussione, cioè in presentazione di opinioni divergenti, di dubbi insoluti.


Gesù si unisce a loro perché il cammino materiale diventi un cammino di fede che li porti ad essere persone attive che trovano risposta ai loro interrogativi. Gesù cammina insieme per aiutarli a crescere, ad aprirsi a orizzonti nuovi e dare senso pieno alla loro esistenza. Gesù è lì, vicino ai due, «ma i loro occhi erano incapaci di  riconoscerlo» (v. 16). Questa affermazione suona strana e merita una parola esplicativa. Come è possibile non riconoscere una persona che non si vede da pochi giorni, forse solo da 72 ore? Gesù si presenta forse mimetizzato così da rendere impossibile il riconoscimento? Penso proprio di no. E allora perché questo succede spesso nelle apparizioni, tanto che i discepoli temono di vedere un fantasma e la Maddalena nel giardino non riconosce Gesù e lo scambia per il giardiniere? La risposta a questi legittimi interrogativi sta nel mistero della risurrezione di Gesù che, per essere un poco compresa, deve essere posta in relazione con le altre risurrezioni del vangelo.


La risurrezione di Gesù si distingue nettamente dalle altre, perché Gesù risorge per non morire più
. Egli non riprende la vita di prima interrotta dalla morte, ma entra in una condizione nuova, la condizione dello Spirito. Il corpo, reale, vive in una situazione che non gli permette di soffrire, di invecchiare; una situazione che non richiede le normali cure del corpo: questo non ha più bisogno di mangiare, di riposarsi, di occupare spazio
. Il corpo di Gesù è il corpo glorificato, il corpo della vita nuova, dono di Dio. Esiste quindi diversità tra il corpo dei due discepoli e il corpo di Gesù che cammina con loro: appartengono a due realtà diverse, l'uno al mondo terreno, l'altro al mondo divino. Ora, non si può accedere alla realtà divina se Dio stesso non lo rende possibile e i due non possono riconoscere Gesù perché gli occhi del corpo umano non sono in grado di riconoscere il corpo trasfigurato del Cristo risorto. L'uomo non può con le sue sole forze trovare l'identità tra il Crocifisso di ieri e il Risorto di oggi. Questa identità è possibile solo a coloro che vengono abilitati da Cristo; nel mondo del divino si accede solo per grazia che è dono di Dio. Solo chi riceve questo dono può riconoscere Gesù e il dono è dato a chi cammina, a chi procede nella fede. Gesù con la sua presenza aiuta proprio a far progredire i due discepoli che devono passare da una conoscenza veterotestamentaria a una conoscenza neotestamentaria del Messia Gesù.

3.3. Primo tempo: Quello che noi pensavamo e speravamo in Lui

Uomini dell'Antico Testamento (vv. 17-24)

È facile e quasi normale costruirsi un Cristo su misura, capace di entrare senza troppi sforzi nei nostri schemi e programmi. Un Cristo così non disturba affatto e lo si può anche accettare tranquillamente. Ma questo non è il Cristo autentico, quello che ci aiuta a penetrare nella novità della vita, a camminare sulla strada della scoperta. Occorre prima abbattere questo Cristo che non è Cristo ma il comodo idolo che abbiamo fatto per noi, a nostra misura e somiglianza.


A questa tentazione hanno ceduto anche i due discepoli che in questa fase del loro cammino sono invitati a manifestare le loro idee. Il dialogo inizia con una provocazione di Gesù che mira proprio a demolire l'idolo che i due si sono fatti. Gesù prende l'iniziativa per entrare in dialogo con loro: «Che sono questi discorsi che state facendo fra voi durante il cammino?» (v. 17). La prima risposta, immediata e irriflessiva, rivela meraviglia stizzosa: «Tu solo sei così forestiero in Gerusalemme da non sapere ciò che vi è accaduto in questi giorni?» (v. 18). Con il «Che cosa?» di Gesù viene posta la premessa perché i due si aprano allo sconosciuto viandante, manifestando i loro sentimenti e la concezione che si erano fatta di Gesù. È un modo, pedagogicamente molto opportuno, di permettere ai due di confidarsi, di sfogarsi, di presentare quel groviglio di dubbi che rende opaca e inquieta la loro coscienza. Nel frattempo, il discorso sugli avvenimenti recenti crea un ponte di solidarietà tra i due e il viandante e il cammino si carica di appassionato interesse.


I due espongono in un quadro sintetico ma completo l'immagine di Gesù che si era progressivamente delineata nella loro vita:


a) Nei confronti di Gesù nutrivano una grande stima perché lo ritenevano profeta, qualificato titolo attribuito ai grandi uomini della storia di Israele. La sua grandezza era legata sia alla parola sia all'attività (miracoli); la sua opera era mirabile e lo accreditava tanto presso Dio quanto presso il popolo.


b) I due esprimono la dissociazione dai fatti che hanno permesso il precipitare della situazione, perché i responsabili sono «i sommi sacerdoti e i nostri capi». La passione e la morte vengono considerate come un incidente non previsto e tanto meno desiderato, una tragica fatalità di cui Gesù è rimasto vittima.


c) La morte e tanto più la morte in croce hanno gettato un'ombra sulla persona di Gesù e hanno incrinato, se non proprio spezzato, la ferrea fiducia riposta in lui. Nessun ebreo poteva dimenticare la severa condanna della Legge: «Colui che è appeso è una maledizione di Dio» (Dt 21,23).


d) «Noi speravamo che fosse lui a liberare Israele» (v. 21): è la frase chiave, rivelatrice della mentalità veterotestamentaria dei due, per i quali Gesù doveva essere il Messia politico, il liberatore nel senso umano, quello che tutti potevano vedere e capire, quello che tutti attendevano per restituire a Israele il suo prestigio di un tempo, liberandolo dall'assoggettamento ai Romani. Il verbo greco usato esprime «una speranza di liberazione in chiave di restaurazione nazionale (come in At 1,6)
»: è un'attesa che circolava tra gli Ebrei, anche tra molti seguaci di Gesù. A questo si aggiunga la inconciliabilità per la mentalità ebraica della sofferenza/morte con la potenza/vita di Dio: se Gesù era l'inviato di Dio doveva partecipare della sua potenza e vita e quindi non poteva né soffrire, né morire. Quanto queste idee veterotestamentarie fossero profondamente radicate lo dimostra il fatto che la 'novità' non viene accolta e tanto meno vissuta: il sepolcro vuoto, la testimonianza delle donne, la conferma dei discepoli, tutto cade nel vuoto senza poter incidere minimamente. Impermeabili e refrattari a qualsiasi novità che non entri nei loro schemi, i due lasciano cadere tutto nel vuoto della indifferenza o, al massimo, del turbamento momentaneo, incapace di rigenerare fiducia e speranza. I due, al pari degli altri, si ostinano a voler vedere un cadavere, un 'lui' che sia solo una delle tante vittime della morte. Sono fermi e stagnanti nelle loro concezioni, nel loro limitato orizzonte di uomini dell'Antico Testamento.


Questo loro atteggiamento di chiusura, di non disponibilità ad una realtà che pure orienta verso un qualcosa di nuovo, ha come conseguenza di creare una desolazione interiore che si riflette all'esterno con la tristezza del volto. Sono uomini dell'Antico Testamento, sono uomini tristi.

3.4. Secondo tempo: Quello che Gesù aiuta a pensare e a sperare in lui.

Uomini del Nuovo Testamento (vv. 25-32)

Si richiede un cambiamento radicale. Ora non sono più i due discepoli a parlare, a dire ciò che pensano di Gesù, ma è lui a rivelare quello che devono pensare per mettersi in cammino ed accogliere il messaggio e la novità della risurrezione. I due si lasciano coinvolgere, accettano di farsi istruire dalle parole e dai gesti dello sconosciuto e, quasi senza rendersene perfettamente conto, maturano le conclusioni che da soli non avrebbero mai trovato.


Il pellegrino che prima aveva provocato il discorso e che fino a questo punto era rimasto in ascolto, prende ora la parola. L'inizio è duro perché deve frantumare una resistenza frapposta tra la realtà e i due: si è «sciocchi» (= non capaci di comprendere) e «tardi di cuore» (ostinati, riluttanti davanti alla testimonianza) quando davanti ad una parola autorizzata e autentica com'è la parola profetica, non ci si mette in viaggio alla ricerca di un orizzonte nuovo. Si è sciocchi e tardi di cuore quando, cocciutamente, non si voglio​no leggere i segni dei tempi - parola di Dio scritta negli avvenimenti - e si rimane prigionieri di schematismi propri, frusti e obsoleti.


Gesù inizia per i due e con i due un entusiasmante viaggio attraverso la parola profetica che si innerva tutta sulla frase «Non bisognava che il Cristo sopportasse queste sofferenze per entrare nella sua gloria?» (v. 26). Viene annunciata la croce come strumento di redenzione e di salvezza, viene presentata la morte come germe di vita. Scrive Giovanni Paolo II nell'enciclica Dives in misericordia: «La croce è il più profondo chinarsi della Divinità sull'uomo e su ciò che l'uomo chiama il suo infelice destino. La croce è come un tocco dell'eterno amore sulle ferite più dolorose dell'esistenza terrena dell'uomo». Qui si trova il cuore del cristianesimo, il centro propulsore del Nuovo Testamento. Tutta la struttura del brano ruota attorno a questa frase come intorno al suo perno; da esso si muovono in forma uguale e simmetrica tutte le altre parti
.


Quali brani della Legge o dei profeti ha citato Gesù? Il testo evangelico non si esprime e a noi non resta che fare congetture. Forse ha ricordato il salmo 22 da lui stesso citato in croce: «Dio mio, Dio mio, perché mi hai abbandonato?» (Mt 27,46)
. Molto probabilmente Gesù ha citato i canti del Servo di JHWH, soprattutto il quarto, dove si proclama per la prima volta in una forma tanto chiara la espiazione vicaria: uno muore per gli altri. Si afferma per la prima volta in modo inequivocabile che la sofferenza può avere la valenza redentrice: «Egli è stato trafitto per i nostri delitti, schiacciato per le nostre iniquità. Il castigo che ci dà salvezza si è abbattuto su di lui; per le sue piaghe noi siamo stati guariti» (Is 53,5). La comunità primitiva, istruita dal suo Maestro, imparerà a stabilire l'identità tra il Gesù di Nazaret e il Servo di JHWH: così farà, tra gli altri, Filippo che, interrogato dal ministro a proposito di questo controverso passo di Isaia, risponderà annunciando il Cristo Gesù (cfr. At 8,35).


Poiché proprio la sofferenza, inclusa la morte intesa come suprema sofferenza, faceva difficoltà, dobbiamo supporre che Gesù abbia insistito su questo punto. Si trattava di far vedere come la sofferenza non era necessariamente segno della lontananza di Dio e marchio di infamia, ma poteva assurgere a impensato strumento di salvezza. Gesù non è venuto a spiegare la sofferenza in forma astratta, né a sopprimerla, ma a riempirla  con la presenza della sua croce e da allora «tutta la sofferenza che c'è nel mondo non è la sofferenza dell'agonia, ma il dolore del parto» (P. Claudel). Con un improvvisato mini corso esegetico Gesù ha cercato di spiegare questa sublime verità ai due discepoli. Si trattava insomma  di porre la luce dell'amore e il vigore della vita là dove sempre regnava la sinistra potenza delle tenebre, dell'odio e della morte. Gesù insegna a capire il mistero della vita (risurrezione) partendo dalla sofferenza e dalla morte. Fa questo aprendo la loro intelligenza alla comprensione delle Scritture e camminando con loro; li aiuta a compiere quel passo decisivo che porta al di là del semplice fatto della morte per scorgere la luce della vita. Gesù esegeta ha inaugurato un modo nuovo di fare scuola: è la scuola della vita, la scuola del maestro che cammina con i discepoli verso orizzonti inesplorati e impensabili, oltre i quali fiorisce la vita nella eterna primavera di Dio.


Hanno compreso i due la lezione? Il tentativo di Gesù di andare più lontano (cfr. v. 28) ha la funzione di un mini esame, appendice del mini corso biblico che si è appena concluso. Spontaneo e logico arriva il «Resta con noi» (v. 29). La presenza di Gesù non solo non dà fastidio, ma piace. Questo misterioso viandante ha aperto prospettive nuove, ha aiutato a leggere la realtà in profondità e con occhi nuovi. Allora tutto ha senso, allora anche la sofferenza e la morte sono valorizzate nel piano di Dio. Il desiderio di trattenere l'ospite significa che le sue parole sono state comprese e accettate. L'esame è brillantemente superato.


Gesù accetta l'invito a restare perché la sua missione non si è ancora conclusa. Egli vuole ricordare che il cammino inizia con la Scrittura e termina, anzi, culmina nell'azione sacramentale dello spezzare il pane. «Quando fu a tavola con loro, prese il pane, disse la benedizione, lo spezzò e lo diede loro» (v. 30). Gesù ha celebrato l'eucaristia, oppure ha semplicemente ripetuto i gesti che il padre di famiglia compiva prima del pasto? Gli studiosi sono divisi al riguardo perché per alcuni si tratta di vera consacrazione eucaristica, per altri di una semplice benedizione
. Una cosa però trova tutti concordi: Luca nel riportare questo brano usa la terminologia «spezzare il pane» che negli Atti designa, come termine tecnico, la celebrazione dell'eucaristia.
 Così riferisce il libro degli Atti: «Erano assidui nell'ascoltare l'insegnamento degli apostoli, nell'unione fraterna, nella frazione del pane e nelle preghiere» (At 2,42). Data questa affinità di vocabolario, possiamo ritenere che Luca presenti il gesto di Gesù come azione sacramentale. Avremmo così la Scrittura e l'Eucaristia come elementi indispensabili per l'incontro, l'accettazione e il riconoscimento di Cristo.


A questo punto «si aprirono loro gli occhi e lo riconobbero. Ma lui sparì dallo loro vista» (v. 31). Prima lo vedevano e non lo riconoscevano, ora lo riconoscono ma non lo vedono più. Non desiderano neppure vederlo, perché l'essere entrati nel suo mondo attraverso la comprensione e l'adesione, non esige più un contatto materiale, l'apporto dei sensi. Quando hanno accettato l'idea della sofferenza (un morire per amore) hanno potuto capire qualcosa del mistero della Pasqua. Sollecitati dal misterioso viandante, hanno percorso quel cammino che li ha portati ad abdicare all'idea di un messia politico per far propria l'idea di un messia che nella sofferenza e nella morte vince il peccato e libera l'uomo. Ora sono uomini del Nuovo Testamento perché accettano il Cristo che soffre, muore e risorge. Solo in questo momento, dopo che Cristo li ha preparati e li ha abilitati a entrare nella sfera della vita nuova nello Spirito, possono stabilire l'identità tra il crocifisso di ieri e il risorto di oggi.


Emmaus, luogo iniziale di destinazione e tomba delle speranze, si colora di fidu​cia. Il cammino non termina, ma ad Emmaus si è rischiarato l'orizzonte e la vita ha ripre​so a pulsare. Il battito è stato avvertito quando si leggevano e comprendevano le Scritture in modo nuovo: «Non ci ardeva forse il cuore nel petto mentre conversava con noi lungo il cammino, quando ci spiegava le Scritture?» (v. 32). Quando permanevano nella limitatezza dell'Antico Testamento, dubbi e incertezze si dipingevano sul loro volto con i tratti della tristezza, della opacità, della incapacità a collegare in un insieme armonico gli elementi che la realtà offriva. Ora, al contrario, è di casa la gioia ardente ed esplosiva, la comprensione luminosa che permette di integrare tutto nel piano di Dio, realizzato dal Messia Gesù e preannunciato dalle Scritture: «La Bibbia è un unico grande libro, dove tutto viene in forza del tutto» (M. Buber). Solo ora, dopo la scoperta e l'accettazione del Messia così come Gesù l'ha presentato loro, possono dirsi uomini del Nuovo Testamento; poiché appartengono al Nuovo Testamento, sono uomini con il cuore traboccante di gioia.

3.5. Il risultato del cammino (vv. 33-35)

Giusto il tempo per scambiarsi i sentimenti, giusto il tempo per rendersi conto che hanno camminato davvero e ora sono trasformati in uomini nuovi e poi, via, di corsa a Gerusalemme a comunicare la loro esperienza. La scoperta di Cristo rende necessariamente annunciatori, missionari
. Non valgono le motivazioni, pur vere, della stanchezza e dell'ora tarda: ripartono per compiere con il cuore colmo quel cammino che poche ore prima avevano percorso tristi e in ritirata. Ritornano a Gerusalemme ad annunciare che il loro cammino verso Emmaus non è stato tanto e solo il trasferimento da un luogo ad un altro, quanto piuttosto il cammino da una visione miope del Messia ad una visione profonda, serena e completa della realtà da loro vissuta e non compresa. Tutto questo è stato reso possibile dal misterioso pellegrino che unitosi al loro cammino verso Emmaus, li ha aiutati a camminare verso il Nuovo Testamento accettando come indispensabile il passaggio attraverso la sofferenza, la donazione totale, perché così insegnano le Scritture e questo significa il pane spezzato.


Sarà proprio vera l'esperienza di Emmaus o i due non sono vittime di una allucinazione? Non potrebbero essere vittime innocenti e impotenti di una speranza frustrata che ora si presenta sotto l'ombra di realtà? Non potrebbe essere un modo per continuare nel tempo una illusione che aveva dato vita ad una avventura meravigliosa? È vero che sono in due e arrivano alle stesse conclusioni, però si conoscono anche le allucinazioni collettive, l'infatuazione di massa. Può essere capitato qualcosa di analogo ai due?


Il testo non si addentra in problematiche psico-patologiche; dice semplicemente che i due «partirono senza indugio e fecero ritorno a Gerusalemme, dove trovarono riuniti gli Undici e gli altri che erano con loro» (v. 33). I due ritornano tra gli amici di un tempo, tra coloro che condividevano la stessa fiducia in Gesù, tra coloro che avevano vissuto la tragedia del Venerdì e il conseguente crollo delle speranze. I due sono accolti dagli amici scoraggiati di ieri con il grido trionfante: «Davvero il Signore è risorto ed è apparso a Simone» (v. 34). L'annuncio del Signore risorto apparso a Simone diventa il sigillo di garanzia dell'autenticità della loro esperienza. Ubi Petrus, ibi ecclesia (dove sta Pietro, lì si trova la Chiesa): la presenza di Simone Pietro conferisce unità organica ed ecclesiale al gruppo degli amici di Gesù; la esperienza di Pietro diventa elemento normativo per la esperienza degli altri che si riconoscono nella Chiesa di Gesù. Nella comunità ecclesiale presieduta da Pietro i due sono accolti e ascoltati: la loro esperienza vale come ricchezza carismatica che porta ulteriore luce nella comunità ecclesiale; la comunità ecclesiale accoglie e certifica come reale e autentica la loro esperienza. Il Cristo risorto fa dono della sua pre​senza e del suo riconoscimento all'autorità come ai sudditi, al centro come alla periferia, perché tutti insieme arrivino all'identità del Crocifisso di ieri con il Risorto di oggi e tutti insieme, come comunità che accoglie e segue Cristo, siano capaci di annunciarlo sempre e ovunque sulle strade del mondo: «L'evento pasquale nonostante che sia lo scoglio della predicazione cristiana, è ormai al cuore della vita comunitaria»
.


Tutti gli uomini che leggono la mirabile pagina del racconto dei due discepoli di Emmaus sono invitati a ripercorrere la stessa strada che porta ad una conoscenza sempre più completa e personale di Cristo: conoscerlo per annunciarlo e testimoniarlo. Così ha fatto Cleopa, così fa ogni cristiano che intende identificarsi con l'anonimo compagno di Cleopa.

3.6. Dal testo alla vita (meditatio)

Le seguenti domande intendono mostrare come si può passare dall'analisi del testo alla verifica della propria vita di cristiani partendo dal testo stesso. 


È bene ricordare il valore relativo ed esemplificativo delle domande proposte. Ognuno, conoscendo se stesso, può porsi le domande più pertinenti e più vere. Per sollecitare la riflessione personale e per avviare questa parte del metodo della lectio divina sono offerti i seguenti interrogativi, che ognuno aggiusterà o orienterà secondo la propria vita. 


Al di là della esemplificazione, va ricordata la necessità di passare dalla lettura e comprensione del testo all’applicazione alla vita personale. In caso contrario, il testo offre solo un’opportunità informativa e culturale.

1. Sono anch'io in cammino come i due discepoli di Emmaus? In quale direzione mi muovo? Con chi sto camminando?

2. Posso raccontare ad un amico, in poche frasi, il mio credo religioso? Chi è per me Gesù? Come entra nella mia storia personale?

3. Corro il rischio di costruirmi un Cristo su misura, ritagliato secondo i miei gusti e i miei bisogni? Verifico che sia il Cristo del Vangelo annunciato dalla Chiesa e testimoniato nella fede operosa di molte persone? Accetto solo il Cristo risorto o anche quello della passione e della morte? Con chi verifico la 'ortodossia' della mia fede?

4. L'annuncio dell'esperienza cristiana è fatta da due discepoli, cioè in coppia, o meglio, in comunione. Faccio riferimento a qualche gruppo ecclesiale? Quale? Che cosa ricevo e che cosa offro? Sono capace di testimoniare con altri e ad altri la mia fede? Ricordo qualche esempio? Applico il principio dell'enciclica Redemptoris Missio secondo cui «la fede si rafforza donandola» (n. 2)?

5. L'esperienza personale dei due discepoli si confronta e si arricchisce con l'esperienza ecclesiale di Pietro e degli altri apostoli. Vivo la mia vita cristiana come un navigatore solitario oppure sono cosciente di essere parte attiva di un corpo vivo che si chiama Chiesa? Qual è il mio rapporto con la Chiesa? Come io sono Chiesa nella vita di tutti i giorni?

3.7. Per la preghiera (oratio)

In questa fase della lectio occorre individuare alcuni frasi del brano che possono essere utilizzate come preghiera. Per esempio: «Resta con noi (Signore) perché si fa sera»; «Davvero il Signore è risorto». La ripetizione della frase, come una giaculatoria, diventa un esercizio di preghiera, ed è abbastanza facile.


Si può anche trasformare qualche frase del brano, applicandola alla propria persona
. Esempio: «Signore cammina con me quando me ne vado triste alla mia Emmaus e rivelami il significato della tua Parola»; «Signore, quanto sono sciocco e tardo di cuore a comprendere la tua Parola»; «Signore, siediti a mensa con me, e fammi dono del tuo pane di vita»; «Grazie, Signore, che cammini con me per illuminare la mia cecità»; «Grazie, Signore, che usi tanta pazienza con me e aspetti fino a quando ho capito»; «Sei tu, Signore, il dono che fa cantare il cuore di gioia».

4.  PER FINIRE… DUE AUTOREVOLI CITAZIONI

Riteniamo opportuno e conveniente concludere queste note che hanno cercato di collocare la Parola di Dio nella vita della Chiesa con due autorevoli citazioni.


Alla domanda: «Quale funzione ha la Sacra Scrittura nella vita della Chiesa?», il Catechismo della Chiesa Cattolica Compendio risponde: «La Sacra Scrittura dona sostegno e vigore alla vita della Chiesa. È, per i suoi figli, saldezza nella fede, cibo e sorgente di vita spirituale. È l'anima della teologia e della predicazione pastorale. Dice il Salmista: essa è "lampada per i miei passi, luce sul mio cammino" (Sal 119,105). La Chiesa esorta perciò alla frequente lettura della Sacra Scrittura, perché "l'ignoranza delle Scritture, è l'ignoranza di Cristo" (san Girolamo)» (CCCC, n. 24).


La seconda citazione è presa dalla Dei Verbum: «La chiesa ha sempre venerato le divine Scritture come ha fatto per il Corpo stesso di Cristo, non mancando mai, soprattutto nella sacra liturgia, di nutrirsi del pane della vita dalla mensa sia della Parola di Dio che del Corpo di Cristo, e di porgerlo ai fedeli. Insieme con la sacra Tradizione, la chiesa ha sempre considerato e considera le divine Scritture come la regola suprema della propria fede; esse infatti, ispirate come sono da Do e redatte una volta per sempre, impartiscono immutabilmente la Parola di Dio stesso e fanno risuonare, nelle parole dei profeti e degli apostoli, la voce dello Spirito Santo. È necessario dunque che la predicazione ecclesiastica come la stessa religione cristiana sia nutrita e regolata dalla sacra Scrittura... Tutti i fedeli, soprattutto i religiosi, si accostino volentieri al testo sacro... Si ricordino però che la lettura della sacra Scrittura deve essere accompagnata dalla preghiera, affinché possa svolgersi il colloquio tra Dio e l'uomo; poiché 'quando preghiamo, parliamo con Lui; Lui ascoltiamo quando leggiamo gli oracoli divini'» (DV, 21 e 25).
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Decimo Capitolo

BIBBIA  ED  EVANGELIZZAZIONE

Evangelizzare appartiene all'essenza stessa della Chiesa, come ricordava Paolo VI nella esortazione apostolica Evangelii Nuntiandi: «Evangelizzare è la grazia e la vocazione propria della Chiesa, la sua identità più profonda» (EN, 14). Non è facile spiegare in poche parole che cosa sia l'evangelizzazione; così la intende un autore del IV secolo, Eusebio di Cesarea in un suo commento biblico: «Voce di uno che grida nel deserto: 'Preparate...' (Is 40,3). Preparazione è l'evangelizzazione del mondo, è la grazia confortatrice. Esse comunicano all'umanità la conoscenza della salvezza di Dio... 'Sali su un alto monte, tu che rechi liete notizie in Sion...' (Is 40,9)... Di chi è figura colui che reca liete notizie se non della schiera degli evangelizzatori? E che cosa significa evangelizzare se non portare a tutti gli uomini, e anzitutto alle città di Giuda, il buon annunzio della venuta di Cristo sulla terra?»
.


Svariati sono i metodi e diversi sono i mezzi impiegati. Vogliamo fissare la nostra attenzione sulla Bibbia, considerandola dapprima come strumento del dialogo ecumenico, poi come mezzo per ristabilire la verità nel marasma dei nuovi gruppi religiosi e infine come elemento primario nell'impegno della nuova evangelizzazione.

1.  BIBBIA ED ECUMENISMO

Anche se il movimento ecumenico in quanto tale ha origini piuttosto recenti, l'impegno a radunare il popolo di Dio trova ampio riscontro nella Bibbia.


L'unità e la comunione del popolo ebraico sono un presupposto e una condizione perché si possa verificare l'alleanza con Dio. Solo chi è fedele all'alleanza può dirsi popolo di Dio; gli altri sono un ramo laterale, secco. La storia parallela al tempo della monarchia lo dimostra
: il regno del sud con capitale Gerusalemme e il regno del nord con capitale Samaria danno vita a due storie parallele di valore diseguale; sarà vera storia solo quella del regno del sud, fedele all'alleanza. Tutti i tentativi di mescolanza di razza e di religione sono fortemente osteggiati, come dimostra la vicenda dei samaritani; Gesù stesso, pur molto indulgente e pieno di amore verso di loro
, sarà chiaro con la Samaritana: «Voi adorate quel che non conoscete, noi adoriamo quello che conosciamo, perché la salvezza viene dai Giudei» (Gv 4,22). Sull'esempio di Gesù occorre sapientemente concordare integrità di verità con pienezza di amore. 


Gesù ha pregato per l'unità raccomandando che «tutti siano una cosa sola» (Gv 17,21)
. Il suo desiderio, rimasto spesso inascoltato per l'orgoglio e la grettezza degli uomini, sembra trovare oggi maggiore accoglienza tra i credenti che sentono il disagio di più confessioni cristiane divise tra loro. Lo sforzo, coronato da qualche successo, si muove in più direzioni. Ci limitiamo a dare un breve cenno all'importanza della Bibbia nel dialogo ecumenico e a registrare un soddisfacente risultato di collaborazione in una traduzione ecumenica della Bibbia (TOB).

1.1. Il dialogo ecumenico e la Bibbia

Scrive il recente documento sull'interpretazione della Bibbia: «La maggior parte dei problemi che affronta il dialogo ecumenico ha un rapporto con l'interpretazione dei testi biblici. Alcuni di questi problemi sono di ordine teologico: l'escatologia, la struttura della Chiesa, il primato e la collegialità, il matrimonio e il divorzio, l'attribuzione del sacerdozio ministeriale alle donne, ecc. Altri sono di ordine canonico e giurisdizionale; riguardano l'amministrazione della Chiesa universale e delle chiese locali. Altri, infine, sono di ordine strettamente biblico: la lista dei libri canonici, alcuni problemi ermeneutici, ecc. L'esegesi biblica, anche se non può avere la pretesa di risolvere da sola tutti questi problemi, è chiamata a dare all'ecumenismo un contributo importante. Progressi notevoli si sono già registrati»
.


Possiamo dire di godere già alcuni frutti maturati grazie al Concilio Vaticano II che ha riconosciuto: «L'amore e la venerazione e il quasi culto della sacre scritture conducono i nostri fratelli al costante e diligente studio del libro sacro. Il Vangelo infatti 'è la forza di Dio per la salvezza di ogni credente, del giudeo prima, e poi del greco' (Rm 1,16)»
. La passione per la predicazione del Vangelo e, estensivamente di tutta la Bibbia, si vede anche nel nome: quelli che noi chiamiamo protestanti sono, in termini più corretti, i fratelli delle Chiese Evangeliche. Il loro amore per la sola Scriptura non può certo dirsi asettico e disincarnato se il motto programmatico delle Società Bibliche Internazionali si esprime così: «Non basta possedere una Bibbia, bisogna leggerla e studiarla; non basta leggere e studiare la Bibbia, bisogna crederla; non basta credere la Bibbia, bisogna viverla»
.


È ancora il Concilio che riconosce: «Nondimeno la sacra scrittura nello stesso dialogo costituisce l'eccellente strumento nella potente mano di Dio per il raggiungimento di quella unità che il Salvatore offre a tutti gli uomini»
. Se la missione della Chiesa è l'annuncio del Vangelo di Cristo, il suo compito è chiaro: continuare ad annunciare la Parola e lasciarsi da essa trasformare. Solo una Chiesa evangelizzata e rin​novata, capace di non vergognarsi del Vangelo (cfr. Rm 1,16), che trova la sua giustificazione attraverso la fede ricevuta nell'ascolto, saprà trovare le vie dell'unità: «Per questo è necessario che la Chiesa insista nella sua autoevangelizzazione e nell'annuncio, di fronte al mondo, del vangelo della giustificazione»
.


A coronamento di un lungo lavoro e come grande segno di incoraggiamento per il lavoro ancora da compiere, va ricordata la firma da parte dei rappresentanti della chiesa cattolica e delle chiese luterane della Dichiarazione congiunta sulla dottrina della giustificazione, avvenuta ad Augsburg il 31 ottobre 1999. Tale dichiarazione pone fine ad una lunga controversia su un tema scottante, quello della giustificazione
, che prendeva lo spunto dal mondo biblico, notoriamente dalla lettera ai Romani.

1.2. La traduzione ecumenica della Bibbia (TOB)

La sigla TOB viene dal francese Traduction Oecuménique de la Bible. Indica il risultato di una traduzione della Bibbia portata a termine da un gruppo di biblisti cattolici e protestanti, in collegamento con la commissione teologica ortodossa
. Oltre al risultato di traduzione, va notata la singolarità della presenza di traduttori di diverse confessioni religiose, segno dei tempi nuovi che stiamo vivendo. Alcuni tentativi furono compiuti già nel secolo XVII dal teologo cattolico Richard Simon e poi nel secolo scorso dalla Società Nazionale per una nuova traduzione dei Libri sacri in lingua francese. I tempi non erano ancora maturi per un lavoro ecumenico e si arrivò ad un nulla di fatto. Oggi il nuovo clima ecumenico ha permesso di dare corpo a un desiderio di quei pionieri della traduzione ecumenica. Nel 1972 è apparsa la traduzione del Nuovo Testamento, nel 1975 quella dell'Antico e nel 1987 si è giunti alla traduzione ecumenica della Bibbia in un unico volume con note integrali
.


Come si è potuti giungere a una sostanziale convergenza che non solo ha permesso di tradurre insieme la Bibbia, ma, più importante ancora, di commentarla insieme? Tre sono i fattori che hanno permesso il nascere della TOB. Il primo è la prodigiosa fioritura degli studi biblici che in questi ultimi tempi hanno avvicinato gli studiosi, che si sono trovati concordi nell'applicare metodi di lavoro e principi generali: si pensi, ad esempio, all'impiego del metodo storico-critico. Inoltre il movimento ecumenico ha favorito il sorgere di un clima favorevole al dialogo che ha portato inesorabilmente alla comune lettura della Bibbia. Non potendo condividere una comune teologia e prassi sacramentaria, la lettura della Bibbia costituiva un comune campo di incontro e di preghiera. Si sentiva pertanto il bisogno di una 'Bibbia comune'. Infine, la evangelizzazione e la missione sarebbero rimaste infruttuose e gravemente lacunose se non disponevano di un libro comune; sembrava abbastanza illogico sforzarsi di attirare gli uomini al Vangelo, quando questo era presentato in traduzioni diverse e da chiese separate.


La traduzione è stata condotta con rigore scientifico sulle migliori edizioni critiche dell'AT e del NT
. Gruppi 'misti' hanno lavorato per tradurre il testo, sottoponendolo poi ad una revisione affinché fosse chiaro e intelligibile anche per i non specialisti. Da notare la novità dell'ordine seguito per l'AT: per i libri ritenuti canonici da tutti i cristiani si è seguito l'ordine della Bibbia ebraica attuale: Legge, Profeti, Scritti; seguono i libri che i cattolici chiamano deuterocanonici e i protestanti apocrifi.

La TOB si qualifica come prezioso strumento per uno studio serio e non impossibile della Bibbia. Il lettore che vuol conoscere un libro può iniziare con l'ampia introduzione che precede il libro; in essa vi troverà i dati essenziali e una sapiente distinzione tra ciò che è pacificamente accettato e ciò che rimane come problema aperto. Le note permettono di sciogliere alcuni dubbi che possono sorgere nel corso della lettura: un criterio ispiratore è quello di rimandare al testo stesso, applicando il principio rabbinico che «La Bibbia si spiega con la Bibbia». Infine, l'indicazione dei passi paralleli e i rimandi delle note permettono di valorizzare il libro nel contesto generale di tutta la Bibbia e di mostrare pure la originalità o la dipendenza dell'autore sacro. Con un lavoro continuato e illuminato dalla luce dello Spirito, la TOB intende favorire l'accostamento al testo sacro e promuoverne la comprensione. Siamo in presenza di un prezioso sussidio.


Questa la storia dell'edizione francese, quella originale. Per quanto riguarda la edizione italiana, quella integrale in un solo volume è apparsa nel 1992
, utilizzando il testo biblico della CEI
 e le note e le introduzioni della TOB francese di cui ha conservato la sigla: viene dunque denominata «la Bibbia TOB».


Al di là del particolare della lingua italiana o francese, questa traduzione rimane un segno concreto della nuova mentalità ecumenica del nostro tempo che la Bibbia contribuisce a fondare e ad accrescere.

2.  BIBBIA E SETTE RELIGIOSE

Inaugurando a Santo Domingo il 12 ottobre 1992 l'assemblea del CELAM, il Consiglio Episcopale Latino-Americano, Giovanni Paolo II ha ricordato che la nuova evangelizzazione incontra principalmente due ostacoli: da una parte il secolarismo e dall'altra le sette e movimenti pseudo-spirituali.


Il fenomeno dei gruppo religiosi, chiamati spesso con connotazione più negativa 'sette religiose', sta diffondendosi a macchia d'olio. Negli USA si contano almeno 3.000 sette e 2.550 in Europa. In Asia, Africa e America Latina non sono così diffuse, ma trovano un terreno fertilissimo e quanto mai recettivo. Anche l'Italia non è immune da tale fenomeno: anche se gli aderenti alle sette religiose non superano il 2% della popolazione, il numero di coloro che ne subiscono l'influenza supera di gran lunga la percentuale proposta; si pensi anche solo alla dottrina della reincarnazione, condivisa, secondo una statistica, dal 25% degli italiani: per questo i vescovi hanno pensato di intervenire con alcune direttive
.


Difficile se non addirittura impossibile elencare tutti i gruppi, alcuni dei quali sono di importazione per lo più dall'oriente, come gli Hare Krishna, altri sono di innovazione perché, nati in occidente, propongono una religione 'nuova', come i gruppi che si rifanno a Scientologia o basati sulla credenza di dischi volanti.


Il nostro interesse verte sui diversi gruppi chiamati 'nuovi movimenti religiosi', o più negativamente sette religiose, che hanno un legame con il cristianesimo e che propongono una propria interpretazione della Bibbia. Constatiamo con amarezza che l'abbandono di molti cristiani e la loro adesione ad altri gruppi si spiegano con l'ignoranza della Bibbia, frutto di una scarsa o inefficace catechesi.

2.1. Le ragioni del successo

La rapida diffusione del fenomeno pone seri interrogativi e interpella sulla ragione di tanto successo. Questi alcuni motivi dell'imporsi delle sette
:

- sembrano rispondere al bisogno di realizzazione personale: favoriscono il superamento dell'anonimato nella vita moderna, valorizzano la persona ricordandole la sua elezione divina, spingendola fino al fanatismo;

- soddisfano al bisogno di appartenere ad una comunità, offrendo un gruppo che ascolta, che dà calore umano e che offre sostegno nei momenti di crisi;

- offrono risposte semplici a domande complicate; non insegnano a vivere, ma danno risposte agli interrogativi esistenziali. La stessa esperienza del divino è proposta come diretta e immediata, dando perfino l'illusione di arrivare a sfiorarlo;

- creano una religione su misura di ogni uomo, quasi si trattasse di uno scampolo di stoffa che ognuno può confezionare a proprio piacimento; si sviluppa così una specie di 'fai-da-te' religioso;

- infine, rifiutano le contraddizioni della vita, o isolandosi con quelli del loro gruppo (es. Hare Krishna), oppure illudendosi di eliminare le contraddizioni in un sincretismo impossibile (es. Sai Baba).


Questi motivi orientano e determinano anche la lettura e l'interpretazione della Bibbia, almeno per quei gruppi che ad essa si ispirano. Tra questi consideriamo più da vicino i testimoni di Geova.

2.2. I testimoni di Geova (= TdG)

Il nome viene dalla particolare lettura del nome ebraico di Dio che loro intendono appunto Geova. Questa denominazione, presa nel 1931, vorrebbe quindi dire 'testimoni di Dio'. Ma sulla veridicità di tale pronuncia del nome divino, si può fondatamente dubitare. La loro presenza è massiccia. Nel mondo sono circa 2.800.000, ma salgono a 8 milioni se si contano i simpatizzanti di vario grado. In Italia, arrivati solo da una cinquantina di anni, sono circa 400.000 (esclusi gli immigrati e i clandestini)
, raggruppati in oltre mille comunità: un vero boom che colloca l'Italia al quarto posto nella statistica mondiale dopo USA, Brasile e Messico.

2.2.1. Cenni storici

La loro origine si collega ad un ricco commerciante americano, Charles Taze Russell, nato a Pittsburg (Pennsylvania) nel 1852 che, dopo una forte crisi religiosa nel 1870, si diede allo studio della Bibbia con un gruppo di amici. Russell non aveva nessuna preparazione tecnica e scientifica per affrontare seriamente lo studio biblico, totalmente ignaro delle lingue originali, ebraico e greco. Egli interpretava la Bibbia in modo personale e arbitrario. I suoi amici affermarono che Geova aveva suscitato Russell per rivelare al mondo il vero significato della Scrittura, fino a quel tempo rimasta sigillata a tutti. Per questo scrisse sei volumi dal titolo Studi sulle Scritture assicurando che dalla lettura si sarebbe arrivati alla comprensione della Bibbia... senza bisogno di leggerla! Si gettò anche in previsioni, indicando il 1914 come l'anno del ritorno di Cristo. Poiché quell'anno arrivò e non si verificò la fine del mondo, egli aggiornò la data al 1918, ma nel 1916 morì. Gli successe, non senza difficoltà, J.F. Rutherford che va considerato il vero fondatore che darà al movimento una struttura rigida e teocratica con la seguente gerarchia: Geova, Gesù, Rutherford, la rivista Torre di Guardia come strumento di divulgazione, i singoli TdG, tutti gli altri uomini. Cambiò molte cose, non obbligando più ad indossare l'abito scuro, abolì il distintivo della croce e corona, simbolo del russellismo ecc. Si trattò di una profonda trasformazione che fece passare il movimento dal russellismo al geovismo. Il terzo presidente fu N. H. Knorr. Lo si può definire un burocrate. Con lui cambiò lo stile di accostamento, facendosi più dolce. Favorì il sorgere di molte scuole che preparassero i TdG per andare di casa in casa e promosse la traduzione in proprio della Bibbia, che fu completata e pubblicata nel 1961
.


Nonostante varie vicissitudini, il gruppo si consolidò e oggi è una organizzazione mondiale molto solida, con sede a Brooklyn, guidata da un corpo di 40 membri, di cui uno è presidente a vita e 7 formano il direttorio. I TdG dispongono di ingenti mezzi finanziari per stipendiare i 'pionieri missionari' e per diffondere le loro pubblicazioni in tutto il mondo, soprattutto la loro traduzione della Bibbia e i due periodici La Torre di Guardia  e Svegliatevi!.

2.2.2. I TdG e la Bibbia

Essi affermano che la loro dottrina si fonda esclusivamente sulla Bibbia. Rifiutano quindi la Tradizione vivente della Chiesa (liturgia, insegnamento dei Padri, riflessione dei teologi...) che invece i cristiani considerano come l'altra fonte utilizzata da Dio per rivelarsi (Scrittura e Tradizione).


La sorpresa cresce quando si verifica la Bibbia da loro usata. Si tratta di una traduzione italiana di una traduzione inglese, intitolata Traduzione del nuovo mondo delle Sacre Scritture. Dalla versione inglese del 1961 e con fedele consultazione degli antichi testi ebraico e greco, Brooklyn 1967. Già questo punto di partenza lascia perplessi, perché si ha tra mano una traduzione della traduzione! Ma ancora più perplessi si rimane quando si constata la loro interpretazione fondamentalista che legge tutto senza tenere conto dei generi letterari, del contesto storico e di tutto quella attrezzatura tecnico-scientifica che accompagna ogni seria ricerca. Essi non hanno quindi nessun timore a sostenere, per esempio, che i numeri della Apocalisse e le complesse scene che la animano debbano essere presi alla lettera. «In realtà, i TdG sono indottrinati soprattutto dal periodico 'La Torre di Guardia', fonte quasi esclusiva della loro verità. Una verità mutevole, se già Rutherford contraddiceva le interpretazioni di Russell, e poi Knorr quelle di Rutherford»
. Oggi la interpretazione della Bibbia proposta da Russell non gode più di alcuna autorità: «ciò che attualmente conta è l'interpretazione del Corpo Direttivo
». Il geovismo si è inventato una specie di 'magistero' che guida autoritariamente tutta l'organizzazione e stabilisce quale sia la vera dottrina.


Parlando con i TdG, si ha chiara la sensazione che, salvo alcuni casi, si è davanti a persone che hanno imparato qualcosa a memoria, senza nessuna conoscenza delle lingue originali e delle tecniche storico-letterarie indispensabili per affrontare seriamente lo studio di un libro. Mancano quindi elementi fondamentali per un corretto accostamento al testo biblico. Ma ciò che fa specie è la disinvoltura con la quale manipolano il testo. Basti citare un caso che, per la sua importanza, diventa emblematico: la 'bibbia geovista' traduce Mt 26,26.28: «Prendete e mangiate questo significa il mio corpo... bevetene voi tutti, poiché questo significa il mio sangue del patto...». Con imperdonabile leggerezza (o con voluta malizia?) il verbo greco «è» diventa per loro «significa», stravolgendo il senso del testo e rinnegando il valore eucaristico del passo
.


Il giudizio complessivo nei loro confronti è decisamente negativo, come si legge in questa nota pastorale: «Ci sentiamo in dovere di dichiarare con franchezza che i Testimoni di Geova non appartengono alla comunione cristiana e non solo a quella cattolica. Rifiutano infatti esplicitamente verità fondamentali della nostra fede, innanzi tutto quella del Dio uno e trino, Padre, Figlio e Spirito Santo, e quindi la divinità del Signore Gesù Cristo; negano la spiritualità e l'immortalità dell'anima; interpretano in modo letterale e fondamentalista, e persino falsificante, la Sacra Scrittura»
.


Non solo per i TdG, ma per tutti i nuovi gruppi la comunità cristiana deve stare in atteggiamento di saggia vigilanza e operare un continuo discernimento. La carità del dialogo e della comprensione non deve confondersi con la chiarezza delle idee e con il servizio reso alla verità
.

3.  BIBBIA E CATECHESI

La Bibbia è stato il primo manuale di catechesi. La Parola di Dio è sempre servita per catechizzare: era in uso presso il popolo ebraico, come riferisce il suggestivo cap. 8 di Neemia, era utilizzata da Gesù per presentare se stesso e la sua missione (cfr. Lc 4, 16-21); il Libro degli Atti degli Apostoli presenta la comunità cristiana, stretta attorno ai suoi capi, al servizio della Parola di Dio (cfr. At 2,42). Frequentare la catechesi era, nell'antichità, audire verbum (= ascoltare la parola): «in questo senso, la catechesi viene anzitutto qualificata dalla natura stessa della Parola di Dio e del suo incarnarsi nella storia»
. Per la preghiera e per la formazione dei cristiani, la Bibbia ha avuto un ruolo di primo piano; leggiamo nello Pseudo Atanasio: «Giorno e notte non si allontani dalle tue labbra la Parola di Dio. Sia tua preoccupazione continua la meditazione delle Sacre Scritture. Abbi un salterio e impara i salmi a memoria. Il sole al suo nascere contempli già nelle tue mani il libro sacro»
.

3.1. Una storia strana... l'esilio della Bibbia

Fermo restando che la Chiesa ha sempre proclamato la Bibbia ai fedeli, analizzando la storia constatiamo alcune situazioni strane.


Dopo un vivo interesse per la Bibbia, con il passare del tempo, si è progressivamente abbandonato questo testo. A partire dalla fine del secolo XII l'autorità ecclesiastica pose restrizioni sempre maggiori alla lettura della Bibbia da parte dei laici, perché tale lettura fomentava spesso il sorgere o lo sviluppo dell'eresia. Certamente non era la lettura in quanto tale, bensì una non corretta interpretazione del testo. Per questo si adottarono misure severe che a noi oggi sembrano semplicemente impensabili. In pieno clima di repressione contro gli Albigesi e i Valdesi, nel 1229 il Concilio di Tolosa proibì ai laici di tenere una traduzione in volgare della Bibbia. Per reazione, il riformatore Pietro Valdo, sfidando il divieto della Chiesa, fece tradurre in volgare parecchie parti della Bibbia. Altri decreti, tutti locali
, di divieto o di limitazione bloccarono la conoscenza e la diffusione del libro sacro. Il Concilio di Trento incoraggiava solo la lettura fatta in pubblico da maestri autorizzati e non in genere un accesso diretto dei fedeli
. Un intervento a carattere generale si avrà dopo la riforma, con l'istituzione dell'Indice dei libri proibiti, promulgato nel 1559 da Paolo IV, tra cui compariva parzialmente la Bibbia: «Tutte le Bibbie in lingua volgare... non si possono stampare o leggere o tenere senza licenza del s. Uffizio della romana Inquisizione»
. Solo nel 1757 si permisero di nuovo in maniera generale le edizioni in volgare, purché approvate e munite di note.


Come si vede, siamo ben lontani dall'orientamento della costituzione Dei Verbum del Concilio Vaticano II che raccomanda: «È necessario che i fedeli abbiano largo accesso alla Sacra Scrittura» (DV, 22).

3.2. Ai nostri giorni: la Bibbia al centro
Ad un senso di diffuso disagio, il Concilio risponde con un forte rilancio della Parola di Dio, quale momento privilegiato e insostituibile di catechesi. Ce ne convinciamo analizzando due documenti, quello sulla catechesi del 1970 e quello sull'Interpretazione della Bibbia del 1993
.


Tra i primi frutti del Concilio possiamo annoverare, per la chiesa italiana, il Documento di Base «Il rinnovamento della catechesi» pubblicato nel 1970 dalla Conferenza Episcopale Italiana. La seconda parte del capitolo sesto porta un titolo che vale già come un programma: La Sacra Scrittura, anima e 'libro' di ogni catechesi. La Bibbia non viene più presentata come una storia fatta di tanti aneddoti, ma inserita nel contesto della rivelazione di Dio: Egli si rivela attraverso la storia umana che diventa così 'storia della salvezza'. Dio ha parlato anche attraversi i fatti, cosicché l'incontro con lui non avviene attraverso affermazioni astratte, ma scaturisce dalla vicenda stessa del popolo ebraico, di Gesù e della prima comunità cristiana.


Quello che si richiede ai catechisti è una mentalità biblica che non è solo conoscere la Bibbia dal di fuori, ma è averne assimilato la visuale delle cose e degli eventi; ciò sup​pone un intimo e diuturno contatto con le sue pagine, come rileva il già citato documento: «Accostarsi così alla Scrittura, induce a poco a poco a impregnarsi del suo linguaggio e del suo spirito» (n. 108). Riprendendo il suggerimento della costituzione Dei Verbum, si richiede che l'accostamento alla Bibbia avvenga in un contesto di preghiera, affinché il colloquio tra Dio e l'uomo possa svolgersi nella luce e nella grazia dello Spirito Santo. In altre parole, non si può fare catechesi con la Bibbia se non c'è lo sforzo di vivere come essa richiede.


Per quanto riguarda i contenuti della catechesi, affinché si possa parlare di autentica dimensione biblica si danno alcuni suggerimenti
:

- parlare di un Dio vivente e personale

- sottolineare soprattutto l'amore di Dio

- Cristo va presentato come la manifestazione suprema della misericordia di Dio

- mostrare Gesù ancora presente e operante tra i suoi

- richiamare la nuova realtà ontologica del cristiano

- presentare la morale cristiana come un'etica della coerenza

- richiamare la presenza e l'opera dello Spirito Santo

- ricordare la dimensione 'misterica' della comunità cristiana

- valore degli apostoli per la costituzione della comunità cristiana e il suo esistere

- indicare i sacramenti come il mistero della presenza efficace di Cristo

- additare la indole escatologica della comunità cristiana.


L'attenzione a questi temi fondamentali favorisce la comunicazione di una catechesi che si può veramente dire biblica.


In una analoga linea si muove il recente documento della Commissione Biblica quando afferma: «Uno degli scopi della catechesi dovrebbe essere quello di introdurre a una retta comprensione della Bibbia e alla sua lettura fruttuosa, che permetta di scoprire la verità divina che essa contiene e che susciti una risposta, la più generosa possibile, al messaggio che Dio rivolge attraverso la sua Parola all'umanità... La presentazione dei vangeli deve avvenire in modo da provocare un incontro con Cristo, che dà la chiave di tutta la rivelazione biblica e trasmette l'appello di Dio, al quale ciascuno deve rispondere»
.


Concludendo, la Parola di Dio entra come parte viva ed essenziale di ogni cate​chesi, come ricorda il Catechismo della Chiesa Cattolica: «Questo catechismo ha lo scopo di presentare una esposizione organica e sintetica dei contenuti essenziali e fondamentali della dottrina cattolica sia sulla fede che sulla morale, alla luce del Concilio Vaticano II e dell'insieme della Tradizione della Chiesa. Le sue fonti principali sono la Sacra Scrittura, i Santi Padri, la Liturgia e il Magistero della Chiesa» (n. 11).

4.  BIBBIA E NUOVA EVANGELIZZAZIONE

Se evangelizzare è la preoccupazione di sempre, ai nostri giorni ritorna con insistenza il termine nuova evangelizzazione
, espressione che non intende certo rinnegare la prima evangelizzazione, ma, al contrario, collocarsi in una linea di continuità organica e dinamica. Il richiamo alla nuova evangelizzazione è continuo e costante in questi ultimi tempi.


Per capire bene il significato di tale espressione, occorre rifarsi a quell'aggiornamento e rinnovamento proposti da Giovanni XXIII e da Paolo VI, come linee programmatiche del Concilio Vaticano II. È nella luce e nello spirito del Concilio che essa va letta e interpretata; allora non deve meravigliare «se l'espressione nuova evangelizzazione include vari significati: predicazione della Parola di Dio, azione pastorale globale della Chiesa, rievangelizzazione delle regioni cristiane, proclamazione del Vangelo ai pagani, discernimento circa i segni dei tempi, realizzazione di una società più giusta»
.


Quanto sia urgente un nuovo annuncio di salvezza per l’uomo d’oggi, lo si capisce anche solo da questa affermazione: «II primo carattere del nostro tempo è il disinteresse per la religione. Nella scala dei valori oggi la religione e la politica occupano il penultimo e l’ultimo posto. D’altra parte, cresce in maniera assai forte il numero di coloro che si dichiarano “senza religione”»
. Certo, si dovrebbe distinguere tra religione e fede, però per quanto vogliamo specificare, resta il grave problema di una situazione che richiede un intervento pastorale. Senza addentrarci nella pluralità delle indicazioni, ci preme sottolineare il ruolo fondamentale e insostituibile della Parola di Dio nell'opera di evangelizzazione.


La IV assemblea plenaria della Federazione Biblica Cattolica (= FBC) tenutasi a Bogotà (Colombia) dal 27 giugno al 6 luglio 1990 scelse come tema «Bibbia e nuova evangelizzazione». Il tema rispondeva alle sollecitazioni espresse da Giovanni Paolo II a tutta la comunità per una nuova evangelizzazione, a dimensione universale, in vista del terzo millennio. Si legge nel documento elaborato dalla assemblea: «C'è una novità fonda​mentale circa l'evangelizzazione stessa. Essa riporta all'opera salvifica di Cristo. In lui Dio ha fatto nuove tutte le cose. Di conseguenza l'evangelizzazione cristiana è sempre nuova. Il nostro non è il primo né sarà l'ultimo progetto per una nuova evangelizzazione. Ogni generazione deve scoprire la continua novità del messaggio evangelico. La Bibbia resta un costante punto di riferimento. La parola del Signore infatti rimane in eterno (cfr. Is 40,8). Le sacre Scritture permettono di cogliere nelle parole dei profeti e degli apostoli la voce dello Spirito Santo (cfr. DV 21; EV 1/904)»
. Il documento offre anche una serie di suggerimenti pratici circa l'uso pastorale della Bibbia. Ne elenchiamo alcuni
:

- Per rendere più fruttuosa e solida la lettura della Bibbia in gruppi, si dovrebbero sviluppare nuovi metodi di lettura contestuale e aderente alla vita pratica.

- Un ambito particolare per la lettura e l'interpretazione della Bibbia sono le piccole comunità cristiane. È necessario formare guide che sappiano guidare tali comunità.

- La celebrazione della liturgia dovrebbe essere interamente una proclamazione della Parola (selezionare testi che prendono in considerazione la situazione della vita, mai tralasciare l'omelia o altre forme di spiegazione, i canti dovrebbero ispirarsi di più alla Bibbia, il linguaggio liturgico dovrebbe riflettere la ricchezza delle immagini bibliche).

- Offrire con maggior frequenza ritiri biblici per sacerdoti, religiosi e laici.

- La famiglia cristiana dovrebbe trovare il proprio fulcro di unità e di consistenza nella Parola di Dio: leggere insieme la Bibbia e riflettere su di essa.

- Le comunità cristiane - parrocchie, diocesi e chiese locali - dovrebbero porsi in ascolto della Parola di Dio per essere esse stesse oggetto di evangelizzazione.

- La pietà popolare dovrebbe essere utilizzata in modo tale che, per suo mezzo, la Parola di Dio entri nelle preghiere e nella vita del popolo.


È dunque assodato che la nuova evangelizzazione non può prescindere dalla conoscenza e dalla diffusione della Bibbia, perché in essa troviamo il progetto salvifico di Dio che si realizza in Cristo. Tale esigenza compare anche in questo passaggio che stralciamo dal messaggio conclusivo dell'ultimo sinodo dei vescovi su La vita consacrata e la sua missione nella Chiesa e nel mondo: «Alle soglie dell'anno 2000 la Chiesa intera è chiamata a una Nuova Evangelizzazione. Le donne e gli uomini del nostro tempo, specialmente le giovani generazioni, hanno bisogno di conoscere la buona notizia della salvezza che è Gesù Cristo»
.


Legittimo chiedersi, a questo punto, come si deve evangelizzare. Prendiamo i suggerimenti di Carlo Maria Martini, per il quale si evangelizza in molti modi. Ne individua alcuni, raccogliendo gli esempi del Nuovo Testamento
:

- evangelizzare per proclamazione: è il modo di Gesù che si reca in un luogo a predicare (cfr. Mc 1,14-15); la proclamazione si verifica anche nel caso di un dialogo fraterno, come quello di Gesù con la samaritana (cfr. Gv 4) o con i discepoli di Emmaus (cfr. Lc 24);

- evangelizzare per convocazione: è l'andare a chiamare tutti al banchetto, come fanno i servi della parabola (cfr. Mt 22,9);

- evangelizzare per attrazione: come nel caso della prima comunità cristiana di Gerusalemme che vede accorrere la folla spontaneamente (cfr. At 5,16);

- evangelizzare per irradiazione o per contagio: come la lampada sul lucerniere o la città sul monte (cfr. Mt 5,16; Gv 5,35); si evangelizza con una buona condotta che favorisce anche i pagani (cfr. 1 Pt 2,12);

- evangelizzare per lievitazione: è un modo meno appariscente, più lento e nascosto, come il lievito messo nella pasta (cfr. Mt 13,33).


Questi modi non sempre si distinguono facilmente, anzi, sovente si integrano a vicenda; stanno ad indicare che l'evangelizzazione deve essere un'arte che ricorre a tutti i mezzi umani e spirituali per raggiungere tutti gli uomini e portare loro la lieta notizia.

5.  CONCLUSIONE

Al termine della nostra riflessione sul rapporto tra Bibbia ed evangelizzazione, prendiamo a prestito le parole da questa bella preghiera di sant'Agostino
:


Siano le tue Scritture le mie caste delizie,


ch'io non mi inganni su di esse


né inganni gli altri con esse.


Concedimi tempo per meditare sui segreti della tua legge,


non chiudere la porta a chi bussa.


Non senza uno scopo


facesti scrivere tante pagine fitte di mistero.


O Signore, compi la tua opera in me


e svelami quelle pagine.


Ecco: la tua voce è la mia gioia,


la tua voce è per me sopra ogni dolcezza.


Non abbandonare i tuoi doni,


non trascurare questo filo d'erba assetato.


Fa' che io trovi grazia davanti a te


e mi si aprano, quando busso,


gli intimi segreti della tua Parola.


Ti scongiuro per il Signore nostro Gesù Cristo,


in cui sono nascosti tutti i tesori


della sapienza e della scienza.


Questi tesori cerco, Signore, nei tuoi libri.
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Undicesimo Capitolo

IL MONDO PALESTINESE AL TEMPO DI GESÙ

PARTITI, GRUPPI, TITOLI

Il mondo del Nuovo Testamento, e soprattutto quello dei Vangeli, pullulano di partiti e di gruppi, con nomi non sempre conosciuti o familiari. La seguente rassegna ha lo scopo di offrire un'informazione essenziale su farisei, sadducei, scribi, anziani, erodiani, samaritani, zeloti, esseni. Si aggiungono, per chiarificazione, alcuni titoli o nomi comuni, come dottore/maestro della legge, rabbino, levita, proselita, timorato di Dio, pubblicano. Un'appendice sul Sinedrio concluderà l'esposizione.

1.  PARTITI E GRUPPI

Le nostre informazioni sono attinte principalmente dagli scritti biblici, perché lì sta il nostro interesse. Per una maggiore comprensione, e per un'analisi più approfondita, sarà necessario rifarsi ad altre fonti, ad esempio, allo storico giudaico Giuseppe Flavio
, e agli scritti giudaici, tra cui il Talmud e i Midrashim
. 

I più importanti partiti religiosi ebrei sono quelli di farisei, sadducei ed esseni, documentati a partire dalla metà circa del II secolo a.C., ma ricchi di una preistoria che risale a molto tempo prima.

1.1. Farisei

Il nome deriva dalla parola ebraica perusim, che letteralmente significa "separati", cioè i santi, la vera comunità di Israele. Con questo termine i farisei si distinguevano dalla gente comune, per il loro ideale di purità rituale e di scrupolosa osservanza della legge divina. L'aspetto religioso si unì ben presto a quello politico, cosicché il gruppo aveva una rilevanza sociale per diversi aspetti. 

Storicamente i farisei si staccarono dal movimento asideo
 tra il 160 e il 150 a.C. Ciò avvenne perché, dopo la morte di Giuda Maccabeo nel 160 a.C., i farisei si rifiutarono di condividere con gli altri asidei l'imminente fine del tempo e si appoggiarono alla politica religioso-nazionale degli Asmonei. In questo senso, il termine «farisei» assume anche il significato di dissidenti o di secessionisti. Come gruppo, sono nominati per la prima volta al tempo dell'asmoneo Gionata (160-143). Giuseppe Flavio li cita insieme ai sadducei e agli  esseni
. 


Avevano un attaccamento scrupoloso alla legge, sia scritta sia orale. La tradizione fariseo-rabbinica faceva distinzione tra torà (legge) scritta e torà orale. Quella scritta sono i cinque libri di Mosè, il Pentateuco, quella orale è l'ulteriore sviluppo della materia giuridica tramandata e poi fissata per iscritto. Secondo l'opinione dei rabbini, la tradizione orale raccolse anche l'eredità del profetismo: «Mosè ricevette la torà sul Sinai e la consegnò a Giosuè, Giosuè agli anziani, gli anziani ai profeti, e i profeti agli uomini della "grande assemblea"»
. Per i dotti rabbini, attraverso il concetto della torà orale, si era creato un ininterrotto rapporto tra Mosè ed essi stessi; anche le loro interpretazioni e i loro sviluppi della legge sarebbero già stati comunicati oralmente da Dio a Mosè sul Sinai. Con tale concetto di legge orale, i rabbini farisei legittimavano gli ulteriori sviluppi e gli aggiornamenti delle leggi bibliche
.


Possiamo definire il fariseismo «come la continuazione di una tradizione creata nella comunità postesilica ad opera del codice sacerdotale. […]. La legge, la torà, era considerata dai farisei il segno dell'elezione. Vivendo secondo la torà, Israele sente di essere un popolo particolare e che la mano di Dio è sul giudaismo. Questo sentimento, che sostenne il giudaismo attraverso tutti i secoli, era già il fondamento dell'esistenza farisaica. Il fariseismo era l'unico partito religioso dell'epoca di Gesù che avesse ben presente la realtà di una diaspora di vastissime proporzioni»
. Secondo le cifre fornite da Giuseppe Flavio, i farisei al tempo di Erode il Grande – e quindi vicino al tempo di Gesù – oltrepassavano le 6.000 unità
. Una cifra considerevole, se pensiamo che la popolazione di Gerusalemme ammontava a 25-30.000 abitanti, l'insieme dei sacerdoti e dei leviti ammontava a circa 18.000 persone e gli Esseni contavano 4.000 membri
.

Ottantasette volte si parla dei farisei nei Vangeli
, e quasi mai bene. Eppure l'apostolo Paolo si vantava di essere stato «fariseo secondo la legge» (Fil 3,5). I farisei infatti erano le persone che più amavano la parola di Dio, la Legge, quelli che più si sforzavano di viverla; per essere sicuri di osservarla, anche nei minimi particolari, l'avevano precisata con tante altre norme, ma finirono per mortificarne il vero senso, diventandone schiavi.

Sebbene i farisei appaiano sistematicamente come ostinati contestatori di Gesù e del suo insegnamento, non mancano nei vangeli casi singoli in cui questa ostilità sembra mitigata o addirittura trasformata in benevolenza. In Luca, ben tre volte Gesù accetta l'invito a tavola dai farisei, anche se tutti questi incontri conviviali gli davano occasione di interventi critici o di lunghe discussioni polemiche
. Una volta, mentre percorreva la Galilea per dirigersi verso Gerusalemme, i farisei lo avvertirono del pericolo di morte da parte di Erode (Lc 13,31): se non esistono intenzioni recondite che il testo non lascia trapelare, ciò sembrerebbe un atto di cortesia nei riguardi di Gesù.


Di farisei sinceramente favorevolI a Gesù, sia pure con molta prudenza, conosciamo Nicodemo, un personaggio menzionato più volte da Giovanni. Attratto verso Gesù, quest'uomo prese l'iniziativa di recarsi da lui di notte ed ebbe con lui un colloquio personale (Gv 3,1-21); in seguito, nel Sinedrio, di cui era membro, difese Gesù con coraggio contro il parere di tutti (Gv 7,48-52); dopo la morte di Gesù, egli onorò il suo corpo con unguenti scelti e generosi e, insieme con Giuseppe di Arimatea, provvide una degna sepoltura al Maestro stimato (Gv 19,39).

Tenuto conto di alcuni passi in cui i farisei sono presentati favorevolmente, è pur vero che nell'insieme hanno un ruolo negativo e di ostilità a Gesù. Secondo Marco, operano sempre in Galilea, salvo una volta, quando vanno a Gerusalemme, con gli erodiani, per tendere una trappola a Gesù
. Non esitano a stringere alleanze e a fare coalizione con altri gruppi: complottano insieme agli erodiani (Mc 3,6), si alleano con gli scribi nello scontro con Gesù e contano nelle proprie fila alcuni scribi (Mc 2,16). Li troviamo spesso in discussione con Gesù per diversi problemi: il digiuno (Mc 2,18), l'osservanza del sabato (Mc 2,24), il divorzio (Mc 10,2). Mettono in discussione la sua autorità, chiedendogli un segno (Mc 8,11). Insieme agli scribi discutono sulla purificazione delle mani (Mc 7,1). La loro discussione o il loro contrasto non erano puramente accademici, «bensì lottavano per la guida della comunità: i farisei, a detta di Marco, erano capi riconosciuti della comunità in Galilea, il che implica che avessero un ruolo rilevante nella comunità e un notevole ascendente, se non potere, sul popolo e sugli altri capi della comunità»
.

Matteo, rispetto a Marco, lascia più spazio ai farisei, e più volte li vede all'opera là dove Marco parla degli scribi. Gli scribi di Marco che accusano Gesù di compiere i miracoli per opera di Beelzebul, sono identificati da Matteo come farisei (cfr. Mc 3,22 e Mt 12,24). Lo scriba benevolo di Marco, che pone a Gesù la domanda circa il comandamento più grande, diventa in Matteo 22,34-40 un dottore della legge, un fariseo che dietro istigazione di altri farisei tende una trappola. Matteo considera i farisei come avversari di Gesù più dinamici degli scribi, perciò tende a sostituirli. Lo stesso evangelista riconosce loro più importanza di quella che Marco attribuiva loro. Sono più agguerriti nella polemica sul divorzio, sull'osservanza del sabato, sulle norme alimentari e sulla purità.


Una impietosa requisitoria contro scribi e farisei è reperibile nel capitolo 23 di Matteo. Di loro Gesù parla alla folla e ai discepoli senza mezzi termini: «Quanto vi dicono, fatelo e osservatelo, ma non fate secondo le loro opere, perché dicono e non fanno» (Mt 23,3). E si accontentassero di riconoscere umilmente la loro incoerenza! Hanno piuttosto la spudoratezza di imporre regole e fardelli che loro non spostano nemmeno con un dito. Si sa bene che gli scribi sono professionisti della legge, gente altamente influente sull'educazione e sull'esercizio del potere giudiziario. I farisei non sono dammeno: anch'essi hanno grande competenza della Torà, ma soprattutto sono strenui difensori della Tradizione: si considerano i "puri" nella società, aggrappati ad un fondamentalismo rigoroso che non lascia spazio di manovra di fronte al dettame della legge, senza appello per la debolezza del comune fedele.


Gesù associa volentieri scribi e farisei, non perché si amassero tra di loro, ma perché erano in combutta quanto a volontà di opprimere il prossimo. Rimprovera loro l'ostentazione: «Tutte le loro opere le fanno per essere ammirati dagli uomini» (Mt 23,5). La loro presunta religiosità è testimoniata da rotolini scritturistici più lunghi del normale, ben custoditi e schiacciati sulla fronte davanti agli occhi e, attraverso il braccio, sul cuore. I loro abiti portavano le frange d'ordinanza più allungate, con il vistoso filo di rosso porpora o viola o azzurro che le caratterizzava nella loro funzione evocativa (cfr. Nm 15,38).


Consci della propria superiorità, desiderano che anche gli altri la riconoscano: da qui l'amore al primo posto ovunque, al saluto riverente e all'ambìto titolo di «rabbi». Quanto poi all'uso ed abuso del titolo di «padre» (Mt 23,9). questi scribi e farisei non certo presumevano tanto, ma erano ostentamente orgogliosi di avere come padre  Abramo e con lui gli altri antenati: ciò per riaffermare l'assoluto attaccamento all'antico ordine di cose che ora viene decisamente sconvolto: Padre è solo il Dio creatore e redentore di tutti, senza distinzione di razza e di religione. E il Cristo è il solo reggitore, guida alla giustizia (Mt 23,10).


Sconcertante è anche la voglia di conquistare nuovi adepti alla fede farisaica: «Guai a voi, scribi e farisei ipocriti, che percorrete il mare e la terra per fare un solo proselito e, ottenutolo, lo rendete figlio della Geenna il doppio di voi» (Mt 23,15). Ne sa qualcosa Paolo: gli daranno più filo da torcere questi simpatizzanti del giudaismo sparsi per tutta l'area mediterranea che non la cultura pagana; l'autoaffermazione di una salvezza che proviene esclusivamente dall'osservanza della legge ebraica, mette in moto una conquista da guerra santa: il Regno di Dio si deve estendere fino ai confini della terra; ma tale regalità passa attraverso le opere della legge. Quindi tutti possono e devono praticare le opere della legge.


In fatto di ipocrisia sono abili maestri. Come associare preghiere prolungate e latrocini a danno delle vedove, lo scrupolo per la minima tassa da versare alle istituzioni religiose e la più squallida insensibilità nei confronti di chi chiede giustizia e pietà (Mt 23,23), una rigorosissima applicazione della legge nei confronti del prossimo e la manica fin troppo larga con se stessi, secondo l'arguto paragone del filtro del moscerino e dell'ingestione tranquilla di un cammello (Mt 23,24)?


Dio vede anche nell'intimo dei cuori e non si può barare! Anche un sepolcro può apparire splendido all'esterno, ma dentro contiene pur sempre delle spoglie in putrefazione: «Così anche voi apparite giusti all'esterno davanti agli uomini, ma di dentro siete pieni d'ipocrisia e d'iniquità» (Mt 23,28). L'ipocrisia cammina di pari passo con la presunzione: «Se fossimo vissuti al tempo dei nostri padri, non ci saremmo associati a loro per versare il sangue dei profeti» (Mt 23,30). Nella realtà scribi e farisei non si discostano dal comportamento dei loro padri assassini di profeti: quali scrupolosi osservanti della legge sono proprio loro destinati a colmare la misura dei padri, in quanto incaricati di eseguire la sentenza di morte decretata nei confronti del Profeta Gesù e dei suoi sostenitori (cfr. Mt 23,34). La responsabilità ricadrà tutta su questa generazione che afferma di essere popolo di Dio solo in base alla propria discendenza carnale, in totale contrasto con il disegno salvifico di Dio. «Non avete voluto» recita il v. 37. 


Non diversamente da Matteo, Luca conosce duri attacchi contro i farisei e ripropone materiale analogo
. Anche in numerosi passi, che gli sono propri, li presenta in aperta ostilità a Gesù. La parabola del fariseo e del pubblicano al tempio (Lc 18,9-14) è pronunciata contro coloro che «presumevano di essere giusti e disprezzavano gli altri». La trilogia delle parabole della pecore perduta, della moneta smarrita e del padre buono è introdotta dall'aspra critica a farisei e scribi, scandalizzati perché Gesù accoglie pubblicani e peccatori e mangia con loro (Lc 15,1-2). Luca è particolarmente attento a presentare Gesù molto disponibile verso tutti, pronto a regalare nuove prospettive di vita, là dove nota un minimo di buona volontà. Alla peccatrice del capitolo 7 Gesù rivolge incoraggianti parole per un futuro diverso e decisamente migliore («La tua fede ti ha salvata. Va' in pace!»), mentre l'opinione del fariseo Simone si irrigidisce in un freddo giudizio di condanna (Lc 7,39). 

Gli Atti degli apostoli presentano in luce favorevole il fariseo Gamaliele, saggio maestro di vedute aperte e liberali. Comparendo davanti al sinedrio, Paolo afferma di essere fariseo e figli di farisei, dando avvio ad una vivace discussione tra farisei e sadducei sulla risurrezione (At 23,6-9). Non manca la nota polemica che presenta alcuni farisei ferocemente attaccati alla legge, a tal punto da richiedere la circoncisione e l'osservanza della legge di Mosè anche ai pagani che vogliono farsi cristiani (At 15,5).

In Giovanni i farisei svolgono il ruolo di funzionari governativi e di colti dottori della legge, pronti a contestare la posizione di Gesù. Non sono mai menzionati, né i sadducei né gli scribi
. Sempre i farisei sono una presenza minacciosa: «Lottano con Gesù per mantenere il proprio ascendente sul popolo e mirano ad insidiarne l'insegnamento. Lungo tutto il vangelo i farisei sono alleati con i capi dei sacerdoti nell'intraprendere passi ufficiali contro Gesù, soprattutto durante i suoi viaggi verso Gerusalemme»
.

Pur avendo una forte influenza, nel racconto della passione, Giovanni, come i sinottici, presenta i sacerdoti, piuttosto che i farisei, come coloro che hanno un ruolo decisivo nella condanna ed esecuzione di Gesù.

1.2. Sadducei

Il gruppo raccoglie sostanzialmente la nobiltà sommosacerdotale. Il nome deriva da Sadoq, un sacerdote che servì sotto Davide e Salomone. Secondo Ez 40,46 e 44,15, per esercitare legittimamente il sacerdozio era indispensabile discendere dalla stirpe di Sadoq. Dal ritorno dall'esilio, il sommo sacerdote fu sempre un sadochita e questo significava una preminenza cultuale, ma anche un potenza politica.

La storia dei sadducei è povera di informazioni e abbastanza oscura. Giuseppe Flavio ne parla nel contesto dell'età asmonea e li mette in relazione con i farisei. Giovanni Ircano pensò bene di cambiare alleati, lasciando i farisei e legandosi ai sadducei. Costoro costituivano un gruppo ben organizzato di famiglie patrizie, con una loro identità. 

Al tempo di Gesù i sadducei erano un importante partito religioso. Eppure la loro presenza nel NT risulta modesta, limitata ai soli vangeli sinottici e al libro degli Atti
.

Erano i conservatori della tradizione. Lo si comprende anche dalla loro teologia. Essi si attenevano strettamente al testo della Legge (Torà), in particolare ai precetti sul culto e sul sacerdozio. Divergevano perciò vistosamente dai farisei: mentre costoro erano aperti all'accoglienza di idee teologiche innovative, come la risurrezione dai morti, i sadducei erano fortemente contrari, come dimostra il loro scontro con Gesù (Mc 12,18-27). Possiamo individuare in At 23,8 la sintesi della loro dottrina: «I sadducei affermano che non c'è risurrezione, né angeli, né spiriti; i farisei invece professano tutte queste cose».

Ebbero forti scontri anche con Erode il Grande, specialmente durante il lungo pontificato del sommo sacerdote Simone (dal 22 al 5 a.C.) e, nonostante si coalizzassero, non poterono impedire l'inesorabile declino, fino, praticamente, alla loro scomparsa con la distruzione di Gerusalemme: «il tramonto dello stato segnò la fine della nobiltà laica e della corrente sadducea sorta dall'unione tra nobiltà sacerdotale e nobiltà laica. La nuova e potente classe superiore, quella degli scribi, aveva scavalcato in ogni campo l'antica classe della nobiltà sacerdotale e laica, fondata sul privilegio della nascita»
.

1.3. Scribi

Gli scribi si distinguono da farisei e sadducei perché sono presenti nel mondo mediterraneo e nel Vicino Oriente lungo i millenni, assumendo, nel corso del tempo e dei luoghi, numerosi incarichi, con funzioni e posizioni sociali varie. Non sembra che costituissero un preciso e compatto gruppo, «bensì piuttosto una classe di persone istruite provenienti dai vari settori della società, che ricoprivano diversi ruoli sociali e che mantenevano legami con tutti gli strati sociali, dal paese al palazzo regale e al tempio. […] Non devono essere considerati un gruppo autonomo dotato di potere proprio e di un programma coerente: gli scribi erano diversi per retroterra e alleanze, ed erano persone che ricoprivano un ruolo sociale in contesti diversi, piuttosto che una forza politica e religiosa unitaria»
.


Scriba, in ebraico sofer, fa riferimento dapprima a un testo scritto e poi alla scrittura e allo scrivano. Il greco grammateus, da gramma 'lettera', rimanda pure a un testo scritto. Anche se i significati dei termini sono molteplici e mutevoli nel tempo, oggi potremmo rendere tale parola con "segretario", che potrebbe essere un semplice dattilografo, ma anche una persona di grande responsabilità.

Uno scriba compare per la prima volta nell'Antico Testamento come funzionario che chiama all'adunata (Gdc 5,14). Baruc, che annotò le parole di Geremia, era pure lui uno scriba (Ger 36,32) e, in quanto tale, persona ben istruita e influente. Il più famoso della Bibbia resta Esdra, sacerdote e «scriba abile nella legge di Mosè» (Esd 7,6), che chiese e ottenne da Artaserse, sovrano persiano, di ricondurre a Gerusalemme un gruppo di ebrei deportati. Egli era sacerdote e scriba perché, nella comunità giudaica del dopo esilio, le funzioni dei sacerdoti, dei leviti e degli scribi finirono per sovrapporsi. Scendendo nel tempo, troviamo gli scribi citati una sola volta in 1Mac 7,12, pronti a negoziare con il nemico, a differenza degli irriducibili Maccabei. La rappresentazione più bella dello scriba è offerta da Sir 38,24-39,11, dove egli è il saggio, perché prega ed è riempito da Dio dello spirito di comprensione.

Gli scribi sono presentati come gruppo organizzato solo nei vangeli sinottici
, dove sono associati ai farisei e ai sommi sacerdoti per creare un fronte comune di opposizione a Gesù. Di loro si dice ben poco nei testi evangelici. Marco è colui che ne parla maggiormente, e a lui prestiamo la nostra maggiore attenzione
. Li colloca sia in Galilea, sia a Gerusalemme. Qui sono collegati con i capi dei sacerdoti e fanno parte della dirigenza governativa giudaica. Il loro stretto legame con i capi dei sacerdoti lascia supporre che servissero da alti funzionari e da consiglieri, e che alcuni siano entrati anche nella classe dirigente. Sono presenti pure in Galilea, anche se in alcuni casi si precisa che provengono da Gerusalemme (Mc 3,22; 7,1).

Il popolo era generalmente al corrente del loro insegnamento e della loro autorevolezza. In tre passi l'evangelista Marco lascia intuire che il popolo e i discepoli di Gesù conoscono e apprezzano i loro insegnamenti. Quando Gesù insegna per la prima volta a Cafarnao, la gente rimane sorpresa, perché il suo insegnamento è autorevole e diverso da quello degli scribi (Mc 1,22). Costoro sono il punto di riferimento per l'istruzione religiosa ebraica ed i maestri abituali del popolo. Quando i discepoli menzionano il pensiero degli scribi su Elia, Gesù accetta tale insegnamento e spiega che Elia è già venuto (Mc 9,12-13). Gesù stesso cita il detto degli scribi secondo cui il messia deve essere il figlio di Davide (Mc 12,35), anche se poi confuta tale opinione interpretando la Scrittura. Se Marco richiama l'insegnamento degli scribi a cui ascrive un certo valore, non tralascia di mostrare la chiara superiorità dell'insegnamento di Gesù.

Al di là di qualche nota positiva, gli scribi, nell'insieme, sono contrari a Gesù: gli muovono accuse (Mc 3,22), polemizzano sull'autorità del suo insegnamento, discutono con i suoi discepoli (Mc 9,14), criticano Gesù perché siede a mensa con esattori delle tasse e peccatori (Mc 2,16). In Marco si trovano diversi episodi di controversia tra Gesù e gli scribi, ad esempio, quando mettono in dubbio l'autorità di Gesù di perdonare i peccati (Mc 2,6). Più il tempo scorre verso il momento della passione, più la situazione si acuisce. Nei capitoli 11-15 di Marco, quando Gesù si trova a Gerusalemme, in ben sette passi
, gli scribi sono appaiati ai capi dei sacerdoti e talora agli anziani. Fanno parte di coloro che vogliono la morte di Gesù. E Gesù non è certo tenero nei loro confronti, descrivendoli in modo forte. Infatti, mette in guardia i discepoli dagli scribi, perché cercano la visibilità sociale, sono oppressivi in campo economico e vanitosi nella preghiera (Mc 12,28-40). Di loro si dice che indossano lunghe vesti, vogliono la riverenza nelle piazze e pretendono i primi posti nelle sinagoghe, divorano le case della vedove e recitano lunghe preghiere ipocrite. Gli scribi che «divorano le case delle vedove» sono messi a confronto con la povera vedova che offre due spiccioli ed è lodata da Gesù.


Il risultato finale non è certo elogiativo per gli scribi: stanno dalla parte del potere, hanno istruzione, ma orientano male il loro insegnamento, sono incapaci di percepire la novità apportata da Gesù e, soprattutto, sono chiaramente complici con altri, nella decisione di eliminare lo scomodo maestro di Nazaret.

1.4. Anziani

Nei tempi antichi, diversamente dai nostri, l’anzianità era un valore, perché simbolo di esperienza e di saggezza. Gli anziani godevano di grande rispetto e di venerazione da parte dei più giovani. In genere capifamiglia, o almeno capi delle famiglie più influenti, costituivano il consiglio di un clan, di una tribù o di una città. Formavano la gerusia, un gruppo di “saggi” il cui parere era legge. La loro influenza variava secondo le epoche e le circostanze, rimanendo però sempre persone importanti e di riferimento. I testi biblici citano diversi tipi di anziani: possono essere quelli di una tribù (Dt 31,28), di una regione (Gdc 11,5), di Israele (Es 3,16). In Israele tenevano le loro riunioni alle porte della città (Dt 21,19) e la partecipazione attiva ai dibattiti testimoniava il prestigio di cui godevano (Pr 31,23). Saranno importanti anche nelle comunità dell’esilio (Ger 29,1). 


Nel NT sono chiamati presbyeteroi e indicano diverse realtà: una volta gli anziani di un agglomerato (Lc 7,3), 25 volte gli anziani del popolo ebraico e 15 volte gli anziani della Chiesa. Parlando del mondo giudaico, gli anziani sono i rappresentanti della nobiltà laica. La loro origine è da rintracciare nel periodo di ritorno dall'esilio, allorché i capifamiglia, gli «anziani degli Ebrei» figurarono come i rappresentanti del popolo. Quando il governatore persiano voleva avere un referente, si rivolgeva a loro (cfr. Esd 5,9-16) e con la loro collaborazione provvide alla costruzione del tempio (Esd 5,5.9). Sono quindi presenti nel Sinedrio che è l'assemblea suprema dell'ebraismo postesilico, formatasi dall'unione di questi capifamiglia, non sacerdoti, aventi funzioni direttive, insieme all'aristocrazia sacerdotale e ai rappresentanti dei farisei. Il Sinedrio vedeva perciò, tra le sue fila, un gruppo di tale aristocrazia laica. Il NT ha un passo molto espressivo, Lc 19,47, che cita «i notabili del popolo» al posto degli «anziani», come terzo gruppo del Sinedrio: i due nomi valgono come sinonimi e ci permettono di capire che gli anziani erano persone influenti e ragguardevoli del popolo.


Nel mondo cristiano, gli anziani hanno in genere compiti direttivi (At 14,23; 20,17; 1Pt 5,1.5). Il loro nome non designa primariamente l’età, bensì l’esperienza cristiana: sono persone che già da tempo hanno accolto il messaggio evangelico e lo vivono; in questo senso sono equiparati ai «padri» di 1Gv 2,13-14. Nell’Apocalisse compaiono più volte i 24 anziani (Ap 4,4.10…) che compiono la liturgia celeste. Non sembra che abbiano riferimento agli anziani delle comunità cristiane, ma, vista la loro funzione e il loro numero, «sono piuttosto un riflesso celeste dei capi delle 24 classi sacerdotali dell’AT».

1.5. Erodiani

Il termine «erodiani» ha una chiara derivazione da Erode. Sono infatti gli amici o i partigiani di Erode Antipa, tetrarca della Galilea e della Perea
. Costoro sono citati solo tre volte in tutto il NT: una volta in Matteo e due in Marco
. Sono sempre abbinati ai farisei, sebbene tra i due gruppi non corresse buon sangue. Gli erodiani infatti erano filoromani, mentre i farisei ritenevano la presenza romana come un castigo di Dio. Occorreva però fronteggiare il comune nemico, Gesù, e quindi era opportuno allearsi. Costituivano un vero partito che si avvaleva della protezione di Erode, per intraprendere un'azione contro Gesù: «E i farisei uscirono subito con gli erodiani e tennero consiglio contro di lui per farlo morire» (Mc 3,6). Siamo appena agli inizi della vita pubblica di Gesù e già si profila l'ombra di morte.


La loro simpatia con il mondo romano spiega meglio il significato della domanda circa il tributo da pagare all'imperatore: sono proprio loro a sottoporre a Gesù il quesito se sia lecito o no pagare la tassa a Cesare (Mc 12,13ss.). A causa della loro scelta politica, erano irriducibili nemici degli zeloti che propugnavano la lotta armata contro Roma.

1.6. Samaritani

I samaritani
 indicano propriamente gli abitanti di Samaria
, nome che designa sia la regione centrale della Palestina sia la capitale della stessa regione. La loro notorietà evangelica non è legata a motivi geografici, bensì a motivi religiosi. Ecco in breve la loro storia
.


Nel 721 a.C. il re assiro Sargon II pone fine al regno del Nord e distrugge la sua capitale, Samaria. Secondo usanze militari del tempo, parte della popolazione locale viene deportata e alcune persone straniere sono importate. A partire da questo momento, il gruppo locale, composto originariamente solo da ebrei, finisce per mescolarsi con i nuovi venuti, che introducono usi e costumi diversi, soprattutto favoriscono il culto di divinità straniere. La popolazione che ne risulta si presenta ibrida dal punto di vista etnico, culturale e religioso. Gli ebrei presenti sono considerati eretici dagli altri ebrei e chiamati semplicemente 'samaritani' senza ulteriori specificazioni.


La situazione si acuisce quando i samaritani vedono rifiutata la loro offerta di collaborazione agli Ebrei ritornati da Babilonia e impegnati per la costruzione del tempio e delle mura di Gerusalemme. In seguito a questo rifiuto costruiscono verso il 330 a.C. sul monte Garizim un tempio concorrenziale a quello di Gerusalemme. Distrutto nel 128 da Giovanni Ircano, il tempio fu prontamente ricostruito per continuare a rivaleggiare con quello della città santa. I samaritani rivendicavano di essere i veri adoratori di Dio, avevano il libro sacro, simile al nostro Pentateuco, il cosiddetto Pentateuco Samaritano, che ancora oggi mostrano con orgoglio in una sinagoga di Nablus. Sopravvive ancora ai nostri giorni una piccola comunità di samaritani che conta circa cinquecento membri.


Al tempo di Gesù i rapporti con i samaritani erano molto tesi, proprio ai ferri corti, soprattutto dopo che alcuni samaritani avevano bruciato delle ossa sulla spianata del tempio di Gerusalemme, con l'evidente intento di profanare il luogo sacro. L'odio era quindi viscerale e si evitavano al massimo i contatti. Il cammino che dal sud conduceva al nord del Paese passava necessariamente dalla regione centrale, la Samaria; si preferiva tuttavia allungare il cammino prendendo la strada oltre il Giordano piuttosto che venire a contatto con i samaritani. Lo stesso nome di samaritano era in bocca ad un giudeo una grave offesa, che non fu risparmiata neppure a Gesù che si sentì dire un giorno: «Non diciamo noi con ragione che sei un Samaritano e hai un demonio?» (Gv 8,48).


Con queste promesse poco lusinghiere, si comprende l'audacia di Gesù nel presentare la parabola del samaritano che soccorre e diventa esempio per un giudeo (Lc 10,29ss.). Una chiara provocazione! È ancora Luca a far brillare di positività un samaritano, quando racconta l’episodio dei dieci lebbrosi sanati, di cui uno solo, il samaritano, torna a ringraziare Gesù (Lc 17,11ss.). Luca conosce anche i limiti dei samaritani, quando non vogliono accoglierlo perché diretto a Gerusalemme (Lc 9,52ss.). Nel mirabile incontro di Gesù con la donna di Samaria
, Giovanni mostra l’iniziale ostilità della donna e la sua progressiva maturazione, fino a ricevere l’altissima rivelazione di Gesù (Gv 4,1ss.). La permanenza di due giorni a Samaria, mette le basi per la fruttuosa missione di Filippo (At 8,1ss.). L’ostile terra di Samaria diventa patria di persone che accolgono con gioia e frutto l’annuncio del Vangelo
.

1.7. Zeloti

Gli zeloti non hanno un posto nel NT e non sono mai citati come gruppo. Il termine zelotes appare come aggettivo che qualifica alcune persone, per un totale di 8 ricorrenze
. Nella lista degli apostoli, Luca chiama Simone con il soprannome di «zelota» (Lc 6,15,e At 1,13); lo stesso apostolo era stato chiamato «cananeo» da Mt 10,4 e da Mc 3,18, un termine che Luca ha tradotto con "zelota". Non è escluso che tale riferimento indichi una precedente appartenenza al gruppo degli zeloti.
La loro storia
 occupa un periodo relativamente breve e si colloca all'interno del movimento di liberazione giudaico. Possiamo fissare tre fasi: il periodo di preparazione, fino alla comparsa di Giuda il Galileo
, con il censimento dell'anno 6 d.C., l'azione del partito da lui fondato, fino all'uccisione di Menahem, all'inizio della guerra giudaica nell'anno 66, e, infine, la disgregazione del movimento di liberazione nel corso della stessa guerra. 


Il partito fondato da Giuda il Galileo ebbe origine dall'ala radicale dei farisei. Rimase un'associazione segreta, ben organizzata e con un capo stabile. Il suo "credo" si fondava sulla convinzione della signoria esclusiva di Dio, con la vistosa conseguenza che era insopportabile ogni altro dominio. Era quindi evidente l'insofferenza nei confronti del potere romano, a quell'epoca dominante in Palestina. La reazione si manifestava in forma radicale e violenta, con disponibilità alla lotta contro tutti i nemici di Dio e di Israele. I membri erano disposti a tutto, anche al martirio. Il loro attaccamento alla legge era rigoroso, predicavano la separazione di Israele dal mondo ellenistico e pagano. Il modello remoto era lo zelo di noti personaggi dell'AT, come Pinehas e Elia, e da loro il nuovo movimento prese probabilmente il nome di "zelatori".  Il modello prossimo era l'azione combattiva dei Maccabei che nel III secolo a.C. si erano ribellati all'usurpazione e alla paganizzazione di Antioco IV Epifane, intraprendendo una lotta armata di liberazione.  Rispetto ai Maccabei, le concezioni del partito di Giuda il Galileo mostrano una palese radicalizzazione. Il movimento ebbe qualche affinità anche con gli esseni che avevano un pensiero con connotazioni rigoriste-zelote.


Il movimento crebbe d'importanza e ampliò la sua sfera di azione sul popolo, fino a trascinarne la maggioranza nel conflitto aperto con Roma che sfocerà e si concluderà tragicamente con la guerra giudaica e con la distruzione di Gerusalemme dell'anno 70. Il successo iniziale si spiega con la forte componente sociale del movimento e nella volontà di instaurare una teocrazia assoluta nella vita politica e quotidiana. Il totale fallimento dell'impresa costrinse in seguito il giudaismo rabbinico a prendere strade sostanzialmente diverse.

Se esistono punti di contatto tra il loro pensiero e quello di Gesù, come ad esempio la richiesta di dedizione incondizionata e la disponibilità al martirio
, non si può parlare di una dipendenza, ma solo di affinità. La fonte per Gesù era nella sua stessa persona e, semmai, poteva avvalersi di illustri esempi dell'AT, come i profeti, che richiamavano un illustre modello di tale generosa prontezza. La posizione di Gesù è radicalmente contraria e in opposizione alla linea degli zeloti: «la predicazione di Gesù e della cristianità primitiva rappresentava l'autentico superamento del tentativo zelota d'introdurre con la forza la signoria di Dio in terra»
.

1.8. Esseni

Gli esseni non sono mai citati nel NT, ma la loro importanza nel quadro sociale e religioso del tempo di Gesù obbliga almeno ad un fugace riferimento
.


Come i farisei, anche gli esseni derivano dal movimento degli asidei apocalittici, del quale sono la continuazione radicalizzata. Possiamo identificarli: «È quasi certo, in base a dati obiettivi e archeologici, che la comunità di Qumran – l'insediamento e i testi della quale furono trovati vicino alla riva nord-occidentale del Mar Morto, negli anni successivi alla seconda guerra mondiale – si identifica con l'essenismo»
. Notizie ci erano giunte dall'antichità grazie ad autori come Giuseppe Flavio e Plinio, ma fu la scoperta del 1947 a gettare le basi per un studio corposo e sistematico sul gruppo. Tra le caratteristiche, troviamo la comunanza di beni e il celibato, una caratteristica che colpì particolarmente gli autori antichi
. La loro vita comunitaria era considerata un equivalente del culto. Infatti la loro storia era iniziata in polemica con il mondo religioso di Gerusalemme, considerato corrotto e non più rispondente alle attese divine. Si erano perciò ritirati nel deserto, perché dal deserto sarebbe venuta la salvezza, come già al tempo dell'esodo e del ritorno da Babilonia. Conducevano vita comunitaria che aveva il suo culmine nel banchetto rituale in comune, presieduto da un sacerdote.


Tipica di Qumran era la dottrina dualistica, per la quale nel cosmo e nell'uomo tutto avviene secondo un piano creativo che prevede due potenze, quella della luce e quella delle tenebre, ugualmente forti, il cui continuo conflitto si risolverà solo al tempo della fine con la vittoria delle potenze della luce. L'escatologia occupa quindi un posto particolarmente importante ed è viva la speranza della risurrezione.

2.  TITOLI E NOMI COMUNI

Accanto a nomi che indicano un gruppo più o meno omogeneo che si caratterizza per un pensiero proprio e per iniziative comuni, si colloca un universo di nomi: titoli, attributi, professioni. Facciamo la scelta di presentarne alcuni che ci sembrano utili per una migliore comprensione del testo biblico.

2.1. Dottore della legge – maestro della legge

Ad arricchire il quadro delle persone ostili a Gesù arrivano il «dottore della legge» e il «maestro della legge», due presenze minori, ma pur sempre da considerare.

La figura del «dottore della legge» (nomikos) compare quasi esclusivamente in Luca
. Si tratta di un esperto della legge giudaica, che il popolo poteva consultare. I dottori formavano un gruppo che forse si distingueva per impegno nell’osservanza della legge
. 

Per Luca sono loro i veri esperti della legge, comprensiva di tutte le usanze sociali e religiose. Perciò l'evangelista affida ad essi il ruolo che altri riconoscono agli scribi. Lo può confermare il fatto che Lc 10,25 mette in scena un dottore della legge che interroga Gesù sulla vita eterna, allorché, sia pure in contesto un po' diverso, in Mc 12,28, è uno scriba a porre la stessa domanda.

Di solito i dottori della legge sono strettamente legati ai farisei, un po' come lo sono gli scribi. Lc 7,30 ritiene che sia i farisei sia i dottori della legge respingano il disegno di Dio per loro. Nelle case dei farisei che hanno invitato Gesù, sono presenti pure loro (Lc 11,45 e 14,3), a confermare una solidarietà di pensiero e di azione. A loro, Gesù rivolge tre guai (Lc 11,46-52), attaccandoli come maestri di pensiero e guide religiose del giudaismo. Sono rimproverati perché impongono agli altri irragionevoli carichi legali, costruiscono le tombe dei profeti, ma come i loro padri, sono incapaci di riconoscere i profeti; sono pure accusati di essersi impossessati della chiave della conoscenza, cioè di aver bloccato la strada per il Regno
.

Tra gli evangelisti, solo Luca utilizza il termine «maestro della legge» (nomodidaskalos)
, per indicare un grado di istruzione, più che un ruolo o un gruppo sociale. Quando viene descritta la prima controversia, in 5,17, Luca riferisce che attorno a Gesù stanno seduti farisei e maestri della legge, venuti da tutti i villaggi della Galilea, dalla Giudea e anche da Gerusalemme. Continuando la descrizione, Luca parla di «scribi e farisei», quasi dimenticando i sopra citati maestri della legge. Con tutta probabilità, per Luca, gli scribi erano i «maestri della legge». Ciò conferma quanto detto sopra, che cioè siamo in presenza di un titolo e non di un gruppo. Lo possiamo documentare anche con la citazione di At 5,34, dove il fariseo Gamaliele è chiamato «maestro della legge», titolo dato ad un maestro colto e riconosciuto.

2.2. Rabbino

Il termine ebraico "rabbi" e la sua variante "rabbuni" compaiono solo nei Vangeli di Matteo, Marco e Giovanni
. Il significato è proposto all'interno dello stesso vangelo di Giovanni che offre una traduzione: «(I due discepoli) gli risposero: Rabbi (che significa maestro), dove abiti?» (Gv 1,38); «(Maria di Magdala) voltatasi verso di lui, gli disse in ebraico: Rabbuni!, che significa: Maestro!» (Gv 20,16). Chiarito il significato essenziale di "maestro" (didaskalos in greco), e più propriamente "mio maestro" secondo l'originale ebraico, ricordiamo che il titolo era il modo rispettoso di rivolgersi ad una persona che si voleva onorare, perché le si riconosceva dignità e autorità nel campo dell'insegnamento. 


Coloro che avevano chiuso il ciclo regolare di formazione, conclusosi con l'ordinazione, potevano fregiarsi del titolo di rabbì. Era ampiamente in uso presso scribi e farisei, per i quali Gesù avrà un duro richiamo: «Amano […] sentirsi chiamare "rabbì" dalla gente. Ma voi non fatevi chiamare "rabbì", perché uno solo è il vostro maestro e voi siete tutti fratelli» (Mt 23,6-7). L'uso era diventato generalizzato. Anche persone che non avevano un riconosciuto curriculum studiorum potevano ricevere tale titolo. Gesù ne è un chiaro esempio. Di fatto il tempo aveva fatto compiere un'evoluzione al termine: «dapprima titolo onorifico generico, verrà poi riservato esclusivamente agli scribi»
.


Secondo le scuole giudaiche posteriori, tre erano i titoli di rispetto nel rivolgersi alle persone: rab, rabbì, rabbunì, disposti secondo un crescendo, che faceva dell'ultimo termine il titolo di maggiore onore
.

2.3. Levita

Il termine, raro nel NT
, indica il membro di un gruppo. I leviti, discendenti da Levi, uno dei figli di Giacobbe, erano considerati il basso clero. Il loro rapporto con i sacerdoti era così stabilito: i sacerdoti, in quanto discendenti dal levita Aronne, formavano la classe privilegiata all'interno dei discendenti di Levi, mentre i sommi sacerdoti legittimi, in quando discendenti dall'aronnide Sadoq, formavano la classe privilegiata in seno al sacerdozio. I leviti, in quanto clero minore, erano inferiori ai sacerdoti, e come tali non partecipavano al servizio sacrificale; erano incaricati solo della musica e dei servizi secondari del Tempio. La loro posizione di inferiorità era manifesta nel fatto che, come ai laici, era loro vietato di entrare nell'edificio del Tempio e di accedere all'altare. 

Erano circa 10.000, ripartiti in 24 classi, e garantivano il servizio settimanale. Il gruppo non era omogeneo, perché cantori e musicisti si distinguevano per dignità, formando la classe superiore. La maggior parte, i servi del Tempio, aveva compiti più modesti e, un po' come i nostri sacrestani, attendevano a tutti i servizi annessi al culto
.

È chiaro che il loro ambito è quello del culto. Nella parabola del buon samaritano, Gesù associa il sacerdote e il levita per bocciare il loro comportamento di insensibilità nei confronti del malcapitato (Lc 10,31-32): una religione priva di amore e di attenzione al prossimo, non è più vera religione, come avevano più volte ribadito i profeti
.

Un levita assumerà ruoli dirigenziali nella comunità cristiana primitiva. Si tratta di Barnaba, «un levita originario di Cipro» (At 4,36), qualificato perfino come apostolo (At 14,4); egli seppe scoprire e appoggiare Paolo, di cui condivideva le intenzioni missionarie e con il quale compì il primo viaggio apostolico, prima del concilio di Gerusalemme dell'anno 49.

2.4. Proselita

Il termine, raro nel NT
, indica il pagano che si è convertito all'ebraismo, accettando la circoncisione, il battesimo giudaico come atto di iniziazione e l'offerta del sacrificio. La maggior parte dei proseliti proveniva dalle regioni poste ai confini del territorio abitato da Ebrei. Stando a stretto contatto con loro, era comprensibile che qualcuno fosse attratto da alcuni singolari aspetti della religione giudaica – come il monoteismo, le esigenze morali, il rispetto del prossimo – e aspirasse a diventarne membro. L'integrazione era pressoché completa, a tal punto che i proseliti di ambo i sessi potevano sposarsi con gli ebrei, salvo rare eccezioni
.


Se togliamo il diritto di occupare alcune cariche ufficiali, come l'essere membro del Sinedrio o del tribunale di 23 membri che comminava pene capitali
, il proselita godeva di quasi tutti i diritti: «nella vita pratica, le limitazioni giuridiche imposte ai proseliti non ebbero ripercussioni di particolare rilevanza; l'origine pagana era considerata infatti una "macchia leggera"»
.


La primitiva comunità cristiana respinse con decisione ogni valutazione negativa nei confronti dei proseliti, anzi, qualcuno di loro assunse ruoli dirigenziali. Lo documenta At 6,5 in cui si narra di Nicola, proselito di Antiochia, chiamato a far parte del collegio dei sette uomini cui era affidata la cura dei poveri.

2.5. Timorato di Dio

C'è un uso generale del termine, per indicare una persona che ha uno speciale rapporto di fedeltà con il Signore
. In questo senso, tutti sono chiamati ad essere timorati. Noi consideriamo il termine in un'accezione specifica, come attributo particolare di alcune persone che appartengono ad una categoria. Le incontriamo principalmente negli Atti degli Apostoli. I testi possono essere divisi in tre gruppi, a seconda delle persone alle quali si riferiscono:

1. persone ben determinate, come nel caso di Cornelio (At 10,2.22);

2. categorie di persone non appartenenti al popolo ebraico, ma ben disposte ad ascoltare la predicazione apostolica (At 13,16.26);

3. persone indicate genericamente come timorate di Dio, senza ulteriore specificazione (At 10,34-36).

Si tratta di persone che sono veramente timorate di Dio, nel senso che sono attente alla sua volontà. Ciò non impedisce di vedervi anche un gruppo particolare, chiamato con il nome che diventa specializzato, quasi tecnico: «Timorato di Dio» indica il pagano che crede nel Dio di Israele, lo rispetta e vive con onestà. Il termine esprime, perciò, un atteggiamento religioso e morale personale; nello stesso tempo, raccoglie il gruppo di persone che, sebbene ancora pagane, hanno le disposizioni per ascoltare e per accogliere la predicazione apostolica. 

2.6. Pubblicano

«Pubblicano» (in greco telones)
, a differenza dei precedenti, non è un titolo onorifico, né una specificazione religiosa. Si tratta di nome comune che designa una professione, e precisamente un esattore di tasse, uno che riscuote denaro. Il lavoro consisteva essenzialmente nella riscossione del dazio, il cosiddetto portorium, tassa che si pagava per l'introduzione di merci in una città o in un particolare territorio, per l'esportazione, per pedaggi, e altro ancora. Le tasse dirette invece (imposta fondiaria, imposta personale…), stabilite dai romani, non erano riscosse dai pubblicani, ma dai magistrati giudei che agivano sotto il controllo del procuratore romano. 


Per maggior precisione, occorre distinguere tra impresari doganali e semplici impiegati doganali. Gli impresari concludevano con l'amministrazione romana gli accordi per l'esazione delle tasse. Pagavano anticipatamente l'appalto e durante i dodici mesi che seguivano - tanto durava l'appalto - cercavano di trarre il massimo profitto. Potevano accumulare una fortuna. L'impresario affidava poi il lavoro vero e proprio di dogana ad altri, che lo svolgevano come impiegati. Questi costituivano un gruppo fluttuante, socialmente indifeso, e difficilmente accumulavano una consistente ricchezza. 


Le irregolarità commesse dai pubblicani erano numerose. A partire da Nerone vi fu l'obbligo di esporre presso le stazioni di dogana le tariffe in vigore
. Come spesso accade, fatta la legge, trovato l'inganno: poiché il dazio era calcolato percentualmente in base al valore della merce, bastava ai pubblicani 'gonfiare' il valore della merce per aumentare l'incasso. L'iniquo profitto non finiva tuttavia nelle loro tasche, bensì in quelle dell'impresario.


Superfluo ricordare il disprezzo che circondava questo mestiere già detestato, perché visto come collaborazione con l'occupante romano e poi, soprattutto, perché si trattava di un autentico strozzinaggio. Ecco perché il nome di pubblicano, etimologicamente 'colui che riscuote il denaro pubblico', da nome designante una professione, finì per classificare una disprezzata categoria di persone che tutti temevano. Non sorprende perciò di trovare nel vangelo questo strano abbinamento: «In verità vi dico: I pubblicani e le prostitute vi passano avanti nel regno di Dio. È venuto a voi Giovanni nella via della giustizia e non gli avete creduto; i pubblicani e le prostitute invece gli hanno creduto» (Mt 21,31-32). I pubblicani non erano ammessi a testimoniare in tribunale. Nei loro confronti i farisei, cultori della purità legale, nutrivano una cordiale antipatia e li tenevano lontano da sé.

Appendice: IL SINEDRIO

«Sinedrio» compare nel NT 22 volte
, è parola aramaica derivata dal greco synedrion (“consiglio”), e designa la suprema istituzione politica e religiosa del giudaismo palestinese. È conosciuto anche come presbyterion “consiglio degli anziani” (Lc 22,66; At 5,1). L’origine si fa risalire al “senato del popolo ebraico”, citato per la prima volta in 1Mac 12,6, quale corpo amministrativo accanto al sommo sacerdote Gionata Maccabeo (160-142 a.C.). Sembra essere il diretto prolungamento del collegio degli anziani, già presente al tempo di Neemia (cfr. Esd 5,9; 6,7), con il compito di curare il buon andamento della comunità giudaica. Tale consiglio prese il nome di synedrion a partire dall’epoca erodiana, come riferisce Giuseppe Flavio
. Sopravvisse alla catastrofe del 70, quando Gerusalemme fu distrutta, riprese le sue funzioni giuridico e amministrative, finché nel 425 Teodosio II lo soppresse definitivamente. 


Nei tempi più antichi, il Sinedrio era formato dai membri delle famiglie più ragguardevoli e da molti membri sacerdotali. Al tempo della regina Alessandra Salome (76-67 a.C.), sotto la spinta dei farisei, in quel momento arbitri del potere, vennero aggregati anche gli scribi. Così, al tempo del NT, il Sinedrio era formato da tre gruppi:

· gli anziani (in greco presbyteroi), rappresentanti dell’aristocrazia laica;

· i sadducei o la classe sacerdotale: i sommi sacerdoti (in greco archiereis), i sommi sacerdoti dimissionari e i membri di quattro famiglie nelle quali si sceglievano generalmente i sommi sacerdoti;

· gli scribi o dottori della legge (in greco grammateis), appartenenti per lo più al partito dei farisei. 

Il terzo gruppo era entrato per ultimo ed era in minoranza. Ma l’autorità popolare e la competenza giuridica degli scribi o dottori della legge davano alle loro decisioni un peso notevole, di gran lunga superiore a quello dei sadducei . Saranno gli scribi, dopo la catastrofe del 70, ad assicurare la sopravvivenza del Sinedrio come forma di governo, ormai solo in mano loro.


Il Sinedrio era formato da 70 membri, a ricordo dei 70 anziani del tempo di Mosè, sotto la presidenza del sommo sacerdote, che aveva, tra l’altro, il compito di convocare le riunioni. Questo era il “gran sinedrio” formato quindi da 71 persone. La Mishna parla dell’esistenza del “piccolo sinedrio”
, formato da 23 membri, e presente in diversi centri del paese, con la funzione di tribunale per i reati minori; per i reati maggiori, invece, era competente solo il gran sinedrio di Gerusalemme (cfr. Mt 5,21-22).


L’autorità del Sinedrio variava secondo i tempi e, soprattutto, secondo la situazione storica
. Sotto il regno di Erode il Grande, il Sinedrio era un’istituzione quasi senza potere. Al tempo dei procuratori romani, invece, svolgeva un ruolo di primo piano negli affari religiosi e civili del paese, pur nei limiti fissati dai Romani. Tra i suoi compiti ricordiamo:

· la difesa dell’ordine pubblico; perciò disponeva di un corpo di subalterni, «guardie fornite dai sommi sacerdoti e dai farisei» (Gv 18,3), chiamate poi «guardie dei giudei» (Gv 18,12);

· la potestà ordinaria giudiziale, religiosa e civile, in casi che riguardavano la legge giudaica. Le sue decisioni avevano forza di legge, riconosciuta dai Romani. Doveva, tra l’altro, vegliare sulla purezza della dottrina e, quindi, confrontarsi con i numerosi movimenti religiosi del tempo. Suo compito era anche il controllo del calendario liturgico: doveva stabilire le date dei noviluni e degli anni bisestili, per consentire agli Ebrei di tutto il mondo di celebrare in modo unitario le feste religiose;

· il potere esecutivo, per cui esercizio poteva ricorrere all’assistenza delle coorti romane.

Il Sinedrio era perciò il tribunale supremo. Probabilmente non aveva il diritto di comminare la pena capitale. Perciò Gesù, condannato a morte dall’autorità giudaica, deve essere portato da Pilato, governatore romano, il solo che poteva decidere di vita o di morte.
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Dodicesimo Capitolo

VANGELO  E  VANGELI

LA  QUESTIONE  SINOTTICA

La parola «vangelo» evoca istintivamente per l'uomo della strada un libretto molto conosciuto e molto diffuso. Non lo si può negare. Da sempre il vangelo, la parte più nota della Bibbia, risulta il best-seller se pensiamo ai milioni di esemplari diffusi ogni anno dall'Alleanza Biblica Universale
.


Forse l'uomo della strada non sa che l'identificazione tra vangelo e un testo scritto arriva solo nel II secolo d.C., dopo che il termine aveva raggiunto la completa maturità teologica ed era diventato addirittura un genere letterario. Su questo tema vogliamo fissare la nostra attenzione, per passare poi a seguire le principali tappe che hanno portato alla formazione del vangelo quadriforme. Concluderemo con un richiamo al problema sinottico.

1.  IL GENERE LETTERARIO VANGELO

1.1. Lo sviluppo del termine

L’italiano «vangelo» deriva dal latino evangelium che, a sua volta, viene dal greco euaggelion (); tradotta alla lettera, la parola significa «lieto messaggio», «buona notizia»
. Gli scrittori greci lo usavano per indicare sia la buona notizia comunicata sia la ricompensa data al portatore della buona notizia. Il termine si colorava religiosamente quando era riferito al culto imperiale. Si legge nell'iscrizione di Priene
 del 9 a.C.: «Il giorno della nascita del divo imperatore ha operato nel mondo la serie delle liete notizie diramate a causa di lui». Le notizie importanti riguardanti l'imperatore, come la data della nascita o l'ascesa al trono, nonché i suoi decreti, erano chiamati euanghelia perché annunciavano e garantivano al popolo pace e benessere. Erano lieti messaggi che si ascoltavano volentieri perché miglioravano la qualità della vita.


Anche il mondo biblico conosce  un uso profano e un uso religioso del termine vangelo. Nell'AT il sostantivo compare solo sei volte, sempre con valore profano, come in questo commento del re Davide all'avvicinarsi di un messaggero: «Anche questo porta  buone notizie» (2Sam 18,25). Il buon annuncio atteso e sperato è un annuncio di vittoria e soprattutto la buona condizione del figlio Assalonne.


Il valore religioso  è affidato al significato che il verbo «evangelizzare» (radice ebraica bsr) prenderà a partire dal secondo Isaia. Da questo momento la parola diventa un termine tecnico della teologia della salvezza, differenziandosi sensibilmente dal concetto ellenistico del culto imperiale: questo guarda indietro a un avvenimento del passato, il concetto biblico guarda avanti verso una realtà futura o di incipiente realizzazione: «Come sono belli sui monti i piedi del messaggero di lieti annunzi che annunzia la pace, messaggero di bene che annunzia la salvezza, che dice a Sion: "Regna il tuo Dio"» (Is 52,7).


Il giudaismo intertestamentario prolunga la distinzione ormai fissatasi nei testi biblici veterotestamentari: il sostantivo conserva un valore profano, il verbo invece si differenzia perché ha regolarmente un agente soprannaturale.


Nel NT «vangelo» indica il lieto annuncio per eccellenza, l'annuncio della salvezza ad opera del Messia. Gesù fa sua la missione del messaggero escatologico quando risponde ai discepoli del Battista: «Andate e riferite a Giovanni ciò che voi udite e vedete: "I ciechi ricuperano la vista, gli storpi camminano, i lebbrosi sono guariti, i morti risuscitano, ai poveri è predicata la buona novella"» (Mt 11,4-5). Gesù si richiama vistosamente alla profezia di Isaia e si presenta come il messaggero divino, come il primo evangelista. Con lui il termine «vangelo» ha raggiunto una pienezza teologica prima sconosciuta, si è riempito di un contenuto nuovo. Conoscendo meglio il contenuto si potrà apprezzare di più il valore del termine vangelo.

1.2. Il contenuto del Vangelo

Il sostantivo «vangelo» ricorre 76 volte nel NT di cui 60 in Paolo, il verbo «evangelizzare» 54 volte nel NT di cui 21 in Paolo. Se ne deduce che siamo di fronte a una terminologia paolina e che interpellare Paolo equivale a penetrare nel senso profondo di questi termini. Quando Paolo scrive le sue lettere, il vangelo non esiste ancora come testo scritto. Questo permette di superare l'istintiva reazione di pensare unicamente al vangelo come a un libro. Che cosa intende Paolo quando parla di vangelo?


La prima lettera ai Corinti conserva una preziosa documentazione al cap. 15,3-8. Ai negatori della risurrezione, Paolo oppone il vangelo già annunciato durante la sua prima visita alla città (50 d.C.). Poiché egli si richiama a un vangelo già ricevuto, possiamo risalire al contenuto del vangelo così come era inteso ai primi tempi della chiesa. Si afferma che «Cristo morì per i nostri peccati». Vi corrisponde, in struttura parallela, una seconda affermazione che mostra la stretta connessione: «è risuscitato il terzo giorno secondo le Scritture». Troviamo qui il cuore pulsante del cristianesimo: Croce e Risurrezione sono l'evento salvifico di cui il vangelo dà notizia. Questo annuncio riceve la testimonianza dei primi testimoni: «Apparve a Cefa e quindi ai Dodici. In seguito apparve a più di cinquecento fratelli in una sola volta... ultimo fra tutti apparve anche a me come a un aborto». Il vangelo di Paolo è il vangelo della chiesa, testimoniato dai primi autorevoli testimoni: «Pertanto, sia io che loro, così predichiamo e così avete creduto» (1Cor 15,11).


L'uso assoluto del termine vangelo («non tutti hanno obbedito al vangelo» Rm 10,16) e l'uso con il genitivo («vangelo di Dio» 1Ts 2,2; «vangelo di Cristo» Rm 15,19) aiutano a comprendere che Gesù è il contenuto centrale dell'annuncio. Vangelo è nello stesso tempo l'atto della predicazione e il suo contenuto. I due significati emergono in 1Cor 9,14: «Così anche il Signore ha disposto che quelli che annunciano il vangelo (= contenuto) vivano del vangelo (= predicazione)». Annunciare il vangelo significa annunciare Gesù, promuovere l'incontro con lui nell'ascolto e nell'adesione di fede, permettergli di operare quel rinnovamento interiore che è conversione e principio di salvezza per tutti quelli che aderiscono
. In termini definitori il vangelo è «potenza di Dio per la salvezza di chiunque crede» (Rm 1,16). Al contrario, vergognarsi del vangelo è vergognarsi di Dio o di Cristo, escludersi dalla concreta possibilità di salvezza operata da Cristo.


 La centralità di Cristo definisce l'unicità del vangelo: «Mi meraviglio che così in fretta da colui che vi ha chiamati con la grazia di Cristo passiate ad un altro vangelo. In realtà, però, non ce n'è un altro; solo che vi sono alcuni che vi turbano e vogliono sovvertire il vangelo di Cristo» (Gal 1,6-7). Nella unicità sono possibili sfumature diverse, intese come letture prospettiche dell'unica realtà. Non solo Paolo ammette un sano pluralismo teologico (cfr. 1Cor 3,5-15), ma lui stesso scrive le sue lettere per impedire travisamenti e per arricchire la comprensione. Se nella lettera ai Galati il vangelo è interpretato come il messaggio della giustificazione per rispondere ai giudaizzanti, nella 1 Corinti lo si legge come theologia crucis per rispondere al sincretismo sapienziale di qualcuno.


Pluralismo teologico e diverse prospettive di lettura sono ammissibili, ferma restando la genuinità del vangelo, che è tale se proviene dalla testimonianza degli apostoli e propone Gesù come unico mediatore della salvezza. Ciò autorizza Paolo a parlare di «suo» vangelo, non in senso esclusivistico, ma in quello di autenticità. Del resto Paolo ha viva coscienza di essere stato scelto da Cristo per la predicazione (cfr. 1Cor 1,17). Questa è la Parola di Dio e di Cristo, carica di potenza: «Proprio per questo anche noi ringraziamo Dio continuamente, perché, avendo ricevuto da noi la parola divina della predicazione , l'avete accolta non quale parola di uomini, ma, come è veramente, quale parola di Dio, che opera in voi che credete» (1Ts 2,13). Così precisato, il vangelo si qualifica anche come Parola di Dio.

1.3. Il vangelo come genere letterario

Stabilito che «vangelo» è primariamente il messaggio di salvezza di Cristo, non ha torto chi pensa al vangelo come ad un libro. Questo rappresenta la possibilità concreta per coloro che non hanno conosciuto personalmente Gesù di entrare in contatto con lui, a tal punto da diventare “suoi contemporanei”. Pur ammettendo la complessità e un poco la oscurità dell'origine del genere letterario Vangelo
, riconosciamo a Marco il merito di aver reso il prezioso servizio di creare, sollecitato dallo Spirito Santo, un nuovo genere letterario.


Chi prende in mano il vangelo di Marco si rende subito conto che è più breve degli altri. Considerando il contenuto, il messaggio di Marco si ritrova quasi totalmente in Matteo e in buona parte in Luca. Si aggiunga il poco elogiativo commento di S. Agostino che lo considerava un riassunto di Matteo. In definitiva, si sarebbe trattato di un vangelo povero, quantitativamente poco esteso e, quanto a contenuto, poco rilevante, perché i suoi temi si potevano ritrovare per intero e in forma più raffinata in Matteo e in Luca. Tutto questo spiega lo scarso interesse riservato a Marco per tanti secoli. Sembrava decretata e inesorabile la sorte di questo evangelista. E in uno stato di oblio rimase finché K. Lachmann (1793-1851), filosofo tedesco professore all'università di Berlino, stabilì definitivamente la priorità del vangelo di Marco. Gli si riconosceva il grande merito di essere stato il primo a schizzare il genere letterario «vangelo». È come dire che a Marco si attribuisce il brevetto del vangelo. Come d'incanto, il vangelo di Marco uscì dalle sabbie del disinteresse e della dimenticanza, suscitando una torrenziale produzione che lo riscattava.


La scienza biblica si trova oggi concorde nell'attribuire a Marco la priorità cronologica tra gli evangelisti. Con lui si assiste ad una svolta perché si passa dalla trasmissione orale del messaggio di Gesù alla stesura per iscritto. Marco ha dovuto inventare qualcosa di nuovo anche se non era il primo in assoluto a scrivere. Prima di lui un anonimo autore aveva forse fissato per iscritto i «detti di Gesù» (= loghia) ma, al di là delle ipotesi, si trattava solo di alcune parole. C'erano le lettere di Paolo; queste però sono scritti occasionali indirizzati a comunità e persone che Paolo intende formare sul principio cardine della centralità del Cristo morto e risorto, senza addentrarsi in particolari della sua vita terrena. Era questo il suo vangelo. Marco è il primo che si mette a raccontare in successione cronologica la storia di Gesù dal battesimo fino alla risurrezione. L'ordine cronologico vale solo a grandi linee e non preoccupa certo l'autore. Così dicasi per la completezza. Egli non intende presentare tutto. Dà però una cornice e una logicità a materiale eterogeneo come detti isolati, parabole, discorsi di controversia, miracoli e soprattutto il racconto della passione e della risurrezione. Esiste un fattore di coordinamento delle varie unità letterarie: l'affermazione di fede che Gesù di Nazaret è Messia e Signore. Grazie ad essa i dati sparsi cominciano a prendere ordine e si ispirano tutti a una medesima certezza.


Lo stimolo alla composizione sorse da diverse esigenze. Gli apostoli che conservavano il vivo e genuino ricordo di Gesù invecchiavano e soprattutto non riuscivano a soddisfare le esigenze di tutti coloro che, sempre più numerosi, volevano dissetarsi  alla sorgente di Cristo. Si erano profilati bisogni e urgenze, come l'istruzione dei convertiti, la difesa apologetica nei confronti di coloro che criticavano il comportamento dei primi cristiani, le celebrazioni liturgiche, la predicazione missionaria.


Il vangelo di Marco si presenta come una creazione originale. Non era mai esistito nella letteratura uno scritto che narrasse le vicende di una persona senza essere biografia e che riportasse fatti e parole senza essere resoconto di cronaca. Questo libro parla di Gesù senza essere una sua biografia, altrimenti si presenterebbe più completo; riporta quello che egli ha insegnato e operato, ma non lo si può confondere con un manuale di storia. Il vangelo è... vangelo. Mediante esso si viene a conoscenza della testimonianza di persone che hanno fatto un'esperienza di vita con Gesù, un'esperienza comunicata perché altri possano partecipare all'incontro con Gesù, uomo-Dio.


Il genere letterario che Marco ha inventato pone il lettore a contatto con Gesù Cristo che viene percepito come un contemporaneo. Il vangelo non pone Gesù in un reliquiario né nella lontananza raggelante di un'agiografia di maniera, ma favorisce l'incontro che salva, ieri come oggi.


Contenuto e presentazione differenziano il vangelo dai classici latini o greci e dagli altri testi della letteratura. A differenza delle biografie classiche di Plutarco e di Svetonio l'autore non si presenta e del suo eroe offre un ritratto non tanto storico-biografico quanto kerigmatico: Gesù è il rivelatore inviato da Dio ad annunciare e a realizzare la salvezza. Il dato storico non manca ma è funzionale ad un annuncio.


Nel vangelo di Marco, pertanto, si incrociano due correnti che passano attraverso l'annuncio della comunità primitiva. L'una è più teologica ed è rappresentata da Paolo, l'altra è più kerigmatica e si serve della tradizione sinottica. Marco le unisce. Questo è chiaro nel concetto di «vangelo», così tipico in Marco. Per lui Gesù è soggetto e oggetto del vangelo (cfr. Mc 1,1): questo perché egli vede nel Gesù terreno e nel Risorto una sola realtà. Questo vale anche per Paolo, per il quale Crocifisso e Risorto sono una sola realtà. La differenza sta nel fatto che Marco non parla semplicemente del Crocifisso, ma prende dalla tradizione il materiale per parlare e rappresentare il Cristo terreno: «Il vangelo che Marco scrive è il commentario al concetto di vangelo che in Paolo appare per lo più senza spiegazione»
. Tale commento è la forma del primo annuncio cristiano.


Da queste pagine che trasudano storia perché fondate sulla testimonianza di più persone, da queste pagine che emanano la fragranza della fede di molti che hanno aderito al Cristo, da queste stesse pagine continua ad essere attuale l'invito del «vieni e seguimi». Come tale, il genere letterario è nuovo, originale e irripetibile.

1.4. Il vangelo quadriforme
Paolo ha contribuito a chiarire il contenuto del vangelo, Marco ha dato vita a un nuovo e originale genere letterario. A questo punto l'uomo della strada ha ragione nel ritenere il vangelo un testo scritto. È infatti il testo scritto che permette di conoscere quello che Gesù ha detto e operato; accogliendo il «lieto messaggio» si entra in comunione con lui. A partire dal secondo secolo si chiama vangelo anche il libro. Prima si usa il singolare, poi il plurale: «i quattro vangeli». Sebbene l’espressione sia ricorrente e quasi consacrata dall’uso, se volessimo essere precisi, essa dovrebbe essere accolta con molta riserva. Più correttamente si dovrebbe parlare di un solo vangelo in quattro forme, cioè di un «vangelo quadriforme», come ben suggerisce Ireneo
. Infatti il vangelo è unico nel genere letterario e unico anche nel contenuto, sebbene si presenti in quattro prospettive diverse. Più che di «vangelo di Matteo, Marco, Luca e Giovanni» si dovrebbe allora parlare di «vangelo secondo Matteo, Marco, Luca e Giovanni»
.

2.  LA FORMAZIONE DEL VANGELO QUADRIFORME

I primi versetti del Vangelo secondo Luca rivestono grande valore per la letteratura e per lo storico. Luca introduce la sua opera con un prologo, usando un procedimento letterario in uso presso gli storici dell’antichità. Egli è convinto che lo scritto abbia dignità letteraria e storica al pari di tanti altri. Di più, egli non cede alla moda, imitando lo stile retorico, perché dimostra una inedita sensibilità: «Tace il suo nome; egli si mette per così dire da parte, per far parlare la tradizione apostolica che raccoglie; così facendo egli stesso diventa servitore di tale tradizione»
.


Le sue parole valgono come preziosa documentazione per capire come si sia formato il Vangelo. Da Luca possiamo evincere tre tappe
:

1. L’evento: la vita e l’insegnamento di Gesù, come i discepoli l’hanno sperimentata.

2. Il racconto orale: la testimonianza della Chiesa primitiva, soprattutto la predicazione degli apostoli.

3. Il racconto scritto: l’attività letteraria degli evangelisti.

2.1. L’evento: Gesù (primo terzo del primo secolo)

Il punto di partenza sono «i fatti accaduti tra noi» (Lc 1,1), espressione apparentemente generica e forse anche sibillina se non potessimo decodificarla con quanto l’Autore del terzo Vangelo riprende all’inizio della sua seconda opera, gli Atti degli Apostoli: «Nel mio primo libro ho già trattato, Teofilo, di tutto quello che Gesù fece e insegnò fin da principio» (At 1,1). Quindi il punto di partenza da cui tutto prende origine e significato è la persona di Gesù, quello che egli fece e disse. L’evento-Cristo sta a fondamento della formazione del Vangelo.


Tale ricchezza avrebbe corso il serio pericolo di disperdersi o di essere dimenticata se Gesù non si fosse preoccupato fin dai primi giorni della sua vita pubblica di raccogliere attorno a sé persone che fossero testimoni. Luca parla di alcuni che «furono testimoni fin da principio». Non è difficile ravvisare qui il gruppo dei dodici uomini scelti espressamente da Gesù, gli apostoli. È importante il legame tra Vangelo e questi testimoni principali, autorizzati dal Signore. Due scritti evangelici sono legati direttamente a un’origine apostolica (quelli secondo Matteo e secondo Giovanni), e due risalgono ai discepoli degli apostoli (quelli secondo Marco e secondo Luca). Marco infatti è legato a Pietro a cui serviva da interprete (cfr. 1Pt 5,13), ma gode pure di un legame con Paolo
; Luca accompagnò e fu vicino a Paolo (cfr. Col 4,14; Fm 24; 2Tm 4,11). La stretta relazione tra Vangelo e apostoli è sempre stata messa in luce dal Magistero
.

2.2. Il racconto orale: la predicazione apostolica (secondo terzo del primo secolo)

La trasmissione delle parole di Gesù e dei fatti che lo riguardavano avviene dapprima in forma orale. Coloro che Luca chiama «testimoni fin da principio» sono definiti «ministri della parola», nel senso di “servitori”. Il loro compito consiste nel riportare con fedeltà quella parola che permette di entrare in contatto con Cristo, di diventare suoi “contemporanei”, e quindi di essere in grado di accedere alla salvezza che è Lui stesso e solo Lui, perché, come dichiara Pietro, «In nessun altro c’è salvezza» (At 4,12).


La testimonianza apostolica è fedele senza essere schiava della lettera. Fedele, perché ci viene assicurato dal già citato n. 19 della Dei verbum: «Gli apostoli poi, dopo l'ascensione del Signore, trasmisero ai loro ascoltatori ciò che egli aveva detto e fatto», e nello stesso tempo, con la ricchezza di comprensione acquisita dopo l’evento pasquale e il dono dello Spirito. Lo stesso documento conciliare continua scrivendo che la trasmissione fedele avvenne «con quella più completa intelligenza di cui essi, ammaestrati dagli eventi gloriosi di Cristo e illuminati dalla luce dello Spirito di verità, godevano».


Effettivamente la testimonianza sulla vita di Gesù non è un resoconto neutrale o semplicemente cronachistico. Essa implica la fede nel Cristo morto e risorto. Dobbiamo pensare che molti avvenimenti presero contorni definiti e luce piena solo dopo la Pasqua, allorché fu possibile una comprensione complessiva degli eventi. Si aggiunga anche l’indispensabile dono dello Spirito che rende capace di conoscere e di proclamare il mistero di Gesù (cfr. Gv 14,26; 15,26; 16,13).


Per capire meglio la testimonianza apostolica è utile prendere in considerazione l’ambiente culturale. L’insegnamento nella cultura ebraica si avvaleva molto della memoria e aveva sviluppato numerose mnemotecniche per facilitare l’apprendimento
. Non dimentichiamo che, pur essendo presente lo scritto, quella cultura affidava la sua ricca tradizione per lo più alla memoria. I discepoli dei rabbini imparavano i 365 divieti e i 248 comandamenti della Torah a memoria. Le cosiddette halakot, cioè le norme etiche e giuridiche
 per l’interpretazione della Torah, sono state trasmesse per alcuni secoli oralmente e solo in un secondo tempo furono fissate per iscritto. Potremmo sorprenderci per tale abilità, ma ancora oggi ci sono popoli che sviluppano meglio di noi la memoria
.

2.3. Il racconto scritto: il vangelo secondo Mt, Mc, Lc, Gv (ultimo terzo del I secolo)

La terza e ultima fase di formazione del vangelo quadriforme è la stesura per iscritto. Ne risultano quattro scritti, di cui i primi tre molto affini e prendono il nome di “sinottici” (Matteo, Marco, Luca), mentre il quarto ha un suo itinerario letterario e teologico che lo distingue (Giovanni).

Il materiale della predicazione orale viene ripreso, ordinato, presentato in modo da prendere una forma definitiva, quella che ora possediamo. Tale lavoro prende il nome di “redazione”. Anche in questo momento c’è un aspetto di fedeltà all’evento-Cristo e uno spazio di libertà per l’evangelista. Sempre al n. 19 della Dei verbum leggiamo: «La santa madre chiesa ha ritenuto e ritiene con fermezza e costanza massima, che i quattro suindicati vangeli, di cui afferma senza esitazione la storicità, trasmettono fedelmente quanto Gesù figlio di Dio, durante la sua vita tra gli uomini, effettivamente operò e insegnò per la loro salvezza eterna». La storicità non va confusa con la meccanicità o come asettica registrazione di fatti e parole. Lo stesso documento riconosce agli evangelisti un’attività che certo non compromette ma esalta la storicità: «E gli autori sacri scrissero i quattro vangeli, scegliendo alcune cose tra le molte tramandate a voce o già per iscritto, redigendo una sintesi delle altre o spiegandole con riguardo alla situazione delle chiese, conservando infine il carattere di predicazione, sempre però in modo tale da riferire su Gesù cose vere e sincere». Possiamo presentare due piccoli esempi.

I primi destinatari di Matteo provengono dal giudaismo e hanno quindi una profonda conoscenza delle Scritture. Matteo li aiuta a comprendere che Gesù di Nazaret è il Messia che realizza le attese e le promesse dell’AT. Perciò abbonda di citazioni veterotestamentarie inserendone circa il doppio rispetto a Marco e a Luca. I primi destinatari di Luca provengono dal mondo pagano. Oltre che poco familiarizzati con le Scritture, non conoscono il mondo giudaico con alcune problematiche che gli sono tipiche. Perciò non riferisce la discussione circa il ritorno di Elia (cfr. Mc 9,11-13; Mt 17,10-13), né riferisce il rigido cerimoniale di tavola come il minuzioso lavaggio delle mani o la casistica del puro e dell’impuro (cfr. Mc 7,1-23; Mt 15,1-20).

2.4. Il Vangelo quadriforme nella Chiesa e per la Chiesa

I quattro scritti che possediamo non provengono da autori privati né sono destinati a lettori privati. Essi sono scritti nella Chiesa e sono destinati sia a guidare la Chiesa, sia ad essere letti in essa. Quanto la comunità sia superiore al singolo, lo si nota anche nel fatto che gli scritti non portano il nome del loro autore. Solo la tradizione ce li fa attribuire ai quattro evangelisti che conosciamo. Chi scrive non ha interesse a trasmettere le proprie generalità, a firmarsi, a farsi conoscere.


Tali libri sono contenuti nel “canone” della Bibbia, cioè nella lista di libri che la Chiesa riconosce normativi per la sua vita, in quanto sono ispirati da Dio e quindi sono “Parola di Dio”, “Sacra Scrittura”. Tale lista si forma un poco alla volta. Ben presto i quattro scritti evangelici sono riconosciuti come Parola di Dio e occupano un posto di rilievo. Lo conferma l’autorevole testimonianza di san Giustino che, nella prima metà del secondo secolo, indica che nella liturgia domenicale sono lette, accanto alla «Scrittura» (AT), anche «le memorie degli apostoli»
, denominazione riservata esclusivamente ai nostri quattro scritti evangelici. Ireneo difende i quattro scritti contro le cosiddette “tradizioni segrete” degli gnostici che riconoscevano solo una parte dei vangeli e riconoscevano valore a scritti che per noi sono “apocrifi”. Il criterio per riconoscere la vera tradizione è – sempre secondo Ireneo – la comunità della Chiesa guidata dai successori degli apostoli, i vescovi, e soprattutto dal vescovo di Roma.


Ogni tentativo di ridurre o semplificare il vangelo quadriforme sfocia in un insuccesso. Tale è il risultato di un certo teologo siro del II secolo, di nome Taziano, che compose il Diatesseron, cioè una “armonia dei vangeli”. Il principio era quello di semplificare evitando ripetizioni: ad esempio, anziché riportare quattro volte il racconto della passione e risurrezione (Mt, Mc, Lc, Gv), anziché riportare tre volte l’episodio della trasfigurazione (Mt, Mc, Lc), anziché riportare due volte le beatitudini o la preghiera del Padre Nostro (Mt, Lc), veniva offerto un solo racconto evangelico. Anche se la Chiesa particolare di Siria utilizzò un poco tale armonia
, la Chiesa universale non la fece sua, preferendo la testimonianza quadriforme rispetto ad una presentazione “unitaria”. I quattro scritti evangelici sono “in armonia” anche se si presentano in quattro forme diverse.

2.5. Appendice: I simboli degli evangelisti

Ezechiele, il più barocco dei profeti, riferisce nella visione iniziale del suo libro di aver visto quattro esseri che hanno contemporaneamente «fattezze d’uomo, poi fattezze di leone a destra, fattezze di toro a sinistra e, ognuno, fattezze d’aquila» (Ez 1,10). Queste creature misteriose e mostruose, forse copiate dalla cultura assiro-babilonese
, sono riprese e semplificate da Ap 4,7-8 che attribuisce ad ogni essere solo una fattezza.


Da questo dato biblico di partenza, Ireneo per primo attribuisce i simboli ai quattro evangelisti
. Egli li attribuisce combinando il simbolo con l’inizio del vangelo: il leone significa la potenza regale della Parola divina, descritta dal prologo di Giovanni; il toro è un animale destinato al sacrificio e si presta a rappresentare Luca che inizia il suo racconto proprio con una scena cultuale nel tempio; la faccia d’uomo si addice a Matteo che propone come prima pagina la genealogia di Gesù, segno del suo radicamento nella famiglia umana; l’aquila che viene dalle altezze come lo Spirito Santo, è attribuita a Marco che inizia con il battesimo di Gesù.


L’iconografia usuale, che si ispira a Girolamo
 e a Gregorio Magno
, distribuisce un po’ diversamente i simboli. Matteo e Luca concordano con l’interpretazione di Ireneo. L’aquila però è attribuita a Giovanni perché con il suo prologo si eleva ad altezze teologiche non facilmente raggiungibili, proprio come l’aquila che è un uccello che nidifica su picchi inaccessibili; Marco è simboleggiato dal leone, sia perché apre il suo vangelo con la scena del deserto, un tempo infestato da leoni, sia perché, nel deserto, la voce di Giovanni risuona forte come quella di un leone.


Il simbolismo è quindi biblico, non la sua attribuzione. Questa non ha nessun valore dogmatico ed ognuno è libero di accettarla o meno. Si tratta comunque di una interpretazione molto antica che ha segnato la storia dell’arte occidentale (poco quella bizantina), soprattutto a partire dal Medioevo. Sarà difficile trovare oggi una nostra chiesa sprovvista di questo simbolismo
.

3.  LA QUESTIONE SINOTTICA

Tutti possono constatare che le narrazioni evangeliche di Matteo, Marco e Luca hanno una stretta somiglianza. L’osservazione colpì già gli autori antichi. Basti ricordare Papia, vescovo di Gerapoli in Frigia
, che tra il 98 e il 117, cioè sotto l’imperatore Traiano, pubblicò un’opera intitolata Spiegazione delle sentenze del Signore, oggi conservata solo in alcuni frammenti grazie alla testimonianza di Ireneo e di Eusebio di Cesarea
.

La discussione si fece particolarmente animata a partire dal XVIII secolo, soprattutto quando Johann Jacob Griesbach pubblicò un libro che chiamò sinossi, che in greco significa “sguardo d’insieme”. Egli collocò su tavole parallele i racconti dei tre evangelisti per meglio evidenziare il tracciato comune dell’esposizione che arrivava spesso ad una ripetizione molto simile delle parole e in qualche caso perfino di una esatta riproduzione. Si poteva così notare che alcuni brani erano riportati da tutti e tre gli evangelisti, alcuni da due e altri da uno solo. Nello stesso tempo era possibile notare anche le divergenze formali e contenutistiche. Per questo lavoro di confronto e partendo da quel libro, Matteo, Marco e Luca furono chiamati “evangelisti sinottici” o semplicemente “sinottici”.


Dal confronto e dallo studio che ne seguì, prese forma e contorni sempre più definiti quello che chiamiamo “problema sinottico” (o “questione sinottica”). Negli anni passati il tema appassionava e impegnava gli studiosi, a tal punto da occupare numerose pagine nelle introduzioni allo studio degli scritti evangelici. Oggi tuttavia, anche se non si è ancora arrivati ad una pacifica e unanime soluzione, il tema ha perso molto mordente
. La strada di far concordare ad ogni costo gli evangelisti è stata praticamente abbandonata. Si riconosce la fonte comune che è la persona di Gesù e poi la predicazione dei testimoni, primi fra tutti gli apostoli. Ciò costituisce il patrimonio comune che funge da serbatoio principale cui attingono i singoli evangelisti. Ciascuno di loro, poi, si muove con una certa libertà secondo la propria sensibilità, redigendo il lavoro nella duplice fedeltà, quella al dato storico e quella ai primi destinatari. Ad esempio: l’ebreo Matteo che scrive ad una comunità cristiana che proviene dal giudaismo sarà attento a mostrare, più di Marco e Luca, la stretta connessione tra Gesù Cristo e le promesse o profezie dell’Antico Testamento. Si tratta di una maggiore sottolineatura, non certo di una esclusività.


Proponiamo un dato statistico
 che aiuti a mostrare dove sta il problema sinottico e poi accenniamo a un tentativo di soluzione. Disponiamo su tre colonne i numeri che si riferiscono al materiale dei tre evangelisti.

MATTEO



MARCO




LUCA

capp.28



capp. 16




capp. 24

vv. 1068



vv. 661




vv. 1150

versetti con materiale proprio ad ogni evangelista

350




63





550

versetti con materiale in comune

330




330





330

600 600

350 350

240 240

Come si vede dalla tabella, una parte del materiale è comune a tutti e tre gli evangelisti (330 vv.), il materiale di Marco è reperibile al 90% in Matteo (600 vv.) e al 60% in Luca (350 vv.). C’è poi una parte comune a Matteo e Luca (240 vv.), non presente in Marco. 


Per tentare una soluzione, Griesbach, già sopra indicato come il creatore della prima sinossi, pensava che Matteo fosse il primo evangelista e che Marco lo avesse riassunto. Con questo pensiero si allineava a quanto, parecchi secoli prima, riteneva sant’Agostino. Matteo, dunque, sarebbe servito da fonte agli altri due. Si pensava anche ad un Urevangelium (vangelo primitivo) che fosse la base dei nostri attuali scritti evangelici. In questa linea trovava posto l’affermazione di Papia, secondo il quale «Matteo ha messo insieme in lingua ebraica le parole (loghia) del Signore. Ciascuno le ha tradotte come poteva»
.


La teoria più conosciuta risale ad alcuni esegeti protestanti del XIX secolo, Christian Hermann Weiss e Christian Gottlob Wilke, che, indipendentemente l’uno dall’altro, pubblicarono nel 1838 una tesi, conosciuta come “teoria delle due fonti”. Essa sostiene sostanzialmente che Marco sia il primo scritto evangelico (tesi già sostenuta tre anni prima da K. Lachmann), a cui hanno attinto sia Matteo sia Luca. Marco sarebbe quindi la prima fonte. Per il materiale non presente in Marco (240 vv. tra cui le beatitudini e il Padre Nostro), Matteo e Luca avrebbe attinto ad una raccolta di parole del Signore, detta alla greca loghia (“parole”, “detti”). Il termine tecnico in tedesco è Logienquelle (= fonte dei loghia), siglata con Q dal tedesco Quelle (= fonte). Questa sarebbe appunto la seconda fonte. Quindi Marco e Q sarebbero i due serbatoi, le due fonti, a cui avrebbero attinto Matteo e Luca. Questo spiegherebbe il materiale comune, a cui va aggiunto quello proprio di ogni evangelista.


La teoria delle due fonti, nata in Germania e patrocinata da autori tedeschi, si colloca accanto a tante altre. Non è il caso di recensire qui le varie ipotesi, da quella dei documenti multipli a quella di documenti primitivi che starebbero all’origine degli attuali scritti
. Ricordiamo che un radicale rifiuto della teoria delle due fonti venne dalla Francia dove, con impegno e fantasia, si tentò, nel passato, e in parte ancora oggi, di proporre soluzioni alternative. Basti citare i nomi di L. Vaganay, M.E. Boismard, J. Carmignac, Ph. Rolland.

Ci limitiamo a questi accenni
, sembrandoci sufficiente aver chiarito la sostanza del problema e aver mostrato almeno un tentativo di soluzione, con la serena coscienza di non aver aggregato gli studiosi attorno a un comune sentire. Accogliendo le indicazioni e i suggerimenti di R.E. Brown, sembra che i più accettino l’ipotesi delle due fonti
. Può essere una ragionevole piattaforma per abbozzare una timida, e comunque provvisoria, soluzione al problema sinottico.
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SECONDA PARTE

INTRODUZIONE

AI SINGOLI LIBRI

DEL

NUOVO TESTAMENTO

Tredicesimo Capitolo

IL VANGELO SECONDO MARCO

La rinomata fiaba di Cenerentola universalizza con linguaggio trasparente una situazione che la storia umana ripropone spesso: una persona dapprima emarginata, viene poi riconosciuta nel suo valore e rivalutata. Attraverso luminose immagini espressive si arriva alla felice conclusione che la verità, veicolata dall'amore, finisce sempre per avere la meglio.


Il vangelo di Marco
 ha vissuto per certi aspetti la stessa vicenda. Non certo per matrigna disposizione di qualcuno, ma per una fortuita concomitanza di circostanze ha subìto una lunga emarginazione e una ingenerosa sottovalutazione. Gli ha nuociuto prima di tutto un materiale ridotto
 e reperibile altrove: chi infatti legge Marco dopo Matteo, ritrova il 90% del contenuto e potrebbe facilmente concludere che l’uno sia un riassunto dell’altro. Matteo, inoltre, ha goduto del favore della comunità primitiva, sia per il carattere palestinese, che lo faceva sentire ‘più familiare’, sia per la disposizione, che lo rendeva un pratico manuale catechistico. Risulta abbastanza facile comprendere la preminenza data a Matteo, collocato come primo evangelista, cosicché fin dal secondo secolo viene stabilita la sequenza che ancora oggi conserviamo: Matteo, Marco, Luca, Giovanni. Se aggiungiamo che, in errore, fu tratto lo stesso s. Agostino che definì Marco «pedissequo abbreviatore di Matteo» e che gli scrittori antichi tardarono a commentare questo vangelo
, si giustifica lo stato di abbandono cui fu relegato.


Trascorsero molti secoli prima che arrivasse il 'principe azzurro' della fiaba, che per Marco prende il nome di Karl Lachmann. Costui, personaggio storico (1793-1851) perché filologo tedesco professore all'università di Berlino, fece tesoro di studi precedenti e stabilì con documentazione scientifica che a Marco spettava il riconoscimento di essere il più antico evangelista. Come d'incanto, finì l'oblio per quel vangelo a lungo posto sotto immeritato silenzio, e la ingente produzione letteraria sta a testimoniare un interesse non più sopito.


Al fine di comprendere meglio questo meraviglioso testo, daremo alcune informazioni preliminari, che rispondono a domande fondamentali: CHE COSA? (il vangelo come genere letterario), CHI? (l'autore), COME? (il lavoro di Marco), QUANDO, DOVE, PER CHI? (tempo, luogo di composizione e destinatari). Avremo perciò in mano preziose chiavi di accesso per aprire lo scrigno di Marco. Quindi diremo una parola sulla controversa questione della finale del vangelo, prima di accennare al suo contenuto.

1.  CHE COSA? ALLA SCOPERTA DI UN NUOVO GENERE LETTERARIO

Non si pensi che sia questione solo di priorità cronologica; il merito maggiore di Marco consiste nell'aver inventato il genere letterario 'vangelo’. Con lui si assiste ad una svolta perché si passa dalla comunicazione orale del messaggio di Gesù alla stesura per iscritto. Chi ha scritto prima di lui ha insistito sulla morte e risurrezione di Gesù (così Paolo), oppure ha raccolto alcune parole di Gesù
. Diremmo oggi che Marco ha 'brevettato' il vangelo, inteso come testo scritto. Già Paolo aveva parlato di vangelo intendendo la predicazione orale (cfr. 1Cor 9,14) o il suo contenuto (cfr. Rm 1,1). Nessuno però prima di Marco aveva avuto l'idea di stendere una storia di Gesù dal battesimo alla risurrezione. Tra l'altro, tale storia avrebbe avuto il vantaggio di strappare la figura di Gesù dalle spire di tendenze gnostiche e spiritualizzanti, che proponevano un fantomatico quanto astratto Gesù.


Non era mai esistito nella letteratura universale uno scritto che narrasse le vicende di una persona senza essere biografia e che riportasse fatti e parole senza essere un freddo resoconto di cronaca. Il vangelo parla di Gesù senza essere una sua biografia (mancano ben trent’anni di vita), riporta quello che lui ha insegnato e operato senza identificarsi con un manuale di storia (non sono narrati tutti gli episodi; dovremmo trovare più date e più documentazione). Il vangelo è solo... vangelo! Esso consiste in uno scritto che riporta la testimonianza di persone che hanno fatto un'esperienza di vita con Gesù, un'esperienza comunicata, perché altri possano partecipare all'incontro con Gesù, uomo-Dio. L'evangelista Giovanni formulerà bene lo scopo del vangelo, scritto «perché crediate che Gesù è il Cristo, il figlio di Dio e perché, credendo, abbiate la vita nel suo nome» (Gv 20,31).


Marco ha inventato un genere letterario che permette al lettore di tutti i tempi di sentirsi ‘contemporaneo’ di Gesù. Non fanno problema i duemila anni di distanza: il vangelo fa incontrare il Cristo, quello che parla, quello che opera, quello che salva, ieri come oggi. Questo spiega il consenso di tutte le generazioni al vangelo, che continua ad essere il best seller, e lo differenzia dai classici greci, latini o dagli altri testi della letteratura universale. Dalle sue pagine promana la fragranza della fede, quella vissuta da coloro che hanno incontrato e seguito Cristo; da quelle stesse pagine viene l'invito alla sequela che fa riecheggiare il «vieni e seguimi». Il vangelo non ci catapulta nel passato, ma ci àncora al presente e ci stimola verso il futuro.

2.  CHI? L'AUTORE

Il testo stesso non dice nulla dell'autore. Dobbiamo allora muoverci su due direttrici, una che ricerca dati nelle testimonianze antiche (critica esterna) e l'altra che interroga il testo stesso (critica interna).

2.1. Le testimonianze antiche

Nella prima metà del secondo secolo (verso il 130), quindi molto vicino alla composizione del vangelo, la testimonianza di Papia
 parla di Marco come «interprete di Pietro». Più tardi l'idea sarà ripresa e riferita dallo storico Eusebio di Cesarea: «Marco era un interprete di Pietro e scriveva diligentemente le cose di cui si ricordava, ma non nell'ordine in cui erano state dette o fatte dal Signore. Egli infatti non aveva udito il Signore né l'aveva seguito, più tardi invece, come ho già detto, seguì Pietro. Questi elaborava le sue dottrine a seconda delle necessità e non come se volesse creare particolari racconti del Signore, per cui non si può dire che Marco abbia sbagliato se scrisse alcune cose così come le ricordava. Egli infatti voleva una cosa sola: non tralasciare e non alterare nulla di quanto aveva udito»
. Altre testimonianze antiche identificano Marco autore del vangelo con l'omonima persona citata più volte nel NT
.


Possono essere di aiuto anche alcuni dati biblici. Il collegamento Marco-Pietro trova fondamento nel passo di 1Pt 5,13: «Vi saluta la comunità che è stata eletta come voi e dimora in Babilonia; e anche Marco, mio figlio». Più volte gli Atti degli Apostoli riferiscono di Marco o Giovanni Marco: figlio di una certa Maria nella cui casa viene accolto Pietro liberato da prigione (cfr. At 12,1-17), è poi presente con il cugino Barnaba nel gruppetto missionario di cui fa parte Paolo (cfr. At 13,5.13; 15,37). Di Marco parlano pure alcune lettere paoline (cfr. Fm 24; Col 4,10; 2Tm 4,11). Anche se la suddetta identificazione incontra resistenza presso qualche autore moderno
, la tradizione conserva un valore che non viene infirmato da qualche voce fuori dal coro.


I dati storicamente disponibili, troppo scarni, sono stati integrati da altri, reperibili nei racconti popolari e nelle tradizioni di alcune comunità. Secondo il testo apocrifo Atti e martirio di Barnaba, risalente al V secolo, Marco sarebbe stato inviato alla comunità di Alessandria di Egitto e, secondo altri, ivi martirizzato. Nel IX secolo il suo cadavere venne trafugato in Egitto e portato a Venezia. La città lagunare tributò un grande onore a Marco per il quale costruì la sontuosa basilica che ancora oggi si ammira e lo menziona nel suo stemma in cui un leone pone la zampa su un libro con la scritta: «Pax tibi Marce evangelista meus (Pace a te, Marco, mio evangelista)».


Sarebbe facile, oltre che piacevole, inseguire i dati romanzati o le diverse leggende che sono state tramandate
. Lasciando da parte i tratti ipotetici e fantasiosi, la conoscenza più genuina viene dalla critica interna, che ci mette a diretto contatto con il testo.

2.2. Il testo stesso

Il cammino seguito non ci porta ad una meta certa; apre tante strade senza offrire soluzioni definitive. Meglio allora interpellare il testo stesso per capire da esso la sensibilità letteraria e teologica dell'autore.


Marco si presenta come un maestro impegnato a parlarci di Gesù, che conosce e che fa conoscere fin dall'inizio come «Figlio di Dio». Egli è quindi un maestro teologo. Non gli manca un talento narrativo con il quale sa ben disporre in felice combinazione le parole e le azioni di Gesù. La sua opera si rivela una costruzione che riporta quanto Gesù ha detto e operato. Non tutto viene registrato né tutto riceve la stessa attenzione: il grande interesse riservato al racconto della passione, fa capire che lì sta il punto nodale del suo discorso; lo documenta anche il dato statistico, perché Marco riserva 119 versetti a quel tema, circa 1/6 di tutto il vangelo. Egli si qualifica allora come il maestro teologo che predica la croce di Cristo.


Il suo vangelo non è una vetrina di esposizione, ma un richiamo a imitare e a seguire il Maestro Gesù sulla via della croce. Certamente tutti sentono una istintiva repulsione e sono tentati di fuggire via, anche nudi, come il giovinetto di cui parla solo Marco (cfr. 14,51-52) e che qualche autore legge come firma dell'evangelista. Anche se questo non fosse un tratto autobiografico, tuttavia esprime bene il comune atteggiamento dell'uomo di fronte alla croce: fuggire. Il Signore Gesù, nella sua infinita comprensione e bontà, viene incontro alle paure dell'uomo e gli dà un appuntamento in Galilea. L'evangelista ci conduce là, cosicché tutti i lettori vengono a contatto con il Risorto e compiono quell'itinerario di conversione che permette di relazionarsi a LUI, Gesù Messia e Signore, il Figlio di Dio, proclamato tale fin dalla prima riga del vangelo e scoperto e incontrato da chi ha compiuto il cammino di sequela.


Non siamo in grado di rispondere all’identità anagrafica dell’autore, possiamo però comprendere la sua sensibilità teologica: egli si dimostra un autentico discepolo che vuole presentarci il Figlio di Dio perché, incontrandolo, possiamo anche noi diventare suoi discepoli.

3.  COME? IL LAVORO DI MARCO

Conoscere la trama del lavoro e la sua organizzazione non appartiene al mondo della semplice curiosità, ma ai principi fondamentali di una buona ermeneutica che è l’arte interpretativa. Una testo nasce da una logica di pensiero e di impostazione, da una successione ordinata che si ispira ad alcuni criteri. Marco non ha redatto una metodologia
 a cui possiamo riferirci; dobbiamo accontentarci di desumerla dal testo stesso.


Il lavoro di Marco è consistito nel raccogliere e porre per iscritto parte del materiale, che la predicazione e la catechesi già diffondevano per far conoscere Gesù. Così si otteneva il duplice vantaggio di fissare in forma definitiva il messaggio cristiano, sottraendolo a possibili manipolazioni e pure si permetteva ad un numero crescente di persone di venire a contatto con il messaggio di salvezza, il vangelo. Per individuare un possibile criterio ispiratore che abbia fatto da guida nella raccolta del materiale, si potrebbe addurre, a livello di seria ipotesi, un criterio geografico-cronologico che genera uno schema di questo tipo:


Introduzione: 1,1-13


Ministero in Galilea: 1,14-6,13


Attività fuori dalla Galilea: 6,14-8,26


Viaggio verso Gerusalemme: 8,27-10,52


Ministero a Gerusalemme: 11-13


Passione, morte e risurrezione: 14-16

Sebbene la testimonianza antica parli di «non ordine», intendendo che Marco non voleva offrire un quadro completo, si deve pur ammettere che un piano l'avesse. Il vangelo ha il suo inizio in Galilea, vicino al lago di Tiberiade, che sarà muto testimone di molte parole e azioni di Gesù. Poi la geografia guida il lettore verso Gerusalemme dove si svolgeranno gli avvenimenti capitali: passione, morte e risurrezione. Nella cornice geografica si ravvisa la presenza attiva dell'evangelista che aiuta il lettore a compiere un cammino insieme a Gesù. Di fatto il materiale è stato raccolto e disposto da una mente ordinatrice che ha prodotto un'opera d'arte sotto il profilo letterario, oltre, beninteso, sotto quello teologico. Tuttavia il rigore non è assoluto: il cap. 4 che raccoglie le parabole non è nato di getto, né i cinque conflitti con i farisei registrati in 2,1-3,6 si sono necessariamente succeduti nell’ordine indicato. Si capisce bene che per praticità di catechesi il materiale, forse sotto la penna dell'autore o forse già nella sua fase orale, ha trovato una prima sistematizzazione, che lo sottrae ad un rigido criterio cronologico. Marco ha ideato e allestito ‘lo scheletro’, una sorta di struttura di fondo.


Dove Marco ha attinto il suo materiale? Certamente una fonte preziosa è stata la predicazione orale e, forse, qualche frammento già scritto. Egli raccoglie, esamina, inserisce. Così, ad esempio, il brano 1,21-34 presenta una giornata tipo di Gesù, ricca di insegnamenti e di azioni prodigiose. Molto probabilmente si tratta di un accorpamento di avvenimenti avvenuti in più giorni. Non è detto che la collezione sia esclusivamente opera sua. Alcuni blocchi sembrano provenire da raccolte preesistenti, che derivano «da una attività pratica della comunità: dalla predicazione e dall'insegnamento»
; si pensi, per esempio, alle dispute galilaiche (cap. 2), al gruppo delle parabole (cap. 4), alle problematiche riguardanti la comunità (cap. 10), alla piccola apocalisse (cap. 13).


Una speciale fonte di Marco può essere stato Pietro, come lascia intendere la testimonianza di Papia. La figura del capo degli apostoli brilla di luce propria nel secondo vangelo e compare a più riprese: 1,16-20; 1,29-31; 1,35-38; 14,27-42.66-72. Più degni di nota i quattro passi che non hanno riscontro né in Matteo né in Luca: 1,36; 11,21; 13,3; 16,7. Non per questo Pietro gode di un trattamento di favore; anzi, si può dire il contrario. Si confronti la schiettezza marciana di 14,71 sensibilmente raddolcita nella redazione di Lc 22,60. La sobria presentazione sarebbe un motivo in più per ritenere Pietro come una fonte del secondo vangelo.


L'attività di Marco si coglie anche nel suo stile, caratterizzato da semplicità essenziale, unita a vivacità narrativa. Il suo fraseggiare si muove secondo lo stile popolare, costruito con frasi coordinate le une alle altre dalla congiunzione «e», prive di una vera e propria sintassi. Anche questo dato riflette il linguaggio parlato al quale l'autore si ispira. Alla povertà esterna fa da contrappunto una vivacità interiore. I suoi quadri sono ricchi di colore, soprattutto i suoi personaggi, dei quali indaga sentimenti e motivazioni: meraviglia, indignazione, ansia, approvazione, simpatia, compassione. Si veda, per esempio, la compassione di Gesù in 6,34 o 8,2 o il particolare del cuscino collocato a poppa in 4,38.

4.  QUANDO? DOVE? PER CHI? DATA, LUOGO E DESTINATARI

La moderna scienza biblica concorda nel ritenere che il vangelo di Marco abbia visto la luce negli anni 65-70. A questa conclusione, oggi generalmente accettata, si è giunti per diverse strade. Si dà credito alla testimonianza di Ireneo, secondo il quale Marco compone il vangelo dopo la scomparsa di Pietro. Ben più convincenti sono gli argomenti tratti dal libro stesso. Il discorso del cap. 13 non sembra presupporre la distruzione di Gerusalemme dell'anno 70, argomento da non tralasciare se ciò fosse accaduto. A tale terribile evento faranno invece riferimento Matteo e Luca, che scrivono alcuni anni dopo. Inoltre, i numerosi accenni alla persecuzione (8,34; 10,38-39) ben si spiegano, se inseriti nel contesto degli anni 60, quando infieriva la persecuzione neroniana di cui molti cristiani furono vittime innocenti.


Recentemente, la datazione abituale ha subito la scossa della scoperta di un frammento di papiro rinvenuto nella grotta VII di Qumran e denominato 7Q5. Si tratta di un minuscolo frammento, poco più grande di un francobollo, con venti lettere greche che qualcuno ha identificato con il passo di Mc 6,52-53. Il papiro viene datato verso il 50 d.C. Se veramente fosse il testo di Marco
, dovremmo retrodatare il vangelo di Marco a poco dopo l'anno 40, quindi molto vicino agli avvenimenti che descrive. L’ipotesi trova, per il momento, più oppositori che sostenitori
. In futuro, si vedrà.


Clemente Alessandrino verso il 200 scrive che il vangelo di Marco fu composto a Roma. La citazione di 1Pt 5,13 potrebbe avallare la testimonianza. L'esame stesso del testo, che in due casi chiarifica espressioni greche mediante quelle latine (cfr. 12,42 e 15,16), potrebbe essere una prova più convincente. Rimane, comunque, una possibilità senza diventare fondata convinzione
.


Sicura invece la destinazione del vangelo a un pubblico non proveniente dal giudaismo. I richiami all'AT sono solamente 18, gli usi e i costumi giudaici sono minuziosamente spiegati come nella casistica delle abluzioni del cap. 7; proprio per aiutare gli sprovveduti lettori sono tradotte le espressioni aramaiche, come «boanerghes, cioè figli del tuono» (3,17); «talità kum che significa: Fanciulla, io ti dico, alzati!» (5,41) e altre ancora
.

5.  IL PROBLEMA DELLA FINALE DI MARCO

Un vero busillis è causato dalla finale di Marco, sulla cui autenticità grava una non piccola ipoteca. Ecco in sintesi i dati fondamentali.


Il capitolo 16, conclusivo del vangelo di Marco, è composto di 20 versetti che vengono distinti in due gruppi: vv. 1-8 e vv. 9-20. Il primo non causa difficoltà alcuna per quanto concerne la paternità marciana: la attestano tutti i manoscritti, la confermano lo stile e il vocabolario. Il problema nasce con il secondo gruppo, i vv. 9-20. Essi non sono registrati in codici antichi e autorevoli come il Vaticano e il Sinaitico, il che lascia pensare che i versetti in questione non siano autentici. Inoltre, vocabolario e stile non sono quelli di Marco (per fare un esempio: l’espressione «Signore Gesù» del v. 19 non ha altro riscontro in tutto il vangelo); infine, il contenuto di questa parte risulta un centone di episodi, riportati in forma sintetizzata, che conosciamo da Matteo, Luca e Giovanni. I dati portano alla seguente conclusione: i versetti in questione non appartengono alla stesura originale, ma provengono da un ignoto autore che li ha aggiunti, certamente molto presto, se già nel II secolo Taziano e Ireneo li conoscono.


A questo punto si pone la domanda cruciale: perché li ha aggiunti? Le risposte si aprono a ventaglio, oscillando tra un minimo e un massimo. Secondo qualcuno, la finale di Marco andò perduta e bisognava quindi sostituirla; per altri invece si trattò di un completamento per ammorbidire la brusca conclusione del vangelo. Quest'ultima teoria ha riscosso negli ultimi anni ampio consenso, e i suoi molti sostenitori si avvalgono del dato che gli antichi manoscritti terminano al v. 8. Certamente vera l’osservazione, anche se pare insufficiente a spiegare alcune zone di ombra; si può concludere il vangelo, la Buona Novella, con parole di confusione e di sgomento? Bastano pochi versetti, che pure contengono in modo chiaro ed esplicito la realtà della risurrezione, a controbilanciare lo scandalo della passione e della morte di Gesù? Dove sono le apparizioni del Risorto promesse in 14,28 e 16,7? Resterebbero promesse inadempiute?


Stimolati da questi interrogativi, lasciando agli specialisti di approfondire l’argomento e in attesa di una convincente soluzione, formuliamo un’ipotesi: la finale di Marco andò perduta molto presto. La comunità primitiva pensò bene di utilizzare i racconti noti dagli altri evangelisti per restituire a Marco una finale degna del vangelo, e preparò i vv. 9-20 che rimangono «una autentica reliquia della prima generazione cristiana» (Swete). Il cristiano di oggi legge questi versi sicuro che non sono dell'evangelista (lo documenta la scienza), ma altrettanto sicuro che sono Parola di Dio (lo garantisce il Concilio di Trento). Se il vangelo si conclude con questo rebus possiamo star tranquilli: «Le parole che non sono di Marco, riflettono però bene la sua ottica kerygmatica»
.

6.  IL MESSAGGIO

Marco riproduce con grande fedeltà il kerygma primitivo, offrendoci il pensiero cristologico della comunità cristiana. Egli punta subito all'essenziale, presentando fin dall'inizio la persona di Gesù: «Inizio del vangelo di Gesù Cristo». È Lui ad interessare, è Lui il centro gravitazionale verso cui tutto converge e da cui tutto prende senso. Il vangelo non sarà altro che la presentazione di quello che Lui ha detto e operato.


La scoperta di Gesù avviene progressivamente, secondo la logica del cammino graduale: «Il cristianesimo è vangelo e cammino. Non è qualcosa che scaturisce necessariamente dall'ordine cosmico, né un'imposizione sociale o un obbligo di tipo familiare o moralistico. I cristiani non nascono già formati né si formano per contagio con l'ambiente culturale. Essi lo diventano liberamente, rispondendo alla chiamata della buona novella (al vangelo); maturano nel corso di un'esperienza assai precisa e impegnata alla sequela di Gesù. Perciò definiamo il cristianesimo secondo le categorie di vangelo e di cammino. Così lo ha presentato in modo fondamentale il libro di Marco»
.


Il messaggio di Marco è al contempo semplice e complicato, come una persona: tutto racchiuso in una minuscola unità, eppure sempre nuovo e sorprendente. Per coglierlo, la strada più opportuna sembra quella di aprire il testo, leggerlo, capirlo, gustarlo, trasformarlo in vitamina per la vita di tutti i giorni. 
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Quattordicesimo Capitolo

IL VANGELO SECONDO MATTEO

Il primo scritto che il lettore incontra quando apre il Nuovo Testamento è il Vangelo secondo Matteo
, anche se già sappiamo che non è il testo evangelico più antico. Sarà nostro impegno chiederci perché porta quel nome, perché ha preso il primo posto e quale messaggio racchiude.

1.  L’IDENTITÀ DI MATTEO

Il primo Vangelo, al pari degli altri, non è firmato, né offre una fotografia dell'autore dalla quale riconoscere tratti sicuri che permettano l'identificazione di una persona. Allo stato attuale delle ricerche si può al massimo ricostruire un identikit, ma poiché esso nasce dalla combinazione di testimonianze diverse, l'identità di Matteo cambia a seconda del diverso fotomontaggio dei dati in nostro possesso. 

Due sono i principali identikit ricostruiti, quello fornito dalla tradizione e quello elaborato dagli studi più recenti.

1.1. La tradizione antica

Molti ricostruiscono la figura dell'evangelista richiamandosi alla citazione di Papia, che verso l'anno 130 si espresse così: «Matteo raccolse le parole di Gesù in lingua ebraica e ognuno le interpretò come poteva». La citazione, riportata dallo storico Eusebio
, si presta ad alcune varianti, non prive di valore: anziché «raccolse» si può intendere «mise per iscritto», anziché «interpretò» si può mettere «tradusse»; anziché «in lingua ebraica» in «stile ebraico». Non sappiamo, invece, se «le parole» siano da identificare solo con i detti di Gesù o con tutto il vangelo. La testimonianza di Papia è riconfermata da Ireneo vescovo di Lione (130-200) che scrive: «Matteo, che stava tra gli Ebrei, pubblicò il vangelo scritto in ebraico, mentre a Roma Pietro e Paolo stavano predicando e fondando la chiesa»
.

Da Origene, scrittore del III secolo, veniamo a sapere che Matteo esercitò dapprima la professione di esattore delle tasse e che poi scrisse per primo agli ebrei convertiti al cristianesimo. Tertulliano, pure lui scrittore del III secolo, riconosce anche a Matteo la piena dignità di apostolo che spetta a Giovanni.

Dalla somma di queste testimonianze si disegna il seguente identikit: il primo evangelista è identificato con Matteo, l'apostolo che segue Gesù dopo aver esercitato la professione di cambiavalute. A conferma, si legge come autobiografico il passo di 9,9: «Andando via di là, Gesù vide un uomo, chiamato Matteo, seduto al banco delle imposte, e gli disse: "Seguimi". Ed egli si alzò e lo seguì». Il nome Matteo sarebbe qui equivalente a Levi registrato nei passi paralleli di Marco e Luca. Questi risultati si sono conservati nei secoli e ancora oggi non sono da scartare con leggerezza, anche se dobbiamo constatare che quasi tutte le testimonianze sono dipendenti da Papia e che di lui noi non possediamo una documentazione scritta, ma sappiamo solo ciò che ha riferito Eusebio
. Inoltre nessun manoscritto fino ad oggi scoperto testimonia che Matteo sia stato scritto in ebraico o aramaico.

1.2. Gli studi recenti

Da alcuni decenni molti autori hanno perso questa sicurezza. Secondo loro, i tratti del volto di Matteo sono divenuti più sbiaditi, altri ne sono stati trovati così da permettere la ricostruzione di un altro identikit. Essi notano che un testimone oculare – com'è appunto un apostolo - non avrebbe scritto in forma tanto impersonale e qua e là avrebbe dovuto registrare una partecipazione più diretta agli avvenimenti trattati, come fa Giovanni per il IV Vangelo.

Inoltre gli studiosi moderni ci garantiscono che il primo Vangelo utilizzò lo scritto di Marco. Come accettare che lo scritto di un apostolo dipenda da Marco, il quale non ha vissuto in prima persona gli avvenimenti che narra?

Va segnalato che la critica letteraria moderna ritiene l'attuale testo greco non una traduzione, ma una composizione redatta in greco. Questo sarebbe poco conciliabile con la paternità matteana.

Che cosa concludere? La tradizione non si può accantonare con facilità e tantomeno con leggerezza, data la sua antichità. Le argomentazioni degli studiosi moderni hanno pure il loro peso, perché fondate. Senza voler dirimere una questione complessa, conoscendo il lungo iter di formazione degli attuali scritti evangelici, possiamo ipotizzare quanto segue: l'opera dell'apostolo Matteo sta effettivamente alla base del primo vangelo; questo è poi rielaborato da mani successive che lo hanno arricchito e in parte trasformato.

Rimane un'ipotesi di lavoro che tenta di conciliare due linee abbastanza distanti, quella della tradizione e quella degli studi più recenti. Dovremo in ogni caso rinunciare a una identificazione troppo rigida, perché non siamo in possesso di sufficienti dati storici.

Per uscire dal campo delle ipotesi, con una certa sicurezza possiamo invece ritenere che l'autore proviene dal mondo giudaico e che scrive per persone familiarizzate con esso. Propone tuttavia qualcosa che supera il giudaismo che ha esaurito la sua funzione preparatoria.

Circa una probabile data di composizione, possiamo indicare gli anni 80-90 del primo secolo, tenendo conto di alcuni fattori: troviamo allusioni alla distruzione di Gerusalemme del 70 d.C. (22,7), alla guerra aperta tra giudaismo e cristianesimo (23,34), e si intravede che le comunità cristiane hanno già alle spalle esperienze positive e negative (18,15-18)
.

Il luogo di composizione del vangelo secondo Matteo non dovrebbe essere la Palestina, divenuta poco ospitale per i cristiani, ma una regione vicina, forse la Siria
.

2.  MATTEO PRENDE IL PRIMO POSTO

La prospettiva di Matteo acquista ben presto la preminenza su Marco e Luca, sebbene i tre abbiano uno schema comune e perciò sono chiamati "sinottici". A Matteo è riservato il primo posto nell'elenco degli evangelisti e a lui sono dedicati ampi studi: Girolamo testimonia di aver consultato i 25 libri del commento di Origene. Come spiegare questa entusiastica accoglienza? Forse concorrono due motivi che sono il materiale e l'ambiente.

2.1. Il materiale e la sua disposizione

Rispetto a Marco, il Vangelo secondo Matteo si presenta più ricco di materiale, nel rapporto di 1068 a 661 versetti
. Occupando fin dal secondo secolo il primo posto nell'elenco, Matteo rendeva quasi superflua la lettura di Marco. Questi infatti è contenuto al 90% in Matteo. Si spiega così la scarsa importanza attribuita a Marco, davvero "eclissato" fino in tempi recenti, allorché a Marco è riconosciuta l'originalità di essere l'evangelista più antico.

La priorità rispetto a Luca si spiega con l'organizzazione del materiale di Matteo, atto a divenire un pratico e comodo manuale. Diamo lo schema di una struttura essenziale, poi brevemente spiegata.

Vangelo dell'infanzia: 1-2

Corpo del Vangelo: 3-25


Sono riconoscibili, come elementi strutturanti, i cinque grandi discorsi:

capp. 5-7, 10; 13; 18; 24-25

Passione, morte e risurrezione: 26-28

La presentazione di Gesù risulta completa e ben distribuita: si apre con i primi avvenimenti riguardanti l'infanzia (capp. 1-2) e culmina con l'evento decisivo, quello di passione, morte e risurrezione (capp. 26-28); all'interno sono collocate la predicazione di Gesù e la sua attività (capp. 3-25). Questa parte centrale può essere strutturata intorno a 5 grandi discorsi che presentano il Regno di Dio, tema caratteristico di Matteo:

capp. 5-7: discorso della montagna: viene presentata la novità del Regno;

cap. 10: discorso missionario: si preparano gli annunciatori del regno, prospettando loro anche le difficoltà;

cap. 13 : discorso parabolico: si illustrano alcuni aspetti del Regno;

cap. 18 : discorso apostolico: si delinea lo spirito che deve animare i discepoli che hanno fatto propria la prospettiva del Regno;

capp. 24-25: discorso escatologico: insieme di esortazioni utili per affrontare la crisi di passaggio dal Regno nascosto al Regno rivelato alla fine dei tempi.

Più che discorsi nel senso moderno del termine, si tratta di istruzioni che assemblano materiale proposto in diverse occasioni: anche per questo lo sviluppo non appare sempre unitario. Hanno comunque il vantaggio di strutturare il materiale conferendogli una certa organicità. Grazie alla ricchezza della sua parola, Gesù si presenta come il nuovo legislatore che prende il posto di Mosè. Di più, egli indica che la storia di Israele, anzi, tutta la storia della salvezza, è giunta ad una svolta: Gesù, manifestando la volontà e la potenza divine, si inserisce nel solco tracciato dall'Antico Testamento e gli imprime una spinta di novità che è altresì un salto di qualità.

2.2. L’ambiente

Il lettore del primo Vangelo avverte subito di respirare l'aria palestinese
. Matteo presuppone che usi e costumi giudaici siano familiari, tanto che non li illustra: accenna, senza spiegarlo, come invece fa Marco, il minuzioso cerimoniale igienico-culturale (15,2; cfr. Mc 7,3-4), parla del comportamento del pio giudeo supponendolo ben noto (23,5), la descrizione degli ultimi tempi presuppone la osservanza del riposo sabbatico (24,20), la predicazione è limitata al solo Israele (10,5; 15,24) e Gesù stesso porta le frange del mantello come i pii osservanti (9,20). Se il giudaismo con le sue norme e abitudini fa da sottofondo, esso non esaurisce l'ambito dell'evangelista che lo vede superato nel comando del Risorto di predicare a tutti indistintamente (28,19-20), ammonisce dall'adagiarsi nella certezza della scelta iniziale che potrebbe essere riveduta (22,1-10), registra una intelligente libertà verso il riposo del sabato (12,1-8).

L'evangelista gode di sorprendente familiarità con le Scritture che cita con abbondanza - una sessantina di volte - più del doppio di Marco e di Luca. Era importante creare un continuo collegamento tra la vicenda di Gesù e le pagine dell'Antico Testamento, affinché il suoi primi destinatari, molto familiarizzati con le Scritture, comprendessero che Gesù era il Messia di cui parlavano i profeti, era l'atteso di Israele.

La prospettiva di Matteo è quindi posta in una angolatura giudaica e intende presentare la figura di Gesù, aiutandosi anche con una struttura organica che permetta la rapida comprensione e il facile apprendimento. Questa prospettiva si è facilmente imposta fin dai primissimi tempi, facendo guadagnare a Matteo il primo posto nell'elenco degli evangelisti.

3.  IL MESSAGGIO

Il messaggio evangelico, che non conosce il capriccio delle mode né partecipa al valzer delle idee, vive nella continuità e nella sicurezza datagli da Gesù: «Il cielo e la terra passeranno, ma le mie parole non passeranno» (24,35), senza per altro irrigidirsi in uno schematismo mortificante. Ogni generazione ha il compito di appropriarsene in una comprensione consona e specifica, facendo tesoro di quanto il passato ha lasciato. Attualizzare il messaggio cristiano significa inserirsi in Cristo, compimento della storia, vivere in lui la presenza costante del "Dio con noi", capire che cosa il Vangelo dice a noi, oggi, nella nostra situazione, affinché possiamo vivere nella novità dell'impegno la costante e genuina tradizione ecclesiale.

3.1. L’uomo nuovo

Il Vangelo ha un unico tema: Gesù Cristo
. Inizia scandendo la plurisecolare attesa del popolo di Israele per il suo Figlio più illustre, e si conclude assicurando nella storia la continua presenza di questo Figlio: «Ecco, io sono con voi tutti giorni, fino a quando questo tempo sarà compiuto» (28,20).

Presentatosi come uno dei tanti maestri che s'incrociavano in Palestina a tal punto da essere scambiato per uno di loro, ben presto mostra la sua originalità che lo rende senza eguali. La sua predicazione non intende ripetere opinioni altrui, come suggeriva il manuale del buon maestro, ma lui parla con inusitata autorevolezza come se il suo insegnamento tragga origine dalla sua stessa persona. La sua unica dipendenza sta nella Scrittura che ritiene normativa perché proviene da Dio: «Non avete letto che il Creatore da principio "li fece maschio e femmina" e disse: Per questo l'uomo "lascerà il padre e la madre e si unirà a sua moglie e i due diventeranno una sola carne"? Così non sono più due ma una sola carne. Dunque l'uomo non divida quello che Dio ha congiunto» (19,4-6).

Tuttavia anche la Scrittura va letta con occhio capace di coglierne tutto lo spessore e accolta con cuore capace di manifestarne tutte le esigenze, anche quelle più recondite: «avete inteso che fu detto: "Amerai il tuo prossimo e odierai il tuo nemico". Ma io vi dico: amate i vostri nemici e pregate per quelli che vi perseguitano» (5,43-44).

Gesù non è solo un buon parlatore né, tanto meno, un venditore di parole. Gesù parla e agisce. Le sue azioni danno credibilità e intelligibilità alle sue parole, cosicché lo stupore per la sua dottrina diventa lo stupore per la sua persona. «Chi è mai costui?» (8,27) si interrogano quasi increduli gli apostoli che lo hanno visto sedare la tempesta.

I suoi interventi prodigiosi non privilegiano categorie particolari, ma sono destinati a tutti coloro che si aprono a lui con la disponibilità di un grido come quello dei due ciechi (cfr. 9,27), o anche solo nella povertà del loro bisogno: «Vedendo le folle, ne sentì compassione, perché erano stanche e sfinite come pecore che non hanno pastore» (9,36).

Per tutta questa umanità, povera dentro e fuori, per solidarizzare con gli ultimi, egli si farà più povero dei poveri, incamminandosi volontariamente verso la via della croce. L'ora delle tenebre lo vede pienamente consapevole e altrettanto disponibile a consumare fino in fondo il mistero di iniquità che diventa lo stesso scenario dove l'amore interpreta la sua opera più stupenda. Il grido beffardo della ciurmaglia, «Ha confidato in Dio; lo liberi lui. ora, se gli vuole bene. Ha detto infatti: Sono Figlio di Dio!» (27,43), si stempera nell'aria greve del Venerdì Santo per riproporsi, dopo tre giorni, canto di vittoria. L'Amore ha fatto rifiorire la Vita.

3.2. Un gruppo senza caste

Non si pensi Gesù come una stella cadente che improvvisamente infiamma l'orizzonte per spegnersi repentinamente nel nulla. No. Egli si presenta per restare. E per sempre.

Tra le sue prime azioni egli annovera quella di radunare attorno a sé alcuni che condividano la stessa vita, primi testimoni della sua parola e attività, premessa remota perché un giorno possano presentarsi come qualificati annunciatori. Nasce la comunità ecclesiale
. In essa non si fa carriera come in una normale associazione. Anche chi esercita un'autorità, lo fa con la prospettiva nuova del servizio: «Chi tra voi è più grande sarà vostro servo» (23,11), sempre memore della fondamentale uguaglianza : «Voi non fatevi chiamare "rabbì", perché uno solo è il vostro maestro e voi siete tutti fratelli» (23,8).

Nessuno è perfetto, tutti sono perfettibili, e la pratica della correzione fraterna (cfr. 18,15) accelera la marcia verso la perfezione. Uguali all'interno, uguali anche all'esterno. La nuova comunità sa abolire le antiche frontiere e abbattere le secolari divisioni, fedele all'insegnamento del suo Maestro: «Ora vi dico che molti verranno dall'oriente e dall'occidente e sederanno a mensa con Abramo, Isacco e Giacobbe nel regno dei cieli» (8,11).

Per essere l'autentica comunità di Cristo i suoi discepoli dovranno celebrare nella vita le beatitudini, salmo della felicità evangelica, e praticare la "nuova giustizia"(cfr. 5,20), quella abbondante, intrisa di bontà, che imita il comportamento del Padre che sta nei cieli. Essi dovranno pure essere gli annunciatori del Regno, presenza di Dio in mezzo agli uomini nella epifania di Gesù, perché a loro «è dato conoscere i misteri del regno dei cieli» (13,11). Non dovranno mai fare ghetto perché ricevono come testamento:«Andate dunque e fate discepoli tutti i popoli» (28,19) e hanno come impegno di ricercare la pecora che si fosse perduta.

Veramente un gruppo senza caste, spinto dalla logica che ha praticato e vissuto anche il Maestro, la logica dell'amore, vertice e compendio di tutta la legge.
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Quindicesimo Capitolo

IL VANGELO SECONDO LUCA

Il Vangelo secondo Luca ha sempre goduto la simpatia di tutti: gli studiosi vi hanno trovato materiale originale e ben organizzato, poeti e artisti vi hanno attinto ispirazione per le loro opere, teologi e maestri di spirito si sono lasciati guidare dalla sua sapiente pedagogia spirituale, la gente semplice ha fissato nella memoria del cuore espressioni ed immagini che appartengono al patrimonio della cristianità. Conoscendo alcuni brani si apprezza subito la finezza letteraria e teologica. Potrebbe nascere il desiderio di conoscere più da vicino sia la persona dell’Autore sia la sua opera. Per soddisfare tale richiesta presentiamo le seguenti note, da ritenere poco più che una 'scheda' che permetta l'acquisizione di alcuni dati essenziali
.


Dante ci ha abituati a chiamare Luca scriba mansuetudinis Christi, lo scrittore della dolcezza di Cristo, perché ha fissato con il delicato profumo della sua arte aspetti inediti della soavità e della infinita misericordia del Maestro. Ancora oggi valorizziamo tale sensibilità letteraria e teologica, arricchendola con l'interesse di Luca per la storia.


Accostiamo quindi il terzo Vangelo per meglio conoscere l'opera e la figura dell'Autore, che consideriamo sotto gli aspetti di letterato, storico e teologo.

1.  IL DOTTOR LUCA

Il Terzo Vangelo, al pari degli altri, non porta nessuna firma. La tradizione lo attribuisce a Luca, autore pure degli Atti degli Apostoli. Egli sarebbe il «caro medico» di Fm 24 e Col 4,14, compagno fedele di Paolo (2Tm 4,11). Le prime testimonianze risalgono al II secolo con Ireneo
, il canone Muratori
 e Tertulliano
. Un prologo antimarcionita del IV secolo riporta altre informazioni
.

Luca è l'unico autore del Nuovo Testamento che non appartiene al mondo giudaico, un estraneo, anzi, originariamente un pagano, poi convertitosi al cristianesimo Gli antichi latini l'avrebbero chiamato un homo novus, gli inglesi lo direbbero un outsider, cioè un estraneo che improvvisamente compare sulla scena e fa notizia. La sua provenienza non giudaica si nota dalla poca conoscenza della geografia palestinese, allorché chiama il piccolo paese di Nazaret «città» (1,26) o dalla scarsa conoscenza degli usi giudaici
. Tralascia o spiega nomi e costumi tipicamente giudaici; evita di riportare frasi aramaiche come il rabbunì di Mc 10,51 o il talità kum di Mc 5,41; ha soppresso perché meno interessante per i suoi lettori ciò che concerneva le leggi o le pratiche giudaiche riportate da Mt 5,17-6,18.


Probabilmente la sua patria è Antiochia, vivace città che vedrà l'iniziativa generosa e intraprendente di alcuni missionari cristiani
. Da questa predicazione verranno molti frutti, uno dei quali può benissimo essere la conversione di Luca. Con certezza possiamo dire che è di lingua e di cultura greca: lo provano la raffinatezza della lingua e alcuni riferimenti
. Luca possiede il greco più elegante del Nuovo Testamento, come testimoniano il Prologo del suo Vangelo (1,1-4) e la varietà di ben 2055 vocaboli contro i 1011 del Vangelo di Giovanni
. Il vocabolario, proprio a Luca, contiene 203 termini che non ricorrono mai negli altri evangelisti. Inoltre egli è preciso nella terminologia, molto più di Matteo e di Marco: Erode Antipa è chiamato «re» da Mc 6,14, ma con più precisione «tetrarca» da Lc 9,7; il «mare di Galilea» di Mc 1,16 è chiamato più correttamente «lago» in Lc 5,1. Oltre che più preciso, è anche il più ricco di notizie, perché circa una metà del suo materiale non ha riscontro né in Marco né in Matteo.


Chiamiamo perciò Luca un letterato, un doctus da cui deriva la parola 'dottore' = colui che è dotto, che ha studiato, che è istruito e che istruisce gli altri. A questo si aggiunge che Luca è dottore anche nel senso di medico. Già si è detto della sua professione, ricordata da Paolo nella lettera ai Colossesi: «Vi salutano Luca, il caro medico e Dema» (Col 4,14). Qualcuno vorrebbe scorgere la prova di tale professione nella ricercatezza della terminologia
 o nell'impegno a salvaguardare la categoria medica
. Insomma, Luca è dottore a doppio titolo, perché medico e perché dotto. Di origine e di cultura greca, si impegna a presentare un messaggio che, fedele nella sostanza, possa facilmente essere recepito da tutti. Anche per questo, anzi, proprio per questo Luca è dottore, capace cioè di insegnare, di farsi capire e di far giungere l'annuncio cristiano integro e genuino e, nello stesso tempo, accessibile e comprensibile.,


Basti, a riprova di questo, un ultimo e luminoso esempio. Il dottor Luca aiuta i suoi cristiani a capire bene il messaggio del Vangelo, anche se ciò comporta un cambiamento materiale delle parole. Fedeltà al Vangelo e fedeltà ai destinatari del Vangelo è la regola d'oro seguita da Luca. Lo proviamo con il passo di Lc 23,46. Secondo Mc 15,34 Gesù morente in croce recita l'inizio del Salmo 22: «Dio mio, Dio mio perché mi hai abbandonato?», come conferma Matteo 27,46. Luca invece riporta: «Gesù gridando a gran voce, disse: Padre, nelle tue mani consegno il mio spirito» (Lc 23,46): secondo lui Gesù avrebbe citato il salmo 31,6. Sembra esserci contraddizione tra di due evangelisti e quindi si pone l'interrogativo: Quale salmo ha veramente citato Gesù in croce? Quale evangelista riporta con fedeltà le parole di Gesù? La risposta esige un sapiente 'distinguo'. Se vogliamo attenerci alla storicità delle parole, dobbiamo dar credito a Matteo e a Marco, sicuramente più 'letterali'. Luca ha operato un cambiamento, modificando il tenore delle parole, per non tradire la comprensione dei suoi ascoltatori i quali, non conoscendo la finale positiva del Salmo 22, sarebbero stati indotti a pensare ad una disperazione di Gesù. Luca invece si allontana dalla 'letteralità' delle parole per conservarne il vero senso: le parole di Gesù sono certamente espressione di grande angoscia, senza per questo rifuggire dalla grande fiducia nel Padre che sempre lo ha accompagnato. Proprio questo totale affidamento doveva essere messo in risalto. I giudei che conoscevano la conclusione del Salmo 22, lo potevano capire, Luca lo esplicita per i suoi primi lettori, provenienti dal paganesimo, e cita il salmo 31. Diventa così chiaro che Gesù in croce conserva una grande fiducia nel Padre, pur vivendo un momento drammatico. Luca educa a conservare lo spirito vero del vangelo, rifuggendo da una dipendenza schiavistica; egli insegna veramente la duplice fedeltà: a Cristo e all'uomo, cioè al punto di partenza e al punto di arrivo. Ne traggano insegnamento tutti gli annunciatori del Vangelo!

2.  LO STORICO LUCA

La formazione greca di Luca si riconosce anche nel suo interessamento per la storia
. Solo lui propone riferimenti alla storia profana e alla cronologia, come si evince facilmente dalle seguenti citazioni: «Al tempo di Erode, re della Giudea» (1,5); «In quei giorni un decreto di Cesare Augusto ordinò che si facesse il censimento di tutta la terra. Questo primo censimento fu fatto quando era governatore della Siria Quirinio» (2,1-2); «Nell'anno decimoquinto dell'impero di Tiberio Cesare, mentre Ponzio Pilato era governatore della Giudea, Erode, tetrarca della Galilea, e Filippo, suo fratello, tetrarca dell'Iturea e della Traconidite, e Lisania tetrarca dell'Abilene, sotto i sommi sacerdoti Anna e Caifa, la parola di Dio scese su Giovanni, figlio di Zaccaria, nel deserto» (3,1-2).


Sarebbe tuttavia falso ritenere che Luca abbia un puro interesse storico, una specie di tributo da pagare all'informazione. Luca si interessa di storia, perché nella storia si realizza il piano di Dio. Al fine di cogliere meglio tale piano, come si è realizzato in Cristo, egli ci offre la sua metodologia. Luca, unico fra gli scrittori del Nuovo Testamento, inizia la sua opera con una introduzione nella quale espone le fonti a cui ha attinto, lo scopo e il metodo della sua ricerca. È convinto di offrire un lavoro documentato, esatto ed ordinato quasi a ricordare che la catechesi deve presentarsi solida, ben fondata e ben formulata (1,1-4). La sua professione di attendibilità storica è posta al servizio della sua vocazione di teologo. Luca non fa un resoconto freddo e asettico, come quello di un cronista totalmente estraneo al suo racconto. È uomo di fede che vuole aiutare Teofilo
 e i cristiani di tutti i tempi ad attingere genuinamente alla fonte della loro fede. Insomma, Luca vuole aiutare a conoscere bene Gesù perché la fede del credente riposi su solide basi.

Con queste osservazioni abbiamo già attraversato il Rubicone teologico. Prima di insistere un poco sulla sensibilità spirituale di Luca, accenniamo a due questioni generali: la cronologia e lo schema.


Gli studiosi fissano indicativamente verso gli anni 80-90 (qualcuno preferisce 70-80) la data di composizione del Vangelo così come lo possediamo noi oggi, perché dobbiamo supporre già composto e circolante il Vangelo di Marco e perché potremmo leggere Lc 21,20.24 con riferimento alla caduta di Gerusalemme, avvenuta nell'anno 70.


Per quanto concerne un itinerario di sviluppo, notiamo che Luca si è attenuto all'intelaiatura ideata da Marco, che ha ripreso con sostanziose aggiunte, ma non con sostanziali modifiche. Lo stesso farà Matteo, cosicché sarà possibile leggere i tre vangeli in modo comparativo (in sinossi). Luca, riprendendo lo schema cronologico-geografico ideato da Marco, offre il seguente prospetto:

Vangelo dell'infanzia: 1,1 - 2,52 (totalmente assente in Marco)

Ministero in Galilea: 3,1 - 9,50

Grande viaggio verso Gerusalemme: 9,51 - 19,27

Ministero a Gerusalemme, passione, morte, risurrezione e ascensione: 19,28 - 24,53.

Molto più di Marco, Luca riserva un grande rilievo a Gerusalemme, che rende una sigla teologica che apre e chiude il Vangelo: la prima scena è ambientata nel tempio, dove il sacerdote Zaccaria sta compiendo un atto di culto (cfr. 1,8-9); l’ultima scena presenta gli apostoli che ritornano a Gerusalemme a pregare nel tempio (cfr. 24,52-53), da uomini che hanno sperimentato la novità della risurrezione di Gesù. I tempi sono quasi maturi per il grande balzo da Gerusalemme verso il mondo intero. Di questo tratterrà la seconda opera di Luca, gli Atti degli Apostoli, da leggere in continuità con il suo Vangelo.

3.  IL TEOLOGO LUCA

Quello teologico è il campo più fruttuoso per scoprire e analizzare la sensibilità di ogni singolo evangelista. Luca denota anche qui una spiccata originalità nel presentare la persona e l'opera di Gesù. Dall'aspetto più propriamente cristologico, l'interesse si rifrange in quello ecclesiologico, antropologico, escatologico, investendo tutti gli ambiti. Data l'ampiezza e data la complessità, sarebbe semplicistico e intrinsecamente falso ridurre tutto a poche battute. Consapevoli che ogni tentativo di definire la persona e l'attività di Gesù con un qualche attributo rischia di falsare, o perlomeno di affievolire la verità evangelica, per necessità di schematizzazione corriamo questo rischio e proponiamo il pensiero teologico di Luca su Gesù attorno a due temi, uno che riguarda un aspetto della sua identità e l'altro che interessa la sua missione. Vogliamo parlare di Lui come del Consacrato di Dio, nonché della sua opera di salvezza.

3.1. Gesù, il Consacrato di Dio

Luca ha lasciato ampio spazio alla parte che riguarda l'infanzia (cfr. capp. 1-2) e la preparazione al ministero pubblico (cfr. 3,1-4,13). All'inizio del ministero pubblico, prepara il lettore a incontrare Gesù attraverso un atto di ufficialità.


Ci soffermiamo sul brano di 4,14-21 per imparare a conoscere meglio chi sia Gesù, al di là dei puri dati fenomenologici. Egli si dichiara il profeta escatologico, colui che realizza l'oggi di Dio. Quanto sia importante per Luca tale episodio, lo si capisce dal fatto che è collocato come discorso inaugurale dell'attività pubblica, come catechesi di grande spessore teologico, che fornisce al lettore una chiave interpretativa. Se si obietta che l'identità di Gesù non è sconosciuta a chi ha seguito il racconto evangelico fino a questo punto, si risponde che ora è Gesù stesso, con la sua parola, a documentare la propria identità.


Luca costruisce il brano con abilità letteraria e con finezza spirituale: dopo una premessa teologica (vv. 14-15), dispone una cornice che dia l'ambientazione e precisi le circostanze (vv. 16-17), quindi passa alla citazione profetica (vv. 18-19) che poi Gesù applica a se stesso (vv. 20-21). Decisamente capitale la parte finale, che per essere ben compresa necessita di tutto il brano, con uno sguardo previo anche al contesto che precede.


Messaggi di qualità erano già stati lanciati; tra questi ricordiamo: la scena del battesimo con l'attestazione del Padre, la genealogia che faceva risalire l'origine di Gesù a Dio stesso, la vittoria sul demonio con l'implicita conclusione della sua superiorità e la relativa conseguenza che con lui inizia un'umanità nuova. Chiari segni, dunque, dai quali si evince la eccezionalità della sua persona, ben al di sopra della norma. Fino al presente momento, non avevamo sentito dalla voce stessa di Gesù parole inequivocabili sulla sua identità. Il testo serve a questo.


Un movimento di calda simpatia accompagna Gesù che rientra nella sua patria (cfr. v. 15). Nel giorno di sabato, fedele al precetto («secondo il suo solito»), riceve dal caposinagoga il rotolo per leggere e commentare la legge. Già questo gesto è un segno di deferente stima: il responsabile della sinagoga aveva l'incombenza della lettura e della spiegazione del testo sacro. Qualora, tra l'assemblea, fosse stata presente una persona degna, questa veniva invitata a prendere la parola. Dobbiamo supporre da quel «gli fu dato il rotolo del profeta Isaia» che Gesù sia stato stimato degno di leggere e di commentare la Scrittura. La liturgia sinagogale ripartiva i testi biblici secondo criteri che ci sfuggono. Certamente il passo del profeta che 'capitò' quel sabato è da ascrivere ad una provvidenziale combinazione, che offre a Gesù l'occasione di presentarsi e, più ancora, di identificarsi con il contenuto del testo.


«Lo Spirito del Signore è sopra di me» segna un passaggio dallo spirito di profezia, che animava occasionalmente tanti personaggi biblici, alla condizione di stabilità che troviamo nella persona di Gesù. Lo Spirito è legato alla profezia e guida la vita di tante persone, come attesta lo stesso Luca (8 volte nei capp. 1-2), con una galleria di personaggi che accompagnano la vicenda di Gesù: Giovanni, Elisabetta, Zaccaria, Simeone. Il rapporto dello Spirito con Gesù è fuori da possibili schemi, perché la presenza, più che funzionale, si fa vitale: non solo lo Spirito è attivo nel concepimento di Gesù (cfr. 1,35), ma anche scende su di lui al momento del battesimo (cfr. 3.22), lo possiede totalmente («Gesù pieno di Spirito Santo», 4,1). Il nostro brano inizia con l'annotazione che Gesù ritorna in Galilea «con la potenza dello Spirito Santo» (v. 14). Tutto questo prepara la retta comprensione dell'inizio della citazione biblica di Is 61,1-2.


«Lo Spirito del Signore è sopra di me...»: con queste solenni parole di apertura Gesù esprime la chiara coscienza di possedere lo Spirito in forma stabile, permanente, completa. Sarà pure la convinzione della comunità cristiana delle origini, formulata da Pietro: «Dio consacrò (letteralmente «unse») in Spirito Santo e potenza Gesù di Nazaret» (At 10,38). La unzione o consacrazione è funzionale alla missione. Questa consiste prima di tutto nell'«evangelizzare i poveri», quindi nel «proclamare ai prigionieri la liberazione e ai ciechi la vista»; insomma, nel portare quella parola nuova che farà subito colpo sulla gente (cfr. 4,32). Ancora più sorprendente sarà tale parola perché sorretta da una serie di azioni, sintetizzate nel «rimettere in libertà i prigionieri». Potrebbe sembrare un'opera di scarcerazione materiale, se il contesto non orientasse decisamente verso un'opera più profonda, che pesca all'interno dell'uomo: «libertà» e «liberazione» sono resi in greco con aphesis che Luca ha già usato due volte (1,77; 3,3) e sempre in connessione con il peccato. Del resto, non sembra imputabile al caso che Luca, come Marco, collochi come primo miracolo la liberazione di un indemoniato, proprio per indicare che l'opera di Gesù consiste primariamente nel vincere il nemico mortale dell'uomo, Satana. Solo così, dopo un'autentica liberazione, può essere promulgato un vero giubileo, un «anno di grazia del Signore». A questo punto la citazione profetica viene interrotta, sul baratro della «vendetta» dei nemici; anche questo è un messaggio annunciatore di tempi nuovi, quelli nei quali la grazia è rivolta a tutti, eliminando la facile e ormai obsoleta categoria di 'nemici'. Già fioriscono i segni della 'buona novella', della 'nuova evangelizzazione' che Gesù inaugura a Nazaret.


Con un po' di suspense il lettore, al pari delle persone presenti nella sinagoga, attende un commento. Al di fuori dei circuiti dell'immaginabile, Gesù applica a sé quella profezia, presentandosi come il profeta escatologico, il vero 'consacrato' di Jhwh, il Messia atteso: «Oggi si è adempiuta questa scrittura che voi avete udito con i vostri orecchi». Il verbo usato è quello dell'adempimento che chiude il tempo dell'attesa per dischiudere il tempo del compimento e della pienezza (cfr. Mt 5,17). La parola eterna di Dio, annunciata e promessa dal profeta Isaia, si realizza pienamente nella persona di Gesù di Nazaret, Parola vivente. Egli è il Messia annunciato e atteso. Molto di più, sono posti chiari segnali (per esempio: la pienezza dello Spirito) per orientarsi verso la piena identità, quella che, superando la soglia dell'umanità, si fissa nel mistero della divinità.

3.2. Gesù e la salvezza degli uomini

Quando si parla di salvezza si intende far riferimento ad una esperienza comune ed universale che significa liberazione da un pericolo più o meno grave. Partendo da questo dato esperienziale, la rivelazione veterotestamentaria ha fatto della salvezza una delle qualifiche più rappresentative di Dio: dal tanto celebrato intervento liberatore in Egitto a vantaggio di un gruppo di Ebrei, al più recondito e strettamente individuale senso di sollievo recato all'orante dei salmi, Israele sa e professa che «fuori di Dio non c'è salvezza» (Is 43,11) e ama quindi chiamare Dio 'salvatore' (Is 63,8).


Luca non è ignaro di questo attributo divino (Lc 1,47), ma sa pure che ad un certo momento la salvezza prende concretezza storica nel bambino annunciato dagli angeli ai pastori: «Oggi vi è nato nella città di Davide un SALVATORE, che è il Cristo Signore» (2,11). Si tratta ora di distribuire questa salvezza nelle sue diverse manifestazioni e di innervarla nella tridimensionalità del tempo: fino a Giovanni Battista si è avuta la preparazione (16,16), con la venuta di Gesù si ha l'attualizzazione, che è l'oggi della salvezza (2,11) che si perpetua nel tempo attraverso l'opera della Chiesa (At 4,12). Per avere allacciato eventi, persone e tempi in un sistema armonico e dinamico, Luca si è meritato il titolo di «teologo della storia della salvezza» (E. Lohse). Certo, tutti gli evangelisti parlano della salvezza, essendo un tema centrale, tuttavia Luca lo fa a modo suo, con tratti particolari. Consideriamone uno in particolare: Gesù salvatore universale.


La provenienza di Luca dal mondo greco, una particolare sensibilità resa forse più forte di una buona preparazione culturale e l'utilizzazione di fonti proprie, sono tutti fattori che hanno permesso a Luca di esprimere con tratti propri l'universalismo della salvezza. Gesù supera una fitta rete di barriere sociali, morali, etniche e religiose per presentarsi il salvatore di tutti, soprattutto di tre categorie che vivevano in quel tempo - e in parte ancora oggi - il dramma dell'emarginazione: i peccatori, gli stranieri e le donne.

Gesù e i peccatori
Il Gesù di Luca si autodefinisce colui che «è venuto a cercare e a salvare ciò che era perduto» (19,10). Per poter salvare bisogna prima cercare, cioè favorire incontri, creare situazioni e disposizioni che facciano emergere il senso del peccato, rompere relazioni negative e iniziare un nuovo tipo di esistenza. Per questo serve l'annuncio della Buona Novella, il Vangelo. Il fatto nuovo che si riscontra in Gesù è quel suo rivolgersi a tutti indistintamente, anche a quei gruppi la cui conversione era ritenuta particolarmente difficile, praticamente impossibile.


Luca anche in questo presenta casi tipici. Ricordiamo l'incontro con l'innominata prostituta del cap. 7 e quello con Zaccheo. Il testo greco li accomuna definendoli 'i peccatori', un nome che aveva nell'ambiente di Gesù un significato ben preciso. Non indicava solo coloro che trasgredivano apertamente i comandi di Dio e che perciò erano segnati a dito da tutti, ma anche quanti esercitavano una professione ritenuta spregevole. Rappresentanti di attività infamanti, l'una prostituta e l'altro capo degli esosi esattori, proprio loro sono i destinatari della parola di salvezza.


Il pensiero di Gesù sui peccatori è icasticamente fissato nella parabola del fariseo e del pubblicano al tempio: chi parte svantaggiato, trova riparo nella misericordia di Dio e nell'umile confessione della propria colpa; così lo svantaggio viene eliminato, lasciando il posto ad un inequivocabile giudizio di Gesù che riporta l'atteggiamento di Dio verso i peccatori pentiti.

Gesù e gli stranieri
Luca è l'unico scrittore 'straniero' del Nuovo Testamento, perché, secondo la tradizione, sarebbe un convertito di Antiochia. Questo spiega il suo particolare interessamento per gli stranieri, rappresentati soprattutto dal gruppo dei samaritani. Abbiamo già ricordato la loro origine storica e la loro situazione di popolazione etnicamente e religiosamente ibrida. Da qui viene l’impurità e l’isolamento.


Luca non presenta sempre i samaritani in edizione di lusso, perché di loro ricorda pure il rifiuto nei confronti di Gesù e del suo messaggio (cfr. 9,51-56). Tuttavia riporta anche due brani in esclusiva, che mostrano in luce positiva i samaritani. Il primo è la celebre parabola del buon samaritano (10,29-37), un titolo che, così come suona, sarebbe agli orecchi di un giudeo al tempo di Gesù una contradictio in terminis, perché un samaritano non può essere buono. Gesù invece lo presenta tanto buono da additarlo come esempio al dottore della legge: «Va' e anche tu fa' lo stesso» (10,37). La figura di questi odiati stranieri viene riabilitata, si riconosce loro pari dignità, addirittura salgono in cattedra e diventano 'professori' per tutti. L'altro brano che mette in luce il valore dei samaritani è il miracolo dei dieci lebbrosi (17,11-19). Un particolare ricorda al lettore che uno solo dei miracolati tornò a ringraziare Gesù ed «era un samaritano» (17,16). A lui e a lui solo, Gesù offre qualcosa di più della guarigione fisica quando gli assicura: «Alzati e va: la tua fede ti ha salvato» (17,19).


Con Gesù non ci sono più stranieri nella comunità ecclesiale e l'unica estraneità conosciuta è quella della pecora perduta, una estraneità voluta e colpevole.

Gesù e le donne
Al tempo di Gesù la donna viveva un'esistenza piuttosto marginale dal punto di vista sociale e religioso: non veniva istruita nella legge e non prendeva parte attiva alla vita pubblica. Si realizzava unicamente nell'ambito familiare, e soprattutto nella maternità.


Nel Terzo Vangelo la donna conosce una sostanziale promozione: «Il Vangelo di Luca comincia con le storie inedite di tre donne che svolgono un ruolo fondamentale  nel progetto divino della salvezza: Elisabetta, Maria e Anna»
. Ben inteso, non si tratta del 'manifesto' di un presunto movimento femminista ante litteram che lotta per il riconoscimento dei diritti della donna. Se Luca parla di più delle donne e assegna loro un ruolo significante, intende con questo dimostrare che l'amore di Dio in Cristo è rivolto a tutti indistintamente, all'uomo come alla donna, abolendo antichi privilegi e superando ingiuste differenziazioni. Fin dalle prime battute è presentata una donna, Elisabetta, che è riconosciuta giusta ed irreprensibile al pari del marito. Maria, poi, gode di un ruolo del tutto eccezionale.

Più volte la donna è beneficiaria dell'opera misericordiosa di Gesù, sia attraverso un'azione miracolosa (cfr. la guarigione della donna curva, 13,10-13), sia mediante una parola consolatoria (cfr. le donne di Gerusalemme, 23,27-31), sia ancora e soprattutto con il perdono dei peccati (cfr. la peccatrice, 7,36-50). Altre volte la donna è scelta per essere soggetto di parabole come quella che ha perduto la moneta (15,8-10), o quell'altra che insiste presso il giudice fino ad ottenere (18,1-8). Alla categoria ancora più emarginata delle vedove, Gesù riserva un trattamento di favore quando, per esempio, interviene senza essere richiesto a restituire vivo il figlio della vedova di Nain (7,11-17).


Anche per la donna Gesù si presenta come salvatore, perché le restituisce un ruolo attivo nell'ascolto della Parola che salva e nell'accedere direttamente all'incontro con lui, senza più bisogno di mediazione maschile.
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Sedicesimo Capitolo

IL VANGELO SECONDO GIOVANNI

L'immagine televisiva viene riprodotta sul video mediante 625 linee. La sofisticata scienza dei nostri giorni, utilizzando telecamere elettroniche, riesce a riprodurre l'immagine con 1155 righe, quindi più precisa e nitida. È nato il sistema 'ad alta definizione'
.


Il IV Vangelo si pone nei confronti di Matteo, Marco e Luca (Vangeli sinottici) in atteggiamento di continuità, ma pure di perfezionamento. Per questo lo chiamiamo il Vangelo 'ad alta definizione'. Di esso forniamo ora i dati essenziali
, proponendo dapprima un elementare confronto tra i vangeli sinottici e quello di Giovanni.

1.  I SINOTTICI E GIOVANNI

Per un approfodito confronto tra Giovanni e i sinottici, i punti da esaminare sarebbero numerosi. Ci limitiamo ad un sondaggio che interessa quattro settori: Kerygma, stile, amore, escatologia.

1.1. Kerygma

I sinottici avevano offerto il Kerygma
, che presenta il tracciato essenziale della vita di Gesù: predicazione di Giovanni il Battista, inaugurazione dell'attività pubblica di Gesù con il battesimo, predicazione e miracoli, passione morte e risurrezione, missione affidata agli apostoli. Giovanni conosce tutto questo e lo garantisce con la certezza del 'testimone': egli ha rielaborato il dato primitivo (kerygma) e ha esplicitato la cristologia offrendo alla comunità il Vangelo spirituale, secondo l'espressione di Clemente Alessandrino: «Giovanni, l'ultimo di tutti, constatando che le cose temporali erano state narrate negli altri Vangeli, compose, a richiesta di tutti e per ispirazione dello Spirito, il Vangelo spirituale»
.

1.2. Stile

I sinottici presentano un linguaggio familiare all'ambiente palestinese, ricco di suggestive immagini prese dalla vita quotidiana. La presentazione di Giovanni risulta inedita a tal punto da sembrare nuova. Il lettore familiarizzato con i gustosi racconti e con i numerosi miracoli di Matteo, Marco e Luca, è preso da un iniziale disorientamento quando incontra il testo giovanneo. Al posto di un linguaggio scattante e colorito subentra uno stile prolisso e astratto; al posto di frasi lapidarie che si imprimono nella memoria come un proverbio, subentrano discorsi che si arrotolano su se stessi, dove le idee sembrano affastellarsi più che coordinarsi; al posto di dialoghi tra Gesù e i discepoli, si incontrano lunghi soliloqui del Maestro. Il vocabolario è povero
, anche se dobbiamo riconoscere la novità impressa a certi vocaboli
.


Dopo il disorientamento iniziale si prova subito la sensazione di addentrarsi più profondamente nel mistero della persona di Gesù, presentato fin dall'inizio come la PAROLA, che parla nel silenzio eterno di Dio, che agisce come luce nel buio della esistenza umana, che si umanizza per condividere l'avventura terrena degli uomini, abilitati a diventare figli di Dio. Giovanni ha uno stile originalissimo, inconfondibile anche per il lettore profano, con una terminologia in parte attinta da speciali circoli del giudaismo, Qumran, per esempio. Le recenti scoperte (1947) di queste località sulle rive del Mar Morto hanno fornito un vocabolario che ritroviamo in Giovanni, soprattutto nelle coppie antitetiche di luce-tenebre, verità-menzogna
.

1.3. Amore

I sinottici parlano dell'amore fraterno che giunge perfino ai nemici, come ricordano il comandamento supremo e la parabola del buon samaritano. Il comandamento dell'amore è dunque conosciuto, ma vi sono difficoltà nel metterlo in pratica e non mancano lacerazioni all'interno della comunità che rischiano di affievolire lo slancio missionario. Il IV Vangelo ribadisce a chiare lettere la necessità di restituire vigore e brillantezza al comandamento dell'amore, sul quale si ritorna con martellante insistenza: 13,34; 15,12.17; 17,21. Giovanni non sembra conoscere altra esigenza da presentare alla comunità.

1.4. Escatologia

I sinottici presentano la manifestazione della gloria del Signore, soprattutto in connessione con il suo ritorno alla fine dei tempi (cfr. Mt 16,27); il loro appello vale soprattutto in prospettiva di futuro (cfr. le parabole di Mt 25). Giovanni non disconosce gli elementi della escatologia tradizionale, perché parla dell'attesa dell'ultimo giorno (11,24; 12,48), della venuta di Gesù (14,3) e del giudizio finale (5,28-29). Tuttavia si nota la tendenza ad attualizzare e ad interiorizzare l'escatologia. La venuta del Figlio dell'Uomo è percepita principalmente come la venuta di Gesù in questo mondo con l'incarnazione: il giudizio si opera fin d'ora nell'intimo dei cuori; la vita eterna è posseduta fin d'ora nella fede. Il giudizio è la separazione che avviene quando gli uomini comprendono la parola di Gesù (9,39); il credente è già giudicato e chi non crede è già stato condannato (3,18); il credente è già stato risuscitato dai morti (5,24-25); la vita eterna è già iniziata (17,3). Il giudizio è già oggi. Il protestante R. Bultmann ha detto, con ragione, che per Giovanni la risurrezione dai morti e il giudizio ultimo coincidono con la venuta di Gesù. Per questo gli studiosi parlano di 'escatologia realizzata'.


Il dramma, che si è svolto in Palestina duemila anni fa, si ripropone continuamente nello scontro frontale fra le forze del male (tenebre, mondo, Satana) e le forze del bene. In questo grande dramma spirituale, ogni uomo è direttamente coinvolto; davanti alla Parola fatta carne si compie il «giudizio del mondo» (12,31-32) e viene decretata la sua condanna (16,7-11). Con il dono della sua vita e la sua elevazione sulla croce, Cristo manifesta il trionfo del bene sul male. La salvezza del mondo è compiuta con la sua risurrezione gloriosa; il suo ritorno nell'ultimo giorno sarà solo il completamento, la pienezza di una realtà che ha già posto il suo fondamento nell’esistenza storica del Gesù di Nazaret.

2.  L’AUTORE

Il tema dell'autore è come la punta di un iceberg: è postulata la presenza di una massa enorme, non di ghiaccio, ma di problemi
. Il carattere sommario della nostra presentazione, ci obbliga ad una radicale semplificazione.

Abbiamo finora parlato del IV Vangelo o di Giovanni. Possiamo precisare la figura dell'autore?


L'identificazione dell'autore del IV Vangelo, non firmato al pari dei precedenti, si avvale delle testimonianze di autori antichi e dell'esame del testo stesso.


Tra le testimonianza più preziose citiamo quella di Ireneo (verso il 180): «In seguito [cioè dopo Mt, Mc, Lc] Giovanni il discepolo del Signore, colui che riposò sul suo petto, anche lui pubblicò un vangelo, durante il suo soggiorno in Asia»
. Non poco credito merita questa testimonianza, se teniamo presente, sia la sua antichità, sia la sua provenienza da Ireneo, che si professa discepolo di Policarpo, a sua volta discepolo dello stesso Giovanni.


Alcune perplessità circa l'identificazione erano comparse fin dai tempi più antichi, ma solo a partire dal 1820 con il tedesco G. Bretschneider il dubbio e la negazione serpeggiarono con sempre maggiore insistenza. Questo obbligò a prender un'altra strada, quella che porta al testo stesso.


Il IV Vangelo è corredato da una preziosa quanto problematica annotazione a 21,24: «Questo è il discepolo che rende testimonianza su questi fatti e li ha scritti; e noi sappiamo che la sua testimonianza è vera». L'anonimo redattore del cap. 21 conferma la testimonianza del «discepolo» che chiama «il discepolo che Gesù amava» (21,7.20). Tale sigla di riconoscimento compare altre volte nel Vangelo e sempre in circostanze singolari per la loro importanza: egli è il confidente di Gesù dopo la lavanda dei piedi (13,23); è l'unico discepolo ai piedi della croce e a lui è affidata Maria (19,26); corre verso il sepolcro la mattina della risurrezione (20,2) ed è il primo a credere (20,8).


Anche in questo caso non sono mancate le più svariate interpretazioni: Lazzaro, Giovanni, Marco, un sacerdote dei Gerusalemme, il discepolo ideale... tutte soluzioni che non hanno recato valido contributo alla causa della identificazione.


Dopo tante perplessità e vicissitudini, si ritorna al punto di partenza, quello proposto nell'antichità. Ancora oggi l'apostolo Giovanni è colui che meglio risponde ai dati del problema. Lo troviamo associato a Pietro come in tante circostanze all'interno dello stesso Vangelo (13,23-26; 20,3-10) e fuori (cfr. At 3,1; 4,11; Gal 2,9). I passi che parlano di lui sarebbero frutto di redazione, inseriti cioè da qualcun altro, perché i verbi sono alla terza persona: non è quindi una testimonianza diretta. A parte questo, il risultato potrebbe essere formulato così
: «Non occorrono molte parole per sostenere che il Vangelo proviene da lui... si attribuisce il Vangelo al discepolo che Gesù aveva caro; ora questi non può essere altro che Giovanni, il figlio di Zebedeo».


La problematica non ha ancora conosciuto la parola ‘fine’, perché non mancano voci di dissenso
. Possiamo però serenamente sostenere che i più recenti studi sul IV Vangelo non possono smentire, anzi, vengono a confermare il dato tradizionale, arricchendolo di nuova e più approfondita documentazione. Noi concordiamo sostanzialmente con quanto dicevano gli antichi, ricchi però di nuove motivazioni e di più radicati convincimenti
.

3.  LE TAPPE DI FORMAZIONE

Ogni scritto evangelico conosce una lunga fase di incubazione, che si chiama tradizione orale. Per fare un esempio, il Vangelo secondo Marco, il più antico, viene pubblicato verso l'anno 70, dopo circa quarant'anni di predicazione orale. Se l' iter di ogni scritto evangelico è lungo e complesso, quello del IV Vangelo lo è ancora di più. Prima di offrire le possibili tappe di formazione che hanno condotto allo scritto attuale, ricordiamo la sottile eppure tanto vera distinzione, proposta da R. E. Brown, tra auctor (autore) e scriptor (scrittore)
.


Nei tempi moderni colui che scrive un'opera è anche il suo autore e i due termini finiscono per equivalersi. Non così nell'antichità, dove lo scrittore poteva essere un segretario o un collaboratore, che sviluppava in modo personale il pensiero dell'autore. Questi forniva il materiale primo ed era, in fondo, il garante dello scritto. Nel nostro caso, Giovanni è il fondatore e l'animatore di una comunità che ha raccolto ed elaborato le informazioni ricevute. Tale comunità può essere chiamata 'scuola teologica'. Sarà essa la responsabile dello scritto finale, così come noi lo possediamo e, per questo, le compete il titolo di scriptor; essa non fa che rappresentare la testimonianza di Giovanni che rimane auctor del IV Vangelo. Senza Giovanni non avremmo il IV Vangelo; senza la 'scuola teologica giovannea' non avremmo il IV Vangelo così come lo possediamo oggi.


Ciò premesso, formuliamo le possibili tappe di formazione dell'attuale scritto evangelico:

1. A base e fondamento di tutto stanno la predicazione orale e la testimonianza di Giovanni, figlio di Zebedeo, «il discepolo che Gesù amava».

2. I discepoli di Giovanni elaborano i dati del maestro e danno vita alle grandi composizioni drammatiche e ai discorsi. Questa fase è ancora all'insegna dell'oralità.

3. Interviene lo scrittore, forse il discepolo più in vista della scuola giovannea, che fissa nello scritto la predicazione orale.

4. Il testo scritto conosce un'ulteriore elaborazione, e quindi una seconda edizione, come ben documenta il cap. 21, di mano diversa rispetto ai precedenti, e provvisto di una seconda conclusione, allorché il cap. 20 aveva già senso compiuto.


Tale sviluppo, proposto con qualche variante da R.E. Brown e X. Léon-Dufour, aiuta a spiegare la lunga elaborazione dell'opera giovannea. La struttura dell'insieme si è disegnata molto presto e questo ha obbligato il redattore finale a tener conto dello schema e a fare delle incongruenze: lascia la conclusione a 14,31, ma poi aggiunge il secondo discorso di addio; lascia la conclusione di 20,31 e poi aggiunge il cap. 21. Pur nella sua complessità, l'opera conserva unità e coesione interna.

4.  LA DATA DI COMPOSIZIONE

Il testo attuale vede la luce con tutta probabilità sul finire del primo secolo, verso gli anni 90-100. A tale conclusione si giunge considerando le scoperte papirologiche che impediscono di andare oltre il primo secolo, e lo studio interno del testo che impedisce di scendere sotto il 90.


Nel 1922, in Egitto, venne scoperto nelle sabbie del deserto un papiro chiamato poi 'il papiro di Rylands' e siglato P52 che gli studiosi fanno risalire al II secolo
. Esso contiene il testo di Gv 18,31-38. Se il Vangelo secondo Giovanni è già conosciuto e diffuso nella prima metà del secondo secolo, la sua composizione deve collocarsi qualche decennio prima. Ecco perché si indica il 100 come limite massimo.


Per il limite minimo siamo aiutati dal testo stesso. La teologia giovannea presenta uno sviluppo tale da postulare un certo tempo di maturazione  e di riflessione. Il testo evangelico lascia affiorare in più parti una polemica con la sinagoga e il mondo giudaico, polemica diventata rovente al tempo del Sinodo di Jamnia (verso il 90) quando il mondo giudaico aveva introdotto nella preghiera sinagogale delle Diciotto Benedizioni questa maledizione: «Siano distrutti i nazareni (= cristiani) e i Minim (= eretici), in un istante siano cancellati dal libro della vita e non siano iscritti insieme con i giusti»
. Tenendo presente questa scomunica, si comprende l'espressione di espulsione dalla sinagoga richiamata in 9,22; 12,42. Ecco perché si indica 90 come limite minimo per la data di composizione del IV Vangelo.


Quanto al luogo di composizione, una tradizione che fa capo a Ireneo, Policrate (ambedue provenienti dall'Asia e vissuti nel II secolo), Clemente Alessandrino ed Origene attesta che Giovanni è vissuto ed è morto ad Efeso. Tale località rimane ancora oggi la più probabile anche se non mancano voci discordanti che vorrebbero Antiochia di Siria come la patria del IV Vangelo.

5.  TEMATICHE E STRUTTURA

L'asse portante del IV Vangelo è la progressiva manifestazione del mistero di Gesù, considerato soprattutto nella dimensione di rivelatore del Padre. Fin dalle prime battute viene presentato come il Logos, la Parola che fa conoscere il Padre. Nel presentare il Padre, rivela se stesso e pure fa conoscere l'uomo, dando origine ad una relazione che supera la frontiera del tempo: «Questa è la vita eterna: che conoscano te, l'unico vero Dio, e colui che hai mandato, Gesù Cristo» (17,3).


Dalla progressiva manifestazione della persona di Gesù si può porre l'interrogativo «Chi è l'uomo?», «Che cosa è la Chiesa?» e allora si risponde: coloro che credono in Gesù, il Cristo, il Figlio di Dio e che, credendo, hanno la vita nel suo nome (cfr. 20,31). Il Vangelo, quindi, presentando Gesù, aiuta a capire l'uomo, la sua comunità e il mondo nel quale vive: «In realtà solamente nel mistero del Verbo incarnato trova vera luce il mistero dell'uomo» (Gaudium et spes, 22).


Il IV Vangelo si compone di un prologo, di un corpo centrale in due parti e di una conclusione.


Il Prologo (1,1-18) vale come implicito magnificat che canta riconoscente la salvezza degli uomini resi figli di Dio dalla Parola che si è fatta uomo.


Il corpo centrale ha due parti, chiamate Il libro dei segni e 'Il libro della gloria'. La prima (1,19-12,50) inizia presentando la figura di Giovanni che prepara la persona di Gesù. Questi, dà avvio alla sua attività chiamando attorno a sé il gruppo dei discepoli, fondamento della comunità ecclesiale. L'opera di Gesù si prolunga nei segni (= miracoli) e nei discorsi. I segni sono 7 (2,1ss; 4,46ss; 5,1ss; 6,1ss; 6,16ss; 9,1ss; 11,1ss), frutto di un'accurata cernita dell'evangelista che li raggruppa nel numero biblico che indica la pienezza, la totalità. Alla rivelazione di Gesù corrisponde la reazione degli uomini: c'è l'accoglienza benevola del giudaismo ufficiale rappresentato da Nicodemo (3,1ss), del giudaismo eretico personificato nella samaritana (4,1ss) e persino del mondo pagano che si identifica nel funzionario regio (4,46ss). Ma la reazione più frequente alla persona di Gesù è quella polemica: si profila dopo la guarigione del paralitico (5,10ss) e diventa sempre più massiccia, fino ad occupare intere sezioni (7-9). L'iniziale polemica finisce per diventare ostilità e quindi aperta decisione di eliminazione (11,53).


Questa prima parte mostra il dramma che attraversa tutto il Vangelo: Cristo, la luce venuta per portare la vita, è messo a morte. Non mancano i chiari indizi di vita, come la parole di Pietro: «Signore, da chi andremo? Tu solo hai parole di vita eterna» (6,68) o la clamorosa risurrezione di Lazzaro (11,1ss). Il cap. 12, concludendo la prima parte, contiene il prezioso riferimento al chicco di grano che muore per dare la vita (12,24) e la programmatica affermazione di Gesù: «Quando sarò elevato da terra, attirerò tutti a me» (12,32).


La seconda parte, Il libro della gloria (Gv 13,1-20,31), vede inizialmente scomparire le folle. Rimangono solo gli amici, gli intimi, ai quali Gesù fa dono di una rivelazione particolare, permettendo loro una conoscenza approfondita del suo mistero. Sono i discorsi di addio che si aprono con la lavanda dei piedi e si concludono con la preghiera sacerdotale (13-17).


Questa seconda parte si chiama anche Il libro dell'ora. Ora non è un momento qualsiasi, una frazione di tempo, bensì il momento della rivelazione piena, il tempo fissato da Dio, al quale Gesù tutto sottopone in totale, filiale e amorosa obbedienza. Si riprende un termine dell'Antico Testamento (cfr. Dn 11,40-45), dove per ora si intendeva il momento decisivo della vittoria di Dio sui nemici di Israele, e lo si riempie di contenuto nuovo. Per Gesù, l'ora è quella fissata dal Padre (7,30; 8,20), l'ora della sua glorificazione (12,23). Annunciata fin dall'inizio (2,4), il momento culminante dell'ora diventa, paradossalmente, quello della passione e della morte, perché proprio in quell'occasione Gesù compirà totalmente la volontà del Padre (consummatum est) in una donazione totale di infinito amore a Lui e agli uomini. Per questo, il racconto della passione (18-19) registra più un cammino verso la gloria che verso il patibolo; se non mancano elementi di estremo dolore, si profila nettamente il tema del trionfo, suggellato definitivamente con la risurrezione e le apparizioni (20).


L'epilogo o conclusione, il cap. 21, vuole essere un'eco nel tempo del trionfo della risurrezione. La Parola eterna che ha fatto la sua comparsa nel tempo, continua la sua opera nella Chiesa, la comunità dei credenti, resi figli di Dio.

Schematicamente:

* Prologo (1,1-18)

* Corpo centrale (1,19-20,31)

Libro dei segni (1,19-12,50)

- Testimonianza del Battista e chiamata dei discepoli (1,19-51).

- Inizio dei segni e accoglienza positiva di Nicodemo, della samaritana e del funzionario regio (capp. 2-4).

- L'opposizione dei giudei nel contesto delle grandi feste giudaiche (capp. 5-10).

- Il cammino di Gesù verso la morte (capp. 11-12)

Il libro della gloria (o dell'ora) (13,1-20,31)

- Ultima cena e discorsi di addio (capp. 13-17).

- Passione e morte (capp. 18-19).

- Risurrezione e apparizioni (cap. 20).

* Epilogo (21,1-25).

L’articolazione proposta è forse quella che riscuote maggiori consensi. Ne esistono altre, che non è il caso di recensire in queste note
.

6.  IL MESSAGGIO DEL IV VANGELO

Il messaggio del IV Vangelo, data la sua ricchezza e la sua complessità
, non si lascia racchiudere in formule e ogni abbreviazione rischia di mortificarlo. Coscienti di questo, solo per praticità espositiva e didattica, presentiamo con lo schema tripartito di rivelare, accogliere e rifiutare la sintesi del messaggio teologico.

6.1. Rivelare

A livello di vocabolario si possono elencare i numerosi titoli (oltre 30) che vengono attribuiti a Gesù, da quelli semplici come Maestro a quelli più messianici come Messia, Profeta, Re, a quelli specificatamente di rivelazione come Figlio di Dio, Unigenito, Parola e, infine, a quelli di autorivelazione come l'uso assoluto Io sono o l'uso nominale Io sono la luce del mondo, il pane della vita, il buon pastore, la risurrezione e la vita. Tutti questi titoli sono paragonabili ad un prezioso codice cifrato che permette di arrivare alla persona di Gesù.


Forse la pagina teologica più ricca e più istruttiva per conoscere Gesù è il Prologo (1,1-18), non a caso messo in apertura di tutta la storia di Gesù. Vale come una mappa di orientamento, che guida il lettore nelle pagine successive, una carta d'identità che presenta nei suoi tratti essenziali la persona e l'opera di Gesù. Se il prologo presenta Gesù nella sua relazione con gli uomini, tutto il Vangelo dimostra la reazione che questi ultimi hanno nei confronti della rivelazione. Ne vengono atteggiamenti di grande accoglienza che diventerà sequela e vita, come pure ostinati rifiuti che diventeranno il peccato e l'abbandono. Possiamo dire che l'atto divino di rivelare è, al contempo, segno di grande amore e serio invito ad assumere le proprie responsabilità. L'uomo è amato nel suo intimo e trattato con profondo rispetto. La rivelazione nella persona di Gesù, Dio fatto uomo, nobilita al massimo la natura umana, chiamata a 'deificarsi' (cfr. 10,33-38).

6.2. Accogliere

ll tema di accoglienza di Cristo e quindi la possibilità di accedere alla vita è affidata a personaggi diversi. Ne scegliamo tre, che hanno il merito di rappresentare tutta l'umanità con le sue situazioni più disparate: Nicodemo, la Samaritana, il funzionario regio.

NICODEMO (3,1-21) rappresenta il giudaismo ufficiale, ortodosso. Uomo di rango, appartiene al gruppo di coloro che posseggono, conoscono e praticano la Torah. Il suo recarsi da Gesù tradisce un'interiore insoddisfazione: la Torah non basta più, non riempie definitivamente una vita. Nello stesso tempo c'è perplessità nel lasciare il noto per l'ignoto. Per questo si reca da Gesù di notte. Gesù gli parla della nuova nascita, intesa come aprirsi ad una realtà finora sconosciuta. L'acqua designa il battesimo che è l'inserimento nel Cristo morto e risorto e lo Spirito indica il principio divino che permette la nuova vita.

LA SAMARITANA (4,1-42) rappresenta il giudaismo eterodosso, eretico. Ella fa parte del gruppo degli emarginati, dei disprezzati, dei 'non puri'. Per di più, indipendentemente dal suo gruppo di appartenenza, la sua vita non brilla per impegno ed onestà. Tuttavia la donna si riabilita a contatto con Cristo, si lascia entusiasmare dai nuovi orizzonti aperti da lui, si incammina decisa verso una strada di novità. L'evangelista mostra il suo cammino spirituale attraverso i titoli che ella dà a Gesù. I Padri della Chiesa hanno circondato questa donna di ottima reputazione considerandola un modello di catecumena, una buona propagatrice della fede.

IL FUNZIONARIO REGIO (4,46-53) rappresenta il mondo dei pagani, di coloro che non hanno avuto un'educazione religiosa. Eppure, in un momento di bisogno, si reca da Gesù, presenta la sua richiesta e aderisce incondizionatamente alla parola del Maestro: «Quell'uomo, credette alla parola che gli aveva detto Gesù» (v. 50). Il verbo 'credere' è frequente in Giovanni (98 volte) - rimpiazza il sostantivo 'fede', che non compare mai perché di valore astratto - ed indica l'adesione della persona a Gesù. Giovanni lo usa, in greco, in un modo tipico (cfr. 3,16) che indica il movimento verso la persona
. È un verbo di accoglienza che diventa un verbo di vita.

6.3. Rifiutare

Il tema del rifiuto si profila fin dall'inizio, nel prologo stesso (1,5.11), e prende nomi diversi che sintetizziamo nel concetto complessivo di peccato. Esso corrisponde sempre alla parte negativa delle antitesi, tanto care al vocabolario giovanneo: luce-tenebre, verità-menzogna, vita-morte, credere-non credere, essere dall'alto-dal basso, amore-odio, figlio di Dio-figlio del demonio...


In Giovanni il rapporto fra Gesù e il peccato è sempre di radicale opposizione, anche se la missione salvifica di Cristo, dall'inizio alla fine del Vangelo, è quella di liberare l'uomo dal peccato. Egli è venuto come «Agnello di Dio che toglie il peccato del mondo» (1,29) e questa missione, dopo la sua risurrezione, è affidata ai discepoli: «A chi rimetterete i peccati, saranno rimessi» (20,23). Gesù sa che l'umanità intera ha bisogno di salvezza, per questo la sua attività è tutta rivolta all'uomo privo di vita. Egli con i suoi gesti trasforma le situazioni umane, rinnova il peccatore dall'interno con la forza della sua amicizia e del suo Spirito.


Non sempre l'uomo si dimostra sensibile a tanto amore e preferisce rimanere nel peccato. Il IV Vangelo usa con abbondanza il termine peccato al singolare (25 volte), quasi a ricordare che al di là delle singole trasgressioni si trova una potenza misteriosa e ostile a Dio. Questa realtà è ciò che l'uomo deve evitare, se vuole progredire nel suo cammino di fede ed essere vero discepolo di Gesù. Il peccato, infatti, riassume ogni forma di rigetto di Gesù e sottopone il peccatore al potere di Satana, facendolo suo schiavo: «Gesù rispose: in verità in verità vi dico: chiunque commette il peccato è schiavo del peccato» (8,34).


Se vogliamo ricercare la radice del peccato, ci incontriamo con il rifiuto di Cristo, un tema che attraversa tutto il Vangelo: «... la luce è venuta nel mondo, ma gli uomini hanno preferito (letteralmente: «hanno amato») le tenebre alla luce, perché le loro opere erano malvagie» (3,19; cfr. 1,5; 8,12). Il peccato giovanneo è il rifiuto volontario della luce che l'uomo peccatore vuole eliminare, perché non vengano svelate le sue azioni cattive. Il rifiuto finisce per diventare un accecamento volontario e amato che trova la sua origine nel legame con Satana, menzognero e omicida. I peccatori, perciò, a lui asserviti, diventano «figli del diavolo» e praticano le sue opere (cfr. 1Gv 3,8). Questi seguaci rifiutano la parola di Cristo, manifestano il loro vuoto interiore, l'assenza di ogni verità, un odio ostinato verso Gesù e suo Padre (15,22-23) che li spingerà a crocifiggere colui che è Figlio di Dio e autore della vita.


Per non cedere alla tentazione del rifiuto e per non essere schiavi del peccato, i discepoli devono restare uniti a Cristo e lasciare che la sua parola, come un seme divino, operi nella loro vita: «Chiunque è nato da Dio non commette peccato, perché un germe divino dimora in lui, e non può peccare perché è nato da Dio» (1Gv 3,9). Non si vuole dire che i discepoli siano perfetti a tal punto da non sbagliare mai; anche loro commettono delle trasgressioni, dei peccati, che però sono perdonabili (cfr. 1Gv 1,9), perché non comportano un'ostinazione del male che equivalga ad un rifiuto di Cristo. Se essi sono resi impeccabili, lo devono al grande amore di Dio, così come lo hanno sperimentato nel Gesù di Nazaret. L'amore divino finisce per essere la forza che attraversa la loro vita, proprio come attraversa quella di ogni uomo
. 
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Diciassettesimo Capitolo

GLI ATTI  DEGLI  APOSTOLI

Non tutti i cristiani hanno letto il libro degli Atti degli Apostoli per intero; eppure non ne esiste uno che non abbia sentito parlare della Pentecoste, del martirio di Stefano o della conversione di Paolo. In questi ultimi anni assistiamo ad un rinnovato interesse, perché a questo libro si richiamano numerosi gruppi o individui che intendono fondare il loro servizio ai poveri, condurre una vita in comunione fraterna e lasciarsi guidare dagli impulsi dello Spirito che continua la sua primavera missionaria.


Possiamo dire che gli Atti sono tra i libri più letti e apprezzati del NT; un sostanzioso cammino è stato compiuto dal tempo del Crisostomo, quando ne lamentava la poca conoscenza da parte dei cristiani
. A chi si accinge ad un primo incontro con la Bibbia, il libro offre una spiegazione e un primo orientamento sulla rivelazione neotestamentaria. Di più, esso ha il pregio di una non comune trasparenza che permette, attraverso l'intreccio degli avvenimenti, di gettare uno sguardo sull'opera che Dio compie in Cristo attraverso lo Spirito. La comunità ecclesiale in particolare e il mondo intero in generale sono lo scenario che dispiega le meraviglie di Dio.


Nessun cristiano dovrebbe sottrarsi al fascino di questo racconto-annuncio e quindi dovrebbe leggere e studiare il libro. Come fare? Esistono diversi approcci al libro degli Atti, come diversi sono i modi di studiare un arcipelago
:

- Si può studiare solo un'isola, quella ritenuta più importante, tralasciando tante altre, pure belle. Così accade con gli Atti quando si considera un solo aspetto, come nel caso della 'comunità perfetta' di 2,42-47.

- Si può studiare l'isola considerandola parte dell'arcipelago e accanto ad isole paradisiache si incontrano isolotti rocciosi e selvaggi. Gli Atti presentano pagine stupende, ma pure episodi incresciosi come quello di Anania e Saffira (5,1-11) o quello del mago Elimas (13,8-12). Il navigatore non sarà ugualmente entusiasta, in compenso avrà un quadro più generale dell'arcipelago e potrà scegliere con maggior cognizione di causa.

- Si può ancora visitare e studiare l'arcipelago improvvisandosi sommozzatori, sapendo che le isole sono la parte visibile di un mondo sommerso la cui esplorazione può riservare non poche sorprese. Con questo metodo si potrà cogliere negli Atti il dinamismo dello Spirito e si scoprirà una realtà normalmente nascosta che è, a dir poco, stupenda. Al di là delle scelte degli uomini e delle vicende anche tristi, si dispiega l'azione della Provvidenza, che tutto orienta verso il bene: tale è il caso della persecuzione a Gerusalemme che, pur producendo tanta sofferenza, diventa una causa esterna che permette il diffondersi dell'annuncio cristiano ai pagani. Si legga, per esempio, 11,19-21.

- Infine, oltre le precedenti esplorazioni parziali e complementari, si potrà sorvolare la zona in aereo; i particolari risulteranno sfumati e alcuni scompariranno, in compenso si disegnerà sotto gli occhi una preziosa cartina d'insieme.


Iniziamo proprio da quest'ultimo modo, 'sorvolando' l'intero testo; proponiamo perciò una presentazione generale che permetta una prima, sommaria conoscenza del Libro degli Atti. Risponderemo agli interrogativi che sorgono spontanei alla presenza di un testo letterario: Perché porta questo titolo? Chi ne è l'autore? Come ha composto la sua opera? Dove e come ha attinto il suo materiale? Quale messaggio vuole trasmettere?

1.  TITOLO
Il titolo Atti degli Apostoli probabilmente non appartiene all'opera originale, anche se conosciuto fin dal II secolo
; esso serve a riassumere il contenuto del libro sulle gesta e sui detti dei primi dirigenti della Chiesa. Con tale titolo
 si vuole presentare l'attività degli apostoli, così come il Vangelo presentava l'opera e l'insegnamento di Gesù. Dicendo apostoli si intende il gruppo come tale; si parla dei singoli solo in 1,13 e sporadicamente si accenna agli apostoli che non siano Pietro e Paolo
. Si fa riferimento anche ad altri che non sono apostoli, come Barnaba (chiamato apostolo in 14,4.14), Stefano, Filippo e Apollo. Se è vero che le figure chiave del libro sono Pietro e Paolo, perché su di loro stanno fissi gli occhi del narratore, non è meno vero che al di là delle loro persone si costruisce e si muove tutta la Chiesa.


Non rettamente inteso, il titolo rischia di essere fuorviante, poiché l'attenzione del libro è concentrata, più che su qualche personaggio, sullo Spirito Santo, principio della parola, e sulla comunità apostolica da esso animata. Gli Atti degli Apostoli hanno quindi ben poco in comune con gli Atti biografici noti nel mondo ellenistico, come gli Atti di Annibale o Atti di Alessandro, che in qualche modo preludono agli Atti dei martiri.

2.  AUTORE
Non avendo lasciato la propria firma, l'autore può essere conosciuto per le testimonianze degli antichi (critica esterna) e per quanto si ricava dal testo stesso (critica interna).


Ascoltiamo voci autorevoli che giungono dai primi secoli. Il Canone Muratoriano (verso il 150) testimonia: «Gli Atti di tutti gli Apostoli sono stati scritti in un solo libro. Luca ha raccolto per l'ottimo Teofilo tutti gli avvenimenti svolti alla sua presenza; lo dimostra chiaramente l'aver tralasciato la passione di Pietro e la partenza di Paolo dall'urbe verso la Spagna». Gli antichissimi Prologhi Antimarcioniti (verso il 160-180) riferiscono: «Alla fine lo stesso Luca scrisse gli Atti degli Apostoli». Nel secondo secolo sentiamo ancora Giustino e Ireneo, prima di passare al terzo secolo e oltre, quando le testimonianze si moltiplicano (Clemente Alessandrino, Origene, Tertulliano...). Da questi dati si è concluso che l'autore degli Atti è Luca.


L'analisi del testo permette di arricchire la nostra conoscenza: l'autore è un uomo colto, familiarizzato con i testi classici ed ellenistici ai quali si ispira, e con buona conoscenza della Bibbia greca; mostra una predilezione per l'attività missionaria, l'annuncio della parola e l'esperienza dello Spirito, attento a registrare la preghiera e il clima di fraternità che contrassegna la primitiva comunità. Secondo una tradizione attendibile, è un convertito di Antiochia, medico e compagno di viaggio di Paolo, autore del Vangelo che porta il suo nome. Questo e gli Atti corrispondono per stile e per idee: ambedue presentano infatti un concetto di salvezza che deve estendersi a tutto il mondo. Fin qui i dati della tradizione e quelli ricavati dal testo che conservano ancora oggi la loro validità
.


A tali conclusioni non pervengono tutti gli studiosi; qualche autore moderno pone degli interrogativi e avrebbe difficoltà a parlare di Luca, compagno di Paolo, date alcune differenze tra la presentazione lucana di Paolo e la figura che emerge dalle sue lettere
. Pur riconoscendo la fondatezza delle perplessità, le ragioni non sono così probanti da mettere seriamente in discussione la paternità lucana di Atti. Possiamo quindi continuare a ritenere che Luca abbia scritto gli Atti, qualche anno dopo la composizione del terzo Vangelo. Egli intende riportare la comunità ecclesiale alla freschezza e vitalità delle origini, presentando la comunità primitiva discretamente idealizzata. L'opera della salvezza, compiuta da Gesù, e registrata nel Vangelo, continua ora nella comunità ecclesiale. Non esiste divergenza, tra gli autori, nel riconoscere che terzo Vangelo e Atti sono opera della stessa mano.


Una possibile data di composizione del libro degli Atti sarebbe verso gli anni 80-85. Più problematico determinare il luogo di composizione, per qualcuno Roma, per altri la Grecia.

3.  OPERA

Tra le molte cose da dire su questo punto, ci limitiamo a fornire alcune scarne informazioni sul materiale, sulle fonti storiche e sulle tecniche di composizione.

3.1.  Il materiale

Il materiale utilizzato si compone essenzialmente di racconti e sono presenti tanti generi letterari che richiamano da vicino il materiale usato nel Vangelo. Si trovano episodi che narrano il divino come fonte della Chiesa (apparizioni del Risorto, l'Ascensione, la Pentecoste); racconti di miracoli, guarigioni o risurrezioni (capp. 3 e 9 per Pietro, capp. 14 e 20 per Paolo); racconti di missione (cfr. Filippo al cap. 8) e di viaggi che richiamano la vicenda itinerante di Gesù e le varie missioni dei discepoli nel Vangelo; racconti di sofferenze e di martirio (Stefano capp. 6-7, Giacomo cap. 12, Paolo capp. 21ss) che ripropongono il tema evangelico della croce.


Una trattazione a parte meritano i discorsi che occupano quasi un terzo dell'opera
. Presentati con regolarità, essi sono come l'ossatura teologica della narrazione: tre sono i discorsi kerygmatici pronunciati da Pietro (capp. 2.3.10), sei quelli di Paolo, di cui tre missionari (capp. 13.17.20) e tre apologetici (capp. 22.24.26); sono da aggiungere tanti altri interventi dei due apostoli e considerati discorsi minori. Alla loro voce si accompagna quella di Stefano (cap. 7) e quella di Giacomo (cap. 15), gli unici due discorsi, una lungo e l'altro breve, che non siano di Pietro o di Paolo.


Altri elementi arricchiscono il materiale degli Atti: si pensi alle visioni del Risorto a Stefano e a Paolo.

3.2.  Le fonti storiche

Logica e legittima la domanda: Dove Luca ha attinto il materiale? Anche se è stato compagno di viaggio di Paolo e quindi poteva possedere del materiale proprio, non è stato certo partecipe ai primi avvenimenti della Chiesa nascente. Si distinguono allora due parti.


Per la prima parte (capp. 1-12) il materiale può venire da ricordi locali, come lascia intendere il riferimento a diversi centri particolari. Così un tempo si parlava di 'fonte gerosolimitana', di 'fonte antiochena'; oggi un po' meno perché Luca ha ampiamente rielaborato il materiale. Tuttavia non è impensabile che egli abbia attinto là dove gli eventi si sono realizzati.


Per la seconda parte (capp. 13-28) l'ipotesi di un 'diario di viaggio' regge ancora, nonostante i rinnovati attacchi. Sarebbe difficile un resoconto così particolareggiato (si pensi al naufragio) senza una partecipazione diretta. In tutta la letteratura antica non esiste una illustrazione di viaggio navigato con le relative vicissitudini, come quello descritto al cap. 27. Si potrebbe pensare sempre ad una invenzione di Luca... in questo caso sarebbe un maestro dalla fervida fantasia!


Nemmeno risolutive sono le famose 'sezioni NOI', nelle quali compare un pronome di prima persona che dimostrerebbe una diretta partecipazione del narratore agli eventi descritti
. Gli studiosi hanno notato che le caratteristiche di queste sezioni sono le stesse delle altre parti, segno che uno stesso narratore è responsabile delle prime come delle seconde.


Come conclusione si può dire che l'autore ha certo utilizzato fonti di informazione, organizzandole in un'unità logica e coerente, che porta il marchio della sua personalità. Ha plasmato poi tutto il materiale nel modo più adatto per dimostrare le sue tesi, preoccupandosi più di chiarezza teologica che di cronologia e di prospettiva storica. Di conseguenza, il lettore deve sempre domandarsi, ogniqualvolta legge un episodio, perché Luca lo abbia scelto e come si inserisce nel piano generale dell'opera.

3.3.  Le tecniche di composizione

La tecnica narrativa di Luca - che è anche la ragione segreta del suo fascino - consiste nel raccontare le origini della Chiesa incarnandole in persone vive che si muovono, parlano, soffrono. Si trova un marcato interesse biografico, chiaramente riconoscibile nella presentazione di Pietro e di Paolo, ma lo si può cogliere anche in tanti altri personaggi quali Barnaba, Filippo, Stefano, senza parlare della miriade di personaggi minori che popolano il libro degli Atti rendendolo affascinante e curioso anche letterariamente.


Luca conosce e impiega alcune tecniche di composizione che è bene conoscere: il parallelismo, la ripetizione (o duplicati), ripresa dei temi sotto forma di sommari o di ritornelli
.


Il parallelismo consiste, nel nostro caso, nel presentare Pietro e Paolo in modo analogo così da ripetersi: pronunciano discorsi simili, iniziano con un miracolo simile (cfr. 3,2-26 e 14,8-17), risuscitano ciascuno un morto (cfr. 9,32-42 e 20,9-12). Con tale tecnica Luca unifica e dà continuità alle due parti del libro.


Un aspetto curioso è dato dalla ripetizione di alcuni episodi. La miracolosa liberazione degli Apostoli prigionieri viene raccontata due volte (capp. 5 e 12); due volte, e per giunta di seguito, la conversione di Cornelio (capp. 10 e 11); ben tre volte la conversione di Paolo (capp. 9; 22 e 26). L'espediente serve a sottolineare l'importanza dell'evento.


Infine, per legare il tutto con un richiamo a quello già narrato, e per preparare il lettore a quanto verrà esposto, Luca riprende i temi sotto forma di sommari, piccoli riassunti di forte incisività (cfr. 2,42-47; 4,32-35; 5,12-16) o ritornelli che celebrano la progressiva crescita della comunità (cfr. 2,41.47; 4,4; 5,14...) o l'irresistibile diffondersi della Parola (cfr. 6,7; 12,24; 13,19...).

4.  STRUTTURA DEL LIBRO
Lavoro improbo e forse infruttuoso sarebbe quello di recensire tutte le ipotesi proposte circa il piano generale di Atti
. Ci limitiamo a presentarne alcune, provenienti da diverse aree linguistiche.

4.1.  Proposta di R. Pesch

1. Esposizione del II volume (1,1-11)

2. Il tempo dell'attesa dello Spirito (1,12-26)

3. La testimonianza degli apostoli a Gerusalemme (2,1-6,7)

4. La diffusione della Chiesa oltre Gerusalemme (6,8-9,31)

5. L'inizio della missione ai pagani (9,32-12,25)

6. Ratifica della missione ai pagani (13,1-15,34)

7. La missione di Paolo in Europa e Asia (15,35-19,20)

8. Il viaggio di Paolo a Gerusalemme (19,21-21-14)

9. La prigionia di Paolo a Gerusalemme e a Cesarea (21,15-26,32)

10. Il viaggio di Paolo verso Roma (27,1-28,16)

11. La testimonianza di Paolo davanti ai giudei di Roma (28,17-28)

12. Il biennio di indisturbata predicazione di Paolo a Roma (28,29-31).


La distribuzione ha il vantaggio di non vincolare unilateralmente il lettore. Le prime due sezioni fungono da prologo, le ultime due da epilogo; il corpo si divide in due parti di quattro sezioni ciascuna, nelle quali Luca con molteplici addentellati sviluppa la sua narrazione della storia e la sua teologia della storia.

4.2.  Proposta di C. L'Éplattenier

La nascita della Chiesa (1,1-2,41)

La comunità di Gerusalemme (2,42-8,1a)

La «Parola» parte da Gerusalemme per raggiungere i pagani (8,1b-15,39)

La missione di Paolo fino all'estremità della terra (15,40-28,31)


Viene distinta la nascita della Chiesa dalla comunità madre di Gerusalemme; quindi si assiste al trionfo della Parola che raggiunge progressivamente i pagani; un posto di tutto rilievo in questa missione spetta a Paolo.

4.3.  Proposta di B. Papa

A.  La chiesa madre di Gerusalemme (1,5-5,42)


B. Da Gerusalemme ad Antiochia (6,1-12,25)



C. Incontro delle chiese di Gerusalemme e di




Antiochia al concilio (13,1-15,35)


B'. Da Antiochia a Gerusalemme (15,36-21,26)

A'. Da Gerusalemme a Roma (21,27-28,31)


Come il Vangelo di Luca è impostato sul cammino che dalla Galilea porta a Gerusalemme, così è da supporre che un criterio analogo guidi la composizione degli Atti. Di fatto, la presenza di sommari o di agganci letterari collocati all'inizio o alla fine serve a identificare una struttura concentrica in cinque parti, avendo come cuore il concilio di Gerusalemme. 

4.4.  Proposta di A. Wikenhauser

Nei capp. 1-5 la predicazione evangelica è limitata esclusivamente ai giudei di Gerusalemme: si continua a frequentare il tempio, a osservare la legge di Mosè, si distinguevano dagli altri soprattutto per la celebrazione dell'eucarestia. Figura predominante di questa prima parte è Pietro.


Ai capp. 16-28 si parla della Chiesa fuori della Palestina che non esclude i giudei convertiti ma che conta tuttavia in numero sempre crescente le conversioni dei pagani. Qui è la figura di Paolo ad attirare l'interesse.


Esiste una fascia intermedia, una specie di terra di nessuno, dove si prepara il passaggio del mondo giudaico al mondo greco, pagano. Nel campo religioso si tratta di una rivoluzione non inferiore a quella copernicana in campo astronomico. Di questo fatto trattano i capp. 6-15 che culminano nel Concilio di Gerusalemme che ratifica l'operato di Pietro e Paolo fra i pagani.

Come si è costatato, ogni proposta muove da alcuni criteri e ha dei vantaggi; la molteplicità però denota che nessuna si impone con valore assoluto sulle altre. La nostra preferenza va per l'articolazione di A. Wikenhauser, perché, nella sua semplicità di spostamento geografico, mostra il dinamismo della Parola e della missione che giungono agli estremi confini del mondo, secondo il comando di Gesù in At 1,8.

5.  VALORE STORICO DELLE NOTIZIE

Tutti concordano nel distinguere tra la prima e la seconda parte dell'opera. La prima (capp. 1-12) raccoglie avvenimenti lontani dall'autore che egli conosce solo per testimonianze, più o meno dirette; la presentazione appare meno articolata e meno organica e, per certi aspetti, anche semplificata e idealizzata. Questo non permette di pensare ad una contraffazione o manomissione storica, perché là dove è possibile un controllo, il racconto si presenta serio e ben informato, come il sorgere di Antiochia, grande centro cristiano destinato ad incidere sulla storia successiva.


La seconda parte (capp. 13-28) offre un quadro più omogeneo, dato dai viaggi e dalla predicazione di Paolo. L'elemento decisivo sta in una conoscenza più diretta e, con tutta probabilità, in una partecipazione in prima persona a molti degli eventi descritti. I documenti dell'epoca, storici o archeologici, hanno dimostrato la precisione dell'informazione: a Tessalonica gli amministratori locali si chiamavano effettivamente 'politarchi' (cfr. 17,8) e Gallione è attestato come proconsole dell'Acaia (cfr. 18,12).


Un capitolo a parte sono i discorsi che, come oggi tutti ammettono, sono opera letteraria di Luca. Sarebbe altrimenti inspiegabile come mai Pietro e Paolo dicano non solo le stesse cose, ma seguano anche il medesimo schema. È logico quindi concludere che Luca attribuisca a un gran personaggio un discorso che, in realtà, serve a illustrare un dato momento della storia della salvezza. In questo Luca si allinea con la migliore storiografia classica.

6.  TEOLOGIA E ATTUALITÀ
Tutto si può riassumere nella sentenza: dove c'è lo Spirito, ivi c'è la salvezza; non per nulla si è definito il libro 'Il Vangelo dello Spirito'. Questo Spirito che vivifica anche i pagani indica presenti i tempi in cui sono abolite le distinzioni e le separazioni: tutti sono invitati, in Cristo, a far parte dell'unica, grande famiglia di Dio. Destinatari del dono dello Spirito sono, infatti, non solo gli apostoli, ma anche persone che non hanno uno statuto religioso sociale nel mondo antico, come, per esempio, le donne. 


La presenza dello Spirito crea unità di cuori e di intenti, comunica entusiasmo, sollecita forze nuove, spalanca gli orizzonti sul mondo intero. Così lo Spirito rimane il grande direttore della missione cristiana: le scelte fondamentali vengono fatte ascoltando i suoi suggerimenti. Lo si può vedere nella promettente comunità di Antiochia, quando lo Spirito comunica: «Riservate per me Barnaba e Saulo per l'opera alla quale li ho chiamati» (13,2). Tale disponibilità a lasciarsi guidare trae fuori i primi cristiani dal particolarismo e dal settarismo.


La forza dello Spirito comunica libertà di parola e di azione. I primi cristiani, soprattutto nella persona dei loro capi, devono confrontarsi con l'autorità giudaica e spesso venire ad uno scontro. «Bisogna obbedire a Dio piuttosto che agli uomini» (5,29) è la fiera risposta di Pietro che rivendica non solo la libertà di espressione ma, ben più, il dovere di annunciare il Cristo morto e risorto. La radice di tale franchezza, che diventa arditezza, si ha nel dono dello Spirito: al termine della preghiera «il luogo in cui erano radunati tremò e tutti furono pieni di Spirito Santo e annunziavano la parola di Dio con franchezza» (4,31).


Del dono dello Spirito sono partecipi anche i pagani di un tempo: sono abbattute le antiche barriere, sono cadute come anacronistiche le abituali differenze. Il caso del centurione romano Cornelio, beneficiato del dono dello Spirito prima ancora di ricevere il battesimo (cfr. 10,44), lo documenta. Si crea una sola, grande famiglia.


È importante, oltre che interessante, conoscere il sorgere e lo sviluppo della comunità ecclesiale primitiva. Come per gli italiani di oggi la storia del Risorgimento e della Resistenza è di continua attualità, perché in essa il popolo si rispecchia per creare il suo futuro, così pure la Chiesa non può prescindere dagli ideali del momento della sua nascita per ridefinire continuamente lungo la storia la sua identità, la sua relazione con Cristo, la libertà dei suoi figli, la sua espansione verso nuovi popoli. Deve anche oggi imparare a leggere l'opera dello Spirito nei segni dei tempi e dallo Spirito lasciarsi guidare.

7.  PER UNA PROFICUA LETTURA...

Luca è interessato alla storia come dimostra il prologo del Vangelo, Lc 1,1-4. La sua però è una storia della salvezza e non una cronaca. Per questo, dopo aver presentato la vicenda storica di Gesù, epifania incarnata della misericordia di Dio, si preoccupa di presentare la salvezza che continua la sua corsa nel mondo. Dà vita al secondo volume della sua opera, gli Atti degli Apostoli, da leggere in stretta connessione con il primo, il Vangelo secondo Luca.


Per una proficua lettura sarà utile tenere sempre presenti le due coordinate che permettono all'opera di sostenersi e di essere logica: la prima è più di ordine esteriore, quasi geografico e interessa la chiesa madre di Gerusalemme che come una luce in crescendo reca la Parola che salva, partendo dal centro e arrivando idealmente agli estremi confini, simboleggiati da Roma, capitale dell'impero. La seconda coordinata è di natura più interiore e riguarda la vita interna della comunità, non solo nella descrizione delle vicende, ma soprattutto nella presentazione del grande regista, lo Spirito, che suscita, alimenta e sostiene sia le singole persone sia il gruppo cristiano come tale.
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Diciottesimo Capitolo

LA FIGURA E L'OPERA DI PAOLO

Dopo Gesù Cristo, Paolo è il personaggio più conosciuto del NT, perché di lui parlano gli Atti degli Apostoli e le sue lettere. Egli è il primo teologo del cristianesimo, testimone prezioso
, una figura di primo piano per la solidità del pensiero e per la passione con la quale ha amato e annunciato il Cristo. Verso di lui si è obbligati a prendere posizione: o lo si ama o si nutre nei suoi confronti un senso di diffidenza, e forse anche di ostilità; comunque, non si può restare neutrali. Vorremmo ora accostare Paolo più da vicino, perché proprio nella non conoscenza o in una conoscenza superficiale sta la principale causa dello scarso apprezzamento.


Seguiremo la figura paolina su tre tracciati: quello biografico raccoglie dati che gettano luce sulla sua personalità e, più ancora, sulle disposizioni della Provvidenza; quello apostolico lo vede intrepido annunciatore del Vangelo; quello letterario lo impegna a dialogare con le comunità mediante uno scritto. Ciò che emergerà a grandi lettere sarà una passione smisurata per Cristo e per gli uomini che incontra. Il suo amore non è un 'magma' di sentimenti, bensì espressione complessiva di intelligenza e di volontà, di corpo e di anima, di affetti e di fatica. Alcune considerazioni conclusive solleciteranno a mettersi alla sua scuola.

1.  APPUNTI BIOGRAFICI

La ‘fotografia’ che la tradizione ci ha lasciato di Paolo non è attendibile e quindi non attira la nostra attenzione
. Il nostro interesse verte, più che a una rigorosa successione di avvenimenti, a quei fatti che mostrano il disegno della Provvidenza. Quanto accade a Paolo e quanto sceglie personalmente sono iscritti nell'ambito del suo ministero di apostolo dei pagani. Lo si capisce alla fine, con il proverbiale 'senno di poi', ma lo si indica all'inizio, perché il lettore abbia in mano una preziosa bussola di orientamento che gli permetta di navigare sicuro nell'ammasso delle citazioni. Il lettore stesso, istruito da Paolo, comprenderà una volta di più la innata sapienza del detto 'impara l'arte e mettila da parte'; in termini più teologici, leggerà anche sotto questo aspetto il convincimento paolino: «Del resto, noi sappiamo che tutto concorre al bene di coloro che amano Dio...» (Rm 8,28).

1.1. La nascita

Paolo è un ebreo che non nasce nella terra dei suoi avi, ma all'estero, a Tarso (attuale Turchia) verso l'anno 5 d.C.
. Dopo otto giorni dalla nascita riceve la circoncisione con il nome giudaico di Saulo e quello greco-romano di Paolo, come era norma per giudei fuori della Palestina
. Si trova fin dalla nascita all'incrocio di più mondi, favorito dal fatto di essere nato in città e in una città come Tarso, ricca e cosmopolita. Egli può quindi spaziare fin dall'infanzia su un orizzonte aperto e vasto: la Provvidenza lo sta già preparando a diventare cittadino del mondo.

1.2. La formazione

L'essere nato a Tarso gli permette una duplice formazione, ellenistica e giudaica: la prima lo metterà a contatto con gli uomini del mondo greco-romano, i cosiddetti pagani, e la seconda con gli ebrei. Tale contatto è favorito dal bilinguismo, che contribuisce non poco a renderlo ben integrato nelle due culture. Infatti Paolo apprende come madrelingua sia l'ebraico/aramaico
 sia il greco, altro vantaggio per la futura missione.


La sua prima formazione avviene nella famiglia, rigorosamente giudaica, e nella sua città, dove egli frequenta le scuole ebraiche tenute nelle sinagoghe; non può comunque sottrarsi ad un primo contatto con l'ambiente circostante, decisamente pagano. All'età di circa 15 anni si reca a Gerusalemme per completare la sua formazione alla scuola di Gamaliele, il più dotto rabbino del tempo (cfr. At 5,34-40), eccellente per dottrina e per moralità: una sorta di Socrate ebreo insomma. Paolo continua quindi la sua formazione culturale con un curriculum che noi oggi diremmo universitario. Completa la sua preparazione culturale e diventa un esperto conoscitore della Legge mosaica, un laureato secondo la nostra classificazione: il dottor Paolo. Dal mondo giudaico ha appreso non solo le nozioni, ma anche la mentalità e si sente un perfetto fariseo, allineato con l'ala più pura e intransigente del giudaismo che è appunto il fariseismo (cfr. Gal 1,14). Per lui la Legge è tutto e sta al centro dei suoi pensieri come dei suoi interessi. Proprio per far trionfare la Legge si recherà a Damasco per arrestare i cristiani, da lui considerati come giudei 'deragliati' dalla giusta via, veri e propri eretici che bisogna bloccare con tutti i mezzi.


La conoscenza acquisita gli permetterà una maggiore perspicacia nell'approfondimento del Vangelo, vedendolo come il perfezionamento delle promesse antiche; goderà inoltre di uno speciale vantaggio per interloquire con tutti i giudei. Di questa cultura rabbinica si sentirà l'eco nei suoi scritti
.

1.3.  La cittadinanza romana

Paolo è cittadino di Tarso e cittadino romano
, due ambiti titoli che riceve in eredità dal padre; poiché si diventava cittadini per meriti o per censo, Paolo riceve questo dono dalla famiglia di agiate condizioni. La cittadinanza romana conferiva alcuni privilegi, tra cui quello di essere giudicati da un tribunale dell'imperatore (cfr. At 25,1-12), di evitare la crocifissione, di pretendere un regolare processo prima della condanna (cfr. At 16,37-39).


La cittadinanza romana è la causa esterna che porta Paolo a Roma; senza di essa, forse, non sarebbe mai giunto nella capitale dell'impero. I fatti sono noti: Paolo è prigioniero a Cesarea, ormai da due anni, e il procuratore Festo, succeduto a Felice, vorrebbe mandarlo a Gerusalemme per farlo giudicare. A questo punto l'apostolo, anche perché informato di una congiura nei suoi confronti
, interviene: «Io mi appello a Cesare» e Festo risponde: «Ti sei appellato a Cesare, a Cesare andrai» (At 25,11-12). Per questo Paolo arriva a Roma.

1.4. Il lavoro

Per il cittadino greco e romano il lavoro manuale era qualcosa di disdicevole, essendo riservato agli schiavi e ai liberti. Il cittadino era colui che partecipava alla vita pubblica, serviva la patria nell'esercito, praticava le arti liberali, come ad esempio la musica e la pittura. Paolo si distacca da questa mentalità e conserva quella giudaica che valorizzava al massimo anche il lavoro manuale. Dio stesso è presentato nella Bibbia come colui che lavora creando il mondo in sei giorni e al settimo si riposa (cfr. Gn 2,2). Paolo apprende un mestiere, quello di fabbricante di stoffa per tende, poiché, conformemente alla prassi del suo tempo, il rabbino doveva vivere del proprio lavoro manuale. Era questo il mestiere caratteristico della sua regione, zona ricca di allevamenti caprini che garantivano il pelo con il quale venivano confezionate le stoffe. Egli vivrà del lavoro delle sue mani (2Ts 3,8-9; cfr. invece Mt 10,9-10). L'occupazione gli permetterà di mantenersi e di annunciare il Vangelo senza compenso (cfr. 1Cor 9): nel mondo greco, abituato a incontrare predicatori che proponevano nuove teorie in cambio di sostentamento, Paolo si presenterà come annunciatore che nulla chiede, mosso unicamente dal desiderio di far incontrare gli uomini con Cristo.

1.5 La vocazione

Un episodio della vita di Paolo è notoriamente decisivo: la sua vocazione sulla via di Damasco. È tanto importante che Luca, nel libro degli Atti, lo registra per ben tre volte (capp. 9.22.26). Si parla solitamente di conversione. Non pochi autori fanno notare quanto tale nome sia improprio, perché Paolo non rinnega il suo essere ebreo e non lascia la sua religione per aderire ad un'altra, come avviene normalmente quando si tratta di conversione
. Si preferisce perciò parlare di vocazione, perché Paolo con Gesù realizza in modo pieno e definitivo la salvezza annunciata nell'Antico Testamento.


Gesù non voleva reclutarlo in maniera indolore, come aveva fatto con gli altri, con un semplice invito. No, si doveva trattare di una scossa, di un cambiamento radicale di una vera e propria rivoluzione copernicana. Effettivamente la sua vita conosce un cambiamento decisivo quando sulla strada di Damasco fa l'esperienza diretta di Cristo: «Quello che sconvolse Saulo sulla via di Damasco non fu la forza che lo colse dall'alto, ma la scoperta di un amore nuovo, dolcissimo. Il persecutore costretto ad amare il perseguitato, a predicare l'amore di lui a tutti»
. Egli capisce che Gesù è l'unico senso dell'esistenza umana, colui che riempie di generoso amore la vita di una persona e di una comunità. A partire da questo momento il furente persecutore dei cristiani si trasforma nell'apostolo dei pagani, pronto a impegnare tutta la sua vita per l'annuncio e la diffusione del Vangelo
.

1.6. Abbozzo di cronologia paolina

Quanto sia arduo e complesso abbozzare una cronologia paolina è reso manifesto dalla varietà delle proposte
. Senza la pretesa di offrire sicurezze o garanzia, ma con il solo intento di orientare un poco, proponiamo questa tavola cronologica
, inserendo in grassetto l’abbreviazione delle lettere, per mostrare indicativamente la data di composizione.

1-5(?)

Nascita a Tarso

30

Anno della morte di Cristo

32 Paolo persecutore dei cristiani

32 Vocazione, prima missione in Arabia

34/35

Prima visita a Gerusalemme (privata, da Pietro: 14 giorni)

34/35

Inizio dell’attività nella Siria/Cilicia

36-42 Soggiorno a Tarso

42 Arrivo ad Antiochia

43 Carestia e viaggio a Gerusalemme

45-48 PRIMO VIAGGIO MISSIONARIO

48/49

Concilio di Gerusalemme. Visita di Pietro ad Antiochia.

49-52 SECONDO VIAGGIO MISSIONARIO

49/50

Filippi

50/51

Tessalonica e Berea

51-52

Atene e Corinto 1-2Ts
53-58 TERZO VIAGGIO MISSIONARIO

54-57

Efeso Fil Fm
54/55

Gal
56

1Cor
57

Fuga da Efeso 2Cor
57/58

Inverno a Corinto Rm
58

Ultimo viaggio a Gerusalemme

58-60 Prigionia a Cesarea

60-61

Viaggio a Roma

61-63 (67)
Soggiorno a Roma (prigionia) e martirio Ef Col 1-2Tm Tt
1.7. La sequenza dei viaggi missionari

In quanto apostolo inviato ai pagani, Paolo ha viaggiato per proclamare il Vangelo (cfr. 1Cor 9,16). Ha predicato da Gerusalemme all’Illiria ed ha seguito il criterio di recarsi solo nei luoghi in cui Cristo non era ancora conosciuto. Nella lettera ai Romani esprime il suo desiderio di recarsi in Spagna (cfr. Rm 15,24), considerata il limite occidentale del mondo allora conosciuto. Sceglie dei collaboratori, che sono anche compagni di viaggio, e privilegia solitamente i grandi centri (Tessalonica, Corinto, Efeso…). Paolo non ha viaggiato solo per predicare il Vangelo ai pagani e per fondare comunità cristiane, ma pure per far crescere e incoraggiare tali comunità. Gli Atti degli Apostoli riferiscono che più volte Paolo torna a visitare i suoi cristiani (cfr. At 14,21-23; 15,36.41; 16,1-5…).

Conosciamo che esiste un po’ di discrepanza tra la descrizione dei viaggi registrata nelle lettere di Paolo e quella riportata dagli Atti degli Apostoli
. Riconosciamo che ci mancano alcuni tasselli per una tavola sinottica completa. A titolo di utile richiamo, diamo in successione la sequenza dei viaggi missionari di Paolo, seguendo le indicazioni degli Atti.

Primo viaggio (At 13,1-14,28) con Barnaba e in parte con Giovanni Marco:

Antiochia, Seleucia, a Cipro da Salamina a Pafo, Perge, Antiochia di Pisidia (in realtà in Frigia), Iconio, Listra, Deerbe, Listra, Iconio, Antiochia di Pisidia, Perge, Attalia, Antiochia di Siria.

Secondo viaggio (At 15,36-18,22) con Timoteo e Silvano:

Antiochia, Siria, Cilicia, Derbe, Listra, territorio della Galazia di Frigia, attraversamento della Misia, Troade, Samotracia, Neapoli, Filippi, Anfipoli, Apollonia, Tessalonica, Berea, Atene, Corinto (per 18 mesi), Cencre, Efeso, Cesarea, Gerusalemme, Antiochia.

Terzo viaggio (At 18,23-21,14) con Timoteo e Silvano:

Antiochia, territorio della Galazia di Frigia, Efeso (per 3 anni), Macedonia, Grecia, Filippi, Troade, Asso, Mitilene, Samo, Mileto, Cos, Rodi, Patara, Tiro, Tolemaide, Cesarea.

Un calcolo molto approssimativo parla di un tragitto di circa 30.000 Km., davvero sorprendente, se pensiamo ai mezzi di quel tempo
.

Il viaggio della prigionia che porta Paolo da Cesarea a Roma è di ben altra natura, e quindi non è qui considerato.

2.  MISSIONARIO E APOSTOLO

Dopo l'esperienza di Damasco, Paolo si sente «afferrato da Cristo»
. Dispensato dal catecumenato, è subito neofita. Ma non si può annunciare Cristo se prima non si è fatta una esperienza personale, profonda e prolungata. Per questo Paolo si ritira tre anni nel deserto di Arabia che diventa la sua Nazaret, luogo privilegiato di contemplazione e di appropriazione del mistero. Poi, consolidatosi in un rapporto di amore, inizia la sua avventura di apostolo, servo di Cristo, pronto a portare ovunque il Vangelo che salva. Proprio perché conquistato da Cristo sarà conquistatore di uomini, ai quali vorrà raccontare la sua esperienza. Dalla mistica si passa alla pastorale, dall'esperienza personale alla testimonianza degli altri. Elenchiamo brevemente alcune conseguenze di quell'incontro.

2.1. Centralità di Cristo
Cristo sta al centro della sua vita, al di sopra di tutto: «Quello che poteva essere per me un guadagno l'ho considerato una perdita a motivo di Cristo. Anzi, tutto ormai io reputo una perdita di fronte alla sublimità della conoscenza di Cristo Gesù mio Signore, per il quale ho lasciato perdere tutte queste cose e le considero come spazzatura al fine di guadagnare Cristo» (Fil 3,7-8). Se l'essere un mistico equivale a partecipare intimamente alla vita di Cristo, allora Paolo è il primo della storia e tale appare dai suoi scritti: «Chi mi separerà dall'amore di Cristo?... né morte, né angeli... né alcuna altra creatura potrà mai separarmi dall'AMORE di Dio in Cristo Gesù nostro Signore» (Rm 8,38-39).


La centralità di Cristo si esprime anche letterariamente in una lode che prende forma e consistenza negli inni, stupenda espressione poetica e teologica dell'esperienza mistica di Paolo. Possiamo convincercene leggendo Ef 1,3-14; Fil 2,6-11; Col 1,15-20, frementi dossologie che si presentano come una incandescente colata lavica di pensieri ed emozioni teologiche: la poesia fluisce dalla intima esperienza divina. La mistica paolina non è proposta per l'ammirazione, bensì per l'imitazione.

2.2. La passione ecclesiale di annunciare Cristo a tutti

La scoperta della centralità di Cristo diventa la molla potente e segreta di una straordinaria attività: «L'amore di Cristo ci spinge» (2Cor 5,14). Grazie a lui Paolo capisce meglio il mistero di Dio, quello di portare a TUTTI la salvezza, abbattendo antiche frontiere e sciogliendo inveterati dissapori (cfr. Gal 3,28-29; Col 3,11). La persona e l'opera di Cristo danno uno spessore di universalità alla salvezza.


Qui nasce e si fonda la sua attività. I tre viaggi missionari lo vedono attraversare più volte l'attuale Turchia e Grecia per approdare a Roma. Egli è il missionario che fonda comunità cristiane e parimenti il pastore attento alle persone, con le quali rafforza e approfondisce il vincolo di comunione. La sua è una passione ecclesiale. Aperto al mondo, disponibile a tutti, Paolo compie viaggi o scrive le lettere per annunciare la Parola di Dio (cfr. 1Ts 2,1-8; 2,13). Verso le comunità ha un atteggiamento di grande affetto e di sollecitudine (cfr. 1Ts 2,8; 3,1-2) che diventa zelo focoso ed aspro, quando il Vangelo viene annacquato o tradito (cfr. lettera ai Galati).

2.3. Il dolore e le difficoltà

Nel Crocifisso, Paolo ha scorto i segni più luminosi dell'amore e potrà dire: «Io ritenni di non sapere altro in mezzo a voi se non Gesù Cristo e questi crocifisso» (1Cor 2,2); «Sono stato crocifisso con Cristo e non sono più io che vivo, ma Cristo vive in me» (Gal 2,20). In Cristo tutto ha senso, anche il dolore: si legga Col 1,24 per Paolo e 1Ts 1,6; 2,14 per i cristiani di Tessalonica. La vita con Cristo non viene proiettata su uno schermo di facilità, né si muove sulle note del 'tutto va sempre bene': al contrario, l'annunciatore del Vangelo incontra difficoltà di ogni tipo. Eppure, per amore di Cristo, Paolo si sottopone ad una vita impossibile, descrittaci in una stupenda pagina autobiografica (2Cor 11,23-28).


La presenza di Cristo non toglie all'uomo il suo limite e la sua povertà: il Paolo delle esperienze mistiche è il medesimo che deve ogni giorno lottare con se stesso, perché sperimenta il limite, la fragilità, la miseria umana: «Mi vanterò quindi ben volentieri delle mie debolezze, perché dimori in me la potenza di Cristo... quando sono debole è allora che sono forte» (2Cor 12,9-10).

2.4. La gioia

Nonostante tante difficoltà e sofferenze, Paolo rimane un uomo che vive di gioia e che la raccomanda agli altri (cfr. Fil 4,4). Soprattutto nella lettera ai Filippesi il tema della gioia ritorna con martellante insistenza, reso visibile anche dall'impiego, per ben 16 volte, del sostantivo o del verbo che la indicano. Egli sa per lunga e provata esperienza che la radice della gioia sta nell'amore che Cristo ha dimostrato all'uomo (cfr. 1Tm 1,12-16).

3.  PAOLO SCRITTORE

Dei 27 scritti del NT, 21 sono in forma epistolare. Di questi, 13 sono attribuiti a Paolo e sono il più antico esempio di lettere cristiane
. Non pochi problemi si affacciano quando si tratta delle autenticità degli scritti paolini: senza voler dirimere una questione complessa, possiamo affermare che sostanzialmente tutti gli studiosi sono concordi nell'attribuire a Paolo la paternità di 7 lettere: Rm, 1Cor, 2Cor, 1Ts, Gal, Fil, Fm. Sulle altre, le opinioni divergono molto
.


Al di là della questione di autenticità, riconosciamo agli scritti attribuiti a Paolo un carattere unico. Oggi si è sempre più sensibili alla bellezza e alla perfezione della retorica delle lettere attribuite a Paolo. I modelli sono diversi, biblici, ebraici e greci, ma nessun modello è esaustivo
. Non siamo in presenza di corrispondenza privata, essendo lettere destinate per lo più ad un gruppo considerevole, come può essere quello di una comunità cristiana; inoltre, trattando problemi che riguardano la vita cristiana, le soluzioni o indicazioni superano di gran lunga i confini storico-geografici per diventare soluzioni valide anche oggi. Già questo carattere conferisce alle lettere un valore e una originalità che le distingue da tutte le lettere dell'antichità. Le lettere di Paolo, anche se indirizzate ad una persona per sciogliere un nodo che sembrerebbe totalmente privato - è il caso del breve scritto a Filemone - sono PAROLA DI DIO e quindi testi ispirati dallo Spirito e normativi per tutta la Chiesa.


Da un punto di vista storico, le lettere inaugurano gli scritti del Nuovo Testamento. Si passa dalla predicazione orale all'annuncio affidato ad uno scritto. Questo non solo si conserva e fissa la genuinità del messaggio, ma ha pure il vantaggio di raggiungere un numero più elevato di persone. Grazie alle lettere, poi, è consentito entrare nella vita concreta di una comunità cristiana primitiva, conoscendone gioie e dolori, povertà e ricchezza. Le lettere possiedono quindi un prezioso valore di documento storico.


Accanto al valore storico si pone, ancora più rilevante, il valore teologico in quanto le lettere abbozzano per la prima volta sia un 'credo' sia un 'codice di comportamento'. Lo si vede già nelle due lettere ai Tessalonicesi: dal punto di vista teologico si potranno constatare alcuni segni propri dell'inizio come un linguaggio non ancora autonomo e robusto, come una formazione ancora embrionale della problematica, ben lontana dalla maturità di Gal o di Rm sul concetto di grazia o di 1-2Cor e Fil sul concetto di kerygma, sapienza, sofferenza, testimonianza. Non ancora pienamente maturi, ma già decisamente teologici, i temi che trattano del Vangelo e della conversione, della saldezza nella tribolazione, del tempo finale e simili (cfr. 1Ts 1,9-10; 3,12-13; 2Ts 2,13-14). Il 'meno' teologico è ampiamente compensato dal 'più' affettivo, dall'amore del padre che attraverso lo scritto raggiunge i figli in un tripudio di sentimenti spontanei, sinceri e nobili quali la gioia dell'incontro, la sofferenza del distacco e della lontananza, la riconoscenza per il bene compiuto, il tutto in un bagno di continua e ardente preghiera
.


Anche sul versante della morale le lettere hanno il merito di aver indirizzato la comunità. Più che di un codice elaborato in un pensiero completo e ben articolato, si tratta di tante scintille capaci di accendere una vita piena di autentico amore e di vera santità: la preghiera, il lavoro, la vita onesta, l'aiuto disinteressato e rivolto a tutti, la gioia del cuore, sono come tanti sentieri che indirizzano e portano a buon fine la vita cristiana (cfr. 1Ts 5,12-22).


Importante è notare che Paolo addita più volte se stesso come modello di comportamento. Lungi dal fare una professione di vuoto orgoglio, Paolo si sente in comunione con Cristo e da lui istruito, cosicché il suo essere modello non è altro che lo specchio che rimanda all'unico, vero modello: Cristo. È lui il maestro da cui tutti devono apprendere
. Paolo ha solo il vantaggio di aver appreso per primo e ora il suo servizio specifico, il suo carisma, sta proprio nel comunicare agli altri la propria esperienza.


Tuttavia le lettere conservano dei limiti. Non si intende parlare di limiti intrinseci alle lettere stesse, bensì di limiti in rapporto al lettore, tanto più al lettore moderno. Si tratta di un invito alla lettura prudente e intelligente. Sappiamo che è impossibile per noi risalire sic et simpliciter al primitivo annuncio del Vangelo attraverso le lettere. Queste arrivano in terza istanza, dopo che Paolo ha predicato in quel contesto storico e sociale che conosciamo solo in parte e dopo che la comunità ha reagito. Le lettere sono certo preziose, perché ci trasmettono qualcosa del primitivo annuncio di Paolo; si tratta però solo di una parte e non di tutta la realtà ecclesiale del tempo. Si pensi, ad esempio, alla parte di catechesi che, annunciata solo oralmente, non viene registrata nello scritto e rimane quindi sconosciuta. Allusioni, riferimenti o altro ci permettono di supporre, qualche volta di intuire, mai però di disporre di dati sicuri, al di fuori di quelli registrati nelle lettere.


Queste annotazioni non intendono minimamente sminuire il valore delle lettere di cui ribadiamo la primaria importanza, sia sotto l'aspetto storico, sia sotto quello teologico e morale.

4.  ATTUALITÀ DI PAOLO. MOTIVI PER METTERSI ALLA SUA SCUOLA

Abbiamo validi motivi per metterci alla scuola di Paolo
. Li possiamo sintetizzare così:

1. Paolo è posteriore a Gesù, ma anteriore ai Vangeli che parlano di Lui. Ci presenta un Gesù non mediato, bensì immediato. Paolo è stato il primo a scrivere di Gesù, ben prima di Marco.

2. Presenta Gesù inserito nella vita delle comunità. Non si tratta di uno sguardo al passato, ma al presente: Tessalonica, Filippi, Corinto, Roma... La figura di Cristo si trova in filigrana nella esistenza storica della comunità: Gesù appare attraverso la sua Chiesa. Di essa Paolo ci fa sentire i primi battiti, il suo amore per Cristo.

3. Non opera in fotocopia e se trasmette quello che ha ricevuto, lo fa reinterpretando, rielaborando, apportando qualche novità con il tocco della sua personalità. C'è della creatività, come si vede nella simbiosi tra la cultura giudaica e quella ellenistica. Creativo senza essere eccentrico, fantasioso senza essere logorroico: si pensi a certi silenzi o ai brevi accenni alla mariologia, alla dottrina sugli angeli, al culto. Egli va diritto al cuore pulsante: il CRISTO MORTO E RISORTO.

4. Non nasce cristiano, lo diventa. Non è un sempliciotto che aderisce ad un'idea perché gli piace e perché gli è stata presentata. È un intellettuale, un laureato, eppure le sue convinzioni non vengono da studi o da ragionamenti, ma da un INCONTRO CHE HA SEGNATO LA SUA VITA. Predica Cristo, perché lo ha conosciuto ed amato, o, meglio, perché da lui è stato 'afferrato'. Più che un conquistatore, Paolo è un conquistato e giunge a capire se stesso quando è proprietà di Cristo.

Se ora, alla fine della nostra sommaria presentazione, desideriamo raccogliere un messaggio, potremmo dire che Paolo ci mostra il coraggio e la gioia della fede. Se talora la vita spirituale ed ecclesiale langue, egli fa da svegliarino e lo fa con la sua persona e con i suoi scritti, con il suo entusiasmo e con la sua passionalità. Davanti a pericoli e sbandamenti, solo il riferimento a Cristo aiuta e orienta, salva e redime, permettendoci di essergli contemporanei. Ciò chiama in causa Paolo e il Cristo da lui annunciato e amato: «È Cristo il fondamento e nessuno può porne uno diverso» (1Cor 3,18).


Concludiamo con il bel ritratto di Clemente romano che, circa trent'anni dopo la morte di Paolo, scrive ai Corinti una lettera che «rivela una conoscenza esatta dei fatti e costituisce, si può dire, un sunto epigrafico della vita dell'Apostolo»
:

Sette volte in catene; bandito; lapidato;

araldo in Oriente e in Occidente

vi raccolse come messe la magnifica fama della fede.

Predicò la rettitudine al mondo intero

spingendosi fino all'estremo confine occidentale.

Diede testimonianza dinanzi ai potenti;

così si è staccato dal mondo

ed è giunto alla sacra dimora.
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LA PRIMA E LA SECONDA LETTERA AI TESSALONICESI

La comunità di Tessalonica è la seconda in Europa a ricevere la visita di Paolo, ma la prima a ricevere un suo scritto. Con esso Paolo inaugura la letteratura del Nuovo Testamento. Già questo primato storico è un titolo di merito e una ragione per interessarsi con passione allo scritto inviato alla comunità.

Desideriamo però conoscere qualcosa delle circostanze che hanno portato Paolo a Tessalonica e il motivo che lo ha spinto a scrivere. La struttura delle due lettere e l'articolazione delle idee essenziali saranno il primo approccio per familiarizzare con il testo
.

1.  PAOLO PRESENTE DI PERSONA A TESSALONICA
La vocazione sulla via di Damasco ha trasformato il Saulo attaccato alla Legge, nel Paolo «afferrato da Cristo». Dopo un periodo di appropriazione di quell'esperienza folgorante, risponde alla chiamata ad essere 'apostolo dei pagani' (cfr. Gal 1,15-16). Cadono gli antichi pregiudizi che gravavano sulla sua mentalità giudaica e inizia il primo viaggio missionario, guidato da Barnaba. Paolo «gli fa da spalla»
. Il tempo impiegato per quel viaggio, probabilmente gli anni 44-45, serve ad un prezioso apprendistato. Alla scuola di Barnaba, uomo di grande esperienza pastorale, di larghe vedute e accreditato presso il collegio apostolico, che lo invia ad Antiochia come plenipotenziario (cfr. At 13,22), Paolo ha molto da imparare, soprattutto in fatto di sensibilità missionaria. Del resto sarà proprio Barnaba che lo avvierà alla missione (cfr. At 11,25), favorendo la concretizzazione della chiamata di Dio che lo aveva preconizzato «strumento eletto» (At 9,15). I due missionari possono constatare i prodigi della grazia, capace di far fiorire nel cuore dei pagani l'accoglienza della salvezza: Cipro, Perge, Pisidia, Antiochia, Iconio, Derbe, sono tappe che costellano la corsa del Vangelo. Ora anche i pagani hanno accesso al mondo delle Scritture, per loro rimasto fino a questo tempo uno scrigno sigillato. La conoscenza delle Scrittura è condizione per l'incontro con Cristo.


Il secondo viaggio doveva essere la continuazione immediata del primo, sennonché persone e circostanze varie orientano in altra direzione. La defezione di Marco a Perge (cfr. At 13,13: qui indicato con il nome di Giovanni) aveva ferito Paolo che non lo vuole più come compagno di viaggio. Paolo arriva alla rottura con Barnaba, che prende le difese del cugino Marco. Paolo, separandosi da Barnaba, assume la responsabilità della missione e trova nuovi collaboratori in Silvano (o Sila) e Timoteo. Partendo da Antiochia di Siria, centro di irradiazione del movimento missionario della Chiesa primitiva, il cammino conduce a rivisitare alcune comunità fondate nel primo viaggio e poi continua in Asia Minore (attuale Turchia) fino al Mar Egeo. Da qui, sempre sotto la guida dello Spirito, i missionari compiono un balzo, relativamente breve quanto a chilometri, decisamente ardito quanto a impor​tanza teologica: si lascia l'Asia Minore e il mondo orientale per addentrarsi in Europa e nel mondo occidentale. Utilizzando la Via Egnazia, la stupenda strada romana che collegava l'Egeo all'Adriatico e l'Asia all'Italia, giungono dapprima a Filippi e poi a Tessalonica, attuale città della Grecia con il nome di Salonicco
.


Tessalonica era capitale della provincia e sede del proconsole, una città importante che si meritò l'attributo di «famosissima»
. Paolo ha modo di ammirare un'importante città portuale che sfruttava la sua favorevole posizione sul golfo Termaico. Posta inoltre ad un ideale incrocio tra l'asse nord-sud con l'asse est-ovest, la città era diventata presto un movimentato centro commerciale e, necessariamente, un cosmopolita punto di incontro. Godeva di una lunga e gloriosa storia, essendo stata fondata sul finire del IV secolo a.C. da Cassandro, che le diede il nome di sua moglie Tessalonica. Non mancarono continui riconoscimenti che incrementarono la sua fama: si è già ricordato il suo ruolo di capitale della Macedonia; qui risiedeva il rappresentante di Roma. Ottenne addirittura lo statuto di città libera, con una propria amministrazione. Tutto servì ad accrescere sensibilmente il valore della città, già favorita dalla posizione geografica.


Il suo carattere cosmopolita è assicurato dalla presenza di giudei, di orientali e di romani. Questi ultimi erano particolarmente numerosi e formavano un gruppo diversamente stratificato in magistrati e funzionari, mercanti e avventurieri. L'uditorio di Paolo si presenta eterogeneo e, se da un lato il Vangelo se ne avvantaggia per l'universalità, dall'altro lato la sua recezione può facilmente subire il contraccolpo di una diversità a rischio. Proprio tale diversità finisce per diventare esplosiva e allora non stupisce la notizia del subbuglio in città in occasione della predicazione paolina (cfr. At 17,5). Paolo sarà costretto a fuggire.


La scelta di Tessalonica sembra rispondere ad un chiaro progetto. Esaminando infatti il percorso, dobbiamo convincerci che Paolo possedeva una strategia missionaria, con un piano che privilegiava le grandi città, soprattutto quelle ben servite dalle strade imperiali; in questo modo Filippi, Tessalonica, Atene, Corinto, Efeso diventano centri di irradiazione del cristianesimo.


Tessalonica è la seconda città d'Europa ad essere visitata da Paolo, ma la prima a ricevere una sua lettera.

2.  PAOLO PRESENTE CON LO SCRITTO
La lettera è un modo particolare di essere presente. Sarebbe stato desiderio di Paolo rimanere più a lungo con la sua comunità, ma una serie di circostanze avverse non lo ha permesso. Per meglio comprendere il ricorso alla lettera, sarà utile ripercorrere alcuni punti importanti della vicenda di Paolo a Tessalonica.


Arrivato da Filippi dopo la dura esperienza del carcere, Paolo aveva avviato la nuova missione. La partenza era stata incerta con la predicazione ai giudei
, cui va comunque riconosciuta la priorità storica nel progetto della salvezza: a loro per primi Dio aveva indirizzato le promesse quando aveva chiamato il padre Abramo. Da parte di Paolo non si tratta di una semplice precedenza né di una elementare norma di cortesia, ma del rispetto del piano divino che deve essere accolto e attuato. Quando l'apostolo apre anche ai pagani il tesoro della predicazione, si profila un lusinghiero successo. Ma se Paolo ha ben compreso che Gesù Cristo ha abolito le antiche restrizioni, il mondo giudaico resta per lo più chiuso in schemi settari. Paradossalmente, l'apertura ai pagani provoca la chiusura dei giudei che sfogano la loro invidia con la produzione di calunnie. Dalla documentazione degli Atti veniamo a sapere che, proprio a causa dei disordini provocati dai Giudei, Paolo è costretto a lasciare in fretta la città e la giovane comunità cristiana (cfr. At 17,5-10), con la quale aveva pregato, lavorato, vissuto alcune settimane, forse non più di tre o quattro
.


Occorreva riallacciare un rapporto bruscamente interrotto, tanto più che, fuggiasco a Berea e poi ad Atene, Paolo vive ore di angoscia, perché non conosce la sorte della comunità. Un primo ponte di collegamento è gettato con l'invio di Timoteo a Tessalonica. Questi deve documentarsi della reale situazione in cui versa la comunità cristiana, ora abbandonata a se stessa; suo compito è pure quello di confermare nella fede i cristiani. Nel frattempo Paolo si trasferisce a Corinto ed è qui che lo raggiunge Timoteo con notizie confortanti: nonostante le comprensibili difficoltà, i Tessalonicesi stanno vivendo con coerenza il Vangelo che hanno accolto con entusiasmo.


C'è motivo per rallegrarsi. In questo contesto di gioia riconoscente si colloca la prima lettera. Come sempre, Paolo ha uno sguardo retrospettivo, ma anche uno prospettico, cosicché lo scritto gli offre l'opportunità di arricchire la catechesi che circostanze avverse avevano forzatamente interrotto. La lettera serve a superare le distanze e, ben più importante, a convincere la comunità dell'amore del suo padre fondatore.


A questo scritto va riconosciuto il merito di aver inaugurato la letteratura del Nuovo Testamento. Contrariamente a quanto molta gente pensa, non i Vangeli ma le lettere paoline tengono a battesimo la nascita della tradizione scritta. E quello inviato da Paolo alla comunità di Tessalonica è il primo scritto in assoluto
, partito da Corinto verso l'anno 51, denominato Prima Lettera ai Tessalonicesi.


Si è soliti chiamarla Prima Lettera, in riferimento ad un'altra, che fu redatta qualche tempo dopo e conosciuta quindi come Seconda Lettera ai Tessalonicesi. Su questa gravano non pochi problemi. Per alcuni autori essa non è paolina perché usa un vocabolario diverso da quello che troviamo nella prima, e perché il contenuto si differenzia sostanzialmente su alcuni punti, per esempio quello dell'attesa del Signore che sembra remota, mentre nella prima sarebbe prossima. Per semplificare un po' la problematica, 2Ts risulterebbe un mal riuscito calco di 1Ts; lo confermerebbe, tra l'altro, il suo contenuto un po' impersonale. Oggi gli studiosi sono divisi e se parecchi ne contestano l'autenticità (Marxsen, Barbaglio, Fabris), non mancano i sostenitori (Rigaux, Best, Rossano). Costoro, oltre ai motivi interni, si appellano alla testimonianza antica: Marcione conosce le due lettere; la seconda è utilizzata da Policarpo e da Giustino
.


A noi è bastato accennare alla questione che rimane aperta. Mentre rimandiamo a studi specializzati per un approfondimento
, ci limitiamo a far nostra l'opinione di coloro che sostengono l'autenticità di 2Ts. Accettato questo, essa venne inviata da Corinto, pochi mesi dopo la prima. Corre all’incirca l’anno 51.

3.  STRUTTURA E CONTENUTO DELLE DUE LETTERE

Uno sguardo sommario a quello che potremmo chiamare un indice con ampliamento favorisce un primo contatto con le due lettere da prendere in considerazione. Proponiamo una struttura e un contenuto di 1Ts e 2Ts.

La Prima lettera ai Tessalonicesi potrebbe articolarsi in questo modo
:

INTRODUZIONE: Indirizzo: 1,1

PRIMA PARTE (dottrinale): VANGELO ANNUNCIATO E ACCOLTO


Sguardo al passato: 1,2 - 3,13

1. Prima tappa: 1,1-10

Ringraziamento a Dio per l'accoglienza del Vangelo

2, Seconda tappa: 2,1-16

Il genuino Vangelo di Paolo e la favorevole accoglienza della comunità

3. Terza tappa: 2,17-3,13

Desiderio Paolo di incontrare la comunità

SECONDA PARTE (parenetica): VANGELO DA VIVERE




Sguardo al futuro: 4,1 - 5,24

4. Quarta tappa: 4,1-12

Vivere santamente nella carità

5. Quinta tappa: 4,13-5,11

Morti e vivi alla venuta del Signore

6. Sesta tappa: 5,12-24

Regole di vita per una comunità perfetta

CONCLUSIONE: Congedo: 5,25-28

La lettera presenta una struttura regolare con una introduzione, uno sviluppo in due principali momenti e una conclusione. Al pari di ogni lettera dell'antichità, troviamo all'inizio il mittente, i destinatari e il saluto augurale ed alla fine le raccomandazioni e il saluto con augurio finale. Il corpo epistolare si compone di due parti, una dottrinale e l'altra parenetica.


Per quanto concerne il contenuto, la prima parte è uno sguardo retrospettivo per guardare al Vangelo sul duplice versante, sia quello dell'annuncio fatto da Paolo nell'autenticità del messaggio e nella purezza della dedizione, sia quello dell'accoglienza molto favorevole della comunità. La seconda parte ha invece un interesse prospettico e guarda al futuro. Per potere vivere sempre meglio il Vangelo annunciato e ricevuto, occorre superare alcuni dubbi e continuare su alcuni dati essenziali di vita cristiana.

La Seconda lettera ai Tessalonicesi risponderebbe a questa struttura
:

INTRODUZIONE: Indirizzo: 1,1-2

CORPO DELLA LETTERA:

1. Prima tappa: 1,3-12

Ringraziamento e giudizio di Dio

2. Seconda tappa: 2,1-12

Chiarezza nell'oscurità: la venuta del Signore

3. Terza tappa: 2,13 - 3,5

Esortazioni e incoraggiamento

4. Quarta tappa: 3,6-15

Ammonimento agli oziosi

CONCLUSIONE: Congedo: 3,16-18

L'articolazione essenziale è la stessa della lettera precedente: una introduzione e una conclusione con gli elementi ricorrenti formano la cornice, mentre nel corpo viene esposto il contenuto del pensiero paolino. Qui sono da ricercare le principali novità.


Con il passare del tempo la situazione a Tessalonica diventa sempre più problematica. Non solo la persecuzione non accenna a diminuire, anzi, conosce una recrudescenza, ma pure la comunità sembra in preda a più subdoli dubbi circa la parusía. L'intervento di Paolo, da un lato intende infondere coraggio alla giovane Chiesa, dall'altro vuole chiarire il pensiero teologico obnubilato da sedicenti profeti e da falsi scritti. Paolo si interessa subito al primo aspetto, perché è compromessa l'integrità fisica dei cristiani, ma dedica la maggiore attenzione al secondo perché ne va di mezzo l'autenticità della fede. Riprende quindi il tema escatologico introdotto in 1Ts, ora con puntualizzazioni necessarie dopo il disorientamento della comunità. Egli assicura che la conclusione della storia e del mondo non è imminente.


Tale contesto di fine aveva forse favorito la neghittosità di alcuni cristiani che ritenevano più vantaggioso non lavorare, creando disagio e disturbo nella comunità. A loro Paolo si rivolge, riportando in quota un discorso che sembrava prossimo alla fine. Ribadisce i loro doveri e determina le sanzioni da prendere. Con le dolci note della fratellanza che deve regnare tra i cristiani, si conclude questa lettera battagliera.
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Ventesimo Capitolo

LA LETTERA AI FILIPPESI

La lettera di Paolo ai Filippesi è uno scritto relativamente breve, composto da solo quattro capitoli, che non assurge all'importanza teologica delle grandi lettere come Romani, 1-2Corinti e Galati, né offre interminabili problematiche di autore e di composizione come le lettere ai Colossesi e agli Efesini. Occupa comunque uno spazio di tutto rispetto, sia per il contenuto sia per il tono caldo e appassionato della presentazione. La lettera emana un delicato profumo cristologico che conquista subito il lettore: basti pensare al mirabile inno del cap. 2, un capolavoro letterario e teologico. Ma la fragranza investe anche la vita del cristiano, invitato a valorizzare tutta la sua esistenza nella scia di Cristo. Abbiamo già sufficienti motivi per applicarci con passione e con interesse allo studio, promettendo che l'approfondimento riserverà piacevoli sorprese.


Come d'obbligo, all'inizio di un libro biblico, occorre fornire un quadro di riferimento generale
, come la contestualizzazione della lettera nell’epistolario paolino, richiami storico-geografici e i rapporti di Paolo con la comunità. Seguono quindi alcune indicazioni generali che servono come strumentazione di base per muoversi con libertà e competenza all'interno del testo: si tratta delle questioni introduttorie tra cui quelle relative alla composizione della lettera, all’autore, allo scopo, alla data. Alla fine, una nota bibliografica aprirà la porta a possibili approfondimenti e ricerche. Come premessa, accenniamo alla questione se sia lecito o no collocare lo scritto alla comunità di Filippi nel gruppo delle lettere della prigionia.

1.  LETTERA DELLA PRIGIONIA?

Nell'universo letterario paolino si distingue un gruppo formato da quattro lettere - Filippesi, Efesini, Colossesi e Filemone - conosciute come 'lettere della prigionia', perché in esse Paolo si presenta come prigioniero. Le espressioni variano nella formulazione: l'apostolo è «in catene per Cristo» (Fil 1,13), «prigioniero per Cristo Gesù» (Fm 9), suo «ambasciatore in catene» (Ef 6,20) e, comunque, si trova in carcere (cfr. Col 4,10). Pur nella diversità di espressione, tutte concordano nel presentare la condizione di prigionia di Paolo. La molteplicità delle espressioni e la lucida chiarezza del contesto non lasciano dubbi che siamo davanti ad una situazione reale e non allegorica o iperbolica.


Ci sentiamo meno sicuri nell'identificare il luogo di prigionia e nel fissare, sia pure indicativamente, il tempo. Nella seconda lettera ai Corinti si allude a 'prigioni' (cfr. 6,5) e a 'prigionie' (cfr. 11,23), lasciando intendere che Paolo fu privato più volte della sua libertà. Anche se non possiamo sottoscrivere con assoluta tranquillità i sette imprigionamenti, di cui parla Clemente Romano
, sappiamo dal libro degli Atti che Paolo conobbe la prigione a Filippi, sia pure per il breve spazio di una notte (cfr. At 16,23-40), a Gerusalemme, pure per un periodo ristretto (cfr. At 21,33 - 23,30), quindi a Cesarea per circa due anni (cfr. At 23,33 - 26,32) e infine a Roma, dove rimase in libertà vigilata per altri due anni (cfr. At 28,16-30).


Per molto tempo si pensava al carcere romano come la fucina dalla quale provenivano gli scritti paolini della prigionia. Dalla fine del secolo scorso si prospettò anche l'ipotesi di Cesarea e poi addirittura una terza, Efeso. Di fatto oggi le certezze di un tempo si sono appannate e altre si sono fatte strada. Una accurata analisi sia letteraria sia teologica, invita ad una prudenza circa l'accorpamento delle quattro lettere e la loro comune origine.


Quella che si distacca vistosamente dalle altre è il breve scritto a Filemone, poco più di un biglietto da visita. In esso non troviamo elementi teologici di spicco, se non una preziosa informazione biografica e psicologica di Paolo. Scrivendo al ricco Filemone di Colossi, che si era visto fuggire lo schiavo Onesimo, Paolo offre indicazioni circa la sua età, la sua condizione sociale, la sua attività apostolica; inoltre, mostra come far vibrare le corde del sentimento, ricordando a Filemone diritti e doveri, il tutto condito di fine intuito psicologico.


Per quanto concerne Colossesi ed Efesini, molto affini in quanto la prima sarebbe una stesura 'in brutta copia' della seconda, la critica oggi tende a slegarle da una dipendenza diretta dell'Apostolo. La loro affinità le accomuna anche nel destino di non essere una produzione diretta di Paolo. La convinzione non ha ancora raggiunto tutti gli studiosi, però obbliga a scorporare le due lettere da un blocco omogeneo
.


Infine la lettera ai Filippesi gode il vantaggio di presentarsi come una vera lettera e di essere unanimemente riconosciuta come paolina. Abbiamo seri motivi per distinguerla dalle altre.


Possiamo concludere ricordando che la formulazione 'lettere della prigionia' risulta inesatta perché accorpa scritti per nulla omogenei, né per autenticità, né per affinità teologica, né per comune luogo di origine. Meglio quindi abbandonare la formula
.

2.  LA CITTÀ DI FILIPPI

Il turista che si reca oggi in Grecia ha l'opportunità di arrivare fino al sito archeologico dell'antica Filippi di cui restano le vestigia di un passato glorioso. I resti sono eloquente testimonianza dell'importanza ricoperta un tempo dalla città
.


La futura Filippi è all'inizio il modesto villaggio di Crenides, collocato in posizione strategica nella pianura bonificata del fiume Angites in Macedonia e ai confini con la Tracia. Lo sviluppo fu favorito dalla vicinanza ai famosi giacimenti auriferi del monte Pangeo e soprattutto dall'intervento di Filippo II, padre di Alessandro Magno, che verso il 360 a.C. trasformò Crenides in città, denominandola Filippi.


Con la conquista della Macedonia nel 148 a.C. da parte di Roma, la città venne resa provincia romana, e questo favorì ulteriormente la sua importanza. Un sostanzioso accrescimento di popolazione si verificò allorché nel 42, dopo la vittoria militare di Antonio e Ottaviano contro Bruto e Cassio
, molti soldati, conclusa la guerra, si stanziarono nella città. Fu proprio Ottaviano a concederle l'ambito titolo di Colonia Julia Augusta Philippensis con il godimento dello jus italicum che esonerava i cittadini dal pagamento delle tasse. Tale privilegio favorì la proprietà e incrementò gli scambi, tanto più che la città era attraversata dalla via Egnatia, la grande arteria imperiale che collegava l'Oriente con l'Occidente. Filippi si trasformò in una piccola Roma: i magistrati si chiamavano pretori, l'amministrazione era modellata su quella romana (cfr. At 16,21) e il latino fu assunto come lingua ufficiale.


La popolazione indigena dei primi tempi andò sempre più assimilandosi ai nuovi venuti, che finirono per diventare la maggioranza: tra locali, orientali e occidentali, si distinguevano per numero quelli di origine latina. Alla diversità etnica faceva riscontro la molteplicità delle religioni, da quella imperiale con il culto alla triade capitolina Giove, Giunone e Minerva, a quella locale che venerava Dionisio, a quella importata dal lontano Egitto con Iside o dalla vicina Anatolia con Cibele. Anche la comunità ebraica era presente, però in quantità modesta, se sprovvista di sinagoga e costretta a riunirsi presso il fiume, fuori dalla città; proprio là Paolo incontrerà i suoi correligionari di un tempo (cfr. At 16,13).

3.  PAOLO A FILIPPI

Paolo arrivò a Filippi durante il secondo viaggio missionario, verso il 50-51. La scelta di questa città è quindi strategica, data la sua importanza politica e commerciale. Con Sila e Timoteo, l'Apostolo fonda una comunità cristiana, la prima in territorio europeo
. Forse mai Paolo si sarebbe avventurato in quel mondo, se non vi fosse stato indirizzato da una precisa volontà divina, che in sogno gli indicò la necessità di entrare nel continente europeo (cfr. At 16,9-10). Con tale decisione il Vangelo compiva il gran balzo dal mondo semitico a quello greco-romano: un passaggio di pochi chilometri in termini geografici diventava in realtà un salto enorme, addirittura planetario per i parametri del tempo, perché permetteva al Vangelo una inculturazione diversa e la sua internazionalizzazione.


Per quel che ne sappiamo dagli Atti degli Apostoli, Paolo rimase a Filippi per un periodo molto limitato, costretto poi da circostanze avverse a riparare altrove (cfr. At 16,11-40). Vi ritornò altre due volte, nel viaggio di andata da Efeso a Corinto nell'autunno del 57 (cfr. At 20,1-2) e in quello di ritorno da Efeso nella Pasqua del 58 (cfr. At 20,3-6).


La comunità di Filippi constava con tutta probabilità di numerosi membri e per di più con buone risorse economiche, se potranno intervenire più volte a sovvenzionare l'Apostolo (cfr. Fil 4,16; 2 Cor 11,9).

4.  LA LETTERA

4.1 Autore, occasione e scopo

Nessuno mette seriamente in dubbio la paternità paolina della lettera ai Filippesi, ritenuta unanimemente autentica.

Le lettere paoline sono scritti occasionali che rispondono di volta in volta a situazioni particolari. Paolo scrive la lettera ai Galati per chiarire e risolvere un grave problema teologico che si era presentato; scrive la prima lettera ai Corinzi per rispondere ad alcuni quesiti; scrive la lettera ai Romani per presentare il contenuto della sua fede e il suo programma apostolico.


Nel caso presente, non emerge chiaramente il motivo dello scritto. Paolo parla della sua attività di annunciatore del Vangelo, invita la comunità a vivere nella gioia di Cristo, rimprovera alcuni predicatori che sembrano allontanarsi dal solco della genuina tradizione. Quest'ultimo motivo, presente soprattutto in 3,2-3.18-19, fa pensare alla presenza di predicatori giudeo-cristiani, ancora eccessivamente dipendenti dalle pratiche giudaiche. Si tratta quindi di motivi eterogenei che, presi singolarmente, non giustificano l'esistenza della lettera. Si deve concludere di essere in presenza di un insieme composito, dal tono prevalentemente familiare, talora decisamente affettuoso, anche se non privo di richiami forti e non sempre indolori.

4.2. Luogo e data

Secondo la testimonianza di alcuni manoscritti, provenienti tutti dalla stessa fonte, dopo 4,23 si incontra l'aggiunta: «Scritta a Roma per mezzo di Epafrodito». Se il testo valesse, sapremmo dove la lettera fu composta, il suo estensore, e, approssimativamente, anche la data. Purtroppo non possiamo accettare tale aggiunta, perché priva del supporto della critica testuale.

Almeno sul luogo, fino alla fine del 1700, non esistevano dubbi: durante la prigionia romana, durata circa due anni (cfr. At 28,30), Paolo avrebbe scritto la lettera. A suffragio di questa opinione valevano le indicazioni del «pretorio» (1,13) e della «casa di Cesare» (4,22). Oggi tale certezza si è incrinata e tende a sbiadire. Un'accurata indagine ha fatto sapere che in diverse città dell'impero esistevano sia il pretorio, inteso come luogo dove alloggiavano le guarnigioni dei pretoriani, sia la casa di Cesare, intesa come l'abitazione di coloro che curavano gli interessi dell'imperatore (Cesare). Inoltre, accettando Roma come luogo di composizione, si rendono difficili quei continui scambi che la lettera suppone: la tratta Roma-Filippi si percorreva in almeno cinque settimane.


Oggi non sono pochi coloro che preferiscono vedere in Efeso la città di composizione della lettera. Paolo soggiornò in questa città dal 53 al 56. È vero che non abbiamo nessuna documentazione di una incarcerazione ad Efeso, però sappiamo che Paolo fu prigioniero più volte (cfr. 2Cor 11,23). Sulla scorta dei riferimenti di 1Cor 15,32 e 2Cor 1,8-9, possiamo indicare Efeso come probabile luogo di detenzione, durante il terzo viaggio missionario. La località e la cronologia spiegano meglio le visite delle persone che vanno e vengono da Colossi, distante 8-10 giorni e si possono accettare le specificazioni di «pretorio» e di «casa di Cesare». Si spiegherebbe allora anche la maggior vicinanza di Filippesi alle grandi lettere e a 1-2 Ts, più che alle lettere della prigionia. Accettando tutto questo, Paolo non sarebbe 'vecchio', ma nel pieno vigore delle sue forze. Dando concretezza all'ipotesi di Efeso, allora la data di composizione si anticipa verso il 53-54 o al 56-57 al massimo
.

4.3. Unità della lettera

Perplessità sono state avanzate sull'integrità della lettera. Si tratta di un solo scritto o di più biglietti (due o tre), inviati alla comunità di Filippi in diverse occasioni e poi raccolti così da formare la presente lettera? Le perplessità iniziarono sul finire del 1600 e si fondano su motivi stilistici e letterari. Mentre con 3,1a si ha l'impressione di essere in fase conclusiva, con 3,1b il discorso riprende tono introducendo un argomento nuovo, polemico, e privo del tema della gioia che attraversa tutta la lettera. Analogamente 4,1 lascia presagire una conclusione, che in realtà non arriva neppure a 4,8 che ha nuovamente l'aria dell'ultima battuta. Nella ipotesi più semplice si ravvisano due lettere: una di ringraziamento (1,1-3,1a; 4,10-23) e una polemica (3,1b-21; 4,1-9).


Le argomentazioni a favore della molteplicità non sono decisive, anche se non trascurabili. Il carattere epistolare, con la sua immediatezza e occasionalità, potrebbe almeno in parte spiegare la ripresa degli argomenti. A livello di vocabolario, poi, alcuni termini ricorrono e strutturano tutta la lettera: si pensi al verbo fronein (ritenere, pensare) presente in tutti i quattro capitoli o al tema della comunione (1,5; 2,1; 3,10; 4,13.15).


Anche sulla scorta di recenti, autorevoli posizioni, possiamo ritenere sufficientemente accettabile l'unità della composizione
.

4.4. Divisione e struttura

Quello della struttura è sempre un campo molto controverso, tanto più nella presente lettera dove manca un preciso sviluppo tematico. Come sempre accade, il moltiplicarsi dei tentativi denota la intrinseca fragilità di ogni proposta. Senza entrare nel merito di questioni complesse e articolate, come una lettura chiastica di tutto il testo
, proponiamo in via sperimentale una semplice divisione
:


A cuore aperto: 1,1-11


Ricordi personali e confidenze: 1,12-26


Esortazioni alla comunità: 1,27-2,18


I collaboratori della missione: 2,19-30


L’esperienza di Cristo: 3,1-4,1


Una manciata di raccomandazioni: 4,2-9


Il profumo della riconoscenza: 4,10-23

5.  IL MESSAGGIO

Sarà necessario percorrere l'intero tracciato della lettera per comprendere e apprezzare la densità del contenuto. Ci limitiamo, a questo punto, ad alcune osservazioni preliminari.


Non balza evidente un impianto teologico di fondo, anche perché la lettera non deve rispondere a quesiti o problemi teologici. Eppure si avverte subito il ricco contenuto. Due sono i principali poli di aggregazione del pensiero: la centralità di Cristo e la dimensione ecclesiale
.


Tutto muove da una relazione vitale con Cristo, asse portante della intera vita del credente
. Da lui fluisce la vita che va a irrorare il tessuto del vivere quotidiano. Non è casuale che al centro della breve lettera si trovi quel prezioso gioiello che è l'inno cristologico: il comportamento di Cristo diventa modello ispiratore del vivere dei credenti. Occorre «sentire» con Cristo, condividere gli stessi sentimenti, dare alla vita lo stesso orientamento: solo così la comunità cristiana si edifica nella gioia.


Iniziata la vicenda cristiana nel tempo, essa tende all'eternità. Si respira nel testo un'aria celestiale, che trasporta il credente nella sfera del divino, senza nulla togliere alla serietà di un impegno che diventa vera incarnazione. Insomma, siamo davanti a un corposo messaggio, capace di valorizzare tutti gli aspetti della vita, orientando verso una pienezza che ha già il suo gustoso sapore nella gioia cui è chiamata, oggi, la comunità.
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Ventunesimo Capitolo

LA LETTERA A FILEMONE

La Lettera a Filemone, poco più che un biglietto tanto è breve, può essere ammirata e considerata un vero gioiello dell'epistolario paolino. Lascia trasparire il cuore e lo spirito di Paolo ed è, forse, l'unica ad essere stata scritta direttamente dalla sua mano.

1.  GENERE LETTERARIO E STRUTTURA, AUTORE E DATA

Lo scritto, di soli 25 versetti, ha un chiaro carattere epistolare, con la tipica introduzione e conclusione, con il ringraziamento iniziale e, al centro, la presentazione del caso con tanti riferimenti personali. Proponiamo lo schema seguente
:

Introduzione (vv. 1-3)

Ringraziamento (vv. 4-7)

Corpo della lettera: Il caso dello schiavo Onesimo (vv. 8-21)


Onesimo presso Paolo (vv. 8-14)


Onesimo rinviato a Filemone (vv. 15-21)

Conclusione (vv. 22-25)

La lettera è stata scritta sicuramente da Paolo, come affermano tutti i commentatori. Il luogo di composizione è stato ritenuto per molto tempo Roma, al tempo della prima prigionia. La data sarebbe quindi intorno agli anni 62-63. Oggi, grazie anche a nuovi studi, si sono aperte altre prospettive. Si preferisce pensare alla prigionia di Efeso intorno agli anni 53-54. Saremmo in una situazione analoga a quella che vide la composizione della lettera ai Filippesi. 

Partiamo da alcuni dati. L'Apostolo afferma ripetutamente di trovarsi in prigione (vv. 1.9.10.13.23). Timoteo è co-mittente della lettera, come in Fil 1,1,. Trattando la Lettera ai Filippesi, si era privilegiato Efeso come luogo di prigionia, anche per spiegare meglio il continuo contatto con Colosse, distante solo un centinaio di km. Sarebbe difficile spiegare la relazione di Paolo con persone di quella comunità, se la prigione fosse da collocare a Roma, distante migliaia di chilometri. Lo stesso dicasi per la Lettera a Filemone. Essa cita persone di Colosse, di cui ben sette nominate solo nella nostra lettera e in quella ai Colossesi
. Lo stesso destinatario della lettera, Filemone, è un cristiano benestante della chiesa colossese. Tutto questo dà fondamento all'ipotesi che la Lettera a Filemone abbia un preciso legame con la comunità di Colosse e che Paolo non si trovasse lontano. Lo stretto contatto con la Lettera ai Filippesi crea un forte richiamo tra le due lettere
. Ciò avvalla la tesi della composizione della lettera ad Efeso, attorno agli anni 53-54.

2.  LO SCOPO: UN CASO SINGOLARE

Il motivo della lettera è dato da un caso particolare. Filemone è un ricco signore di Colosse, già convertito da Paolo alla fede. Egli possiede uno schiavo, Onesimo, fuggito
, forse in seguito a un furto. Per singolare coincidenza Paolo lo ha incontrato e lo ha convertito. Sebbene gli possa essere utile durante la prigionia, lo rimanda al suo padrone e per lui scrive questa lettera di raccomandazione. Apparentemente tutto ritorna come prima, eppure c'è un sentore di novità che emana dalla frase, rivolta a Filemone, di trattare Onesimo: «non più però come schiavo, ma molto di più che schiavo, come un fratello carissimo in primo luogo a me, ma quanto più a te, sia come uomo, sia come fratello nel Signore» (v. 16). Ci sono in queste parole i germi della trasformazione cristiana che cambia l'uomo dall'interno, anche se rimangono le strutture esteriori.

Il caso di Onesimo trova quasi un parallelo nella letteratura latina, in due lettere di Plinio il giovane
. Un fuggiasco liberto di Sabiniano ha trovato rifugio presso Plinio e, pentito, gli chiede una garanzia di tutela per ritornare dal suo padrone. Plinio accetta di fare da mediatore e riesce bene nell'intento. Perciò nella seconda lettera ringrazia Sabiniano per la clemenza usata verso il fuggitivo. In essa troviamo nobili sentimenti di umanità, che si avvicinano all'amore cristiano. Ancor più sorprende la sensibilità di Plinio, quando pensiamo alle misure eccezionali, ma sempre legali, che furono prese a Roma nel periodo della stesura della lettera di Filemone. Lo storico Tacito riferisce che il prefetto Pedanio era stato assassinato da uno dei suoi schiavi. Il colpevole era stato scoperto, ma la legge dichiarava tutto il gruppo degli schiavi, responsabile del delitto commesso. Così tutti i 400 schiavi di Pedanio, uomini, donne e bambini, furono crocifissi per la colpa di uno solo
.

3.  IMPORTANZA DELLA LETTERA

Abbiamo un importante documento sull'atteggiamento cristiano verso il fenomeno della schiavitù. Paolo non aggredisce le strutture – come diremmo noi con il nostro linguaggio – rivolgendo piuttosto la sua attenzione agli uomini e alla loro trasformazione interiore. Gli sarebbe stato impossibile attaccare o anche solo tentare di cambiare le strutture giuridiche e le condizioni sociali dell'epoca. Non mancarono alcuni tentativi violenti di abbattere la schiavitù, tutti naufragati nel sangue
. Mancavano i presupposti per costruire una società diversa, formata da uomini liberi. Paolo evita l'ostacolo di uno scontro frontale e tratta il problema da un'altra prospettiva
. Immette nella società, soprattutto nel cuore delle persone, il nuovo spirito della paternità in Cristo e della uguaglianza di fronte a Dio, creatore e padre. 

BIBLIOGRAFIA

AA.VV., Le lettere minori di Paolo, Paideia, Brescia 1980 [or. ted.].

BARBAGLIO G., Le lettere di Paolo, II, Città Nuova, Roma 21990.

BARTH M., The Letter to the Philemon, Eerdmans, Grand Rapids Cambridge 2000.

BRUCE F.F., The Epistles to the Colossians, to Philemon, and to Ephesians, Eerdmans, Grand Rapids 1984,

COMBLIN J., Lettera ai Colossesi. Lettera a Filemone, Borla, Roma 1987 [or. fr.].

ERNST J., Ai Filippesi, a Filemone, ai Colossesi, agli Efesini, Morcelliana, Brescia 1986 [or. ted.].

FABRIS R., Lettera ai Filippesi, a Filemone, EDB, Bologna 2000.

FITZMYER J.A., The Letter to Philemon, Herder, New York – London 2000.

HARRIS M.J., Colossians & Philemon, Eerdmans, Grand Rapids 1991.

HUBY J., San Paolo. Le epistole della prigionia, Studium, Roma 1959 [or. fr.].

LOHSE E., Le Lettere ai Colossesi e a Filemone, Paideia, Brescia 1979 [or. ted.].

MARTIN R.P., Colossians and Philemon, Eerdmans, Grand Rapids .

MASINI M., Filippesi, Colossesi, Efesini, Filemone. Lettere della prigionia, Queriniana, Brescia 1987.

MOULE C.D.F., The Epistles of Paul the Apostle to the Colossians and Philemon, Cambridge 1957.

PENNA R., Lettera ai Filippesi. Lettera a Filemone, Città Nuova, Roma 2002.

PERETTO E., Lettere dalla prigionia, Paoline, Roma 41995.

STAAB K. - FREUNDORFER J., Le lettere ai Tessalonicesi e della cattività e pastorali, Morcelliana, Brescia 1961 [or. ted.].

STUHLMACHER P., Der Brief an Philemon, Zürich – Neukirchen 21981.

THOMPSON G.H.P., The Letters of Paul to the Ephesians, to the Colossians and to Philemon, Cambridge 1967.

WRIGHT N.T., Colossians and Philemon, Eerdmans, Grand Rapids 1986.

Ventiduesimo Capitolo

LA LETTERA AI GALATI

Chi vuole conoscere Paolo e il suo pensiero non può prescindere dalla lettera ai Galati che, insieme a Romani e a 1-2 Corinti costruisce, la nervatura teologica dell'Apostolo. Documento limitato per estensione
, contiene un potenziale dottrinale che fiorirà, oppure in alcuni casi esploderà, nella storia successiva. Fiorirà nella prospettiva serena e matura della lettera ai Romani che, riprendendo le idee essenziali di Galati, offrirà un quadro più sistematico per argomentazione e più sereno per presentazione. Esploderà invece nella polemica con Lutero che se ne servirà, insieme alla lettera ai Romani, per fondare e documentare le sue idee
.


La conoscenza di Galati è essenziale per la formazione sia biblica sia teologica. Iniziamo con un semplice approccio che ci familiarizzi un poco con alcune problematiche preliminari: la paternità paolina, i destinatari, i temi trattati e la loro articolazione. Concluderemo con il valore della lettera per l'uomo di oggi e il suo uso nella liturgia. Infine, un’abbondante letteratura onora questa lettera paolina.

1.  PATERNITÀ E AUTENTICITÀ

Lo studioso che si accinge allo studio di Galati, è avvantaggiato sotto il profilo della critica storica perché la paternità e l'autenticità della lettera non hanno mai costituito oggetto di discussione. Rispetto al travaglio cui sono sottoposte alcune lettere, Galati gode l'invidiabile vantaggio di essere sempre stata accolta nell'epistolario paolino. La troviamo tranquillamente annoverata nel Canone Muratoriano risalente al II secolo
, e soprattutto nel P46, un papiro databile verso il 200 che riporta il testo più antico delle lettere paoline
.

2.  DESTINTARI E DATA

Un po' complessa si presenta invece la problematica sui destinatari della lettera, perché non siamo in grado di individuarli bene e di collocarli in una esatta area geografica.


Partiamo dai dati sicuri che enucleiamo dalla stessa lettera; ci serviranno per individuare meglio coloro ai quali la lettera è indirizzata. Si tratta di comunità cristiane (1,2), un tempo pagane (4,8), alle quali Paolo ha annunciato il vangelo, a causa di una malattia (4,13), forse degli occhi. L'accoglienza della fede cristiana fu generosa e la disponibilità verso l'apostolo ottima (1,9; 4,15). Il battesimo aveva sigillato la loro appartenenza a Cristo e l'ingresso nella comunità ecclesiale (3,27). Il legame con Cristo diventava un legame con il Padre di cui erano diventati figli (3,26) e con lo Spirito (3,2-4): quindi, un legame di comunione trinitaria. Il loro è stato un processo di vera liberazione (5,1-13) e di questa libertà la lettera tesse un inno. Poi, improvvisamente, si verifica il cambiamento, che è un vero voltafaccia (1,6). I cristiani stanno per farsi circoncidere (5,2), vogliono sottostare alla legge mosaica (4,21), seguire un calendario religioso (4,10) e altre usanze. Tutto questo sotto la spinta di non meglio identificati predicatori, che sostengono la necessità di osservare alcune pratiche giudaiche: sono dei cristiani provenienti dal giudaismo che di fatto sostengono che non si può essere veri cristiani senza essere nel con​tempo anche veri giudei (5,1-3).


Con simili posizioni si compie un tuffo nel passato, quasi che la fede in Cristo non fosse più sufficiente e avesse bisogno di essere puntellata da elementi presi a prestito dal mondo giudaico. Questo tradimento del Vangelo, che è tradimento di Cristo, spinge Paolo ad intervenire in modo chiaro ed energico. Fin qui i dati certi che ricaviamo dalla lettera.


Quando si tratta di localizzare i Galati e definire la loro appartenenza etnica, iniziano le difficoltà perché, sprovvisti di dati sicuri, rimane aperto il campo alla ridda delle ipotesi
. Presentiamo i dati del problema. Un gruppo di celti emigrati dal centro Europa nel III secolo a.C. si stabilì nella parte centrale dell'attuale Turchia, attorno alla odierna città di Ankara (antica Ancyra)
, e da loro la regione prese il nome di Galazia. Col passare del tempo e con la progressiva conquista di Roma, queste zone finirono per di​ventare la provincia romana della Galazia, un vasto territorio che comprendeva diversi popoli. Con il termine Galazia si possono di conseguenza intendere due realtà distinte:

- la zona ristretta, che fu un tempo la Galazia delle popolazioni celte (Galazia del nord)

- la vasta zona unificata sotto il potere di Roma che comprendeva anche le regioni del sud (Galazia del sud).


Gli studiosi sono divisi in due schiere: gli uni considerano destinatari della lettera gli abitanti della Galazia del nord, gli altri invece gli abitanti della Galazia del sud. Vediamo la diversità nell'accettare l'una o l'altra teoria. Accettando la seconda ipotesi, i destinatari della lettera sarebbero le popolazioni che Barnaba e Paolo hanno visitato durante il primo viaggio apostolico, comprendenti le città della Pisidia e della Licaonia (cfr. At 13-14). Nel caso che valga la prima ipotesi, allora la lettera è indirizzata ai galati in senso stretto, cioè agli abitanti dell'antica regione della Galazia; a questa soluzione è propensa oggi buona parte dei commentatori: «Forse l'argomento più importante a favore della tesi nord-galatica ci è offerto da Paolo stesso in Gal 3,1... 'O Galati senza cervello' poteva essere detto soltanto a persone effettivamente appartenenti alla popolazione galata»
. Questa posizione sembra da preferirsi, senza avere però argomentazioni decisive, perché anche l'altra ipotesi, quella del sud, trova ancora sostenitori e ragioni
.


La data di composizione della lettera si può fissare con buona probabilità verso il 54 durante il soggiorno efesino di Paolo
.

3.  STRUTTURA E TEMATICA

Alla ricerca di una organizzazione interna della lettera si sono dedicati spesso gli studiosi, arrivando a risultati anche molto diversi
. Oggi si nota una certa tendenza a interpretare questa lettera secondo i principi dell'analisi retorico-letteraria
.

Nel tentativo di essere più didattici e quindi più chiari, correndo anche il rischio di semplificare un po' troppo
, proponiamo uno schema che aiuti la memoria e che segua la successione logica dei fatti. Proponiamo lo schema e poi una sua spiegazione.
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NON VANGELO
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LIBERTÀ DI FIGLI





SCHIAVITÙ






capp. 4-5

SPIRITO






CARNE
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Il riquadro si legge sia in orizzontale sia in verticale, partendo dalle due tematiche principali, che racchiudono tutte le altre, Vangelo di Cristo e non vangelo.


La lettura orizzontale offre il contrasto tra le due parti, quella di sinistra e quella di destra. Alla sinistra sono elencati gli elementi positivi che ricorrono nella lettera, praticamente il pensiero autentico di Paolo. Per contrasto, a destra stanno gli elementi negativi, quelli patrocinati dal gruppo dei giudaizzanti che Paolo si impegna a criticare e a demolire.


Più istruttiva la lettura verticale che offre lo spaccato di tutta la lettera. Paolo rivendica di essere apostolo a pieno titolo, perché ha ricevuto la rivelazione da Cristo e il Vangelo che annuncia è veramente il Vangelo di Cristo. Tale Vangelo è dono (grazia) che si accoglie nella fede; grazia e fede sono come la proposta e la risposta: da una parte l'iniziativa divina, gratuita e amorosa, dall'altra la risposta pronta e generosa dell'uomo. In questo contesto si crea l'atmosfera di libertà che caratterizza il nuovo statuto degli uomini, chiamati ad essere figli di Dio secondo la promessa antica. La loro vita si svolge all'in​segna dello Spirito, sorgente e motore di azioni e comportamenti. A questo punto si pongono le opere, considerate necessarie: il fare del cristiano deriva dal suo essere. L'adesione a Cristo proposto autenticamente da Paolo (Vangelo di Paolo = Vangelo di Cristo = Cristo stesso), inserisce il credente nel dinamismo trinitario, lo rende soggetto di libertà e di novità, creatura nuova che diventa premessa di società nuova.


Sul versante opposto troviamo esattamente il contrario. Esiste la triste possibilità di annunciare un «altro Vangelo», in realtà un non Vangelo, perché non annuncia Cristo e quindi non è in grado di mettere a contatto con la salvezza che viene solo da lui. Si tratta di una costruzione umana che spinge all'osservanza di alcune norme, creando la deleteria illusione di sentirsi in comunione con Dio, solo perché si sono compiute alcune cose. La legge, in se stessa buona, viene travisata nella sua finalità e finisce per diventare strumento negativo, perché indica ciò che si deve fare senza offrire nel contempo la forza per compierlo. L'uomo si sente schiacciato da una normativa che continuamente lo accusa per le sue inadempienze e di fatto entra in uno stato di schiavitù. Così l'uomo, abbandonato totalmente a se stesso, non produce che negatività, espressa nel concetto complessivo di carne
.

4.  SIGNIFICATO E ATTUALITÀ
Molteplici sono i meriti di questa lettera per le preziose indicazioni che offre alla comunità ecclesiale di oggi; ne vogliamo indicare tre, quello storico, quello teologico e quello di attualità.


Lo scritto conserva un valore storico, perché rappresenta la vicenda di una comunità che mostra il travaglio della crescita, con alternanza di luci e di ombre. Si notano la pronta adesione all'annuncio di Paolo, ma pure la recezione di dottrine estranee che producono una involuzione: si torna indietro anziché andare avanti. L'intervento di Paolo serve a portare chiarezza, denunciando l'errore e infondendo coraggio. Anche le nostre comunità sono attraversate da continue scosse negative: si pensi alla confusione prodotta dal moltiplicarsi di sette, al gusto esotico di religioni orientali e di nuove forme religiose, al miraggio di una salvezza che si costruisce a proprio gusto e secondo progetti personali
. Variate alcune circostanze, la situazione storico-ecclesiale dei Galati non sembra quindi molto diversa dalla nostra. Conoscere i tentativi di soluzione prospettati per quella comunità diventa vantaggioso, perché aiuta a risolvere anche i nostri problemi.


La lettera propone l'autentico vangelo di Paolo e quindi ha un valore teologico. In questo tempo di inizio del cristianesimo, quando ancora non esistevano 'i catechismi' che raccolgono la dottrina e l'etica cristiana, lo scritto assume la funzione di catechismo, che insegna ai cristiani la loro vera identità per poi suggerire loro come vivere con coerenza. L'annuncio del Vangelo li ha messi a contatto con Cristo, principio e causa di salvezza. Sono stati costituiti, grazie alla sua morte e risurrezione, figli di Dio, eredi di quella promessa fatta ad Abramo e simboleggiata in Isacco, il figlio della donna libera. I cristiani dovranno vivere all'insegna della più ampia libertà, quella vera procurataci da Cristo.


Infine, la lettera mostra il suo valore di attualità, perché pone interrogativi e dà ri​sposte a problemi che ancora oggi sono scottanti
: con quali criteri stabilire la verità del Vangelo? Chi è portatore dell'autentico Vangelo? Come conciliare la libertà con l'unità della Chiesa? Quale rapporto esiste tra la legge o le strutture morali e la fede in Cristo? Se la fede in Cristo è così determinante per creare il giusto rapporto con Dio, perché sottostare alle prescrizioni morali? Più radicalmente ancora, ha senso una morale e una morale cristiana?


Non sarà difficile ritrovarsi in alcune o in tutte queste problematiche, che turbavano la comunità galata e che si ripropongono con forza anche oggi. Paolo affronta con spirito franco e sereno tali temi e dà una risposta saggia e soddisfacente che viene dal dialogo, dall'esperienza, dalla sua vita di credente e di apostolo. Nei primi due capitoli risponde soprattutto alla problematica riguardante l'autenticità e la verità dell'annuncio: il vangelo che egli annuncia viene dal suo incontro vivo e personale con il Cristo risorto; ricevuto per rivelazione, lo propone con integrità: non sono possibili manomissioni o compromessi. Alla problematica riguardante la legge risponde dopo avere chiarito che i credenti sono coloro che sono stati liberati da Cristo e che fondano la loro vita sulla fede, come Abramo. Costoro hanno come guida lo Spirito e come legge la legge dell'amore, che li spinge all'apertura verso gli altri. La legge morale ha ragione d'essere perché indica come attuare concretamente l'unica e suprema legge, che è quella dell'amore
.

Appendice: Uso liturgico
Quanto la lettera ai Galati sia importante e utile, lo si comprende anche dall'abbondante uso liturgico: la si ritrova nella liturgia festiva, in quella feriale e in altre occasioni specifiche.


Tutta la lettera viene proposta all'assemblea liturgica domenicale nel ciclo C, dalla IX alla XIV domenica del tempo ordinario. Nel ciclo feriale, si trova nelle settimane XXVII e XXVIII degli anni pari.


Viene riportata poi in alcuni dei suoi brani. Ritorna nel primo giorno dell'anno, festa della Madre di Dio, per il prezioso testo di Gal 4,4-7, unico riferimento mariano delle lettere paoline. In occasione della vigilia dei santi Pietro e Paolo (29 giugno) si legge Gal 1,11-20, il brano che mette a contatto, anche se un po' polemico ma sempre nella carità, i due apostoli. Per la festa di s. Francesco di Assisi (4 ottobre) viene proposto Gal 6,14-18 per il riferimento alle stigmate
, segno della intima partecipazione alla croce anche del santo.
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Ventitreesimo Capitolo

LA PRIMA E LA SECONDA LETTERA AI CORINTI

La comunità di Corinto è un esempio da prendere e da meditare da parte delle nostre comunità che oggi hanno in fondo gli stessi problemi: difficoltà a costruire la comunione nella diversità, tentazione di manipolare la fede a servizio di interessi contrapposti, infiacchimento degli ideali e assuefazione alla mediocrità, visione particolaristica dei problemi, perdita del senso rivoluzionario della croce che mette sotto accusa la nostra ricerca frenetica del benessere e del piacere, crisi dell'autorità e ribellione all'interno stesso della Chiesa.


Sono queste alcune indicazioni che invitano noi e le nostre comunità a ripercorrere l'itinerario pedagogico di Paolo per formare una fede ed una chiesa più pronta a testimoniare e a costruire un'autentica comunità che si fondi sulla comunione.


Dopo uno sguardo alla città di Corinto, daremo una breve presentazione delle due lettere inviate alla comunità, prima di soffermarci a considerare gli elementi di disturbo e le correzioni suggerite da Paolo
.

1.  LA CITTÀ DI CORINTO
Corinto, ricca di traffico e di commercio, contrastava con Atene, città della cultura e dell'educazione
. L'una testimoniava ancora la ricchezza dello spirito, l'altra era tutta dominata dalla potenza del denaro
. Atene rimaneva greca, Corinto non lo era più. Nel 146 a.C. il console romano Mummio la distrusse senza pietà e così eliminava una rivale commerciale del porto di Delo, creato da poco, e rassicurava i banchieri romani che temevano la potenza finanziaria della favolosa Corinto.


Nel 44 a.C. Giulio Cesare diede ordine di ricostruirla: vi affluirono veterani, povera gente dei dintorni e tanti altri fino a raggiungere forse i 500.000 abitanti. Una rinascita così rapida si spiega con la vantaggiosa posizione geografica; si affaccia su due mari: ad ovest, nel porto Lacheo arrivavano le navi dalla Spagna e Italia, ad est, nel porto di Cencre sul mare Egeo, confluivano i mercantili dell'Asia Minore, Siria, Egitto. Corinto 'regina dei due mari', li utilizzava entrambi. I due porti assicuravano anche una presenza cosmopolita: greci, fenici, asiatici, ebrei, egiziani e romani si alternavano nell'intenso traffico della città. Tutti i culti erano praticati, ma quello di Afrodite (Venere) ottenne un successo particolare. Sull'acropoli dominava il santuario rimasto celebre nell'antichità per le sue prostituzioni sacre. Afrodite Pàndemos cioè la Venere popolare era la patrona di riti diversi e protettrice della città. Mille prostitute servivano la dea e le loro esigenze erano tali che un detto diceva: «Non è da tutti poter sbarcare a Corinto»
. Del resto, il verbo greco corinthiàzestai che significa 'vivere alla corinzia' non era certo un elogio e il nomignolo corinthistés indicava un 'protettore'. Questo mondo pagano aiuta a comprendere il sottofondo delle lettere ai Corinti e rende ragione di alcune prese di posizione di Paolo.


Ogni due anni si celebravano a Corinto, in onore di Poseidone (Nettuno), dio del mare, i 'giochi istmici' che dopo i giochi olimpici erano i più famosi della Grecia
. I concorrenti dovevano iscriversi con un anno di anticipo ed erano sottoposti ad un severo allenamento di 10 mesi prima della gara. Se interrompevano le esercitazioni, venivano squalificati. Coloro che vincevano, ricevevano in premio una corona di rami di pino, albero sacro a Poseidone. Tenendo presente questo, si comprende bene la frase di Paolo in 1Cor 9,24-27. Nella primavera dell'anno 51 ebbero luogo questi giochi e Paolo era a Corinto. Vi avrà partecipato? Non sappiamo; in genere gli ebrei osservanti non vi prendevano parte perché i giocatori si presentavano alla gara nudi.

2.  GLI SCRITTI DI PAOLO ALLA COMUNITÀ DI CORINTO

Ci sono pervenute due lettere inviate da Paolo alla comunità di Corinto.

2.1. LA PRIMA LETTERA AI CORINTI

Paolo era arrivato a Corinto durante il secondo viaggio apostolico e là aveva soggiornato per circa 18 mesi, venendo a conoscenza di persone e di situazioni. Durante il soggiorno a Efeso, all'epoca del terzo viaggio, si presentò l'occasione di comporre la prima lettera ai Corinti, perché notizie preoccupanti lo informarono che a Corinto si erano manifestati dei dissensi e la Chiesa si era frazionata in vari gruppi. Paolo veniva a conoscenza di altri abusi: il vizio della lussuria, infuriante nella città, continuava ad esercitare la sua attrattiva sui neo-convertiti e si era arrivati al punto di tollerare nella comunità un penoso caso di incesto. Sorgevano frequentemente tra i cristiani dei litigi per motivi di interesse e ci si rivolgeva ai tribunali per ottenere giustizia. Nella stessa celebrazione eucaristica si commettevano delle irregolarità, quando non erano addirittura profanazioni. Su alcuni punti si esigeva da Paolo una parola chiarificatrice: era più perfetto lo stato di matrimonio o di verginità? Come regolarsi in merito alle carni immolate agli idoli? Quali erano i carismi più perfetti? Come rispondere a coloro che non ammettevano la resurrezione dei corpi?


Nella primavera del 57, probabilmente in prossimità della pasqua
, Paolo invia da Efeso la lettera che potrebbe rispondere a questa struttura
:

Introduzione: 1,1-9

PRIMA PARTE: Disordini nella chiesa di Corinto: 1,10-6,20

a) Divisioni nella comunità: 1,10-4,21

b) Disordini morali (incesto, processi, lussuria): 5,1-6,20

PARTE SECONDA: Risposte ai quesiti posti: 7,1-15,58

a) Matrimonio e verginità: 7,1-40

b) Uso delle carni immolate agli idoli: 8,1-11,1

c) Disordini nelle adunanze liturgiche: 11,2-34

d) Istruzioni sui carismi: 12,1-14,40

e) La risurrezione dei morti: 15,1-58

Conclusione: 16,1-23

2.2. LA SECONDA LETTERA AI CORINTI

Paolo aveva scritto la prima lettera per reprimere fazioni che minavano l'integrità della comunità, per indicare principi morali al fine di arginare alcune situazioni scandalose, per rispondere a quesiti posti dalla comunità. Qualche messaggero aveva portato a Corinto la lettera di Paolo.


Non sappiamo con precisione che cosa sia avvenuto in seguito, certamente alcuni fatti di grave entità portarono Paolo e la comunità in rotta di collisione. Che si sia giunti quasi alla rottura dei rapporti, lo sappiamo dalla seconda lettera che egli invia alla comunità, senza poter arrivare a precisare la natura del problema. Sulla identificazione delle difficoltà, le opinioni degli studiosi non concordano. Si può pensare, in seguito ai riferimenti di 2Cor 10,1-12,13, all'infiltrazione di falsi missionari allo scopo di staccare la comunità da Paolo che ne era il padre fondatore. Questo spiegherebbe sia il tono di alcune parti della lettera, sia le tematiche che riguardano l'ufficio apostolico e quindi gli stupendi sprazzi di 'confessioni' paoline. In nessun altra lettera Paolo è costretto a parlare di sé, come in 2Corinti. Ma ciò che preme all'apostolo è la comunità, non la sua persona. E la comunità egli non intende legarla a sé, bensì a Cristo, lo sposo al quale egli si preoccupa di fidanzarla (cfr. 11,2s).


Una difficoltà che impedisce la esatta ricostruzione della lettera, è data dalla sua discussa unità
. Si ipotizza che siano confluite nella attuale 2Corinti più lettere di Paolo, raccolte dall'editore finale. Alla ricostruzione delle singole lettere o spezzoni di lettere si ingegnano da tempo gli studiosi, offrendo soluzione molto divergenti; segno, questo, del carattere ipotetico dei vari tentativi. Lasciando agli specialisti questo arduo compito, pur riconoscendo alcune diversità tra le parti (i capp. 1-9 sarebbero molto diversi dai capp. 10-13), presentiamo la lettera come la tradizione - e molto più come lo Spirito Santo - ce l'ha conservata e trasmessa.


Pochi mesi dopo la prima, verso la fine dell'anno 57, scrisse la seconda lettera alla comunità di Corinto
. Ecco una possibile articolazione:

Introduzione: 1,1-11

PARTE PRIMA: Apostolo e comunità: diritti e doveri (1,12-7,16):

a) Paolo difende il suo operato davanti alla comunità: 1,12-2,13

b) Eccellenza del ministero apostolico: 2,14-7,16

PARTE SECONDA: La colletta per la chiesa madre di Gerusalemme (8,1-9,15)

a) Prima trattazione del tema: 8,1-24

b) Seconda trattazione del medesimo tema: 9,1-13

PARTE TERZA: Contro gli avversari e autoelogio (10,1-13,10)

a) Paolo e gli avversari: 10,1-12,13

b) Informazioni e ultime raccomandazioni: 12,14-13,10

Conclusione: 13,11-13

3.  UNO SGUARDO ALLA COMUNITÀ DI CORINTO
Sotto i nostri occhi vive e si agita una comunità in formazione con tutti i suoi problemi, senza una struttura definita nei dettagli, alla ricerca sia di eventuali nuove forme organizzative, sia dei contenuti essenziali e definitivi della fede da incarnare nel tessuto del vivere quotidiano, sempre a carico di novità e di sorprese.

3.1. La comunità di Corinto e i suoi fermenti ecclesiali
A Corinto tutto sembra congiurare per fare dei primi cristiani più un ammasso che una vera comunità di credenti. Le stesse condizioni sociali contribuiscono a dividerli e a contrapporli tra loro. Se è vero che la maggior parte dei primi cristiani doveva essere di umile origine (schiavi, lavoratori di porto...), alcuni però dovevano provenire da classi socialmente più elevate, secondo quanto si deduce da 1Cor 1,26. Dovettero essere proprio questi pochi a creare delle discriminazioni in seno alla comunità e per giunta nel momento liturgico più solenne, quello della celebrazione eucaristica (1Cor 11,18-22). Con tutta probabilità furono ancora questi pochi «sapienti secondo la carne» a creare la scissione in vari gruppi, dopo la partenza di Paolo: era bastato che vi mettesse piede un predicatore brillante, come Apollo, per trascinare alcuni cristiani affascinati dal suo parlare e da una certa razionalità che egli introduceva nel suo annuncio evangelico. Questa prima scissione ne provocò per contraccolpo altre (1Cor 1,11-12). Il risultato fu la esaltazione della sapienza del mondo e lo svuotamento del valore salvifico della croce, che Paolo invece privilegiava (1Cor 2,1-5). E infine, proprio in nome di questa sapienza e razionalità del tutto umane, alcuni ponevano delle riserve se non addirittura dei dubbi circa la resurrezione dei morti (1Cor 15,12).


Una comunità dunque, quella di Corinto, che si sfaldava anche religiosamente o non riusciva ad amalgamarsi, perché socialmente e culturalmente divisa. Non riusciva a superare le differenze lasciandosi trasformare dallo Spirito della nuova fede. Anche quando si viveva la nuova fede, qualcuno voleva fare da padrone sugli altri sentendosi 'più cristiano', perché dotato di un carisma più appariscente. La dissociazione colpiva così la comunità nella quale si manifestavano le rivalità scatenate dagli egoismi dei singoli membri che pretendevano di imporsi sugli altri a tutto scapito della comunione e dell'autentico spirito evangelico.

3.2. Come Paolo educa i Corinzi a sentirsi Chiesa
In una comunità allo stato primordiale in cui sono più forti le tendenze alla privatizzazione che alla ecclesialità, si avverte il bisogno di far corpo attorno all'apostolo, sentito come colui che annuncia ed interpreta la fede, traducendola nelle situazioni particolari. Il riferimento all'apostolo o ad un suo delegato è essenziale, perché vi sia la comunità. Ecco che Paolo interviene con lo scritto e invia Timoteo (1Cor 4,17). Mettendo insieme i diversi suggerimenti e gli spunti, possiamo ricostruire il quadro di Chiesa che Paolo andava via via configurandosi per offrirlo poi ai suoi lettori.

3.2.1. La comunione ecclesiale nasce dall'unica fede in Cristo (battesimo)
Paolo risale al momento iniziale in cui ha avuto origine la loro esperienza cristiana, cioè al suo annuncio evangelico e alla loro adesione di fede mediante il battesimo. In tutto questo c'è un appello implicito alla ecclesialità perché, credendo nell'unico Signore Gesù, già ci si incontra e ci si riconosce in tutti coloro che fanno la stessa professione di fede, che viene vissuta insieme e testimoniata comunitariamente per una trasparenza di fronte a «quelli di fuori» (1Cor 5,12). Cristo è dunque il 'fondamento' dell'edificio comune, in cui tutti i credenti devono ritrovarsi per far corpo fra di loro. È la fede in Cristo che struttura la Chiesa. E questa fede non può essere che unica, come unico è stato lo Spirito nel quale i credenti sono stati battezzati. Ma Cristo può anche essere manipolato con interpretazioni di comodo, come si era appunto verificato a Corinto.

3.2.2. Il Cristo CROCIFISSO come nucleo della fede ecclesiale
Per impedire ogni possibile manipolazione, Paolo ricorda che c'è qualcosa nell'annuncio di Cristo che obbliga i credenti ad essere fratelli, comunità, chiesa inchiodata alla fedeltà al proprio Signore: la sua morte in croce. Accettando il Cristo crocifisso, ogni credente accetta Cristo che sulla croce abbraccia l'universo e fa nascere nel suo cuore crocifisso la chiesa. Ecco il motivo per cui Paolo, per eliminare quei maledetti partiti che smembravano la comunità, ricorda la sua iniziale predicazione che consisteva tutta nell'annuncio di Cristo crocifisso (1Cor 1,17-18; 2,1-5). Il Cristo crocifisso, come nucleo di tutta la fede, è il più potente elemento aggregante, perché espressione massima della donazione, dell'amore e del perdono: il credente che si lascia afferrare da questa verità, non può non fare Chiesa.

3.2.3. La chiesa si costruisce nell'Eucaristia
Nessun altro scritto del NT è così ricco di teologia eucaristica, proprio perché nessun altro scritto è così ricco di ecclesiologia. I due temi si richiamano a vicenda.


Paolo inizia ricordando che i cristiani che comunicano al corpo e sangue di Cristo formano una unità sacramentale fra di loro e perciò non possono partecipare ai pasti sacri dei pagani (1Cor 10,14-17). Ognuno si sente legato agli altri per una forza di coesione, che viene dal sacramento dell'Eucaristia.


Anche il secondo passo eucaristico, dove si riporta la tradizione della istituzione della sacra cena, è intrecciato alla realtà della Chiesa come comunità degli animi e dei sentimenti (1Cor 11,17-33). Il contesto di divisione e di contrapposizione nel quale si celebrava l'Eucaristia a Corinto era in stridente contraddizione con il significato stesso della celebrazione. Questa era la riproduzione sacramentale della morte di Cristo, espressione massima del suo amore e come tale doveva essere vissuta da tutti i partecipanti.

3.2.4. Nella libertà e nell'amore
Era stato posto a Paolo il quesito se fosse lecito per un cristiano mangiare gli idolotiti, carne di animali che veniva offerta dai pagani alle loro divinità e poi venduta al mercato. Alcuni cristiani di Corinto si ponevano l'interrogativo se un battezzato potesse far uso sulla sua tavola di tale carne. La risposta di Paolo supera di gran lunga il problema contingente, perché offre una regola comportamentale, che si applica poi in tante altre situazioni. Viene così a delinearsi quel delicato rapporto, talora apparentemente conflittuale, tra libertà e amore.


Gli idoli non esistono e perciò le carni offerte a queste false divinità si possono mangiare tranquillamente: i cristiani si sentano molto liberi. Però la libertà non costituisce l'ultimo criterio di giudizio, perché sopra di essa sta l'amore. Se uno, per esercitare la sua libertà offende o scandalizza il fratello, è meglio che rinunci alla libertà e privilegi la carità. Possiamo così parafrasare il pensiero di Paolo: «Avete ragione, siamo liberi, abbiamo il diritto di mangiare tutto. Ma se io sapessi che, mangiando certi cibi, rischierei di scandalizzare uno dei miei fratelli, sono disposto a farne a meno per tutta la vita, poiché prima del diritto viene l'amore!» (cfr. 1Cor 8,7-13). Il Cristo ci ha reso liberi, ma in lui sappiamo che la delicatezza e il rispetto degli altri sono un segno dell'amore e questo passa davanti a certi diritti.


Paolo applica per primo questo principio. Nella sua veste di apostolo poteva lasciare ogni lavoro per dedicarsi unicamente alla predicazione. Ma trovandosi in ambiente pagano che non conosceva le regole dell'ospitalità giudaica, il suo comportamento poteva essere frainteso e divenire impedimento al Vangelo (9,1-27): ha lasciato il diritto per l'amore.

3.2.5. Ministeri e carismi nella comunità
In un recente passato si ponevano in tensione dialettica e quasi in opposizione carismi e ministeri, come se il carisma fosse una particolare grazia, frutto dell'imprevedibile libertà dello Spirito e da giocare in libertà, e il ministero invece qualcosa di permanente ed in connessione con gli aspetti istituzionali della Chiesa. Tale distinzione convogliava tutte le simpatie sui carismi ed ingenerava nei confronti dei ministeri un atteggiamento più o meno sottile di diffidenza. Il Concilio Vaticano II ha rimesso le cose a posto: anche nei ministeri si libera la presenza e l'azione feconda dello Spirito. Del resto Paolo, sotto la categoria dei 'doni spirituali', colloca un po' tutte le grazie, sia quelle che potremmo chiamare - con termine non appropriato - estemporanee e provvisorie, sia quelle che si incarnano in un ruolo permanente.


La riflessione sulla natura e sul ruolo dei carismi riceve una trattazione sistematica nei capp. 12-14 della prima lettera ai Corinti. Una così lunga trattazione si spiega considerando le numerose idee distorte o confuse, che Paolo cercherà poi di correggere:

- si privilegiava la dimensione appariscente dell'azione dello Spirito; questa spettacolarità incrementava l'orgoglio e l'ansia di accaparramento;

- si consideravano i doni dello Spirito in chiave prevalentemente individualistica;

- la pienezza della vita cristiana era il possesso di questi doni appariscenti.

Paolo usa tre termini - carismi (greco karismata), servizi (greco diakoniai), attività (greco energeis) - per indicare non tre specie diverse dei doni dello Spirito, ma tre aspetti differenti della stessa azione; carisma indica la gratuità, servizio la destinazione comunitaria ed energia la forza per costruire il regno di Dio. Precisato ciò, Paolo offre queste preziose indicazioni:

1. Il principio diagnostico per riconoscere lo Spirito è il riconoscimento della signoria di Cristo. Ciò garantisce che l'esperienza è dono dall'alto e non una manifestazione più o meno misticoide che conosceva anche il paganesimo (1Cor 12,1-3).

2. Tutti i doni spirituali della grazia hanno un'origine comune perché promanano dal medesimo Spirito. Da questa unica fonte vengono molteplici doni; Paolo boccia così qualsiasi tentativo di concezione aristocratica ed elitaria, qualsiasi motivo di cupidigia spirituale e di divisione. A titolo esemplificativo si dà anche un primo elenco di doni spirituali. Da ultimo, si precisa la finalità, che è l'edificazione della comunità (1Cor 12,4-11).

3. Il paragone del corpo serve per confermare con una immagine facilmente comprensibile che la pluralità non equivale a uniformità e che tutto concorre all'unità (1Cor 12,12-27).

4. Paolo dà una gerarchia ai carismi, gerarchia che ha valore didattico ed è stilata in base al criterio che ha condotto fin qui le parole dell'apostolo: l'utilità per la Chiesa. Al primo posto vengono gli apostoli (diretti testimoni del Cristo), poi i profeti (coloro che annunciano in modo convincente il messaggio) ed infine i maestri (i catechisti che aiutano ad approfondire la fede). Seguono altri carismi e l'invito ad aspirare a quelli più alti (1Cor 12,28-31).

5. Bisogna relativizzare il valore dei doni dello Spirito: al primo posto, in assoluto, sta l'amore. L'uomo è salvato dall'amore ed è chiamato all'amore. È questo il primo e più alto dono che Dio fa al credente, che si vede trasformato in creatura nuova. È l'amore l'anima della vita cristiana e, in quanto tale, non avrà mai fine (1Cor 13,1-13).

6. Dopo aver rimesso le cose a posto, Paolo orienta in concreto l'intelligenza dei Corinti. Essi tengono in grande onore la glossolalia, cioè il parlare in lingue. Si capisce anche il perché della loro predilezione: in esso vedevano il marchio di una situazione di personale privilegio. L'orgoglio non faceva difetto a Corinto. Ma questo parlare estatico in lingue rimaneva incomprensibile agli altri, e quindi di poca o nessuna utilità. Il confronto con il carisma profetico mostra la superiorità di quest'ultimo perché di giovamento a molti. Ecco allora il principio: quando i Corinti pensano ai doni dello Spirito devono farlo nella prospettiva del bene comune. Ancora una volta la regola suprema di giudizio è l'amore (1Cor 14,1-40).

4.  CONCLUSIONE

Furono numerosi i campi nei quali Paolo fu obbligato a prendere posizione; nello scrivere aveva un intento pratico, ma di fatto fornì principi di valore perenne. Egli si trovò ad approfondire ed a sviluppare il suo pensiero nel campo cristologico e antropologico, nel rapporto con il giudaismo e altre credenze religiose, nel significato dell'apostolato e nella ricerca di un modello di vita cristiana, nel senso di appartenenza alla chiesa e nella costruzione della medesima.


Questo semplice elenco è sufficiente ad indicare lo spessore teologico della lettera e a fondare la sua importanza non solo per il cristianesimo, ma pure per lo sviluppo della civiltà occidentale: «Così, chi legge questa lettera diventa un testimone del modo in cui il dogma della chiesa apostolica s'è formato nell'energica esposizione dell'apostolo, che su di esso costruisce la spina dorsale della fede»
.
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Ventiquattresimo Capitolo

LA LETTERA AI ROMANI

L'appuntamento con Paolo è fissato nello spazio luminoso e infinito del suo capolavoro letterario e teologico, la lettera ai Romani (= Rm). Gli esperti concordano nel ravvisare in essa la sintesi più corposa, l'esposizione più completa, la presentazione più genuina del suo pensiero. Senza Rm non è possibile comprendere Paolo, la sua personalità, il suo genio, la sua spiritualità.

Un senso di attonito stupore e di mistica riverenza invade il lettore che si accinge ad affrontare questo testo. Sì, bisogna proprio affrontarlo, non come un nemico da eliminare, ma come una parete rocciosa da scalare. Superate le difficoltà e raggiunta la vetta, il paesaggio che si prospetta dà le vertigini dell'immensità e la meraviglia dell'infinito.

Sottolineiamo subito l'importanza di questo scritto per sollecitare il lettore a superare comprensibili resistenze, che possono bloccare il suo procedere. Gli forniremo anche una elementare "attrezzatura" per comprendere meglio quello che va leggendo, lasciandogli poi il piacere di incontrare il testo stesso
.

1.  IMPORTANZA DELLA LETTERA
Qualcuno l'ha definita con un po' di enfasi "il testamento di Paolo", ma tutti concordano nel ritenerla il testo più importante del NT, dopo i Vangeli. È importante per i protestanti che la considerano il documento teologico più rilevante del cristianesimo. Grande stima e attenzione sono attribuite anche dai cattolici. Lo possiamo documentare, tra l'altro, con una piccola statistica: il Concilio Vaticano II cita Rm 118 volte, testo superato solo di poco dal Vangelo di Matteo (130) e dal Vangelo di Giovanni (125). Nell'elenco delle lettere paoline occupa, a partire dal III secolo, il primo posto, forse per la dignità che spettava alla comunità cristiana di Roma e, più probabilmente, per l'importanza dottrinale dello scritto
.


Le grandi tappe della storia della Chiesa sono segnate da Rm. Ne richiamiamo alcune.

- Nei secoli III-V, in Oriente, Origene e Crisostomo, il primo con un commento di 10 volumi e l'altro con le sue 32 omelie, contribuiscono alla conoscenza e all'approfondimento teologico della lettera. In Occidente, Ireneo è il primo ad argomentare ampiamente dalla Scrittura neotestamentaria, e nel suo Adversus Haereses utilizza la metà dei versetti di Rm 1-8. Agostino si converte quando legge Rm
, ne assimila pienamente il messaggio e con i suoi scritti rende comune il pensiero della gratuità della salvezza, avendone fatto l'esperienza diretta. Sebbene Agostino non produca un commentario completo, limitandosi alla spiegazione di alcuni passi, il suo pensiero determinerà la riflessione teologica del suo tempo, di tutto il Medioevo e arriverà fino ai nostri giorni.

- Tommaso d'Aquino (sec. XIII) è il più grande commentatore medievale di Rm e scrive un commento «mirabilmente succinto e meravigliosamente chiaro».

- Per molti storici, il commento di Lutero del 1516 alla Lettera ai Romani ha segnato il vero punto di inizio della riforma protestante. È comunque vero che l'improvvisa illuminazione di Lutero avviene con la lettura di Rm, da cui egli trae la sua dottrina sulla giustificazione, e in essa ravvisa il compendio di tutta la dottrina cristiana ed evangelica: «Essa è veramente il cuore e il midollo di tutti i libri». Altri riformatori, come Melantone e Calvino, tengono la lettera in particolare considerazione, vi attingono le loro idee e se ne servono per avviare i loro movimenti.

- Da Rm è venuta la divisione, da Rm verrà forse l'unità dei cristiani. Un precursore del cammino di intesa è il teologo calvinista svizzero Karl Barth che nel suo commentario del 1919 cerca più quello che unisce che non quello che divide, aprendo la strada ad una promettente collaborazione. Un bel frutto viene raccolto nel 1967 quando inizia la pubblicazione della TOB, traduzione ecumenica della Bibbia, in collaborazione tra cattolici e protestanti
. Il testo di Rm diventa il banco di prova: se viene tradotto quello, gli altri libri non avrebbero presentato particolare difficoltà. Il risultato è soddisfacente e apre la porta alla speranza, espressa con la felice formula del pastore M. Bögner, secondo il quale, «Il testo delle nostre divisioni» deve diventare «Il testo del nostro incontro»
.

2.  ALCUNE CHIAVI DI ACCESSO

Prima di accostare il testo è saggio fornire alcune indicazioni, che aiutino il lettore a creare le coordinate entro le quali collocare la lettera. Sono le informazioni storiche e letterarie riguardanti l’autore, la data di composizione, lo scopo dello scritto, la sua veste esterna (genere letterario), la struttura generale e il contenuto.

2.1. Autore, data, scopo

Oggi è unanimemente ammesso che Paolo sia l'autore di Rm, scritta da Corinto, durante il terzo viaggio missionario, probabilmente durante l'inverno dell'anno 57-58, prima di portare la colletta a Gerusalemme (cfr. 15,25-26). Secondo uno stile dell'epoca, l'autore dettava a uno scrivano; nel presente caso sappiamo che a scrivere il testo fu un certo Terzo che si menziona alla fine della lettera al momento di inviare i saluti: «Anch'io, Terzo, che ho scritto la lettera, vi saluto nel Signore» (16,22). Possiamo pensare che la lettera sia stata composta così come la possediamo, anche se esiste qualche incertezza per il canto di lode finale (16,25-27), collocato talora alla fine del cap. 15 o del cap. 14. Senza valido fondamento, invece, è l'opinione di coloro che vorrebbero eliminare il cap. 16, perché sarebbe solo una lunga lista di saluti per persone non di Roma. L'autenticità del capitolo è confermata praticamente da tutti i manoscritti. La difficoltà, semmai, è nostra, incapaci di spiegarci la presenza di tanti nomi. La lista si giustifica, almeno in parte, se pensiamo alle numerose persone incontrate da Paolo in oriente durante i suoi viaggi e poi stabilitesi a Roma.


Giunge legittima la domanda sullo scopo di questa lettera. Di solito gli scritti paolini sono indirizzati a comunità da lui fondate e rispondono a bisogni o a urgenze delle medesime. Non è questo il caso della comunità di Roma, che non si è rivolta a Paolo, non fu fondata da lui, non è attraversata da crisi o da situazioni particolarmente allarmanti. Si può ravvisare invece lo scopo dello scritto nel desiderio di Paolo di arrivare a Roma, capitale dell'impero, di farsi conoscere e di aiutare quella comunità e di farsi da essa aiutare, secondo la logica dello scambio spirituale: «Desidero ardentemente vedervi per comunicarvi qualche dono spirituale perché ne siate fortificati, o meglio, per essere in mezzo a voi confortato mediante la fede che abbiamo in comune, voi e io ... per raccogliere qualche frutto anche tra voi, come tra le altre nazioni» (1,11-13). L'ultima affermazione ribadisce la coscienza dell'apostolo di essere inviato ai pagani. Dato che la comunità è formata in gran parte da cristiani provenienti dal paganesimo, Paolo si sente in dovere di comunicare con loro. Non conoscendoli, ed essendo poco o nulla conosciuto da loro, affida a questo scritto il suo pensiero, ampio, dettagliato, maturato. È un ottimo modo per presentarsi.

2.2. Genere letterario e stile
Lettera o epistola? Secondo una distinzione introdotta da A. Deissmann, la lettera sarebbe uno scritto occasionale, informale, molto personale, con diretti riferimenti ai destinatari e collocabile in una situazione precisa. Al contrario, l'epistola sarebbe uno scritto elaborato, più pensato, ma anche più impersonale, che non richiede la conoscenza dei destinatari e la loro particolare situazione. Accettando questa distinzione, Rm sarebbe più epistola che lettera, perché più di ogni altra si presenta con il rigore di un trattato dottrinale, ampia e ben organizzata. Non mancano tuttavia i caratteri della lettera, dove il tono affettuoso e semplice annullano le distanze tra mittente e destinatario. Quindi è lettera ed epistola allo stesso tempo. Al di là della distinzione, più o meno condivisibile, noi continuiamo a chiamarla lettera sapendo che si tratta di una grande lettera didattica.


La lingua non risente di traduzione come qualcuno ha voluto insinuare, quasi si trattasse di un testo pensato in ebraico/aramaico e scritto in greco. Si tratta di greco vero, lontano dalla ricercatezza, ma pure non scadente. Se non mancano alcuni semitismi e talora si risente dello stile orale che spiega i frequenti anacoluti, alcune pagine sono semplicemente stupende. L'inno di 8,31-39, ad esempio, è stato collocato da un eminente linguista accanto a quello di 1Cor 13, con il seguente lusinghiero apprezzamento: «Questi due inni hanno restituito alla lingua greca una interiorità ed un entusiasmo che avevano perduto da secoli... lo stile dell'Apostolo si innalza qui alle altezze del Fedro di Platone» (E. Norden).

2.3. Struttura
Esistono diversi modi per articolare la lettera ai Romani. Oggi non pochi studiosi spiegano la struttura facendo ricorso alle leggi della retorica antica
.

Nella pluralità delle proposte e nel rispetto delle singole opinioni
, indichiamo un piano che, accettabile nella sostanza, ha vantaggi mnemonici e didattici: ci sono due grandi parti, corredate con una introduzione e una conclusione. La prima parte, decisamente teologica e dottrinale, si divide a sua volta in tre sezioni; la seconda, più esortativa e morale, si muove senza una precisa articolazione interna. L'una e l'altra illustrano a modo proprio il tema centrale della bontà di Dio che, in Cristo, interviene per aiutare l'uomo, che si apre a lui nella fede, a ritrovare la sua dignità e nobiltà. Ecco allora un possibile schema:

Introduzione: 1,1-17

Presentazione del mittente e dei destinatari: 1,1-7

Ringraziamento e scopo: 1,8-15

Tema centrale: 1,16-17

Parte dottrinale: 1,18-11,36
PRIMA SEZIONE: Tempo passato della legge e della promessa: 1,18-4,25

Tutti gli uomini, pagani e giudei, sono peccatori: 1,18-3,20

La nuova strada della salvezza. Esempio biblico: Abramo: 3,21-4,25

SECONDA SEZIONE: Tempo presente della grazia e dell'adozione: 5,1-8,39

I benefici effetti della giustificazione e il rapporto Adamo-Cristo: 5,1-21

L'uomo, inserito in Cristo e libero dal peccato: 6,1-23

L'uomo liberato dalla schiavitù della legge: 7,1-25

Vita nuova da figli di Dio, nello Spirito: 8,1-30

Inno all'amore divino: 8,31-39

TERZA SEZIONE: Tempo futuro della misericordia e della pienezza: 9,1-11,36

Introduzione. Il problema: il rifiuto di Israele, l'eletto: 9,1-6

Parte centrale

- La parola di Dio è infallibile e giusta: 9,6-33

- Dramma di Israele che ha colpevolmente rifiutato la salvezza in Cristo: 10,1-11

- Dio che ha saputo trarre dal rifiuto di Israele misericordia per i pagani, salverà il suo popolo: 11,1-32

Conclusione in forma innica. Esaltazione della sapiente misericordia di Dio: 11,33-36

Parte esortativa: 12,1-15,13

I fondamenti dell'etica cristiana: 12,1-2

La carità (amore) come centro unificante: 12,3-13,14

- La carità all'interno della comunità: 12,3-21.

- La carità all'esterno: comunità e potere civile: 13,1-7

- La carità pienezza della legge: 13,8-14

Forti e deboli. Carità nella diversità: 14,1-15,13

Conclusione: 15,14-16,27
Compito e funzione dell'Apostolo: 15,14-21

Progetti e attività missionaria: 15,22-33

Raccomandazioni e saluti: 16,1-23

Preghiera di lode a chiusura della lettera: 16,25-27

3.  LA COMUNITÀ DI ROMA
Alcune comunità cristiane furono fondate storicamente dagli apostoli o dai discepoli: sappiamo dell'attività di Filippo in Samaria (cfr. At 8,5) o dell'iniziativa di alcuni credenti ad Antiochia (cfr. At 11,20). Della fondazione di altre si sono impossessate la tradizione e la leggenda, e si parla allora di Marco ad Alessandria, di Tommaso in India, di Lazzaro a Marsiglia. Niente di tutto questo per la comunità di Roma, la cui origine rimane avvolta nel buio
. Non avendo dati storici e nemmeno indicazioni leggendarie, tentiamo di ricostruire la sua origine, facendo tesoro di alcune informazioni e ricorrendo ad alcune congetture.


Nel primo secolo Roma era una città cosmopolita che contava circa un milione di abitanti, per lo più dello strato inferiore: plebei, schiavi, affrancati, immigrati. Tra i molti orientali che si erano stanziati in città occupando interi quartieri, si distingueva, perché omogenea e potente, la colonia giudaica, che noi conosciamo, sia per gli storici Svetonio e Giuseppe Flavio, sia per le numerose iscrizioni rinvenute nei sei cimiteri ebraici di Roma. Da tali iscrizioni veniamo a sapere che esistevano almeno tredici sinagoghe e non solo a Transtevere, come si è spesso ritenuto. Secondo una stima attendibile, la popolazione giudaica si aggirava intorno alle cinquantamila unità
.


È forse all'interno di questa popolazione che bisogna individuare l'origine della comunità cristiana, che ipotizziamo nel modo seguente. I primi cristiani sono tutti ebrei. Alcuni di loro dall'oriente arrivano a Roma e si uniscono alla comunità giudaica, non avendo ancora un'identità distinta: la separazione netta tra ebrei e cristiani si avrà solo più tardi, sul finire del primo secolo. Nell'anno 49-50 l'editto dell'imperatore Claudio allontana tutti i giudei da Roma, come riferisce lo scrittore romano Svetonio: «(Claudio) espulse i giudei da Roma, poiché aizzati da Chrestus provocavano continuamente disordini»
. Con tutta probabilità Chrestus è Cristo, a cui il gruppo di cristiani si ispira. Nerone riprenderà questa infame accusa in occasione dell'incendio di Roma. Tra gli allontanati dalla città figura anche la coppia Aquila-Priscilla, che Paolo incontra a Corinto (cfr. At 18,2) e forse da loro riceve notizie di prima mano sulla comunità cristiana di Roma. In essa, impoverita della sua parte giudaica, rimangono coloro che provengono dal paganesimo. Sappiamo che con la morte di Claudio decade il suo editto e con Nerone i giudei possono ritornare. La comunità torna ad essere mista, anche se l'elemento un tempo pagano finisce per prevalere. Quando Paolo scrive la sua lettera, i suoi riferimenti sono soprattutto ai pagani convertiti al cristianesimo (cfr. 1,13-15; 15,15-16).


La fondazione della comunità cristiana da parte di Pietro o una sua lunga permanenza a Roma non sono storicamente documentabili, anzi, improbabili. Pietro fu certamente a Roma, ma non sembra prima di Paolo né vi si trovava al tempo dell'invio di Rm. Se fosse stato presente, comparirebbe di sicuro nella lista dei saluti, in quanto considerato anche da Paolo una delle «colonne» (Gal 2,9) della comunità cristiana.

4.  ATTUALITÀ
La lettera ai Romani è di una bruciante modernità. Paolo investe la cultura romana con una fitta serie di interrogativi esistenziali, che formano il reticolo sotterraneo della lettera. Poiché esistenziali, tali interrogativi investono l'uomo di ogni tempo e di ogni cultura. Anche l'uomo d'oggi è provocato nel profondo e invitato a dare le sue risposte. Se saranno consone all'intento di Paolo, l'individuo avrà raggiunto non solo una più ampia maturità spirituale, ma avrà imparato pure ad apprezzare l'altro uomo, a costruire insieme con gli altri una società più giusta e più fraterna, a rendere più vivibile e più armonioso l'intero cosmo, chiamato anch'esso alla rigenerazione cristiana
.

A puro titolo esemplificativo, ecco alcune domande che, pur formulate nel nostro linguaggio, soggiacciono al discorso di Paolo. Esse, trovando soddisfacente risposta nel corso della lettera, costituiscono un motivo in più per dichiarare la modernità di questo scritto paolino.

1. Chi è l'uomo? È buono o cattivo? Quale criterio possiede per discernere il bene e il male?

2. C'è salvezza per l'uomo e chi gliela darà? Lui stesso o la filosofia o la legge ebraica o le pratiche esoteriche o qualcun altro ancora?

3. Quale sarà il futuro dell'uomo? Ha motivo di sperare, ha senso il suo impegno oppure si trova in balia di un destino cieco e inesorabile?

4. E la morte? È proprio quel bene di cui parlano gli stoici? È termine o passaggio?

5. Esiste Dio? Che cosa fa per gli uomini? Come gli uomini debbono rapportarsi a lui? Ha un disegno e possiamo conoscerlo? È capace a far trionfare il bene? Come?

6. Quale visione si ha del cosmo? Quale è il suo destino? Che relazione esiste tra il cosmo e gli uomini?

7. Quale comportamento tenere verso le strutture sociali dello stato? Come si pone l'uomo di fronte alle strutture? E di fronte ai suoi simili? Quale modello di società seguire?

8. Gli ebrei, questo popolo tenace e irriducibile, che cosa rappresentano? Sono da guardare con sospetto o svolgono una loro funzione storico-teologica?

Nel dare risposta a questi e ad altri interrogativi Paolo ha sempre sotto gli occhi e nel cuore il Vangelo. Tali risposte costituiscono l'humus da cui si svilupperanno l'antropologia e la cultura occidentali.
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Venticinquesimo Capitolo

LA LETTERA AI COLOSSESI

Nell'antica regione della Frigia
, e precisamente nella valle del Lico, affluente del Meandro, si conobbe una grande fioritura della fede cristiana. L'una accanto all'altra sorgevano le città di Colossi (o Colosse), Laodicea e Gerapoli. La prima era un piccolo centro di provincia, antiquato ed agiato, posto alle falde del monte Cadmo, che acquistò sempre più interesse per la favorevole posizione commerciale sulla via che da Sardi portava a Celene. Erodoto e Senofonte ne parlano come di una città bella e popolosa. La fondazione di Laodicea ad opera di Antioco II (261-246 a.C.) decretò l'inesorabile declino di Colossi. Distrutta da un terremoto nel 61 d.C., fu subito ricostruita; nuovamente oggetto di sconvolgimenti tellurici nel 628, venne definitivamente abbandonata. Oggi rimangono solo poche rovine a 4 Km a nord del villaggio di Khonas.


La prima comunità cristiana non risale direttamente a Paolo che probabilmente non visitò mai la città. La sua prolungata presenza a Efeso - distante solo circa 200 Km - spiega come alcuni abitanti di Colossi possano aver incontrato l'apostolo. Di fatto Paolo ricorda espressamente l'attività missionaria di Epafra che, probabilmente originario di Colossi, può essere definito a ragione il fondatore della comunità cristiana. Di lui Paolo elogia l'indefesso lavoro che si prolunga ben al di là della fondazione e supera i confini cittadini per arrivare a Laodicea e a Gerapoli (cfr. 4,12-13). Le tre città, geograficamente vicine, avevano perciò una affinità che le legava anche sul piano spirituale
.

1.  AUTORE E DATA

L’autore della lettera non è unanimemente riconosciuto da tutti gli studiosi. Oggi la tendenza dominante inclina a non attribuire questa lettera direttamente all’apostolo Paolo.


Presso i Padri non si dubitò mai di Colossesi né di Efesini
, due lettere trattate spesso insieme per l'evidente affinità. Bisogna attendere il 1792 per trovare una dichiarata negazione per la paternità paolina di Efesini e Colossesi. Nel 1843 De Wette dimostrò la non autenticità di Efesini, offrendo i motivi sempre utilizzati anche in seguito: la somiglianza con Colossesi, lo stile e il contenuto. Questi stessi motivi sono addotti per negare anche l'autenticità di Colossesi:

- stile: il pensiero si snoda in periodi lunghi e contorti, sintatticamente non sempre corretti; le frasi sono ridondanti per l'accumulo di sinonimi e di molti complementi e di incisi;

- vocabolario e contenuto: il Vangelo tende a divenire «Mistero»; il tema del pleroma (= pienezza), insieme a quello di «sapienza» e di «illuminazione», si sostituisce alle nozioni giuridiche di Paolo; si è affievolita l'attesa del futuro e la salvezza è presentata come evento presente anziché futuro: questo appare molto evidente nella teologia battesimale. La figura di Cristo presenta tratti totalmente inediti, come la dimensione cosmica che lo pone al di sopra di tutto. Le categorie spaziali (alto e basso), prendono il sopravvento su quelle temporali ed escatologiche. Il Regno è al di sopra di noi, più che davanti o in noi. Sembrano  presenti riferimenti a gruppi gnostici, tipici del II secolo;

- l'affinità con Efesini
 ha nuociuto a Colossesi perché la non autenticità di quella ha finito per diventare la non autenticità anche di questa.


Le ragioni per la paternità o meno della lettera dipendono molto dal peso che si vuole attribuire loro. Si potrebbe sostenere che lo Spirito è presente solo in 1,8 e così dimostrare la “insufficienza paolina”; quelli della parte opposta potrebbero obiettare che l'aggettivo «spirituale» compare a 1,9 e 3,16. Per quanto concerne il vocabolario si potrebbe dire, con gli uni, che «verbo di verità», per indicare il  vangelo, compare solo un'altra volta e precisamente a Ef 1,13; con gli altri, che «parole di verità», anche se non espressamente riferita all'annuncio evangelico, si trova in 2Cor 6,7. I sostenitori dell'autenticità potrebbero citare espressioni come «quelli di fuori» (4,5) per sostenere di essere in presenza di un vocabolario tipicamente paolino (cfr. 1Ts 4,12; 1Cor 5,12-13; 2Cor 4,16). Inoltre un vocabolario caratteristico come quello degli «elementi del mondo» (cfr. 2,16-23) trova riscontro nella lettera ai Galati, 4,1-11. Il gioco sarebbe lungo e non aggiungerebbe motivi di credibilità per l'una o per l'altra tesi.


Una domanda sorge spontanea alla fine della lettura: nel caso si trattasse di semplice attribuzione a Paolo, perché aggiungere i saluti a persone sicuramente note nell'ambiente cristiano? E più ancora, perché garantire che «il saluto è di mia propria mano, di me, Paolo» (4,18)? L'imitatore sarebbe un falsario, un perfetto falsario. Questo, sembra, dovrebbe esulare dai normali intenti di dare autorità apostolica ad uno scritto che non lo fosse. Difficilmente si può addurre, per questo caso, il tema della pseudoepigrafia, da tanti invocato per risolvere il problema della paternità della lettera
.


Noi facciamo una scelta che ci sembra criticamente accettabile, anche se non mancano obiezioni
. La lettera appartiene a Paolo che, nella pienezza della maturità umana e teologica, scrive ai Colossesi per rispondere ad una situazione locale, e presenta la figura di Cristo da un'angolatura teologica finora sconosciuta. Questo giustifica sufficientemente la diversità della lettera dalle altre
.


La determinazione della data dipende dalla scelta dell'Autore. Accettando Paolo come responsabile della lettera, la data potrebbe essere quella degli inizi degli anni 60, durante la prima prigionia romana. Oggi molti, pur riconoscendo la paternità paolina, situano la lettera nelle vicinanze di quella a Filemone, perché si ritrova la stessa situazione storica di Paolo prigioniero e, per di più, circondato dalle stesse persone: Luca, Marco, Epafra, Dema e Onesimo (cfr. Fm 1.13 e Col 4,3.10). La data sarebbe intorno agli anni 54-57.


Nel caso venga negata la paternità paolina
, la data potrebbe scivolare in avanti di alcuni anni, non molto lontano dalla morte dell'Apostolo e quindi verso l'anno 70
.

2.  SCOPO

Le lettere paoline sono scritti occasionali che rispondono a precisi interrogativi o a particolari situazioni. Anche nel caso della lettera ai Colossesi la conoscenza, sia pure parziale, della situazione concreta favorisce una più approfondita comprensione della lettera stessa.


Paolo scrive dalla prigione dopo aver ricevuto la visita di Epafra, che lo ha informato sulla vita della comunità. Accanto a confortanti notizie circa l'impegno spirituale imperniato sulla triade fede, carità e speranza (cfr. 1,3-5), viene denunciata la turbolente presenza di falsi maestri. Costoro sono certamente dei credenti che hanno accettato Cristo, tuttavia vanno propagandando osservanze e credenze, che minacciano di oscurare la figura di Cristo (cfr. 2,6-23).


Non è possibile precisare nel dettaglio la natura dell'errore che si profilava nella comunità. Esso consisteva sostanzialmente nel prospettare vie e mezzi supplementari o diversi da quelli insegnati da Paolo per arrivare al mistero di Cristo. L'errore non era di poco conto, perché minacciava il cuore della dottrina cristologica, infirmando il primato di Cristo nella creazione e nella redenzione, allontanando inoltre i credenti dall'autentico mistero di Cristo come Paolo lo insegnava (cfr. 4,3).


Il tono colloquiale della lettera permette di capire che la situazione era allarmante, ma non ancora sfuggita di mano e quindi sotto controllo. Siamo ben lontani dai toni infuocati della lettera ai Galati dove l'adesione a dottrine false ha preceduto e motivato la lettera stessa. 

Per prevenire la diffusione degli errori, per riportare chiarezza nelle menti e serenità negli animi, Paolo scrive alla comunità di Colossi la presente lettera.

3.  DIVISIONE E STRUTTURA

C'è generale consenso nel riconoscere un indirizzo iniziale, un saluto conclusivo e all'interno, una parte dottrinale e una parte parenetica. Quando si tratta di individuare l'inizio e la conclusione di ogni parte o di articolare le sezioni minori, il consenso diventa fragile e finisce per frantumarsi
.


Proponiamo la seguente articolazione:

INTESTAZIONE (1,1-2): si ritrovano gli elementi caratteristici dell'indirizzo: mittente, destinatari e augurio iniziale.

CORPO DELLA LETTERA (1,3 - 4,6)

È composto da un ringraziamento, che serve da introduzione, e da tre parti.

Ringraziamento (1,3-14): si ringrazia Dio per la generosa risposta dei Colossesi al Vangelo (1,3-8); si domanda che essi possano approfondire sempre più la vita cristiana (1,9-11); si ringrazia il Padre che ha dato Cristo. Si accenna così alla sezione successiva (1,12-14)

PRIMA PARTE: Il mistero di Cristo e il suo annuncio a Colossi (1,15 - 2,5)

La persona e l'opera di Cristo (1,15-23): L'inno celebra il primato di Cristo sulla creazione e nella redenzione (1,15-20); effetti dell'opera di Cristo nella comunità di Colossi e accenno alla sezione successiva (1,21-23).

Il ministero di Paolo (1,24 - 2,5): Paolo annunciatore e realizzatore del mistero di Cristo (1,24-29); Paolo impegnato per la comunità di Colossi e accenno alla sezione successiva (2,1-5).

SECONDA PARTE: Il primato di Cristo nella comunità e le resistenze ad esso (2,6 - 3,4)

Introduzione (2,6-8): vivere Cristo senza cedere ad inganni;

La salvezza della comunità viene solo da Cristo (2,9-15); altri culti sono inutili e dannosi (2,16-19);

Centralità ed essenzialità di Cristo (2,20 - 3,4): con lui si è morti (2,20-23) e con lui si risorge alla vita nuova; accenno alla sezione successiva (3,1-4)

TERZA PARTE: La vita nuova in Cristo (3,5 - 4,6)

Deporre l'uomo vecchio e rivestire il nuovo (3,5-11);

Il ritratto dell'uomo nuovo (3,12-17);

Il codice familiare (3,18 - 4,1);

Esortazioni conclusive (4,2-6)

CONCLUSIONE (4,7-18): precedono alcune notizie personali (4,7-9), quindi gli elementi abituali della conclusione: i saluti, in questo caso particolarmente sviluppati (4,10-17) e seguiti dal breve augurio finale (4,18).

4.  PENSIERO TEOLOGICO

La comunità di Colossi viveva una situazione di disagio per la presenza di idee erronee che gettavano ombra sul primato di Cristo. Su questo punto Paolo si impegna a riportare chiarezza. Anche se non mancano riferimenti al Padre, si veda per esempio la sua mirabile iniziativa nella redenzione in 1,12-14, o allo Spirito per la sua opera di amore, cfr. 1,8, si comprende il particolare orientamento cristologico di questo scritto. Ne viene una figura di Cristo, quale non è dato trovare se non nella apparentata lettera agli Efesini, e di conseguenza anche il pensiero sul singolo uomo e sulla comunità, chiamati a inserirsi in Cristo, ne escono particolarmente nuovi. Cristologia e antropologia saranno quindi i due poli del nostro interesse
.

4.1. Cristologia

L'inno di 1,15-20 sintetizza in modo stupendo il pensiero cristologico di Paolo che presenta il primato di Cristo nella creazione e nella redenzione.

4.1.1. Il primato di Cristo nella creazione 

L'inno presenta la relazione di Cristo con la creazione. La teologia occidentale, pur conoscendo la preesistenza del Figlio, parla di lui quasi esclusivamente dal fiat di Maria ed elabora quindi una cristologia tutta incentrata sulla incarnazione e sulla redenzione. L'inno aiuta ad ampliare l'orizzonte e presenta la stessa creazione come opera del Figlio in collaborazione con il Padre. Così il Figlio non è solo il centro del NT, ma anche la figura che domina, sia pure nascostamente, l'AT: «È di importanza decisiva riscoprire questo grande nesso tra il Figlio e la creazione intera per giungere ad una lettura equilibrata di tutta la Scrittura nella sua fondamentale unità»
. Questa lettura ha determinato la lettura tipologica dei Padri dei primi secoli che cercava di cogliere Cristo già nell'AT
.


Cristo è quindi presentato come il mediatore della creazione. Si pone in rilievo la sua incomparabile superiorità sulle creature, perché egli ne è la causa (cfr. v. 16a). Egli è il principio vitale nascosto di tutta la creazione, il fondamento posto dalla grazia, in forza del quale l'intera realtà creata esiste ed ha il suo essere. L'aoristo «sono state create» (v. 16b) guarda al primitivo atto creatore di Dio - il passivo fa da parafrasi al nome di Dio - però Cristo, fondamento che fonda l'essere creato, rimane per sempre. In lui le cose sussistono, certamente perché Cristo conserva il mondo nella sua consistenza, ma anche perché 'in avvenire' egli continuerà ad esserne il fondamento.


Cristo viene definito anche la meta escatologica dell'intera creazione; egli ne è la dinamica, la soprannaturale 'causa finale' di tutto l'essere (cfr. v. 16c). Teilhard de Chardin aveva parlato in questo senso, quando prospettava l'evoluzione che partiva dalla materia per arrivare a Cristo, secondo le ben note fasi: cosmogenesi, biogenesi, antropogenesi, cristogenesi.


Le affermazioni della cristologia cosmica si sono imposte molto presto nella comunità primitiva, se troviamo inni che formano parte del suo credo (oltre a Col 1,15-20 cfr. il prologo giovanneo). Sia Paolo sia Giovanni hanno estrinsecato questa cristologia cosmica, ma dove hanno attinto? La principale fonte è la dottrina sapienziale, come si può leggere in Sir 1,1.4; 24,9; Pr 8,22.27; Sap 9,9. Queste affermazioni nelle comunità ellenistico-cristiane furono applicate a Cristo, quale Sapienza divenuta persona e apparsa nel mondo.

4.1.2. Il primato di Cristo nella redenzione 

Perché il mondo, creato per mezzo di lui, avesse bisogno della redenzione e della riconciliazione, non viene spiegato negli inni della cristologia cosmica del NT. Resta una certa tensione in questi inni tra il loro kerygma cosmologico e quello soteriologico-escatologico.


Si parte dalla centralità del ruolo di Cristo, che proviene dalla sua preesistenza. Il primato cosmico è mirabilmente sintetizzato nella espressione «egli è il principio» (v. 18b); 'principio' ha il senso ellenistico di principio principiante, ben fondato sul senso ebraico di bereshit di Gn 1,1. Poi, Gesù che vince la morte è il primo che dai morti torna alla vita; è il primogenito che, vincendo la morte, torna ad essere là dove era prima.


I due aspetti si richiamano, perché la redenzione è una ricapitolazione dell'intera creazione, la redenzione è una modalità della creazione. La  visione che collega creazione e redenzione è già nell'AT: Is 42,5 o 43,1. Is 44,24 riferisce: «Dice il Signore, che ti ha riscattato e ti ha formato fin dal seno materno» (cfr. anche Is 54,5; Sal 74; 89; 135). La creazione stessa appartiene alle grandi opere salvifiche di Dio.


Siamo collegati da Dio a Cristo per via di creazione e non solo di redenzione dal peccato. Cristo è causa della creazione. Essendo però anche il 'secondo' Adamo, cioè l'ultimo, quello escatologico (cfr. 1Cor 15,45.47) e sul suo tipo tutti i credenti devono essere formati (cfr. Rm 8,29; 1Cor 15,49), la creazione ha in lui il suo culmine e raggiunge in lui il suo vertice e la sua perfezione escatologica.


Ciò significa che l'uomo nel suo innalzamento in Cristo, nuovo Adamo, raggiunge lo scopo di tutta la creazione. La salvezza escatologica è posta già come protologia nella creazione dell'universo, in quanto tale creazione è avvenuta in riferimento a Cristo. Questo processo è espresso in Ef 1,10 quando si parla della 'ricapitolazione' di tutto in Cristo, decisa da Dio fin dall'eternità. Non si tratta di un 'processo naturale', ma dell'azione della grazia, del completamento in Cristo della creazione.


La pienezza non viene raggiunta in una conventicola rinchiusa attorno a misteriose consacrazioni, ma nella Chiesa. Se Cristo è traboccante, anche noi partecipiamo alla sua abbondanza. Non c'è altra via per partecipare al Cristo se non il battesimo. Cristo è morto e risorto: il battesimo è l'attualizzazione di questo evento per noi. Mentre la lettera ai Romani si esprime al futuro «saremo con lui risuscitati», quella ai Colossesi considera la risurrezione come un fatto già avvenuto e dice «siete stati risuscitati» (2,12; cfr. 1,13; Ef 2,6). La chiesa si fonda sulla Risurrezione. È con la risurrezione che si inizia il cammino nuovo dell'umanità, si entra nel mistero di Dio.


Cristo è dunque capo della Chiesa e soprattutto vertice del cosmo, in quanto polarizza attorno a sé la molteplicità delle sue componenti,  unificandole sotto un solo pantokrator umano-divino.


L'inno esalta Cristo unificatore dell'intera realtà, cosmica e storica. È l'inno dell'unità del mondo. La varietà delle cose, sia nel cosmo che nella storia, si raccoglie in unità; «tutte le cose» del v. 16 non è la semplice somma degli esseri e dei fatti, ma il loro articolarsi in un processo organico, nell'atto in cui entrano in contatto con Cristo. Riemerge qui l'antico tema sapienziale della ricerca dell'unità nascosta nella frammentarietà di tutte le cose, apparentemente slegate tra loro.


L'inno celebra Gesù Cristo, Signore del mondo e della comunità; nello stesso tempo canta il sì di Cristo a questo mondo materiale a cui promette la sua fedeltà: ecco la riconciliazione (cfr. v. 20).

4.2. Antropologia

La lettera alla comunità di Colossi presenta interessanti aspetti dell'uomo. La sua novità viene dall'essere inserito in Cristo morto e risorto. Possiamo definirla un'antropologia pasquale. Sarà un uomo nuovo, perché fatto ad immagine di Cristo.

4.2.1. L’uomo, immagine di Dio

L'affermazione centrale dell'antropologia cristiana è che ogni persona umana è stata creata a immagine e somiglianza di Dio (cfr. Gn 1,26). Con essa, l'antropologia cristiana non intende dire qualcosa di accidentale sull'uomo, ma rispondere semplicemente alla domanda: chi è l'uomo?


L'affermazione della somiglianza divina, come costitutiva della verità dell'uomo, significa almeno due cose. La prima, che in ogni persona umana è im-pressa ed es-pressa
 una partecipazione singolare, unica allo stesso essere divino. La seconda, che la singolare unicità di questa partecipazione consiste nell'essere la persona umana costituita dall'atto creativo, capace di agire come Dio, e chiamata dal medesimo atto ad agire come Dio. La profonda spaccatura creata dal peccato, ha inibito la capacità dell'uomo di essere in comunione con Dio. Con Cristo avviene qualcosa di straordinario, la redenzione, che ha il potere di trasformare l'uomo. Tutta la tradizione ecclesiale è unanime al riguardo, basti pensare al prologo della seconda parte della Somma Teologica di s. Tommaso, per l'Occidente, e per l'Oriente a tutta la riflessione sul mistero della trasfigurazione dell'uma​nità del Cristo, primizia della trasfigurazione dell'umanità di ogni uomo. Questi ha ricevuto nuovamente la vocazione, nonché il dono di essere "immagine del suo Creatore" (3,10).

4.2.2. L’uomo nuovo

Creato ad immagine e somiglianza di Dio, ogni uomo porta inscritta in se stesso la vocazione all'amore e alla comunione, la quale troverà la sua realizzazione in Cristo. È lui che la rende possibile facendo dell'uomo peccatore un uomo nuovo (cfr. 3,10). Essendo la vita del cristiano ormai immersa in Cristo, non c'è altro da fare che far crescere in noi la sua potenza vitale, fino alla manifestazione finale della «gloria», dove l'assimilazione a Cristo sarà totale. In concreto, la potenza 'vitale' del Cristo in noi, si manifesta soprattutto nella nostra capacità di amore perdonante e gratuito verso tutti, esattamente come Lui ha fatto. Ecco perché la carità viene celebrata come unico stile di vita per i cristiani, cfr. 3,12-14. La carità è compendio di tutto l'essere e l'agire dell'uomo, il vincolo che annoda tutte le aspirazioni e i movimenti dello spirito umano. È l'equivalente della grande affermazione di Rm 13,10: «Pieno compimento della legge è l'amore». Nella creazione nuova, che è già cominciata, c'è bisogno anche di una legge nuova, quella dell'amore. 


Cristo, proprio perché sapienza totale (cfr. 2,3) diventa anche legge, però dall'interno, in quanto potenza di vita che permette all'uomo di realizzare il progetto di Dio su se stesso e sulla comunità dei fratelli. «Cristo nostra vita»; questa formula è la più audace e ricca tra quelle che Paolo usa per esprimere l'unione con Cristo.


Cristo «non è solo il capo del cosmo e della Chiesa, ma anche un dono di Dio al singolo uomo: egli è proclamato presente non solo per l'uomo e tra gli uomini, ma anche nell'uomo»
.


L'ideale di un uomo nuovo è comune alla storia umana, dall'antichità classica al marxismo contemporaneo, ma la prima non va oltre l'ideale di una soggettiva forza o bellezza puramente esteriore, di impronta sia volontaristica che intellettualistica, comunque sempre individuale; il secondo invece limita praticamente la novità antropologica al livello dei rapporti sociali e delle strutture politiche, esteriorizzandole.


Essere nuovi - per san Paolo - significa poter stabilire dimensioni inedite di rapporti vicendevoli (tra greci, giudei, barbari...), basati però insostituibilmente sull'aver rivestito l'uomo nuovo (cfr. 3,10): infatti «se qualcuno è in Cristo, è una creatura nuova» (2Cor 5,17).

L'uomo nuovo è quello risorto, quello che cerca «le cose di lassù» (3,1). In questa lettera l'autore accentua l'esperienza attuale e storica della redenzione, ricordando come la risurrezione sia una realtà già presente e operante, cfr. 1,3; 2,12-13; 3,1-2. Ne consegue che l'antropologia è veramente 'pasquale'.
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Ventiseiesimo Capitolo

LA LETTERA AGLI EFESINI

Viviamo in un mondo in cui rivaleggiano molte religioni. Si è fatta di nuovo grande la curiosità per il mondo degli spiriti. Sempre più i criteri adottati in campo religioso sono il valore soggettivo e la capacità di eccitare la curiosità religiosa; la gente non crede, ma vuole provare nuove emozioni: il gusto diventa il criterio selettivo. Come al supermercato, la merce in vendita è abbandonante e, per renderla appetibile, si abbassano i prezzi. 


C'è il rischio di considerare il cristianesimo alla stregua delle altre religioni, un prodotto tra i tanti da scegliere. Sarà bene precisare subito che il cristianesimo è l'incontro con una persona, con Cristo, e che lui si incontra nella comunità, la Chiesa. L'adesione a lui, che si chiama fede: non è un gusto da sperimentare, né una curiosità da soddisfare, ma dono, vita e impegno.

Il tema di Cristo e della Chiesa trova ampia risonanza nella Lettera agli Efesini, un sublime scritto del NT, il cui tema fondamentale è la presentazione del piano divino, che chiama tutti - Giudei e pagani - alla salvezza, mediante l'inserzione nella Chiesa, corpo di cui Cristo è il capo. Tra le sue peculiarità annovera quella di essere priva di polemica, soprattutto se confrontata con altre lettere, ad esempio, Galati.


La lettera ha una spiccata affinità lessicale e contenutistica con la Lettera ai Colossesi
, di cui è considerata come la "bella copia".

1.  AUTORE  E DATA

Il nome di Paolo appare direttamente nella lettera in 1,1 e 3,1. Non  sussiste dubbio di attribuzione presso gli scrittori antichi: Clemente Romano, Ignazio, Policarpo, Clemente Alessandrino, Tertulliano, Ireneo, Ippolito.


Solo a partire dalla fine del XVIII secolo furono avanzati perplessità e rifiuti, prima con l'inglese Evanson e poi col tedesco Schleiermacher. Nel 1843 De Wette dimostrò la non autenticità di Efesini, offrendo motivi di ordine stilistico, lessicale e contenutistico
. Le frasi sono ampollose, contorte, ricche di complementi e di incisi. Il lessico perde la terminologia giuridica e tende a trasformarsi, privilegiando termini come 'mistero', 'pienezza', 'sapienza', 'illuminazione'. La Chiesa è sempre considerata in senso generale, come la totalità dei credenti, e mai come una comunità cristiana
. La figura di Cristo, presentato come il Pantokrator, assume tratti cosmici: lo sguardo dell'Autore non si protende in avanti, verso la venuta del Signore, ma in alto, verso il suo mondo celeste. La rivalità tra giudei e pagani è superata a vantaggio di una visione ampia dell'economia della salvezza. A ciò si aggiunga che la situazione storica «è la situazione propria di una generazione posteriore all'apostolo Paolo»
.


Per queste ragioni, molti oggi sono propensi a non attribuire a Paolo la lettera
.


Sul fronte opposto, non mancano coloro che smantellano le critiche. Il contenuto, soprattutto, non sembra tanto lontano dalle lettere considerate autentiche. Il tema della Chiesa-corpo è presente in Rm 12,4-5 e 1Cor 10,7.17; 12,12-17. La supremazia cosmica di Cristo dipende dalle nozioni cosmologiche del tempo. La dottrina delle opere appare in Ef 2,8-10. Il passo di Ef 4,17-19 sintetizza il quadro di Rm 1,18-32. Insomma, il contenuto di Ef non è per nulla estraneo al pensiero di Paolo, a tal punto da invocare un Autore diverso.


Il confronto o, meglio, lo scontro, potrebbe non finire più. Oggi la posizione resta aperta. I più rifiutano la paternità paolina della lettera. Coloro che la accettano, ammettono facilmente la presenza di un segretario
, non come semplice amanuense, ma come un co-autore. Ci sembra un'idea ragionevole e accettabile.


La data di composizione dipende dalla scelta dell'Autore. Se è Paolo, la lettera viene da Roma verso gli anni 62-63. In caso diverso, la data si sposta verso gli anni 80
.

2.  STRUTTURA, DESTINATARI E SCOPO

Lo scritto è difficile da classificare in un genere letterario. È una lettera per la disposizione globale, con una parte dottrinale nei primi tre capitoli e una esortativa negli altri tre; lo è pure per la formulazione dell'inizio (1,2) e della fine (6,21ss.). Mancano però i saluti, le notizie e lo stile dialogico. Qualcuno lo ha definito un trattato teologico rivestito di forma epistolare oppure una lettera-preghiera (Luz). Pur con queste annotazioni, il termine lettera rimane quello meno problematico.


Per articolare il contenuto della lettera, ci avvaliamo della seguente struttura

1,1-2

Saluto iniziale
PARTE DOTTRINALE (1,3-3,21)

1,3-14

lode iniziale

1,15-23
ringraziamento e preghiera

2,1-10

un tempo… e ora

2,11-22
l'istituzione dell'unità della Chiesa

3,1-13

la dottrina apostolica come fondamento della Chiesa

3,14-21
conclusione della preghiera

PARTE ETICA (4,1-6,20)

4,1-16

principio dell'etica (i doni)

4,17-24
un tempo… e ora

4,25-32
la vita nella comunità

5,1-21

il vivere nella luce

5,22-6,9
codice familiare

6,10-20
l'armatura di Dio

6,21-24
Conclusione

I destinatari sarebbero «i santi che sono in Efeso» del v. 1. Però la critica testuale tende ad espungere quel «in Efeso», perché assente nei manoscritti più importanti
. I destinatari non avrebbero più una specificazione. Effettivamente sembra strana questa lettera che ignora totalmente i suoi destinatari. Se la lettera è di Paolo, non si capisce perché non ci sia nessun riferimento diretto a una comunità che l'ha ospitato per circa due anni.


Marcione, nel II secolo, ipotizzò che la nostra lettera fosse in realtà quella ai Laodicesi, menzionata in Col 4,16 e di cui non c'è traccia. In epoca moderna Harnack riprende l'idea di Marcione e spiega che il nome di Laodicea è stato tolto a causa di Ap 3,14-17, con parole dure per quella città.


Forse l'ipotesi più attendibile è quella di una lettera circolare, indirizzata a diversi cristiani della zona di Efeso; questo spiegherebbe la mancanza di richiami a situazioni particolari della comunità. 


L'occasione della lettera, in assenza di un problema preciso di una comunità, sembra essere il desiderio di Paolo di sviluppare in forma più sistematica e completa il grande tema della sovranità universale di Cristo, già delineato nella lettera ai Colossesi.

3.  PENSIERO TEOLOGICO: l'inno cristologico di Ef 1,3-14

Nel ricco scrigno della teologia di Efesini, privilegiamo l'inno che apre la lettera
, perché permette di spaziare su diversi temi, quali la cristologia, l'antropologia e l'ecclesiologia. 

3.1. La cristologia

Ef 1,3-14 è una fremente eulogia, cioè proclamazione di lode, e, nonostante le sue difficoltà
, si presta ad una piacevole e fruttuosa lettura, essendo come un'incandescente colata lavica di pensieri e di emozioni teologiche. A differenza di altri inni del NT, ad esempio il Magnificat e il Benedictus, non conosciamo bene la causa che abbia favorito la sua composizione. Certamente l’esaltante idea che esistano uomini guadagnati a Dio dall'amore di Cristo, è motivo più che sufficiente per esplodere di gioia riconoscente.

Il testo si presenta solenne e ben strutturato
, costruito con un unico, lunghissimo periodo, che possiamo articolare in due parti:

- vv. 3-10: Dio è il soggetto dei verbi che lodano la sua opera di elezione, redenzione e rivelazione del Mistero;

- vv. 11-14: sono presi in considerazione gli effetti dell’elezione sulla comunità cristiana, destinataria dei doni divini.

Si parte da un “prima” che antecede il tempo e la creazione: è l’eternità divina nella quale già prende vita un progetto che ci supera, una “pre-destinazione”, che è il disegno amoroso e gratuito di un destino di salvezza e di gloria. Segue un “adesso”, per indicare la realizzazione e l’attualità del progetto divino, storicizzato in un “noi” e in un “voi” che ingloba tutti, i cristiani della prima ora, come pure quelli divenuti tali in seguito.


La benedizione sale dall’umanità al Padre celeste, muovendo dall’opera salvifica del Figlio. Essa inizia dall’eterno progetto divino, che Cristo è chiamato a compiere (v. 3). Da Dio Padre ha origine tutto il piano della salvezza. Nei cieli egli distribuisce ogni abbondanza di doni "spirituali", appartenenti cioè alla sfera del divino. Si crea una relazione espressa da «Sia benedetto... ci ha benedetti». Benedire implica l'idea di un bene che si dona, ma noi, che cosa possiamo donare a Dio? Accanto al cristiano c'è il Cristo, che si è dato a noi perché noi fossimo una realtà sola con Lui: «Voi tutti siete stati battezzati... siete uno solo in Cristo» (Gal 3,27-28). La nostra lode dunque si innalza al Padre in quanto siamo una realtà sola con Cristo; con lui siamo introdotti in quello scambio ininterrotto di donazione e di amore che costituisce la vita intima di Dio. Infine la benedizione spirituale è il frutto dello Spirito o, comunque, collegata con l'opera dello Spirito. 


Il piano salvifico inizia con la nostra elezione in Cristo (v. 4) e si attua, come seconda fase, nella nostra incorporazione a lui, mediante la filiazione adottiva (v. 5). La nostra elezione, che risale all'eternità («prima della creazione del mondo»), rientra come fase intermedia nella più universale "predestinazione" del Padre celeste; perciò, prima egli preordina i mezzi e la via della salvezza, poi sceglie gli uomini a parteciparvi. Secondo il disegno di Dio, l'unica via della salvezza è ormai quella della assimilazione a Cristo. Il riferimento a lui, continuo ed essenziale, è scandito e fissato nella martellante insistenza del pronome «lui»
. Solo CON LUI, PER LUI E IN LUI potremo diventare «santi ed immacolati». Tutto questo piano meraviglioso è esclusivo frutto dell'amore di Dio («nella carità»). Per noi il Padre ha in mente un’ulteriore meta: attraverso Cristo ci destina ad accogliere il dono della dignità filiale, divenendo figli nel Figlio e fratelli di Gesù
.


Se al centro sta l'uomo con i doni che riceve, la finalità ultima dell'opera salvifica non è l'uomo, ma Dio. In nessun altro passo l'idea è espressa con tanta chiarezza come al v. 6: «a lode e gloria della sua grazia», idea ripresa ancora ai vv. 12 e 14. Che cos'è questa gloria? Essa si identifica con l'autorivelazione di Dio: Egli rivela se stesso e in primo luogo la sua bontà. In questo manifestare se stesso, e quindi il suo amore, sta la sua gloria. La creatura è chiamata a rispondere con la lode.


Il piano di Dio si storicizza con l’immolazione di Cristo sulla croce, atto supremo di amore e di solidarietà. Della redenzione sono descritti lo strumento («mediante il suo sangue»), il risultato («la remissione dei peccati»), la sorgente ultima («secondo la ricchezza della sua grazia»). L’azione di Cristo effonde sugli uomini un’onda sovrabbondante di luce, di «sapienza e intelligenza» (v. 8), rendendoli sua proprietà, suo popolo, come lo era il popolo dell'antica alleanza (Es 19,6). Il sangue aveva una particolare virtù espiatrice e veniva abitualmente impiegato nella conclusione dei patti. È per il sangue di Cristo che i cristiani sono diventati il popolo della nuova alleanza.


La redenzione ha tali abissali dimensioni che non può essere conosciuta dall'uomo senza una speciale rivelazione. Essa è un «mistero»
 rivelato da Dio, quando lo ha ritenuto opportuno («pienezza dei tempi»). Il mistero consiste nel fatto che tutti gli esseri creati, sia celesti (angeli, astri...), sia terrestri (uomini, cose...), trovano il loro significato e valore in Cristo, che diviene così il principio di unità e di intelligibilità, di ordine e di riconsacrazione. Questo intende esprimere il verbo «ricapitolare» (v. 10). Il testo greco suggerisce che Cristo è diventato il kefalaion, ossia il punto cardine, l’asse centrale verso cui converge e acquista significato tutto l’essere creato. Ciò significa che l'uomo, nel suo innalzamento in Cristo, nuovo Adamo, raggiunge lo scopo di tutta la creazione. La salvezza escatologica è posta già come 'protologia' nella creazione dell'universo, in quanto tale creazione è avvenuta in riferimento a Cristo. Questo processo è espresso in Ef 1,10, quando si parla della ricapitolazione di tutto in Cristo, decisa da Dio fin dall'eternità
. Non si tratta di un processo naturale, ma dell'azione della grazia, del completamento in Cristo della creazione.


Termina qui la prima parte che ha messo il lettore nella condizione di capire la sua somma dignità, osservando l’agire di Dio in Cristo. 


Nella seconda parte impara soprattutto a conoscere i suoi diritti e i suoi doveri. Nell’universale ricapitolazione, tutti indistintamente sono abilitati in Cristo a rivolgersi a Dio come Padre, in quanto sono eredi legittimi, sia i primi che hanno sperato in Cristo («noi»), sia gli altri che lo hanno accettato mediante la predicazione del Vangelo («voi»)
. A tutti indistintamente viene data la presenza lievitante e trasformante dello Spirito Santo, già promesso nell'AT (Gl 3,1-5) e da Cristo stesso (Gv 14,26). Egli è un contrassegno (v. 13), che consacra il popolo santo di Dio; nello stesso tempo è anche pegno, (v. 14), una caparra data in anticipo come garanzia dell'immancabile eredità dei beni di Dio. Qui si getta uno sguardo alla salvezza finale, garantitaci dall'invisibile presenza dello Spirito in noi (Rm 8,14-16), sempre però se noi ci lasciamo docilmente condurre da lui.


La finale «a lode della sua gloria» suona come un “acuto teologico” in quanto esprime il fine ultimo cui mira tutta l’opera redentrice di Cristo e la risposta dei credenti. Idea già incontrata (cfr. vv. 6 e 12), posta ora a conclusione dell’inno, vale come caldo invito a orientare la nostra preghiera e la nostra vita: «La lode a Dio […] si esprime, certo, nella preghiera personale e nel culto della comunità, ma ha anche una evidente dimensione esistenziale, poiché si concretizza in una vita che si apre alla volontà di Dio, collaborando così al Suo piano di salvezza»
.

3.2. Dalla cristologia all’antropologia e all'ecclesiologia

San Giovanni Crisostomo, commentando l’inno agli Efesini, così scrive: «Che cosa ti manca, infatti? Sei diventato libero, sei diventato figlio, sei diventato giusto, sei diventato fratello, sei diventato coerede, con lui regni, con lui sei glorificato. Tutto ci è stato donato e – come sta scritto – “come non ci donerà ogni cosa insieme con lui?” (Rm 8,32). La tua primizia è adorata dagli angeli, dai cherubini, dai serafini: che cosa ti manca ormai?»
.


Lo splendido inno, strutturato in una maestosa costruzione, intende esaltare la meravigliosa opera di Dio, attuata in noi da Cristo. L’opera divina ha sorprendenti effetti benefici sull’uomo, promuovendo ed esaltando al massimo la sua dignità. Creato ad immagine e somiglianza di Dio, ogni uomo porta inscritta in se stesso la vocazione alla comunione, la quale troverà la sua realizzazione in Cristo. È lui che la rende possibile, facendo dell'uomo peccatore un uomo nuovo. Essendo la vita del cristiano ormai immersa in Cristo, non rimane altro compito che far crescere in noi la sua potenza 'vitale', fino alla manifestazione finale della 'gloria', dove l'assimilazione a Cristo sarà totale. In concreto, la potenza 'vitale' del Cristo in noi, si manifesta soprattutto nella nostra capacità di amore perdonante e gratuito verso tutti, esattamente come Lui ha fatto. 


L'uomo è legato a Dio, ma anche all'altro uomo nel formare una sola famiglia. Nello Spirito viene rivelata il disegno di unità e di pace, che intende riunire nella Chiesa di Cristo tutti i figli dispersi: «Egli è venuto perciò ad annunciare pace a voi che eravate lontani e pace a coloro che erano vicini. Per mezzo di lui possiamo presentarci, gli uni e gli altri, al Padre in un solo Spirito» (Ef 2,17-18). La pace, dono di Dio, è annunciata ai vicini e ai lontani, cioè al popolo dell'antica alleanza e ai pagani, che ne erano esclusi, cosicché ormai tutti sono dentro il suo sconfinato orizzonte di fraternità e di riconciliazione: tutti fratelli perché figli dell'unico Padre; riconciliati perché nello Spirito, che esalta la diversità delle vocazioni e dei carismi, tutti gli uomini sono considerati nella loro irrepetibile singolarità personale: ognuno è riflesso invisibile dell'Eterno e insieme si è proiettati nella sinfonica convergenza dell'amore. È lo Spirito che guida e anima tutti, senza divenire monopolio di nessuno. Questa à la vera Chiesa unita. Mediante il battesimo si è chiamati a far parte di uno solo corpo in un solo Spirito: i credenti sono sollecitati a formare un cuor solo e un'anima sola. La comunità cristiana ha viva coscienza di essere un'unità non costruita sul giuridicismo, ma sul mistero, di essere testimone, nella forza dello Spirito del Risorto da cui è nata e da cui ha ricevuto l'identità. La comunità autentica è quella che accoglie le differenze senza renderle divisioni, che accetta il pluralismo nell'unità.


Compito certamente difficile e mai esaurito, se Paolo sente il dovere di richiamarlo all'inizio della parte esortativa: «Vi esorto... cercando di conservare l'unità dello spirito mediante il vincolo della pace. Un solo corpo, un solo spirito... » (Ef 4,1-4). Unità non va confusa con uniformità. Esistono perciò ministeri diversi, dati da Cristo perché tutti arrivino alla maturità dell'uomo perfetto (cfr. Ef 4,11-13). Esiste quindi una unità funzionale, con funzioni diverse tendenti all'edificazione dell'unico corpo e sotto la guida dell'unico capo. L'itinerario si delinea con sconcertante essenzialità: dall'unità alla pluralità, alla ricapitolazione.

BIBLIOGRAFIA

Commentari moderni

ATTINGER D., La lettera agli Efesini, Qiqajon, Comunità di Bose 1988.

BARTH M., Ephesians, Garden City, New York 1974.

BEST E., Lettera agli Efesini, Paideia, Brescia 2001 [or. ted.].

BONORA A., Incontro con Cristo nella Chiesa. Lettera di Paolo agli Efesini, LDC, Leumann (TO) 1981.

BOUTTIER M., L'épître de saint Paul aux Ephésiens, Labor et Fides, Genève 1991.

BRUCE F.F., The Epistles to the Colossians, to Philemon, and to Ephesians, Eerdmans, Grand Rapids 1984.

CONZELMANN H., La lettera agli Efesini, in: AA.VV., Le lettere minori di Paolo, Paideia, Brescia 1980 [or. ted.].

EDWARDS M.J., Galati, Efesini, Filippesi, [La Bibbia commentata dai Padri, 8], Città Nuova, Roma 2005 [or. ingl.].

ERNST J., Ai Filippesi, A Filemone, Ai Colossesi, agli Efesini, Morcelliana, Brescia 1986 [or. ted.].

FABRIS R., Lettera agli Efesini, in: Barbaglio G. - Fabris R., Le lettere di Paolo, vol III, Borla, Roma 21990,187-308.

GNILKA J., Der Epheserbrief, Herder, Freiburg - Basel - Wien 1971.

HOPPE R., Epheserbrief/Kolosserbrief, Kath. Bibelwerk, Stuttgart 1987.

HUBY J., San Paolo. Le lettere della prigionia, Studium, Roma 1959 [or. fr.].

LINCOLN A.W., Ephesians, Words Books Publisher, Dallas 1990.

LINDEMANN A., Der Epheserbrief, Theologischer Verlag, Zürich 1985.

MASSON CH., L'Epître aux Ephésiens, Neuchâtel 1953.

MITTON C.L., Ephesians, Eerdmans, Grand Rapids 1978.

MONTAGNINI F., Lettera gli Efesini, Queriniana, Brescia 1994.

NERI U., Lettera agli Efesini, EDB, Bologna 1995.

PENNA R., La lettera agli Efesini, EDB, Bologna 1988.

PERETTO E., Lettere dalla prigionia, Paoline, Roma 41995.

PFAMATTER J., Epheserbrief - Kolosserbrief, Echter, Würzburg 1987.

ROMANELLO S., Efesini, Paoline, Milano 2003.

ROSSÉ G., Lettera ai Colossesi. Lettera agli Efesini, Città Nuova, Roma 2001.

SCHLIER H., La lettera agli Efesini, Paideia, Brescia 21973 [or. ted.].

SCHNACKENBURG R., Der Brief an die Epheser, Zürich 1982.

STAAB K., Le lettere ai Tessalonicesi e della cattività e pastorali, Morcelliana, Brescia 1961 [or. ted.].

TAROCCHI S., Lettere della prigionia. Efesini, Filippesi, Colossesi, Filemone, Messaggero, Padova 2004.

ZERWICK M., Lettera agli Efesini, Città Nuova, Roma 31982 [or. ted.].

Commentari antichi

AMBROSIASTER, In Epistolam ad Ephesios, PL 17,393-426.

GIROLAMO, Commentarii in Epistolam ad Ephesios libri tres, PL 26,467-590.

GIOVANNI CRISOSTOMO, In Epistolam ad Ephesios, PG 62,9-176.

GIOVANNI DAMASCENO, Loci selecti. In Epistolam ad Ephesios, PG 95,821-856.

TEODORETO DI CIRO, Interpretatio Epistolae ad Ephesios, PG 82,505-558.

TOMMASO D'AQUINO, S. Thomae Aquinatis Doctoris Angelici Super Epistolas S. Pauli Lectura, II, ed. R. Cai, Taurini-Romae 81953,1-87.

Ventisettesimo Capitolo

LE LETTERE PASTORALI:

1-2 TIMOTEO

TITO

All’interno delle lettere paoline, un gruppetto di tre si distingue sia per i destinatari, sia per il contenuto. Contrariamente alle altre che hanno come destinatari una comunità, queste tre sono indirizzate a persone, due lettere a Timoteo e una a Tito
. Costoro sono due responsabili di comunità, rispettivamente quella di Efeso e quella di Creta, e ciò spiega in buona parte il contenuto e il tenore delle lettere. Ebbe ragione Paul Anton ad utilizzare per questi scritti la denominazione, ancora oggi in uso, di “lettere pastorali”
, perché effettivamente hanno un carattere esortativo, con direttive impartite ai due responsabili di comunità. Prima di lui, Agostino, e poi il Medioevo, le chiamò «lettere pontificie», per le direttive di guida e l’organizzazione delle chiese. In termini un po’ semplificati e richiamando un nostro linguaggio, potremmo dire che i tre scritti sono il primo abbozzo di un codice di diritto canonico.

1.  I DESTINATARI

Le lettere pastorali hanno due destinatari precisi, Timoteo e Tito. Un supplemento di attenzione alle loro persone diventa una preziosa opportunità per capire meglio il testo e il suo messaggio. Perciò ci attardiamo a fornire un identikit, utilizzando i dati biblici in nostro possesso.

1. Timoteo

Stando alle statistiche, dovremmo subito dire che siamo in presenza del collaboratore per eccellenza. Timoteo è citato in ben 10 lettere paoline. Se comprendiamo anche gli Atti degli Apostoli ed Ebrei, il suo nome ricorre 24 volte nel NT: 6 volte in Atti, 17 nelle lettere paoline e 1 volta in Ebrei
.


Una tale abbondanza favorisce la ricostruzione di una carta d'identità sufficientemente leggibile. Timoteo è certamente uno dei collaboratori più fidati e più fedeli
. Paolo lo incontra a Listra in occasione del suo secondo viaggio missionario (cfr. At 16,1). Eccezionalmente conosciamo qualcosa della famiglia di Timoteo: suo padre era greco, mentre sua madre giudea e si chiamava Eunice. Siamo informati perfino del nome della nonna, Loide (cfr. 2Tm 1,5). Possiamo allora dire che la fede di Timoteo ha avuto degli esempi già all'interno della famiglia. Secondo il diritto ebraico, poiché figlio di donna ebrea, Timoteo era tenuto ad essere circonciso; è quanto richiede Paolo perché possa diventare suo collaboratore e per non offrire occasione di critica o di rifiuto da parte dei giudei (cfr. At 16,3).


Timoteo e Sila diventano, nel secondo viaggio missionario, i più stretti collaboratori di Paolo. Insieme attraversano l'Asia Minore
 e arrivano in Macedonia. Quando Paolo, costretto dalle circostanze, deve lasciare in tutta fretta la Macedonia e riparare ad Atene, lascia indietro Timoteo e Sila che lo raggiungono poi ad Atene (cfr. At 17,14; 18,5). Di nuovo Timoteo è inviato a Tessalonica (cfr. 1Ts 3,1s) con compiti di fiducia. Ovviamente egli godeva della stima non solo di Paolo, ma anche della comunità: solo così possiamo spiegare il suo ruolo di mediatore. Troviamo poi Timoteo a Corinto, come stabile collaboratore dell'Apostolo. Da questa città sono inviate le due lettere ai Tessalonicesi, e Timoteo figura tra i mittenti.


Durante il terzo viaggio missionario Timoteo si trova ancora al fianco di Paolo. A lui l'Apostolo affida una missione a Corinto, allorché egli rimane ad Efeso (cfr. 1Cor 4,17; 16,10; At 19,22). Non siamo in grado di documentare con certezza che effettivamente egli sia arrivato a Corinto e abbia potuto svolgere la missione affidatagli. Non abbiamo infatti nessun risultato di tale missione. Con certezza possiamo invece dire che Paolo lo ha atteso in Macedonia, dove ha scritto 2Cor; Timoteo figura infatti tra i mittenti. Gli Atti nominano ancora Timoteo di ritorno dalla Macedonia verso Gerusalemme (cfr. At 20,4), anche se, forse, non vi è arrivato. Con tutta probabilità si è fermato ad Efeso, dove assumerà un ruolo organizzativo della comunità (cfr. 1Tm 1,3).


Timoteo non compie con Paolo il viaggio della prigionia verso Roma (cfr. At 27,2), ma arriva nella capitale più tardi, restando accanto a Paolo, come si evince da Col 1,1; Fm 1 (cfr. anche Fil 1,1; 2,19).


Il seguito rimane oscuro. Poco o nulla sappiamo delle vicende di Paolo dopo la liberazione e della presenza o meno di Timoteo. Costui si trova ad Efeso, giovane capo della comunità, e con non pochi problemi da affrontare (cfr. 1Tm 4,12). Durante la seconda prigionia romana di Paolo, viene richiamato a Roma dall'Apostolo (cfr. 2Tm 4,9.21). Proprio da questa lettera emerge quanto Paolo stimi il suo collaboratore al quale invia lo scritto, che vale come un testamento spirituale.


Compito di Timoteo era quello di evangelizzare (cfr. 2Tm 4,5) e lo fece in molteplici località. A questo servizio era stato deputato, potremmo dire consacrato (cfr. 1Tm 1,18; 4,14), e perciò fu dotato di carismi particolari (cfr. 2Tm 1,6), quando ricevette l'imposizione delle mani da parte di Paolo e degli Anziani. Aveva familiarità con le Scritture fin dalla giovinezza, avendo potuto attingere tale sensibilità nell'ambiente familiare, in cui madre e nonna erano cristiane (2Tm 1,5; 3,15). Su tale solido fondamento, Paolo ebbe modo di costruire un vero apostolo.

2. Tito

Anche lui collaboratore di Paolo, incaricato di importanti missioni, viene citato 13 volte nel NT e sempre nelle lettere paoline, soprattutto in 2Cor
. Stranamente non compare mai negli Atti degli Apostoli; si è cercata una spiegazione: che sia un fratello di Luca, e per questo non venga citato, rimane una pura ipotesi
.


Per alcuni dati biografici, facciamo tesoro di indicazioni offerte dalla lettera ai Galati. Tito è presentato come un cristiano di origine pagana che accompagna Paolo e Barnaba a Gerusalemme. Poiché greco, i giudaizzanti pretendevano la sua circoncisione, ma Paolo si oppone decisamente per non rafforzare la loro tesi (cfr. Gal 2,1-5). Notiamo il diverso atteggiamento di Paolo nei confronti di Timoteo e di Tito: per il primo, figlio di madre ebrea, Paolo richiede la circoncisione (cfr. At 16,3); per il secondo, di origine pagana, Paolo si oppone alla circoncisione.


L'attività e la personalità di Tito sono messe in luce dal suo rapporto con la comunità di Corinto, come possiamo leggere nella seconda lettera che Paolo invia a questa comunità. Tito è inviato da Paolo a Corinto, dove una comunità frantumata da discordie minacciava di vanificare l'annuncio evangelico. Egli ottiene successo, dove Paolo e forse lo stesso Timoteo, inviato espressamente, non riuscirono (cfr. 1Cor 4,17). Infatti, quando incontra Paolo in Macedonia, può dire che la comunità si è pacificata e che la tranquillità regna a Corinto (cfr. 2Cor 2,13; 7,6.13s). Di nuovo viene affidato a Tito un delicato incarico, questa volta concernente la colletta per la comunità povera di Gerusalemme (cfr. 2Cor 8,6.16.23; 12,18).


Da Tt 1,5 si evince che è inviato da Paolo a Creta, dove assume la guida della comunità. La lettera mostra la grande stima che Paolo nutre nei suoi confronti (cfr. Tt 1,4), del resto attestata anche altrove (cfr. 2Cor 12,18). Secondo la testimonianza di 2Tm 4,10, è mandato da Paolo in Dalmazia, dove presumiamo fossero sorte nuove difficoltà. Possiamo allora dire che egli è il missionario delle cause difficili, l'uomo idoneo per affrontare e risolvere delicate situazioni. Non è dunque difficile dedurre che fosse dotato di un carattere conciliatore, oltre che di una schietta fede che lo pone disinteressatamente al servizio del Vangelo.

2.  AUTENTICITÀ E DATA

Un dibattuto e ancora controverso problema è l’autenticità delle tre lettere pastorali. Iniziamo dall’osservazione che esse mancano nel P46, il testimone più antico delle lettere paoline, risalente al III secolo. Va subito aggiunto che gli ultimi fogli andarono perduti e quindi non possiamo concludere che le nostre lettere fossero assenti. Sappiamo invece che sono citate dal Canone Muratoriano e da Ireneo di Lione verso l’anno 200, e sono presenti nei grandi codici maiuscoli S e A. Mancano nel codice B, perché anche in questo caso sono andati perduti gli ultimi fogli
. Possiamo concludere che la critica testuale e le testimonianze antiche
 ne affermano non solo l’esistenza, ma anche la paternità paolina.


Oggi la maggior parte degli studiosi le considera deuteropaoline, prodotte da un discepolo di Paolo. La questione è ben lungi dall’essere risolta. Non sono pochi i dubbi che si infiltrano su questa convinzione, che sembrava granitica fino a pochi anni fa. Un recente studio di Murphy-O’Connor rivendica l’autenticità di 2Tm e la stacca dalle altre due lettere
.


Nel clima di grande incertezza che regna su questo punto, non ci dispiace mantenere il dato tradizionale che assegna a Paolo la paternità delle lettere pastorali. Nulla esclude che l’apporto di un segretario possa aver inserito un suo particolare vocabolario e qualche personale sensibilità.


Nessuno infatti può negare alcune particolarità stilistiche e contenutistiche delle nostre lettere. A livello di vocabolario, su un totale di 848 parole, ben 305 non si ritrovano nel resto delle lettere paoline. E una quarantina sono termini importanti, come, ad esempio, «legge», «libertà», «carne», «spirito». In compenso, compare una terminologia non reperibile negli altri scritti paolini, come, ad esempio, «sana dottrina», «buona coscienza», «pietà», «sobrietà», «deposito». A livello di contenuto troviamo una denuncia delle degenerazioni dottrinali, un forte richiamo all’ordinamento strutturale delle comunità con i diritti/doveri di alcune categorie (episcopi, diaconi, presbiteri, vedove…).


L’incertezza della paternità si riflette nella diversa datazione. Se gli scritti sono di Paolo, la data si fissa agli inizi degli anni 60, altrimenti viene spostata verso gli anni 80-90, e perfino agli inizi del secondo secolo.

3.  SCHEMA E CONTENUTO

L’offerta dello schema serve a dare un primo quadro, sommario eppure concreto, della struttura dei tre scritti e pure del loro contenuto. Seguiamo la proposta di R.E. Brown
.

Prima Lettera a Timoteo

1,1-2

indirizzo e saluti a Timoteo

1,3-11

messa in guardia contro i falsi dottori

1,12-20

conversione di Paolo e incarico affidato a Timoteo

2,1-15

preghiera e comportamento (specialmente delle donne) nelle assemblee litur.

3,1-16

requisiti per l’episcopato e il diaconato

4,1-5

contro i falsi dottori

4,6-5,2

incoraggiamento a Timoteo perché si dedichi all’insegnamento

5,3-6,2

istruzioni per vedove, presbiteri e schiavi

6,3-10

contro i falsi dottori e l’amore al denaro

6,11-21°
incarico a Timoteo

6,21b

benedizione finale

Seconda Lettera a Timoteo

1,1-5

indirizzo/saluti a Timoteo: ricordi della sua famiglia

1,6-18

incoraggiamento a Timoteo da Paolo, prigioniero abbandonato

2,1-13

esortazione alla predicazione fedele del vangelo

2,14-3,9
esempi di vera e di falsa dottrina

3,10-4,8
incoraggiamento finale a Timoteo basato sull’esempio di Paolo, prossimo alla morte

4,9-18

ultime notizie e raccomandazioni; situazione di Paolo

4,19-22

saluti e benedizione finale

Lettera a Tito

1,1-4

indirizzo/saluti a Tito

1,5-9

struttura della chiesa e nomina di presbiteri/episcopi

1,10-16

false dottrine che minacciano la comunità

2,1-3,11
comportamento e verità di fede



2,1-10

codice di comportamento domestico



2,11-3,11
ciò che Cristo ha operato e le sue implicazioni

3,12-15

saluti conclusivi e benedizione finali

L’ordine o successione dei tre scritti può avere un valore relativo. Seguendo il criterio letterario, la Prima lettera a Timoteo e la Lettera a Tito presentano un’affinità tematica e spirituale che le colloca più vicine. Si distinguono dalla Seconda lettera a Timoteo, che risulta più personale, per il tono di testamento o di discorso di addio. Di conseguenza, i primi due scritti sono da considerare anteriori. Nella lista del canone, però, l’ordine è: Prima lettera a Timoteo, Seconda lettera a Timoteo, Lettera a Tito.


Le tre lettere non hanno una struttura tematica progressiva e quindi non è necessario leggerle di seguito. Potrebbe essere più fruttuosa una lettura tematica che segua alcuni filoni, di cui possiamo dare alcuni esempi: ordinamento ecclesiastico, la figura del pastore, progetto di vita cristiana, polemica contro gli eretici. 

4.  MESSAGGIO E VALORE

La lettura di questi testi diventa uno stimolo per una riflessione più sistematica sulla Chiesa nelle sue molteplici dimensioni. Ne ricordiamo alcune: la struttura ministeriale, la fedeltà dottrinale, il valore della Tradizione, l’impegno etico concreto, la testimonianza dell’apostolo e del cristiano.


Alcune categorie sono citate e messe bene in luce: sono gli episcopi, i presbiteri, i diaconi. Sarebbe utile analizzare i loro codici di comportamento e quelli richiesti alle categorie omologhe dei nostri giorni. Compare anche il gruppo delle vedove, con un riconoscimento ecclesiale oggi andato perduto.


Affiorano con insistenza spezzoni liturgici o inni che manifestano la professione di fede di queste comunità apostoliche. Sono accettate normative liturgiche e indicazioni del magistero. È poi da tenere fisso lo sguardo al «deposito», termine tecnico dei notai di allora riguardo agli oggetti affidati in deposito a un fiduciario e poi passato nel linguaggio religioso per indicare il messaggio cristiano; è ora questo il prezioso deposito da custodire con cura.


Una Chiesa, che dialoga con il mondo, deve presentarsi ricca di dirittura morale, di apertura e di sensibilità. Sono questi alcuni tratti che emergono dalla richiesta di una vita morale e sociale integerrima. Insieme alla viva testimonianza della propria fede, con disponibilità anche al martirio, sono pure valorizzati il dialogo, la comunicazione, l’esempio quotidiano.


La denuncia dell’errore è forte, senza mezzi termini, e nello stesso tempo chiara, senza inutili circonlocuzioni. Le tre lettere lasciano trasparire un forte richiamo catechetico, oltre che dottrinale, impegnate a denunciare l’errore che spesso si annida in forme religiose di basso profilo, quando non sono addirittura devianti. Insieme alla denuncia dell’errore, sono richiamati i rimedi, quali il ritorno alla purezza delle radici, la fedeltà apostolica con la conservazione della vera dottrina, il continuo legame con la Scrittura ispirata.


Il lettore, alla fine, ha idee più chiare e cuore più caldo per sentirsi più Chiesa, nel rispetto del suo ruolo e nell’apprezzamento di quello altrui. Nello stesso tempo è provvisto di alcune regole che, come detto fin dall’inizio, fanno di questi scritti anche un embrionale codice di diritto canonico.
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Ventottesimo Capitol

LA LETTERA AGLI EBREI

Un autore moderno ha scritto con provocatoria arguzia: «La lettera di san Paolo agli Ebrei, non è lettera, non è di san Paolo, non è indirizzata agli Ebrei». Lo smantellamento di inveterate convinzioni, anche se già l'antichità aveva sollevato dubbi sulla paternità paolina, manifesta il fermento degli studi moderni su questo scritto, fino a poco tempo fa non molto conosciuto e, di conseguenza, non molto apprezzato.


Oggi la situazione è sensibilmente migliorata. Gli ultimi decenni hanno visto un primaverile fiorire di studi, che hanno suscitato vivo interesse attorno alla Lettera agli Ebrei (= Eb). La sua originale cristologia che presenta Gesù sommo ed eterno sacerdote – titolo che non compare altrove in tutto il Nuovo Testamento -, la sua ecclesiologia che chiama il popolo di Dio ad ascoltare la voce del Signore per essere popolo della nuova alleanza al seguito di tale sacerdote, la marcata parenesi che sollecita la comunità a resistere con fiducia nella prova, la forma letteraria che la rende più un'appassionata omelia, sono solo alcuni aspetti che giustificano il rinnovato interesse del nostro tempo per questo testo biblico
.

1.  AUTORE DELLA LETTERA

I manoscritti che riportano il testo di Eb non contengono il nome dell'Autore. I vari tentativi di individuarlo sono approdati ad un nulla di fatto. Già Eusebio, primo storico della Chiesa, navigava nel buio se, riportando l'opinione di Origine, arriva a scrivere: «Chi abbia scritto la lettera [agli Ebrei] solo Dio lo sa»
. Restano allora due piste praticabili, quella dell'esame del testo e quella delle testimonianze antiche.


Dal testo si deduce che l'Autore conosce bene la Scrittura, citata sempre nella traduzione greca chiamata dei Settanta. Nonostante alcune affinità tematiche paoline, l'Autore sicuramente non è Paolo, come riconoscono, in ambiente latino, già Ippolito di Roma e Ireneo di Lione. Un ideale collegamento con Paolo e con il suo stile lo si è veduto nel finale del testo (13,22-25), che adotta uno stile epistolare. Suona strano questo finale che stride con lo stile del resto del documento. Qualcuno ha ipotizzato che provenga da un'altra mano. Ma potrebbe essere opera dello stesso Autore che ha voluto inviare il suo trattato come una lettera, sebbene non sia una vera e propria lettera. A 13,23 viene citato un certo Timoteo ed è spontaneo pensare al prezioso collaboratore di Paolo, l'unico personaggio del NT che porti tale nome. Non mancano autori che negano qualsiasi collegamento e parlano solo di omonimia. Il testo non presenta elementi probanti per dire che sia di Paolo o che sia stato fatto passare per paolino. Semmai è vero il contrario, che lo scritto esclude una paternità paolina, senza con questo escludere la possibilità di qualche influenza.


Il testo permette di affermare che l'Autore possiede una buona cultura filosofica e letteraria. Il suo greco è unanimemente riconosciuto come il migliore del NT. Anche l'abilità retorica è notevole, e accanto a meccanismi tipicamente ellenistici, troviamo pure formulazioni proprie della mentalità semitica, come il gusto per le inclusioni.


Alcuni contatti tematici con Filone, come l'importanza della fede, non bastano a far concludere che l'Autore fosse di Alessandria, come Filone, o che fosse in relazione con la sua scuola. Molto più probabilmente dobbiamo ritenere che l'Autore di Eb respirasse il tipico ambiente giudeo cristiano del primo secolo, con forti aperture ellenistiche.


Da queste premesse, qualcuno ha voluto identificare l'Autore di Eb con quell'Apollo
 di cui parlano At 18,24ss. Altri vi hanno visto una traduzione di Luca dall'originale ebraico di Paolo
, ma l'ipotesi non regge, per il fatto che il greco della lettera contiene finezze lessicali e stilistiche totalmente legate al contenuto, e quindi da attribuire ad un disegno originale. La candidatura di Apollo rimane una supposizione suggestiva ma aleatoria, perché di quell'ebreo di Alessandria convertito al cristianesimo possediamo sparute notizie
, ma non abbiamo nessuno testo da confrontare con Ebrei.


Non rimane che confessare umilmente la nostra ignoranza circa l'Autore della lettera, sebbene qualcuno sostenga che l'anonimato sia voluto, per dare alla lettera una valenza globale, così che i destinatari, più che una singola comunità, sia tutta la Chiesa
.

2.  LA CERTEZZA CHE È PAROLA DI DIO

Il cammino percorso nei primi secoli del cristianesimo, che portò al riconoscimento della canonicità di Eb, non differisce molto dal percorso seguito per l'attribuzione paolina. L'assenza da codici importanti quali il Muratoriano e il Claramontano (III sec.), rivela che, oltre al dubbio sulla paternità paolina, c'era incertezza anche a proposito dell’ispirazione divina.

All'approvazione, praticamente unanime ed immediata, dell'Oriente, sfociata nella conferma ufficiale del concilio di Laodicea del 360, si contrappone l'accettazione più travagliata dell'Occidente. Sono emblematici gli atteggiamenti di Caio, prete romano del III secolo che la nega apertamente, e di Ippolito e Cipriano che la ignorano. Girolamo oscilla tra il riconoscimento e la negazione, e fa presente che alcuni occidentali estendono i loro dubbi, oltre che sulla paternità, anche sulla canonicità
.

I dubbi erano motivati da due fattori. Il primo era legato al mancato riconoscimento della lettera come opera di Paolo e quindi al problema dell'apostolicità della lettera; il secondo, più rilevante, era determinato dall'uso che ne facevano gli eretici, soprattutto novaziani e montanisti che ritenevano di trovare nella lettera, basandosi soprattutto su 6,4-8, la conferma alla loro prassi rigorista che negava la possibilità del perdono per alcuni peccati.

Il riconoscimento della lettera come Parola di Dio venne dapprima in un sinodo romano del 382, e in seguito nei due concili africani, quello d'Ippona del 393 e di Cartagine del 397. A confermare le sentenze del IV secolo intervennero il concilio di Firenze del 1442 e, soprattutto, quello di Trento col decreto dell'8 aprile 1546
.

3.  DESTINATARI, LUOGO E DATA

Il titolo «Agli Ebrei» con cui ci è pervenuta la lettera è di origine antica. Lo incontriamo già nel papiro 46 (dell'inizio del III secolo) e in altre testimonianze antiche (Panteno, Clemente alessandrino, Tertulliano).

Basandosi sul titolo, gli antichi hanno dedotto che i destinatari fossero dei Giudei, che abitavano in Giudea e che parlavano ebraico. Tuttavia questa ipotesi sembra assolutamente da scartare, perché il titolo non è originale. Inoltre l'opera, così come ci è pervenuta, non lascia spazio all'ipotesi di un originale ebraico, tradotto poi in greco. Il contenuto stesso nega, d'altra parte, che i destinatari possano essere Ebrei, in quanto si rivolge chiaramente a dei cristiani. Ad essi infatti è rivolta l'esortazione a mantenere salda la fede in Cristo (3,6.14; 4,14; 10,22; 13,7-8).

La certezza della loro fede lascia, tuttavia, intatto il problema della loro provenienza: sono dei cristiani convertiti dal paganesimo o provenienti dal giudaismo? A favore della provenienza giudaica, oltre ai già ricordati commentatori antichi, troviamo anche esegeti contemporanei (Cipriani, Zedda). Di conseguenza l'autore li premunirebbe contro la tentazione di un ritorno al giudaismo. Un’altra possibilità è che la lettera fosse indirizzata a etnico-cristiani; l’idea, espressa per la prima volta da Roeth nel 1836, fu poi ripresa da altri esegeti (Schürer. Dubarle). Secondo questi autori, l'esortazione ha lo scopo di sollecitare i destinatari a evitare l'apostasia della fede.

Fabris considera accettabili entrambe le ipotesi. Infatti, «che si tratti di cristiani provenienti dal giudaismo (...) potrebbe essere confermato dal ricorso costante ai testi biblici e dal riferimento a immagini e realtà religiose della tradizione ebraica. Ma questo fatto non esclude che i destinatari possano essere anche dei pagani convertiti, se si tiene presente che lo stesso Paolo e gli altri scrittori cristiani, come l'autore dell'Apocalisse, si rivolgono alle comunità in prevalenza formate da ex-pagani, con schemi e modelli linguistico-culturali ispirati alla tradizione biblica e giudaica»
.

Il dato certo che si può desumere dalla lettera è che i destinatari sono certamente una comunità cristiana giovane, non giovanissima, in quanto già addentrata nelle verità cristiane (5,12-14) e già strutturata gerarchicamente (13,17). Pur non potendo parlare ancora di tradizione, ha già un passato glorioso (6,9-10; 10,32). La comunità sta vivendo un momento di incertezza spirituale e di crisi di perseveranza (3,14), manifestata dalle diserzioni alle assemblee (10,25), dal rallentamento nel cammino della crescita cristiana (5,11) e forse dall’abiura di qualcuno (3,12; 6,4-6; 10,26-29). La crisi sembra dovuta alla minaccia di una nuova persecuzione (12,3), ma anche dall’aggressione da parte di «dottrine diverse e peregrine» (13,9). 

Questi fattori possono far identificare i destinatari preferibilmente in una comunità etnico-cristiana. La lunga esposizione sul culto mosaico potrebbe perciò essere servita a mostrare che Cristo non è un'idea apparsa dal nulla, ma la realizzazione e il compimento di una promessa (1,1-4). Quindi come rinvigorimento della fede in Lui e come sostegno nelle persecuzioni. A favore di questa ipotesi potrebbe essere letto il biglietto d'invio della lettera dove viene menzionato il nome di Timoteo (13,23). Se infatti si tratta del compagno di Paolo (cfr. At 16,1; 1-2Tm), come sostengono alcuni autori, si può pensare ai pagani appartenenti alle comunità fondate da Paolo nei suoi viaggi missionari. 

Sulla città che avrebbe ospitato questi poco identificati destinatari, la disputa principale è tra Roma (a causa di 13,24) e Gerusalemme. Sono state pure proposte Antiochia, Alessandria, Efeso e Cesarea, ma la loro candidatura poggia su motivi poco convincenti.


Incertezza regna anche per la datazione. Gli autori che si pronunciano per una datazione remota (Synge, Montefiore), anteriore all'anno 55, mostrano l'arcaicità di alcuni passi e il fatto che dalla lettera pare che il tempio sia ancora intatto e che i sacrifici continuino. Altri autori propendono per una datazione bassa (Dulière) e collocano invece lo scritto dopo il 110. La maggior parte degli esegeti ritiene tuttavia che Eb non possa essere posteriore al 95-96, data di composizione della prima lettera di Clemente romano ai Corinzi. Infatti sembra che Clemente conosca Eb, anche se non troviamo mai una citazione esatta. Per chi colloca la data tra gli anni 80-90, la persecuzione a cui fa riferimento il testo (10,32-34), sarebbe quella di Domiziano degli anni 81-96. 

Non pochi esegeti preferiscono collocare l'epistola prima degli anni 70 (Strathmann, Vanhoye), in data, comunque, anteriore alla distruzione del tempio di Gerusalemme
. A sostegno di questa data portano l'insistenza sul culto ebraico che si è svolto nel tempio fino al 70 (8,4-5; 9,9; 10,1-3.11), come pure la tentazione a ritornarvi.

4.  GENERE LETTERARIO

Se il titolo con cui la tradizione ci tramanda Eb e la sua collocazione nel Nuovo Testamento fanno pensare ad una lettera, già la lettura dei primi versetti mostra la differenza con le altre lettere neotestamentarie. L'inizio 1,1-4 non ha carattere di lettera, perché non sono menzionati né l'autore né i destinatari e manca una qualsiasi forma di saluto. Dallo stile solenne dell’inizio sembra  più appropriato considerarla un’omelia composta con cura.

Diverso è il giudizio per gli ultimi versetti dello scritto (13,22-25). Qui troviamo elementi che ricorrono abbastanza regolarmente alla fine delle lettere paoline: breve esortazione, notizie personali, saluti e breve formula di augurio finale. Tutto questo sembra confermare l'idoneità dell'appellativo di lettera datole fin dall'antichità. 

Eppure riesce difficile collocarla con certezza nel genere epistolare. Mancano elementi caratteristici dello scritto, come, ad esempio, «io vi scrivo», che si riscontra nelle lettere del Nuovo Testamento
. Al contrario, l'Autore appare sempre come un oratore e continua ad usare i verbi «parlare» e «dire»
. Confermiamo pertanto di essere in presenza di un’omelia, come asserisce la maggioranza degli studiosi.

Se effettivamente questa è una omelia, è pur vero che noi oggi la possediamo solo in forma scritta. Da qui nasce la domanda se sia stata prima declamata e poi scritta o viceversa. Sono in molti a pensare ad una omelia proclamata prima oralmente e in seguito, visto l'interesse suscitato, trascritta dallo stesso autore dopo una matura riflessione, quindi spedita e accompagnata da un "biglietto" di carattere epistolare, che spiegherebbe appunto la finale di 13,22-25. Questa storia della redazione di Eb dà ragione alla sua forma letterale, troppo ben strutturata per essere frutto della sola arte oratoria, e del contenuto teologico
.

5.  SCOPO
Dall'identità dei destinatari, delineata sopra, si può intuire la ragione che ha dato origine alla lettera. L'occasione è una crisi spirituale della comunità cristiana, che rischia l’apostasia, perché minacciata da una nuova persecuzione e dal diffondersi di false dottrine.

L'insistenza con cui l'Autore parla del sacerdozio di Cristo potrebbe far sembrare lo scritto un trattato teologico. Certamente rimane questa finalità, anche se «scopo principale dell'autore, non era una pura esposizione dottrinale; suo intento era di riuscire a far evitare l'apostasia, che era indubbiamente un pericolo reale per i destinatari della sua lettera»
. Il pensiero è condiviso dalla maggior parte degli esegeti; d'altra parte, il continuo ritornare dell'autore sul discorso parenetico non pare lasciare molte altre soluzioni. Anche coloro che pongono l'accento soprattutto sull'aspetto teologico, affermano che per Eb non c'è alcuna alternativa tra le premesse cristologiche e le conseguenze etiche: le une si fondono nelle altre formando un unico intreccio.

6.  STRUTTURA

Il tentativo di determinare la struttura di questa opera oratoria ha creato non poche difficoltà ai critici. Tre strutture hanno trovato fino ad ora i maggiori consensi.

La prima si limita ad applicare ad Eb la divisione in due parti che solitamente viene applicata alle lettere paoline: 

1,1 - 10,18: parte dottrinale 

10,19 - 13,21: parte parenetica. 

Tale divisione, già proposta da Tommaso d'Aquino e adottata in seguito da vari commentari, non sembra corrispondere ai dati della lettera. Già la prima parte, infatti, è caratterizzata da esortazioni (cfr. 2,1-4; 4,16; 5,11-6,20), ma tutto Eb è un continuo alternarsi di teologia ed esortazione.

La seconda struttura è spesso proposta dagli esegeti di lingua tedesca, che preferiscono adottare una divisione in tre parti:

1,1 - 4,13: la rivelazione di Dio nel suo Figlio è superiore a tutte le altre rivelazioni.

4,14 - 10,18 (o 10,31): Gesù stesso è sommo sacerdote perfetto.

10,19 (o 10,32) -13,25: direttive parenetiche e conclusione.

Tale divisione è criticata da Vanhoye, perché non rispetta le divisioni nettissime che emergono in 3,1 e 5,11; inoltre sono posti dei limiti arbitrari ai temi della parola e del sacerdozio: il tema del sacerdozio ricorre già al cap. 2 e la parola è ancora presente nei capitoli 5; 12 e 13.

Il terzo schema è proposto dallo stesso Vanhoye che, facendo tesoro di un articolo di L. Vaganay
, cerca nel testo di Eb indizi verbali che ne rivelino la composizione. Egli individua cinque criteri per ricostruire la struttura della lettera agli Ebrei
.

1. L'ANNUNCIO DEL TEMA che precede e prepara lo sviluppo successivo.

2. LE PAROLE-AGGANCIO che hanno una funzione di collegamento, in quanto segnano la conclusione di una unità letteraria e l'inizio di una sezione.

3. IL GENERE ESPOSITIVO ED ESORTATIVO che dà la tonalità a tutto l'insieme di una sezione.

4. I TERMINI CARATTERISTICI che danno ad ogni unità una fisionomia precisa.

5. LE INCLUSIONI, che consistono nella ripresa, alla fine di una unità, di un vocabolo o espressione adoperata all'inizio, segnando in tal modo i limiti estremi della trattazione.

Tenendo conto di questi criteri Vanhoye ha realizzato il suo schema in cinque parti:

I. ANNUNCIO: Gesù è superiore agli angeli (1,1-4).

TEMA SVOLTO: Superiorità di Gesù sugli angeli (1,5-2,18).

In pratica il prologo (1,1-14) annuncia una esposizione sintetica di cristologia. Attraverso i grandi trattati della catechesi tradizionale l'autore mostra che Cristo è Figlio di Dio (1,5-14) e fratello degli uomini (2,5-16).

Come in ogni parte gli ultimi versetti (2,17-18) oltre a concludere la parte trattata introducono al tema successivo.

II. ANNUNCIO: Gesù è il sommo sacerdote misericordioso e meritevole della nostra fede (2,17).

TEMA SVOLTO: Fedeltà (3,1-4,14) e misericordia (4,15-5,10) del sommo sacerdote Gesù.

La presentazione di Gesù come sommo sacerdote (2,17) rinvia alle due sezioni seguenti in cui è divisa questa parte: nella prima (3,1-4,14) si sottolinea la fedeltà di Gesù paragonandolo a Mosè (3,1-6), quindi segue l'esortazione che invita a evitare l'incredulità perché Gesù è degno di fede (3,7-4,14). Nella seconda sezione (4,15-5,11) viene sviluppato il tema della misericordia attraverso il paragone tra Cristo e Aronne (5,4-5).

III. ANNUNCIO: Gesù è sommo sacerdote proclamato da Dio, il suo sacerdozio è perfetto: per questo egli è causa di salvezza eterna (5,9-10).

TEMA SVOLTO: Perfezione del sacerdozio e del sacrificio di Gesù: attestazione da parte di Dio (7,1-28), perfezione del sacrificio di Gesù (8,1-9,28) e sua causalità salvifica (10,1-39).

Dopo che gli ultimi versetti della seconda parte (5,9-10) hanno espresso i tratti specifici del sacerdozio di Cristo, la terza parte (5,11-6,20) inizia esortando alla attenzione e sottolineando l'importanza dell’esposizione dottrinale che segue. Questa si svolge in tre sezioni: nella prima (7,1-28) viene definito il genere del sacerdozio di Cristo che è alla maniera di Melchisedek (7,11), non quindi dovuto all’appartenenza alla famiglia aronnide, ma alla sua figliolanza divina; la seconda sezione (8,1-9,28) si sofferma sul sacrificio di Cristo che fu un'offerta incomparabile. L'ultima sezione (10,1-8) guarda all'efficacia del sacrificio di Cristo che «ha reso perfetti per sempre quelli che ricevono la santificazione» (10,14). Conclude con una esortazione (10,9-30) che costituisce il cuore di tutta la parenesi di Eb con l'invito a seguire Cristo nella fede, speranza e carità e senza tradimenti.

IV.  ANNUNCIO: Necessità della costanza e della fede (10,36-39).

TEMA SVOLTO: Esempio della fede degli antichi (11,1-40), invito alla costanza (12,1-13).

L'annuncio (10,36-39) della quarta parte apre due sezioni dove la prima (11,1-4) costituisce uno splendido affresco della storia biblica, seguito da una seconda sezione (12,1-13) che esorta i cristiani provati alla costanza.

V. ANNUNCIO: Raddrizzare le vie tortuose (12,13).

TEMA SVOLTO: Le vie diritte in rapporto a Dio (12,14-29), ai cristiani (13,1-6), alle comunità (13,7-19).

Il finale della quarta parte (12,13) fa passare dall'aspetto della recettività (fede, costanza), all'aspetto dell'attività, che per il cristiano è di fondamentale importanza. Questa parte fissa gli orientamenti per la condotta che consiste nel ricercare la pace con tutti e la santificazione.

Lo schema di Vanhoye desta tuttavia delle perplessità soprattutto per la laboriosità, e perché sembra trascurare il rapporto contenuto-forma. Tuttavia vanno sottolineati anche i vantaggi, quello, ad esempio, di fondarsi su elementi obiettivi del testo, sia lessicali, sia stilistici, sia letterali. Soprattutto ha il vantaggio di porre l'attenzione sulla parte centrale dello scritto (cioè il sacerdozio di Cristo), così da farlo diventare chiave interpretativa. La stessa lettera, d'altronde, lo afferma come «punto capitale» (8,1) che sta alla base dell'esortazione di 10,19-39.

7.  NOTE DI TEOLOGIA. LA SOTERIOLOGIA DELLA LETTERA AGLI EBREI

Il termine soteriologia significa “dottrina della salvezza”
 ed indica il chinarsi misericordioso di Dio sull'uomo per permettergli di riacquistare l'immagine perduta. È una libera iniziativa trinitaria che, preparata dall'AT, ha il suo culmine in Cristo. Senza dimenticare il Padre e lo Spirito, privilegiamo l'opera di Cristo (Cristologia) che agisce per gli uomini considerati come popolo (Ecclesiologia), permettendo la rinascita di una nuova umanità (Antropologia). Sono come tanti affluenti, che si combinano nel grande fiume della salvezza, massima espressione dell'amore divino.

Ebrei ha il merito grande di aver utilizzato un tema e un concetto importante come quello del sacerdote/sacerdozio, di cui esisteva il dato essenziale (offerta totale di Gesù nella sua morte redentrice), ma di cui mancava la terminologia.


Viene ripreso il ricco cerimoniale dell'AT e buona parte della terminologia del giorno dell'Espiazione (Yom Kippur) per parlare della morte sacrificale di Gesù.

Non mancavano però le difficoltà nel parlare di Gesù come sacerdote. La prima consiste nel fatto che Gesù, nel Vangelo, spesso si oppone al mondo sacerdotale. Sappiamo infatti che spesso i sadducei, a cui appartenevano i sacerdoti, si allineano con i farisei, loro rivali, pur di fronteggiare il comune nemico, Gesù. Altra non lieve difficoltà era quella di attribuire a Gesù il titolo di sacerdote, pur sapendo che lui non era di discendenza aronitica-levitica.


L'autore supera la prima difficoltà cogliendo il meglio del sacerdozio dell'AT, legandosi di più alle funzioni sacerdotali che non alle singole persone; supera la seconda richiamando l'enigmatica figura di Melchisedek (cfr. Gn 14), già filtrata dalla lettura profetica del Sal 110,4.


Passiamo in rassegna la lettera per sommi capi, mettendo in luce alcune note che possono interessare la soteriologia, vista nelle sue linee di cristologia, ecclesiologia e antropologia. È un tentativo di lettura unitaria e sintetica, visualizzata attraverso un tema teologicamente denso. Verranno citati alcuni passi della lettera, mettendo tra parentesi quadre [...] alcuni riferimenti al NT: ciò aiuta a capire l'unità del progetto salvifico all'interno del NT. Poiché i riferimenti sono puramente indicativi, potrà risultare utile continuare tale raffronto, sia all'interno della lettera, sia con gli altri testi del NT.

7.1. Cristologia

- Protoaffermazione: Gesù è Figlio di Dio: 1,1-4

[Gv 1,1, Mc 1,1; Rm 1,4; Mt 1; Lc 1]

- Importanza di tale affermazione: Gesù è causa di salvezza eterna: 5,9

[At 4,12]

- Sviluppo: è superiore agli angeli e a Mosè: 2,1-3,6

- Seconda affermazione: Il Figlio di Dio è uomo: soffre e muore: 2,9.14

[Gv 1,14; Rm 1,3; Mc 15,33-39]

Impara l'obbedienza nella sofferenza: 5,8, sempre attento a compiere la volontà del Padre

[Gv 4,34; 5,30; 6,38; Mt 6,10; 7,21]

- Perché Dio si è fatto uomo?
 La risposta: per salvare gli uomini e lo può fare perché vero Dio e vero uomo: 2,14-18.

- Il modo concreto e specifico per realizzare la salvezza è il suo statuto di sommo sacerdote che ha attraversato i cieli: 4,14

Gesù risponde alle caratteristiche sacerdotali: scelto tra gli uomini, come mediatore tra Dio e gli uomini, a vantaggio di quest'ultimi, offre qualcosa per i peccati...: 5,1-3

Vistosi sono gli elementi di novità e di originalità assoluta: Dio sceglie il Figlio, reso sommo sacerdote secondo l’ordine di Melchisedek: Gesù raggiunge quella pienezza di compimento che diventa salvezza per tutti: 5,4-9; Gesù è il sacerdote perfetto, che compie in modo definitivo (una volta per tutte) la sua opera: 7,26-28.

L'opera salvifica di Cristo si fonda su un sacerdozio unico ed eterno, 7,23-25: Cristo è centro e senso di tutta la storia della salvezza.

[At 1,7; Mc 1,15; Gal 4,4; Rm 3,24-26]

- Se alcune volte l'AT con le sue istituzioni e il suo sacerdozio è un semplice modello (cfr. 5,1-6), altre volte si stabilisce un serrato confronto per arrivare a stabilire la superiorità del sacerdozio e quindi dell'azione salvifica di Cristo. Si crea il dinamismo di continuità, superamento, compimento.

Ciò che succede nell'AT è copia e ombra: 8,5; 9,9.24

[Gal 3,24: Rm 2,12-3,20; 1 Cor 10,1-13]

Conclusione:

- Solo Cristo sta assiso alla destra del Padre, sacerdote del vero santuario: 8,1-2; 10,12

- Solo Cristo dà una dimensione escatologica al suo agire: 9,11

- Solo Cristo offre se stesso (valore del sangue), una volta per tutte, garantendo una redenzione eterna: 9,11.26; 10,12-14

Egli dà così vita ad un'alleanza migliore, nuova: 8,6.13 che rende superata la precedente, 10,9.

7.2. Ecclesiologia

- La Chiesa è la comunità di coloro che grazie al sacrificio di Cristo sono stati santificati: la chiesa è la comunità dei santi: 10,10; 2,11; 13,12

[Ef 5,26; Gv 17,17.19; At 26,18; 1 Cor 1,2]

- È la comunità di coloro che sono stati resi perfetti, 10,14, partecipi cioè di quella perfezione che viene da Cristo: 5,9; 7,28

- È la comunità dell'alleanza nuova a carattere escatologico: 10,15-18.

- È una comunità impegnata ad accogliere e a far propria la salvezza che ha origine trinitaria: viene dal Figlio di Dio, 1,14-2,1, dal Padre e dallo Spirito: 2,4.

[Mt 28,19; 2 Cor 13,13]

- È una comunità cosciente del valore della tradizione, la salvezza è un bene ricevuto gratuitamente e da trasmettere: 2,3b-4

[2 Pt 1,16-21; 1 Cor 15,3; Lc 1,1-4; 1 Gv 1,1-4; Mt 10,8]

- È una comunità di fratelli, aiutata e sorretta da Cristo che potremmo chiamare il Fratello Maggiore: 2,11.9

[Gv 20,17]

- È una comunità impegnata ad approfondire il senso del suo essere; per questo dopo il primo annuncio (Kerygma), deve continuare la catechesi: 6,1-5

[At 2,42]

- È una comunità pure impegnata sul terreno concreto dell'agire bene: 6,10-12; 10,24.32-34; 13,1-3

[Mt 25,31-40; 10,42]

- È una comunità variegata con, al suo interno, persone che perdono il fervore iniziale, dimenticando o tralasciando il dono ricevuto: 6,6; 10,25.

7.3. Antropologia

Una certa immagine di umanità già emerge dallo sguardo ecclesiologico; vogliamo soffermarci ulteriormente, perché conoscere meglio l'uomo che viene dall'incontro salvifico di Cristo significa saper delineare meglio la società.

- È un uomo reso sacerdote da Cristo: grazie alla redenzione può entrare liberamente nel Santuario; Cristo è la via nuova e vivente: 10,19-20

[Gv 14,6]

- È un uomo che può credere e sperare, aiutato da tanti modelli esemplari che hanno percorso la via della fede: 11,1-40

- È un uomo impegnato per la pace e per la santificazione, al fine di incontrare Dio: 12,14

[1 Ts 4,3; Gv 14,27; Mt 5,8-9; Rm 12,18]

- È un uomo aperto ai valori del mondo, quali l'ospitalità, la solidarietà, la riconoscenza: 13,2-7

[Fil 4,12]

- È un uomo intelligente, capace di discernere per separare il bene dal male: 13,9

[Ef 4,14]

- È un uomo munifico, capace di ricordarsi dei bisogni altrui e di provvedere: 13,16

[At 3,6; 4,32-35; 2 Cor 8-9: Fil 4,10-20]

- È un uomo che, nonostante tante buone qualità, non ha ancora raggiunto la pienezza e talora può servire la sferza: 12,4-12. La storia biblica offre alcuni esempi negativi, 3,19 ricordando la triste possibilità di non poter entrare nel riposo eterno. 

7.4. Conclusione

Anche le dure prese di posizione, i rimproveri e gli esempi negativi sono una catechesi, un modo per sollecitare e raccomandare: «Affrettiamoci dunque...» (4,11); «Corriamo con perseveranza nella corsa che ci sta davanti... perché non vi stanchiate perdendovi d'animo» (12,1.3).

La meta rimane precisa e luminosa davanti a noi: «Gesù, autore e perfezionatore della fede» (12,2), Lui che «possiede un sacerdozio che non tramonta» (7,24). Ed ecco il gran finale: «PERCIÒ PUÒ SALVARE PERFETTAMENTE QUELLI CHE PER MEZZO DI LUI SI ACCOSTANO A DIO, ESSENDO EGLI SEMPRE VIVO PER INTERCEDERE A LORO FAVORE» (7,25).
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Ventinovesimo Capitolo

LE LETTERE CATTOLICHE

I 27 libri che formano il NT sono identificati in 4 grandi generi letterari: Vangeli (4), Atti (1), Lettere (21), Apocalisse (1). Le lettere si distinguono a loro volta in due grandi gruppi: le lettere paoline (13+1) e le rimanenti (7), che formano le cosiddette 'lettere cattoliche'. A partire dal IV secolo, Eusebio designa con tale nome le lettere di Giacomo, 1-2 Pietro, Giuda, 1-2-3 Giovanni
. Il raggruppamento è forse giustificato dalla indicazione generica dei destinatari e il termine 'cattoliche', cioè 'universali', denota l'assenza di un preciso referente. Manca infatti una comunità specifica o una persona, parlando in modo vago di «12 tribù disperse nel mondo» (Gc 1,1), o di «fedeli dispersi nel Ponto, nella Galazia, nella Cappadocia, nell'Asia e nella Bitinia» (1Pt 1,1).


Un sommario confronto con le lettere paoline mostra una vistosa differenza. Queste hanno un carattere personale che risponde spesso a esigenze particolari, come risposte appropriate a problemi insorti in una comunità o con una persona. Il colorito locale, la passione della comunicazione, la precisazione di persone o di situazioni rendono le lettere di Paolo un documento originale e personale, anche se il loro valore supera la contingenza e si impone a tutta la comunità ecclesiale. Le lettere cattoliche invece hanno un carattere impersonale, hanno pochi riferimenti diretti alla situazione locale e tacciono quasi totalmente dell'autore (cfr. 1 Pt 5,1). Alcune di esse (per es. 1 Gv, Giuda e Giacomo) si avvicinano di più al genere letterario omiletico, che a quello epistolare.


Discussa e perfino tormentata è pure la questione dell'autore
. Mentre le lettere paoline lasciano più volte affiorare il temperamento e la sensibilità del mittente, le lettere cattoliche rispondono ad un mortificante anonimato, che ha reso ancora più difficile individuare l'origine esatta delle medesime. Non ha sempre convinto l'attribuzione ad un personaggio celebre (Giacomo, Pietro, Giuda, Giovanni), cercando di risolvere il problema dell'autore ricorrendo al fenomeno della pseudonimia
. Già nell'antichità sorgevano difficoltà nel riconoscere il valore normativo di Parola di Dio ad alcune di tali lettere. Si sa che ben cinque lettere del gruppo, sono scritti deuterocanonici che, sebbene sotto un nome celebre (2Pt, 2-3Gv, Gc e Gd), non trovarono un'immediata accettazione nel canone
.
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Trentesimo Capitolo

LA LETTERA DI GIACOMO

La lettera di Giacomo non è tra gli scritti del NT più conosciuti, perché la sua importanza si può dire relativa o anche minima, soprattutto se confrontata con le lettere paoline che hanno segnato la storia dell'esegesi cristiana e determinato il pensiero teologico. Poco conosciuta nell'antichità, ha goduto al tempo della riforma protestante di fama negativa, perché Lutero la definì 'lettera di paglia' in quanto sembrava opporsi all'idea matrice della salvezza per mezzo della sola fede, senza l'ausilio delle opere. E in uno stato di abbandono o di quasi dimenticanza, è rimasta fino ai nostri giorni, allorché uno studio più approfondito e meno istintivo ha restituito alla lettera dignità e debita considerazione. Liberata dalla polemica e da una miope interpretazione, la lettera presenta un messaggio ancora valido e certamente non in antitesi con il pensiero paolino. Anche in essa si celebra il valore della fede, che deve produrre opere di carità: dalla sua serena lettura può venire una conferma ad alcuni grandi pensieri della lettera ai Galati.


Per una presentazione complessiva, partiremo dalle problematiche più scottanti e ancora oggi non definitivamente risolte, quali l'autore e la presentazione letteraria. Alcune idee teologiche concluderanno la nostra esposizione.

1.  AUTORE E DATAZIONE: UN REBUS

La lettera si apre con il nome di «Giacomo, servo di Dio e del Signore Gesù Cristo» (1,1), indicando una persona sicuramente cristiana, della quale non si dirà nulla in seguito. Dobbiamo allora abbandonarci ad una molteplicità di ipotesi per dare un volto, se possibile, a questo Giacomo. Dalla scelta della persona verrà la precisazione cronologica.


Possiamo individuare diverse persone con il nome di Giacomo nel NT:

- Giacomo apostolo scelto da Gesù (cfr. Mt 10,2), figlio di Zebedeo e fratello di Giovanni: i due sono soprannominati da Gesù Boanerghes, cioè 'figli del tuono' per il loro carattere impetuoso (cfr. Mc 3,17).

- Giacomo figlio di Alfeo, pure lui apostolo (cfr. Mt 10,3).

- Giacomo padre di Giuda: compare nella lista di Lc 6,16 e At 1,13 e non è altrimenti noto
.

- Giacomo, chiamato il minore, figlio di Maria, una delle pie donne che sono presenti alla crocifissione di Gesù (cfr. Mc 15,40), fratello di Giuseppe o Jose.

- Giacomo 'fratello del Signore', il più noto e citato nel NT: presentato come figlio di Maria e fratello di Giuseppe, Simone e Giuda (cfr. Mt 13,55), beneficiario di una apparizione del Risorto (cfr. 1 Cor 15,7), autorità riconosciuta a Gerusalemme sia da Paolo (cfr. Gal 1,19; 2,9.12) e da Pietro (cfr. At 12,17), sia dal concilio riunito per discutere importanti questioni (cfr. At 15,31). Giacomo 'fratello del Signore' si identifica con il figlio di Alfeo per la maggior parte dei Padri della Chiesa d'Occidente e, oggi sempre meno, per alcuni autori moderni. Alcuni Padri della Chiesa d'Oriente, come Eusebio ed Epifanio, li distinguono e la liturgia celebra due feste distinte, il 5 ottobre per il secondo e il 25 ottobre per il primo.


A chi corrisponde il nome di Giacomo citato nella lettera?


Dei cinque casi citati, possiamo subito eliminarne due. Si esclude all'unanimità Giacomo il Maggiore, perché subì il martirio nell'anno 44 sotto Erode Agrippa I (cfr. At 12,2): troppo presto perché sia lui l'autore della lettera, che presuppone una data posteriore. Non entra in questione neppure Giacomo padre di Giuda per la scarsità di notizie: di lui parla solo Luca. Per coloro che identificano Giacomo di Alfeo con il fratello del Signore, sarebbe lui il responsabile della lettera
. La proposta, in teoria possibile, non convince molto. Resterebbe comunque da spiegare, se fosse apostolo, perché non ha citato questo titolo che conferiva grande autorità allo scritto. La maggior parte propende a distinguere due persone, Giacomo apostolo e Giacomo fratello del Signore e allora sarebbe quest'ultimo l'autore della lettera
. Giacomo, fratello del Signore, potrebbe identificarsi con il Giacomo citato da Mc 15,40, avvallando il legame di parentela
. Accettando l'informazione di Giuseppe Flavio
 secondo cui quel Giacomo che godeva di così grande prestigio a Gerusalemme sarebbe stato lapidato nel 62, possiamo collocare verso l'anno 60 la composizione della lettera.


Esiste pure una possibilità che esula dalla casistica appena proposta, che si è sforzata di dare un'identità a Giacomo. La tendenza moderna attribuisce la lettera ad un autore anonimo che ha utilizzato la pseudepigrafia per dare un'autorità alla sua lettera. Si argomenta in questo modo: il greco è troppo elegante per essere opera di un autore di lingua madre semitica
; la problematica della lettera con la correzione di una fede non rettamente intesa e in opposizione alle opere presuppone un tempo abbastanza distante da Paolo; se l'autore fosse stato veramente il fratello del Signore, la lettera non avrebbe tardato ad imporsi come canonica
. Per queste ragioni si preferisce oggi parlare di un autore «maestro della chiesa, estremamente colto, buon conoscitore del mondo ellenistico... O egli stesso è un giudeo-cristiano ellenistico, oppure si sente legato alla tradizione giudeo-cristiana ellenistica, poiché si serve di un ricco materiale preso dall'AT (LXX), dal giudaismo ellenistico e dalle tradizioni giudeo-cristiane»
. Accettando questo, la datazione si fissa verso la fine del primo secolo e oltre
.


Concludendo la presentazione, non la discussione, oggi sono sostanzialmente due le linee seguite: la lettera è opera di Giacomo fratello del Signore, che l'avrebbe scritta con l'aiuto di un segretario a causa della forma e del vocabolario elegante; in questo caso la data si fissa verso il 60. Oppure la lettera conserva solo il nome di Giacomo, senza alcun rapporto con un personaggio storico; in questa ipotesi la datazione scivola verso la fine del primo secolo.

2.  PRESENTAZIONE LETTERARIA

Dei molti aspetti che riguardano la critica letteraria, diremo due parole sul genere letterario, i destinatari, la divisione della lettera e l'ambiente nel quale è sorta.


Già una sommaria lettura fa capire che lo scritto non può essere classificato in  modo rigoroso nel genere letterario lettera. Anche se all'inizio si trovano il mittente «Giacomo servo di Dio e del Signore Gesù Cristo», i destinatari «alle dodici tribù disperse nel mondo» e il saluto «salute», i tre elementi classici di apertura non bastano a garantire lo statuto di lettera al presente scritto
. Scorrendo il testo e arrivando alla conclusione si osserva che manca non solo una finale che sia da lettera, ma tutto il rapporto tra scrivente e ricevente. Il contenuto infatti non è uno scambio di informazioni o di sentimenti, come può essere nella lettera, un'occasione per mettere in luce chi scrive o chi riceve, bensì una comunicazione che appartiene al genere letterario omiletico: «Si tratta probabilmente di un discorso o istruzione di carattere parenetico, che ha i suoi modelli nella tradizione sapienziale dell'AT e nelle omelie e istruzioni della sinagoga»
. Il tono esortativo si manifesta nel frequente uso (13 volte) di 'fratelli miei', 'amati', 'diletti', nell'impiego abbondante dei verbi all'imperativo
, nella maestria di drammatizzare la propria esposizione. Da questi indizi e dall'esame del contenuto si evince anche lo scopo dello scritto: esortare una comunità attraversata da conflittualità tra classi sociali (ricchi e poveri) e tendenzialmente portata ad una vita cristiana fatta più di verbalismo che di serio e operoso impegno.


Questa predica viene indirizzata ad una comunità raccolta genericamente sotto la denominazione «dodici tribù disperse nel mondo
»: costoro potrebbero essere cristiani provenienti dal giudaismo e allora si capisce il riferimento alle 12 tribù di Israele; ma potrebbe anche trattarsi di un linguaggio mutuato dal mondo giudaico e riferito al nuovo popolo di Dio, i cristiani, ora presenti in gran parte dell'impero romano.


Non meno problematico risulta il tentativo di organizzare il testo attorno ad una tematica. La varietà di proposte dei commentari testimonia la intrinseca fragilità di ogni divisione. Ne adottiamo una semplice ed essenziale
:

1,1-27:
accoglienza ed attuazione della parola

2,1-4,12:
la fede attiva e la vera sapienza

4,13-5,20:
giuste relazioni tra ricchi e poveri, regole della comunità

Nello stile parenetico, com'è quello della nostra lettera, è normale trovare un certo disordine,  che tuttavia non impedisce all'autore di usare con consumata abilità una gran quantità di procedimenti stilistici, quali ad esempio, l'allitterazione, la rima, il ritmo. Non è da escludere che tale disordine sia imputabile, almeno in parte, alla fonte utilizzata.


Se vogliamo ricercare l'ambiente che può aver generato la lettera o i punti forza del suo interesse, ci imbattiamo nella spiritualità biblico-sapienziale. Troviamo un costante collegamento con l'AT, con alcune citazioni esplicite e circa una quarantina di implicite
. Si nota una predilezione per i testi sapienziali come Siracide, Sapienza, Proverbi e Salmi, citati secondo la traduzione dei LXX. Accanto al mondo biblico veterotestamentario, si riscontra qualche collegamento con il tardo giudaismo
, soprattutto nella componente apocalittica, con i testi e i motivi della filosofia morale popolare cinico-stoica. La lettera di Giacomo è però prima di tutto uno scritto cristiano: ovvio quindi che il contatto più frequente sia con il NT, e in modo privilegiato con il Vangelo secondo Matteo
.

3.  MESSAGGIO TEOLOGICO

Isoliamo alcuni centri di interesse che potrebbero essere punti di aggregazioni di più idee che compongono e animano la lettera
. Partiamo da tre cardini teologici, esamineremo il pragmatismo cristiano, per poi concludere con due punti fermi, il primo che riguarda la polemica fede-opere e il secondo che tratta della preghiera, in modo partico​lare quella per gli ammalati.

3.1. Tre cardini

Giacomo fonda le sue scelte su alcuni principi, pochi ma essenziali: Dio, Cristo, l'uomo. Dio è ricordato più volte e con molti titoli: creatore degli astri (1,17; 5,4) e degli uomini (3,1), immutabile (1,17), autore di tutti i beni tra i quali primeggia la salvezza (1,5), la rigenerazione (1,18) e la rivelazione profetica (5,20). Come padre degli uomini (3,9), egli si interessa di loro donando la sua grazia (4,6.8), ascoltando la loro preghiera fiduciosa (1,5) e concedendo loro la guarigione e il perdono dei peccati (5,15-18).


Il discorso su Gesù è ridotto al minimo, essendo Gesù citato solo due volte (1,1; 2,1); in compenso le affermazioni sono di prima grandezza, perché lo presentano come il Signore e in prospettiva escatologica.


Lusinghiero anche il giudizio complessivo sull'uomo. Gli si riconosce una natura fondamentalmente buona in quanto creato a immagine di Dio (3,9); non si tacciono le difficoltà che accompagnano l'esistenza umana, come la tentazione (1,14), le lacerazioni scaturite dalla passione (4,1), la presenza minacciosa del demonio (4,7; 3,15). La povertà morale dovuta al peccato viene eliminata dalla rigenerazione grazie al Vangelo, parola di verità (1,18), capace di recare salvezza (1,21). Una beatitudine rivolta all'uomo che sopporta la prova, accompagna la serena convinzione di camminare verso la patria celeste (1,12). L'immagine dell'uomo ideale è dipinta nel concetto di sapienza, un bene che viene da Dio e che deve essere chiesto nella preghiera (1,5)
.

3.2. Pragmatismo cristiano

Assegniamo al termine un valore positivo che esprime l'intervento diretto e concreto. Giacomo insiste sulla teologia del fare che non esclude, ma presuppone la teologia dell'essere. Egli si dimostra un uomo pratico, capace di individuare e di suggerire alcuni mezzi: la parola di Dio, il superamento della tentazione, il rispetto degli altri.


La parola di Dio è il principio dinamico che opera nell'uomo la trasformazione e lo porta alla salvezza. Niente di magico o di automatico in questa trasformazione: essa opera solo quando trova un cuore disposto a lasciare il male e aperto alle esigenze degli altri. Per questo essa deve trovare corrispondenza nella realtà, smascherando ogni vellei​taria forma di astrattismo spirituale (1,22-24). Chi invece si impegnerà ad attuare nella sua vita la Parola, entrerà nello spazio naturale della legge di libertà (1,25).


Essere cristiani non esonera dalla lotta continua alla tentazione che attecchisce dentro l'uomo e cerca di rovinarlo conducendolo verso la morte (1,14). Giacomo riserva una beatitudine all'uomo che supera la tentazione (1,12), ovviamente perché egli crede fermamente nella capacità dell'uomo di uscirne vincitore, grazie anche all'azione di Dio che, lungi dal tentarlo (1,13), lo indirizza al successo.


I cristiani che si ritrovano insieme per cantare le lodi di Dio devono fare retto uso della lingua (3,9-10), evitando la maldicenza e l'uso improprio della parola (4,11-12; 5,9.12). Questo è già un primo contributo alla costruzione di una comunità. Un altro contributo viene dallo sforzo di costruire una perequazione sociale. I dislivelli sociali sono una spina per la costruzione dell'unità ecclesiale. Per questo Giacomo, l'evangelista sociale, raccomanda di non fare discriminazione di persone e poiché il ricco non vale più del povero, ogni preferenza per il primo a scapito del secondo attenta alla ordinata vita ecclesiale (2,1-10). La ricchezza poi sollecita ad un profondo esame di coscienza, perché spesso è frutto di iniquità e causa di sofferenza, nonostante un momentaneo stato di benessere (5,1-6).

3.3. Due punti fermi: fede e preghiera

Due punti meritano un supplemento di attenzione per le implicazioni che presentano: la fede per il suo legame con le opere e la possibilità, rivelatasi infondata, di creare una opposizione tra Giacomo e Paolo; la preghiera e in modo speciale quella per i malati, perché nel testo di Giacomo trova fondamento il sacramento dell'unzione dei malati.

3.3.1. Fede e opere

La fede, un caposaldo della teologia di Giacomo, deve essere provata nella sua genuinità (1,3), accompagna e qualifica la preghiera (1,6; 5,15), impedisce le ingiuste preferenze nei rapporti sociali (2,1) e fa ricchi davanti a Dio (2,5). Essa è realtà viva, dinamica, operatrice di bene. Su questo punto Giacomo insiste volendo combattere pericolose distorsioni, che rendevano la fede forse più un gingillo per trastullarsi che non una forza per impegnarsi. Giacomo non fa l'apologia delle opere; semplicemente riconosce ad esse di essere la normale estrinsecazione di una realtà interiore. Intendendo così la fede, Giacomo non corregge Paolo, ma lo interpreta, bloccando e criticando alcuni fraintendimenti del pensiero paolino.


Confrontiamo Giacomo con due testi paolini
:

Gc 2,17 cfr. 2,28






Rm 3,28

Così anche la fede:






L'uomo è giustificato

se non ha le opere,






per la fede

è morta in se stessa.





indipendentemente










dalle opere della legge

Gc 2,24







Gal 2,16

L'uomo viene giustificato





L'uomo non è giustificato

in base alle opere






dalle opere delle legge

e non soltanto in base alla fede.




ma soltanto per mezzo










della fede in Gesù Cristo

Sia Paolo sia Giacomo parlano della giustificazione, senza la pretesa di esaurire l'argomento. Ne trattano da punti di vista diversi: Paolo ne tratta in modo speculativo-sistematico, è il teologo che presenta l'essenza del tema; Giacomo scrive da pastore, da predicatore, che si pone nella prospettiva concreta di una comunità
.


Giacomo usa il metodo della diatriba, facendo intervenire un immaginario interlocu​tore nella disputa
. Già la scelta del modello letterario significa il contesto di polemica: Giacomo vuole combattere alcuni abusi che si erano verificati sul tema della fede. Se la fede è avulsa dalla vita perché si disinteressa degli altri (cfr. 2,15-16) o si riduce all'affermazione dell'esistenza di Dio (cfr. 2,19), non basta, non è vera fede
. Per Giacomo si rende necessaria la visibilizzazione della fede, che si estrinseca nella concretezza della vita. Egli non contesta che la fede giustifichi l'uomo: contesta solo un uso della stessa indiscriminato e disancorato dalla vita. Gli esempi di Abramo e di Raab con​fermano che la loro giustificazione è venuta dopo che essi hanno fatto qualcosa
.


Paolo espone il suo pensiero sulla giustificazione, tra l'altro, in Rm 3,21-4,25 (cfr. Gal 2,15-16). Anche lui vuole polemizzare contro i giudei che pensavano di salvarsi con l'osservanza della legge, però il suo discorrere è più pacato e per nulla aggressivo. Parte dall'affermazione che tutti, sia pagani che giudei, hanno peccato e quindi sono privi della comunione con Dio. Egli insiste nel dire che nessuna opera umana, per quanto buona e valida, può ottenere il ristabilimento di tale comunione, che si ottiene unicamente in Cristo, morto e risorto per tutti gli uomini.


Entrambi hanno ragione nella loro sottolineatura ed ognuno sarebbe pronto a sottoscrivere le affermazioni dell'altro
.

3.3.2. Preghiera per i malati

La preghiera è un altro caposaldo della teologia della lettera. Giacomo riconosce alla preghiera una potenza imprevedibile, come dimostrato dall'esempio di Elia (5,17-18). Il pensiero più bello e consolante lo troviamo quando la preghiera viene considerata come il viatico del cristiano, nelle ore tristi e liete (5,13). Un posto speciale viene riservato alla preghiera per i malati, cui sono invitati gli anziani o presbiteri, cioè i responsabili della comunità ecclesiale (5,14-15). Questa preghiera, unitamente all'unzione con olio, fonda il sacramento dell'unzione degli infermi.


La lettera di Giacomo offre una indicazione di comportamento dei primi cristiani in caso di malattia. È molto di più del carisma cristiano delle guarigioni (cfr. 1 Cor 12,9) o dell'uso di visitare i malati, raccomandato dall'AT (Sir 7,35), da Gesù (Mt 25,36), dalla spiritualità giudaica (Talmud, Sanhedrin 101,1). Può capitare che intervenga una grave malattia. Allora c'è bisogno di consolazione e di speranza, perché spesso il dolore ha un effetto paralizzante e non raramente induce alla disperazione. Difficile riuscire a soppor​tare una croce senza restarvi sotto schiacciati. Occorre dare al malato delle ragioni: «L'infermo, dal punto di vista cristiano, non è un rottame: egli può raccogliere in pieno il senso della vita anche da un letto, se con virtù rassegnata si mantiene nei piani di Dio. Il dolore, invece di impedire la salvezza, serve allora a disilludere, a distaccare, a riparare, a purificare, a maturare; riaccende continuamente in cuore la speranza della gloria futu​ra...»
.


In questo contesto di sofferenza, ecco la raccomandazione di chiamare i presbiteri
, affinché «preghino su di lui (=malato), dopo averlo unto con olio, nel nome del Signore. E la preghiera fatta con fede salverà il malato: il Signore lo alzerà e se ha com​messo peccati, gli saranno perdonati. Confessate perciò i vostri peccati gli uni agli altri e pregate gli uni per gli altri per essere guariti. Molto vale la preghiera del giusto fatta con insistenza» (Gc 5,14-16). Duplice è l'azione dei presbiteri: preghiera sul malato
 e unzione con olio nel nome del Signore. L'effetto salutare non sta ovviamente nella unzione in quanto tale, bensì nella preghiera fatta con fede: è la forza divina ad agire, sollecitata - per così dire - dalla preghiera fiduciosa. Sulla preghiera fatta con fede si era già pronunciato Giacomo 1,5-8. Il risultato finale di questa azione umano-divina è la salvezza del malato: salvare e rialzare affermano la stessa cosa
. Un malato, in quanto uomo, è anche un peccatore. Ecco allora l'occasione di confessare le proprie colpe per ottenere una guarigione globale, che interessa tutto l'uomo (cfr. il paralitico di Mt 9,1-8). Questa dimensione di riconoscimento dei peccati distingue l'unzione di Giacomo da tutte le unzioni precedenti, sia quelle dei giudei, sia quelle degli apostoli in Galilea (cfr. Mc 6,13), facendone un'unzione veramente nuova, che porta a compimento una viva tradizione risalente a Gesù e agli apostoli. Il testo di Gc 5,14-15 è considerato il fondamento biblico del sa​cramento dell'unzione degli infermi
.

4.  CONCLUSIONE

La lettera di Giacomo svolge un ruolo di svegliarino ad un cristianesimo che rischia di assopirsi o di stemperarsi nella routine quotidiana. Con una appassionata presentazione, l'autore rivendica alla fede una dimensione di concretezza e di storicità, che certe falsificazioni avevano dimenticato; la fede senza la controparte delle opere rimane realtà inerte, morta. In nome della vera fede che crea comunione con Dio, si deve costruire una comunità ecclesiale di rapporti paritetici, fondati sulla fratellanza e non sul possesso. La ricchezza diventa anzi un grosso rischio davanti al quale bisogna agire con prudenza e saggezza. È la parola di verità a generare nel cristiano la vita: una volta deposta con il battesimo, genera fortezza, capacità di ascolto e coerenza di azione. «Tutta la vita del fedele acquista, così, la valenza di un dialogo con Dio nell'attesa del ritorno di Cristo. Attendere la sua venuta (5,9) comporta una preparazione vigile e paziente, zelante e fiduciosa, porta a vivere e testimoniare con costanza una carità operosa sull'esempio dei profeti e degli amici di Dio, guida ad agire nella sincerità e nella verità»
.
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Trentunesimo Capitolo

LA PRIMA E LA SECONDA LETTERA DI PIETRO

LA LETTERA DI GIUDA

I tre scritti conosciuti come Prima Lettera di Pietro (= 1Pt), Seconda Lettera di Pietro (= 2Pt) e Lettera di Giuda (Gd) sono correlati tra loro. I primi due, avendo la persona di Pietro come punto di riferimento e di confronto, danno vita a quella che potremmo chiamare "tradizione petrina": 2Pt menziona 1Pt e si raccorda a Gd che richiama esplicitamente nel contenuto. Ci sentiamo autorizzati a trattare questi scritti in un unico capitolo, perché relazionati tra loro, pur nella originalità di ognuno. La esposizione seguirà la probabile successione cronologica: 1Pt, Gd e 2Pt.

1.  LA PRIMA LETTERA DI PIETRO

L'attribuzione a Pietro e la bellezza del testo hanno sempre favorito l'interessamento per questo capolavoro della Chiesa primitiva. Negli ultimi due secoli un appassionato studio ha messo in luce anche alcuni spinosi problemi della lettera: paternità, struttura e comprensione. Ancora oggi, siamo ben lungi dall'aver trovato una soluzione soddisfacente.

1.1. Genere letterario e struttura

Fin dalla prima lettura si ha subito l'impressione di una certa eterogeneità letteraria, per la presenza di brani esortativi, di citazioni bibliche elaborate, di riferimenti liturgici con frammenti di inni. Ovvio quindi avere una molteplicità di opinioni sul genere letterario di questo scritto, considerato variamente: una omelia di Silvano (Bornemann), una liturgia battesimale (Cross), con particolare riferimento alla Pasqua (Leany), un credo battesimale formato da quattro inni liturgici (Boismard). La verità delle singole osservazioni rimane parziale, e quindi incapace di individuare la vera anima dello scritto. 


L'opinione più accreditata rimane quella che ritiene 1Pt una vera lettera
. Lo stile epistolare affiora nella struttura dell'insieme. Sono presenti un indirizzo e il saluto iniziale (1,1-2), seguito dal ringraziamento (1,3-12); la parte centrale è occupata dal corpo della lettera (1,13-5,11); una conclusione con i saluti finali suggella lo scritto (5,12-14). Facendo attenzione al contenuto, ne viene la seguente struttura
:

Indirizzo e saluto trinitario (1,1-2)

Identità dei credenti (1,3-2,10)


Inno di ringraziamento a Dio per la salvezza (1,3-12)


Conseguenze: diventare santi come Dio (1,13-25)


Vocazione e missione dei credenti (2,1-10)

Vivere da credenti (2,11-4,11)


Annuncio del tema: missione dei credenti nel mondo (2,11-12)


Codice di comportamento sociofamiliare (2,13-3,12)


Vita cristiana e sofferenza: l'esempio di Cristo (3,13-22)


Sobrietà cristiana e servizio reciproco (4,1-11)

I credenti in attesa della parusia (4,12-5,11)


I credenti nel tempo della fine (4,12-19)


Codice di comportamento ecclesiale (5,1-5)


Vigilanza, sobrietà cristiana e fiducia in Dio (5,6-11)

Conclusione e saluti finali (5,12-14)

Il testo è percorso da elementi strutturanti, come il «carissimi» di 2,11 e 4,12 che permette di individuare la partenza di due nuovi gruppi di pensiero che, uniti al precedente, favorisce l'articolazione del corpo della lettera in tre grandi parti. La presenza di materiali diversi, con elementi presi dalla tradizione catechetica, liturgica ed evangelica, non intacca l'unità e l'armonica composizione dell’insieme. La mancanza di riferimenti precisi ad un rapporto tra mittente e destinatari – argomento addotto per negare il genere epistolare di questo testo – si spiega con la vastità dei destinatari: «Ai fedeli dispersi nel Ponto, nella Galazia, nella Cappadocia, nell'Asia e nella Bitinia» (1,1).

1.2. Autore e data, luogo e scopo

Per molti secoli la paternità petrina della lettera era un dato acquisito e scontato. Sobrie, ma chiare indicazioni nel testo, fanno riferimento a Pietro (1,1; 5,1ss; 5,13), un richiamo preciso compare in 2Pt 3,1 e la testimonianza degli antichi scrittori concorda senza esitazione: Clemente Alessandrino, Origine, Tertulliano, Cipriano e Ireneo.


Nell'Ottocento si abbattè anche su questo scritto la scure impietosa della critica che negava tale paternità. Le ragioni erano molteplici e di diversa natura: la lingua elegante e le citazioni secondo la Bibbia greca (LXX) non deponevano a favore di un uomo semplice come Pietro; la sua lunga frequentazione con Gesù avrebbe dovuto affiorare con qualche personale riferimento; la situazione storica dei cristiani sembra richiamare un periodo di persecuzione, che rimanda verso la fine del primo secolo. Sembrava logico concludere che Pietro fosse solo il prestanome, e un cristiano avesse posto il suo scritto sotto l'alto patronato del capo degli Apostoli.


Sono molti oggi a considerare lo scritto uno pseudoepigrafo, solamente attribuito a Pietro, senza che egli ne sia l'autore
. Questo fronte sta oggi sgretolandosi nella sua compattezza, e sempre più prende consistenza la posizione di coloro che riconoscono l'influenza e l'attività di Pietro nella lettera. Le argomentazioni per negare la paternità petrina possono essere criticate e perfino smantellate. Per la composizione e la stesura, può essersi avvalso dell'opera di Silvano, citato in 5,12, e ciò spiegherebbe in buona parte l'eleganza formale
, il ricco vocabolario, le citazioni della Bibbia greca e perfino quel "paolinismo", che alcuni autori ravvisano nello scritto, dato che Silvano fu anche un prezioso collaboratore di Paolo
. Il richiamo alla sofferenza non va confuso con la persecuzione, per la quale manca ogni termine tecnico come diogmos o thlipsis. Si tratta di una sofferenza consistente in disagi e ostilità verso i cristiani, come appare anche in At 5,41 e 9,14. In un contesto di manifesta persecuzione, sarebbe incomprensibile il passo di 2,13-17 dove si richiede ai cristiani la sottomissione alle istituzioni umane e ai governanti che hanno il compito di punire i malfattori e di premiare i buoni. Cade, perciò, l'argomentazione che la lettera faccia riferimento ad una persecuzione atroce e sistematica, come avvenne dopo Nerone
.


La data di composizione dipende direttamente dall'identificazione dell'Autore. Per coloro che danno credito alla paternità petrina, sono suggeriti gli anni 62-64; per gli altri, la data scivola in avanti verso gli anni 70 e oltre
. Circa il luogo di composizione della lettera, Roma, chiamata Babilonia, riscuote la simpatia e la quasi unanimità degli studiosi. Lo conferma, tra l'altro, la presenza di Marco, convalidata anche da altre fonti, come Col 4,10 e Fm 24.


Lo scopo principale della lettera è quello di esortare, istruire, ammonire e incoraggiare i credenti che devono rimanere saldi, nonostante le difficoltà. L'Autore lo esprime chiaramente in 5,12: «Vi ho scritto […] per esortarvi e attestarvi che questa è la vera grazia di Dio. In essa state saldi!».

1.3.  Una tematica ricca e pratica

Scritta con un intento eminentemente pratico, come indicato dallo scopo, la lettera contiene un’apprezzabile ricchezza dottrinale. Vi si può leggere un mirabile riassunto della teologia cristiana comune all'epoca apostolica, presentato con un calore, commovente nella sua semplicità.


La comunità deve tenere viva la coscienza e la dignità della figliolanza divina. Generati da Dio a una vita nuova (1,23), grazie all'opera redentrice di Cristo, i cristiani possono invocare Dio come padre (1,17). Da tale sublime legame viene un impegno a vivere santamente, memori della sacralità divina che avvolge la loro esistenza (1,16). Dalla dimensione verticale a quella orizzontale: i cristiani dovranno pure amare gli altri di tutto cuore e senza limitazioni (1,22), realizzando così l'obbedienza alla volontà divina e mantenendo un vivo contatto con la Parola di Dio (1,23).


La comunità è presentata come popolo di Dio, tempio spirituale fondato su Cristo. Facendo tesoro di alcuni passi dell'Antico Testamento, la lettera propone alcune caratteristiche del nuovo popolo di Dio. Se già quello dell'antica alleanza aveva i tratti della santità, ora la persona e l'opera di Cristo, sacramento della nuova alleanza, diventano la pietra angolare del nuovo edificio, che è il popolo di Dio del Nuovo Testamento (2,6.8). Con Cristo, pietra viva, i credenti sono chiamati a divenire un unico, immenso edificio sacro, il nuovo tempio animato dallo Spirito, in cui esercitare il culto offrendo se stessi come «vittime spirituali» (2,5). 

Un'altra immagine per designare i cristiani è quella di gregge. Essi sono affidati alla custodia vigilante dei pastori che hanno una responsabilità, condividendo il ruolo e il ministero di Cristo Pastore
. Affiora una bella immagine, con l'evidente travaso da Cristo buon pastore (cfr. Gv 10) ai responsabili delle comunità: «Esorto gli anziani che sono tra voi, quale anziano come loro, testimone della sofferenze di Cristo e partecipe della gloria che deve manifestarsi: pascete il gregge di Dio che vi è stato affidato, sorvegliandolo non per forza ma volentieri secondo Dio; non per vile interesse, ma di buon animo» (5,1-2).


I cristiani ricevono indicazioni pratiche per condurre una vita serena e piena. Il loro intimo legame a Cristo non li rende estranei ad un impegno terreno. Avranno una leale collaborazione con l'autorità politica, portando, anche in quel contesto, il segno della loro vita cristiana (2,13-16). Suggerimenti sono dati anche agli schiavi che, uniti a Cristo, sapranno vivere la loro dura condizione (2,18-25). Gli sposi cristiani sapranno trarre dal legame con Cristo un approfondimento dei valori umani della loro vita, con un vivo interesse reciproco in chiave cristiana (3,1-7).


Una continua disponibilità di apertura verso gli altri caratterizzerà l'atteggiamento di tutti (3,8-9), opponendo alla malvagità l'impegno di fare il bene, sempre e comunque, ad imitazione di Gesù. I credenti saranno dei veri sapienti, nella misura in cui semineranno la pace (3,17-18),


Il tema della sofferenza cristiana riceve un trattamento di favore, dato il contesto di persecuzione in cui si trovano molti cristiani. Si parte dalla constatazione che Cristo ha sofferto (4,1) e che i cristiani, proprio perché tali, soffrono (4,13). La loro sofferenza, a imitazione di quella di Cristo, ha uno straordinario potere trasformante: può fare desistere dal male i peccatori, aiuta a stare lontano dal male e a radicarsi nel bene. La partecipazione alle sofferenze di Cristo diventa perfino titolo di gioia (4,13). La sofferenza resta in ogni caso qualcosa di misterioso e di sconvolgente: solo Dio ne scioglierà l'enigma nel giorno del giudizio. Occorre restare saldi e compiere il bene fino alla fine (4,19).

2.  LA LETTERA DI GIUDA

Lo scritto conosciuto come Lettera di Giuda non ha mai ricevuto grande attenzione. Le ragioni di tale emarginazione sono molteplici: la sua brevità, 25 versetti in tutto, il linguaggio fortemente simbolico, il richiamo a testi apocrifi.

2.1.  Genere letterario e struttura

Lo scritto risponde sostanzialmente al genere letterario epistolare, pur mancando di qualche elemento. Troviamo all'inizio l'indirizzo con il mittente, i destinatari (un po' vaghi) e il saluto. La conclusione riporta una dossologia e non i saluti e auguri, abituali alla fine di uno scritto. Manca un riferimento preciso all'Autore e ai destinatari.

Lo scritto, definito briosamente un «volantino antieretico»
, è in realtà «una vera lettera profetico-apocalittica, polemica, vigorosa contro il libertinismo, radicatosi sul rifiuto della tradizione apostolica di fede»
. Il genere apocalittico risuona nel linguaggio fortemente simbolico, quello profetico nel richiamo a sentenze intimidatorie e dal modo di leggere la storia della salvezza, in funzione del presente dei credenti. L'Autore usa un linguaggio che denota la sua origine giudaica, facilmente documentabile con l'ampio utilizzo di scritti giudaici utilizzati per controbattere i falsi maestri e per orientare sapientemente i credenti.

L'uso di un vocabolario ricco
 e di figure stilistiche tipiche del mondo greco, con l'uso di locuzioni classiche come «metterci zelo», «subire punizione», e il ricorso all'allitterazione
, fanno concludere che l'Autore sia un cristiano di origine giudeo-ellenistica.


Lo scritto ha una struttura armonica ed equilibrata, formata da due parti principali, racchiuse tra una introduzione e una conclusione, secondo lo schema seguente
:

Intestazione: indirizzo e saluto (vv. 1-2)

Difendere la fede dai falsi maestri (vv. 3-16)


Lottare per la fede trasmessa una volta per sempre (vv. 3-4)


Tre ammonimenti per la condanna dei falsi maestri (vv. 5-7)


Descrizione dei falsi maestri e giudizio di Dio (vv. 8-16)

Le parole degli apostoli e i doveri dei credenti (vv. 17-23)


Invito a ricordare le parole degli apostoli sui tempi finali (vv. 17-19)


Istruzione sulla condotta da tenere con gli erranti (vv. 20-23)

Conclusione e dossologia finale (vv. 24-25)

2.2. Autore e data, destinatari e scopo

Abbiamo sopra individuato alcuni tratti dell'Autore, quando abbiamo guardato il testo più da vicino. Lo abbiamo identificato come un giudeo-ellenista. La lettera lo presenta con il nome di «Giuda, servo di Gesù Cristo, fratello di Giacomo» (v. 1). La tradizione evangelica conosce, oltre Giuda il traditore, un altro Giuda, così chiamato da Lc 6,16 (cfr. At 1,13), mentre Matteo e Marco lo identificano con Taddeo. Sembra da scartare l'attribuzione a lui della presente lettera, sia per la mancanza del titolo "apostolo", che avrebbe conferito piena dignità allo scritto, sia perché l'Autore menziona al v. 17 gli «apostoli del Signore nostro» considerandoli personaggi di un tempo passato e lontano.


Rimane la possibilità di identificare Giuda con uno dei quattro fratelli del Signore citati in Mt 13,55 e Mc 6,3, e questo spiegherebbe anche il legame di fratellanza con Giacomo. Così pensano alcuni autori, mentre altri propendono per pseudonimia. Il problema dell'identificazione non ha ancora trovato una soddisfacente soluzione.


La data di composizione deve tenere conto di alcuni indizi. Si è richiamato sopra che lo scritto parla degli apostoli come persone già morte e lontane nel tempo. Inoltre, la Lettera di Giuda ha un intimo contatto con 2Pt a cui fornisce materiale. Fissando per 2Pt come data il finire del primo secolo, la nostra potrebbe aver visto la luce verso gli anni 80-90.


Le vaghe allusioni ai destinatari («agli eletti che vivono in Dio Padre e che sono stati preservati per Gesù Cristo» v. 1) impediscono un’esatta identificazione. Forse sono più comunità, minacciate dallo stesso pericolo di eresia. Di conseguenza, diventa difficile stabilire dove la lettera sia stata scritta. Anche l’identità degli eretici rimane problematica. Dagli scarsi accenni risulta che sono rinnegatori di Cristo (v. 4), conducono una licenziosa vita sessuale (vv. 4.7) e permangono, nonostante tutto, nella comunità (vv. 12.23).


Più facile è determinare lo scopo. L'Autore intende difendere la comunità da una minaccia improvvisa di infiltrazione eretica. Lo scritto rende manifesto il tono polemico e la fretta di chi scrive per mettere qualcuno ai ripari, prima che sia troppo tardi.

2.3. Rapporto tra la Lettera di Giuda e la Seconda Lettera di Pietro

Il confronto tra i due scritti mostra forti e chiari contatti. I vv. 4-13 di Giuda sono ripresi quasi letteralmente da 2Pt 2,1-17. Si pone il problema se il contatto dipende dall'aver attinto ad una stessa fonte, oppure se esiste una dipendenza tra i due testi. Alla fine delle verifiche, sembra di poter concludere che 2Pt abbia attinto da Giuda. Alcune ragioni per accettare la conclusione: il testo di Giuda è più breve di quello di Pietro, le citazioni apocrife di Giuda
 sono scrupolosamente omesse da Pietro, pur trattando lo stesso argomento, segno che c'è stata un'opera di purificazione, per evitare la presenza di testi che avrebbero potuto creare qualche imbarazzo. 2Pt presenta un pensiero più organico e più maturo, facendo concludere che è venuta dopo, avvalendosi del previo lavoro di Giuda.

2.4. Importanza della Lettera di Giuda

La brevità della lettera non impedisce di reperire qualche spunto interessante. Dal punto di vista storico, siamo ammessi nella vita pulsante di una comunità cristiana antica, e resi partecipi delle sue preoccupazioni, dei suoi impegni, delle sue aspirazioni.


L'Autore aiuta la comunità a ritrovare serenità nell'identificare e smascherare i falsi dottori che mettono in pericolo la fede cristiana. Usa la pedagogia della minaccia, presentando la punizione divina e illustrandola con i precedenti della tradizione giudaica. Fa riferimento a testi per noi apocrifi, ma in uso, e probabilmente accettati, in quel tempo. Utilizza la strategia di un graduale smascheramento della loro vera natura, per aiutare i credenti a riconoscerli e a stigmatizzare i loro errori. In ogni tempo la comunità cristiana deve vigilare sulla purezza della dottrina e operare un sano discernimento per distinguere i veri dai falsi maestri. L'Autore aiuta in questo compito, offrendo criteri e direttive.


La ritrovata chiarezza è al servizio di una fede autentica, fondamento della vita comunitaria. Accettata nel suo contenuto salvifico (vv. 3.5), tale fede va sempre tenuta presente e difesa contro qualunque insidia. È un patrimonio inestimabile, fonte di vita cristiana, tramandata dagli apostoli (v. 17), accolta dalla comunità (v. 3), e da conservare perché «santissima» (v. 20). Può essere vissuta solo nello Spirito Santo che su di essa costruisce l'edificio spirituale. La presenza dello Spirito è un altro criterio distintivo, per individuare coloro che vivono la vita cristiana da coloro che rimangono «gente materiale», e che Paolo direbbe guidati dalla carne.


La vita cristiana, costruita all'interno dalla fede e dallo Spirito, si manifesta all'esterno con una rinnovata attenzione agli altri. La carità è l'anima della comunità cristiana, attenta ad aiutare i vacillanti e senza preclusioni di sorta (vv. 22-23).


Altro merito dell'Autore è quello di favorire una lettura unitaria della storia della salvezza. Questa si estende a tutti i tempi ed è attuata dalla forza dell' «unico Dio nostro Salvatore, per mezzo di Gesù Cristo» (v. 25). Tutto quanto è accaduto, anche nell'Antico Testamento, ha significato e valore per la comunità che deve leggerlo, e capirlo come messaggio per la sua vita. In questo modo, passato, presente e futuro sono fusi in una lettura armonica che aiuta a capire, incoraggia e stimola ad andare avanti, come suggerisce la bella dossologia che chiude la lettera (vv. 24-25). 

3.  LA SECONDA LETTERA DI PIETRO 

L'importanza del messaggio, soprattutto il fatto di considerare Antico Testamento e Nuovo Testamento una sola e unica rivelazione, e quindi Parola ispirata, ha conferito alla Seconda Lettera di Pietro un posto di tutto rispetto nella considerazione degli studiosi. Per il dogma dell'ispirazione della Scrittura è importante il passo di 1,20-21.

3.1. Genere letterario e struttura

Il genere epistolare dello scritto emerge non solo dal fatto di essere chiamato «seconda lettera» in 3,1, ma soprattutto dalla presenza di elementi tipici di tale genere. Vi compaiono il saluto iniziale, le istruzioni introduttive con lo scopo di composizione, una esortazione con un invito-augurio conclusivo ai destinatari. Il tutto è suggellato da una dossologia. Anche se mancano le informazioni personali e i saluti finali ai destinatari, resta plausibile considerare questo scritto una vera lettera.


Oltre al genere epistolare, possiamo ravvisare elementi caratteristici di un altro genere letterario, quello che va sotto il nome di "testamento". Molti esempi, sia dell'Antico sia del Nuovo Testamento, mostrano questa tecnica: un Autore, non meglio identificato, pone sulle labbra di un grande personaggio della storia della salvezza un solenne insegnamento sotto forma di testamento
. Il vantaggio è quello di far passare un messaggio importante per la comunità – di solito in un momento di crisi – avvalorandolo con l'attribuzione ad un illustre personaggio.


Nel caso presente, essendo la comunità cristiana minacciata dalla deleteria presenza e opera di falsi maestri, l'Autore si avvale della personalità di Simone Pietro che, annunciando la propria imminente morte, redige un testamento in cui dà disposizioni e direttive.

La Seconda Lettera di Pietro presenta un disegno strutturale armonioso e organico che possiamo schematizzare nel seguente modo
:

Indirizzo e saluto iniziale (1,1-2)

Vocazione cristiana e forza della Parola (1,3-21)


Doni di Dio e invito a crescere nelle virtù (1,3-11)


Annuncio della morte e invito a ricordare (1,12-15)


La venuta del Signore ha un fondamento storico (1,16-18)


La Scrittura e lo Spirito Santo: l'interpretazione della Parola (1,19-21)

Presenza e azione dei falsi maestri (2,1-22)


Annuncio del sorgere dei falsi maestri e monito del giudizio (2,1-3)


Tre esempi ammonitori: gli angeli, il diluvio, Sodoma e Gomorra (2,4-10a)


Descrizione della vita dei falsi maestri: un pericolo reale 2,10b-22)

Venuta di Cristo e confutazione dei negatori della parusia (3,1-18)


I profeti e Cristo predicono i falsi maestri (3,1-4)


La fine del mondo avverrà nel fuoco: la fine degli empi (3,5-7)


Il Signore non ritarda, ma è paziente: attende la conversione di tutti (3,8-9)


Il giorno del Signore verrà come un ladro: la nuova creazione (3,10-13)


Esortazioni finali ai credenti nell'attesa della parusia (3,14-18a)

Conclusione: dossologia a Gesù Cristo (3,18b)

3.2. Autore e data, destinatari e scopo

Già sopra si è dovuto fare accenno alla questione dell'Autore, per comprendere meglio il genere letterario. Leggendo il testo, sembrerebbe di poter disporre di un preciso identikit. L'Autore sarebbe: «Simon Pietro, servo e apostolo di Gesù Cristo» (v. 1), che dichiara di aver ricevuto da Cristo una rivelazione sulla sua morte imminente (1,14), di essere stato testimone della trasfigurazione di Gesù sul monte (1,17s) e chiama con familiarità Paolo «il nostro carissimo fratello» (3,15). Sostiene inoltre di aver annunciato il vangelo come testimone oculare (1,16) e di aver già scritto una lettera (3,1).


Nonostante tanta precisione, l'Autore non può essere Pietro, morto tra il 64-67. I motivi sono molteplici. Lingua e stile rivelano una personalità colta
; la familiarità con la Lettera di Giuda, di cui si è parlato sopra, la spiccata differenza di vocabolario, di stile, di teologia (soprattutto la cristologia e l'ecclesiologia) e di destinatari di 1Pt, tutto questo obbliga a distinguere l'Autore di 2Pt da quello di 1Pt, anche se 2Pt 3,1 crea un collegamento tra i due scritti. Se a 1Pt può essere attribuita la paternità petrina, pur con l'apporto sostanzioso di Silvano, la 2Pt postula un Autore diverso, che non possiamo identificare, se non genericamente: un cristiano colto, forse un discepolo di Pietro, che vuole rendere accettabile per le comunità del suo tempo l'antica dottrina degli apostoli. Perciò, con la tecnica della pseudonimia, si avvale dell'autorità e del nome di Pietro
. 


Si pensa che la lettera sia stata scritta alla fine del primo secolo o nei primi anni del secondo. La data è ricavata anche da 3,4, che suppone morta la prima generazione dei cristiani
. Anche il riferimento a Paolo e ai suoi scritti in 3,15 depone a favore di una data verso la fine del secolo. Il luogo di composizione rimane incerto, sebbene Roma raccolga la maggior parte dei consensi
.


I destinatari rimangono nel vago della presentazione del primo versetto della lettera: «A coloro che hanno ricevuto in sorte con noi la stessa preziosa fede per la giustizia del nostro Dio e salvatore Gesù Cristo». Si potrebbe pensare ai cristiani in generale. Poiché i destinatari sono in qualche modo in relazione con alcuni scritti di Paolo (cfr. 3,15), si deduce che essi siano membri di comunità situate in Grecia, in Macedonia o in Asia Minore, probabilmente persone da poco divenute cristiane (cfr. 2,18).


Lo scopo della lettera è individuabile abbastanza facilmente. Falsi maestri diffondono nuovi punti di vista, incompatibili con la fede genuina. Inoltre, alcuni denigratori mettono in discussione la venuta finale del Signore, dato che essa tarda ad arrivare. Questi nuovi problemi necessitano una risposta, aggiornata e aderente alle nuove situazioni, ma sempre in linea con gli insegnamenti degli apostoli. 

3.3. Linee teologiche portanti

Davanti a falsi maestri e a denigratori della vera fede, occorre presentare una sintesi della dottrina cristiana. Tale è il compito che si assume l'Autore.


La vita cristiana esiste e sussiste, grazie ad una chiamata divina (1,3), con la quale l'uomo è nobilitato a partecipare alla stessa natura divina (1,4). La chiamata, iniziata con la fede, assume connotazioni diverse che vanno specificandosi come virtù, conoscenza, pietà e soprattutto amore (1,5-7). La vita dei cristiani ha preso l'avvio con il battesimo che li ha dapprima purificati (1,9) e poi resi idonei ad un inserimento sempre più vitale nel dinamismo divino, grazie ad una presa di coscienza approfondita e ad una pratica cristiana coerente e costante (1,10).


Di fronte a falsi insegnamenti è necessario verificare la solidità e la validità della propria fede, fondandosi sulla testimonianza degli apostoli (1,16), con una adesione senza tentennamenti al messaggio profetico della Scrittura, parola ispirata (1,20-21). Relazionato agli apostoli e fondato sulla Scrittura, il messaggio ha tutte le garanzie della genuinità e diventa fonte di vita (3,15-16).


L'Autore aiuta ad individuare i falsi maestri e ne bolla chiaramente l'operato. Egli non si attarda a descrivere le loro dottrine, mettendo piuttosto in luce la non autenticità della loro vita: per lui è spontaneo il passaggio dalle idee alla vita e viceversa. Infatti, tali falsi profeti seguono gli impulsi della "carne" (2,10), sono sfrontati ed egoisti, e a loro è riservato il severo giudizio divino. Gli esempi dell'Antico Testamento sono addotti come richiamo e monito (2,4-7). 


Un altro aspetto dottrinale richiama l'attenzione dell'Autore: il ritardo della parusia e le conseguenze ad esso connesse. Un punto capitale sta alla base di tutta l'argomentazione: tutta la realtà è in mano a Dio (3,5-7). Lui si è impegnato e ha promesso il ritorno di Cristo, ma senza fretta e, soprattutto, senza l'orologio degli uomini. Sul quadrante divino un giorno vale come mille anni degli uomini e viceversa (3,8). Perciò non si deve accusare Dio di ritardo della sua promessa. La sua diversa "cronologia" è funzionale alla conversione degli uomini: Dio pazienta, affinché «tutti abbiano modo di pentirsi» (3,9). Il ritorno del Signore è certo , anche se sconosciuta rimane l'ora. Il modo migliore e più fruttuoso per attenderla è la santità della vita (3,11). La catechesi diventa esortazione, nutrita con precise e preziose indicazione di vita (3,14). Anche questo è un elemento che avvalora e rende attuale questa lettera.
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Trentaduesimo Capitolo

LA PRIMA LETTERA DI GIOVANNI

A Giovanni sono attribuite tre lettere. La prima, per estensione e per importanza, occupa un posto di tutto rilievo. Essa è tra gli scritti più amati del Nuovo Testamento, perché brilla per singolare ricchezza teologica. È un testo carico di teologia spirituale, con tensione verso la mistica, senza disattendere una forte incarnazione nel vissuto quotidiano. L'amore di Dio è un'affermazione capitale, che va di pari passo con la richiesta dell'amore al prossimo. Solo alla congiunzione di questi due amori si realizza l'autentica vita del credente, che sperimenta già ora il suo statuto di figlio di Dio.


Bellezza e valore dello scritto vanno di pari passi con tanti problemi che gli studiosi non hanno ancora risolto. Non esiste accordo sull’Autore, sul vero tema trattato, sul genere letterario, sulla struttura, sulla identificazione degli avversari.


Offriamo alcuni spunti per comprendere i problemi e indicare piste di soluzione, sapendo che non si arriva a nulla di certo. La cosa più bella – e l’unica veramente di valore – è il testo da leggere e da gustare, perché fa lievitare l’umano sentimento dell’amore, già prezioso, con una nota di originalità che lo rende nuovo, anzi, semplicemente, divino.

1.  AUTORE E DATA DI COMPOSIZIONE

I grandi manoscritti del IV e V secolo, come i codici Sinaitico, Alessandrino, Vaticano, portano la dicitura “di Giovanni 1a”. Sappiamo che è una nota dell’Editore, perché il testo è anonimo. Antichi autori conoscono lo scritto e lo attribuiscono a Giovanni. Secondo la testimonianza di Eusebio di Cesarea scrive: «Papia si serve di testimonianze tolte dalla prima lettera di Giovanni»
. E Papia era vescovo di Gerapoli, in un periodo collocato di solito tra gli anni 100/110 e 140. Autori di poco posteriori, come Policarpo e Giustino, sembrano conoscere la lettera che riportano nei loro scritti, anche se non citano chi l’abbia scritta. Molto espliciti nell’attribuirla a Giovanni, figlio di Zebedeo sono Ireneo di Lione, verso l’anno 180, e Clemente di Alessandria verso l’anno 211
. La paternità giovannea era comune e condivisa, come attesta nel IV secolo il già citato Eusebio di Cesarea: «Tra gli scritti di Giovanni, oltre al Vangelo, anche la sua prima lettera è riconosciuta senza controversia come genuina dagli antichi e dai contemporanei»
.


Il pensiero perde compattezza presso gli autori moderni. Non mancano coloro che concordano con gli antichi scrittori, ma altri pensano che Vangelo e Prima Lettera siano di due mani diverse e, comunque, la lettera non sia opera di Giovanni apostolo. Come sempre, l’elenco dei riferimenti per indicare somiglianze e differenze è lungo
 e, alla fine, non decisivo per una soluzione. Qualcuno, come R.E. Brown, ritiene molto probabile, anche se non si dichiara sicuro, che la lettera sia stata scritta da una persona diversa da quella che ha composto il Vangelo
. Qualcun altro rimane sulla posizione opposta
. Ci sembra accettabile questa seconda possibilità che facciamo nostra. Che effettivamente sia l'apostolo Giovanni, figlio di Zebedeo l’autore della Prima Lettera rimane, tutto sommato, la tesi più accreditata
.


Secondo una testimonianza di Ireneo, non degna di fede incondizionata, il Vangelo di Giovanni sarebbe stato redatto ad Efeso sotto il regno di Traiano (98-117). Se la prima lettera di Giovanni sia stata composta prima o dopo il Vangelo non è possibile determinarlo con sicurezza. Si privilegia l’anteriorità della lettera
. Si è invece concordi nell'affermare che la lettera conosce i grandi temi del Vangelo. I due scritti hanno avuto una graduale elaborazione e hanno visto la luce più o meno nello stesso tempo. La data indicativa è la fine del I secolo, anche perché abbiamo la più antica attestazione di 1Gv in Policarpo
.

2.  SCOPO E DESTINATARI
Giovanni esprime in questa lettera il condensato del suo pensiero religioso: della sua esperienza personale con il Verbo vuole fare partecipi i suoi lettori, affinché abbiano a usufruire degli stessi benefici di coloro che hanno incontrato e conosciuto personalmente Gesù. L'apostolo si era recato dopo il Concilio di Gerusalemme (verso il 50) in Asia minore per la fondazione di nuove comunità. Ora le sostiene con la parola e con l'esortazione: «Questo vi ho scritto perché sappiate che possedete la vita eterna, voi che credete nel nome del Figlio di Dio» (5,13). Analoga era la conclusione del Vangelo, perché i 'segni' raccontati «sono stati scritti perché crediate che Gesù è il Cristo, il Figlio di Dio e perché, credendo, abbiate la vita eterna» (Gv 20,31). Quindi Giovanni scrive per confermare la fede. Nella lettera si rivolge esclusivamente a coloro «che credono nel nome del Figlio di Dio», quindi già credenti, ma pur sempre bisognosi di un approfondimento della loro nuova situazione. Lo scopo della lettera vuole essere pertanto di esortazione, ma ancor più di coscientizzazione.


I cristiani devono sapere di essere nati da Dio (2,29), di dimorare in Dio (3,10), di conoscere Dio (2,3), in una parola, di possedere la vita eterna (5,13). Avere la vita eterna altro non significa che avere la vita che c'è nel Figlio (5,11), cioè la vita stessa di Dio. Se vivono di Dio e in Dio, se godono della comunione con lui, ne segue come corollario che la loro condotta deve conformarsi alle sue esigenze, camminare alla sua luce (1,6-7), nella pratica dell'amore fraterno (2,7-11; 4,7-5,3). Non si dà vita cristiana senza difficoltà e l'autore ricorda la presenza negativa dell'anticristo o anticristi. Sono coloro che, sotto la veste di uomini spirituali o di profeti, rifiutano di ammettere che Gesù è il Cristo venuto fra gli uomini (4,2). Rifiutano così il cuore del cristianesimo e si mettono nella condizione di non conoscere il Padre.

3.  LEGAME CON IL GIUDAISMO E SOPRATTUTTO CON IL IV VANGELO
La lettera mostra delle chiare affinità, sia con il mondo giudaico
, sia con il IV Vangelo.


Esistono punti di contatto con il giudaismo, soprattutto quello della Regola di comunità, scoperta a Qumran, a livello di scelta dei temi: le due vie della luce e delle tenebre (1,6-7; 2,9-11), il tema del mondo cattivo sottomesso al diavolo (3,8-10), il tema dei due spiriti (4,1-6). Nella Regola i due spiriti vengono da Dio, quasi si trattasse di due realtà al suo servizio. Invece l'autore chiarifica e purifica questa visione: lo spirito buono viene da Dio, l'altro, l'anticristo, non viene da Dio (4,3).


Queste somiglianze non devono essere esagerate
: gli scritti giovannei superano gli scritti esseni tanto quanto il kerygma apostolico supera il giudaismo più evoluto. Si vuole solo evidenziare la comune matrice letteraria e spirituale. Le origini degli scritti giovannei saranno da ricercare allora nel mondo giudaico e non in quello ellenistico, come troppo si è detto nel passato.


Il maggiore punto di contatto della lettera è con il mondo del IV Vangelo. Ritroviamo la dottrina chiara, equilibrata, altamente ispirata, il sano realismo e il modo di esprimersi del Vangelo
. Già l'inizio è molto simile: «In principio»; poi i temi si richiamano: la vita eterna, il comandamento nuovo, la gioia perfetta, il camminare nella luce, il conoscere e credere, il rimanere in Dio. Il tema di fondo è lo stesso; l'incarnazione del Verbo è per liberare l'uomo dalla relatività di Satana per farne una creatura di Dio. Ne scaturisce un conflitto drammatico che vede il Figlio di Dio e Satana l'uno contro l'altro; per partecipare alla vittoria di Cristo bisogna lasciare crescere la Parola nel nostro cuore sotto l'azione dello Spirito. La fede nel Verbo incarnato non si realizza senza la pratica dei comandamenti, compendiati nell'agape: bisogna amarsi e non solo a parole. Amando i fratelli noi imitiamo Dio e restiamo nel suo amore: non esiste altra via per arrivare alla comunione con il Padre e con il Figlio suo, Gesù Cristo.


Queste somiglianze sono straordinarie e il NT non ne conosce di più grandi. La lettera però non raggiunge le vette letterarie del Vangelo, perché essa si presenta più povera, meno colorita sia nel tono, sia nel vocabolario; i riferimenti all'AT sono molto limitati, quasi inesistenti, mentre nel Vangelo il sottobosco biblico affiora continuamente.

4.  GENERE LETTERARIO E STRUTTURA

Non c’è accordo sul genere letterario di questo breve scritto - solo 105 versetti - anche se convenzionalmente chiamato ‘lettera’. Non può essere veramente tale, perché mancano gli elementi essenziali quali: l’indirizzo iniziale, il saluto finale, notizie dell’Autore che tace il suo nome, fittizio o reale che fosse, una relazione diretta con i destinatari, di cui non si dice nulla di preciso, eccetto notizie generiche sulla loro condizione spirituale. Potrebbe essere «un’esortazione scritta»
.


Esistono molteplici possibilità di articolare la lettera, e alcune sono molto elaborate
. Proponiamo la seguente.

Prologo (1,1-4): l'inizio è solenne come quello del Vangelo.

1. Dio è luce (1,5-2,28): prima esposizione dei criteri della nostra comunione con Dio; si esorta a camminare nella luce e a rompere con il peccato, quindi ad osservare il comandamento dell'amore.

2. Il dono di Dio, noi siamo suoi figli (2,29-4,6): seconda esposizione dei criteri della nostra comunione con Dio. La nostra filiazione divina è il tema dominante di questa parte.

3. Dio è amore (4,7-5,12): terza esposizione dei criteri della nostra comunione con Dio; sono solo elementi positivi, soprattutto quello della fede e dell'amore.

Conclusione (5,13): i credenti prendano coscienza di avere la vita eterna!

Epilogo (5,14-21): sembra un post-scriptum per ribadire le idee principali.

7.  MESSAGGIO CENTRALE: IL PRIMATO DELL'AMORE

Sempre coscienti che ogni tentativo di semplificazione è altresì un impoverimento
, tentiamo di raccogliere in forma sintetica il messaggio di 1Gv. Non sarà difficile ravvisarvi una priorità per quanto concerne l'amore (agape), sia verso Dio sia verso il prossimo
.


Il tema dell'agape ci introduce nel cuore della teologia neotestamentaria: con esso possiamo toccare addirittura il concetto riassuntivo di tutta la novità cristiana. Non che il termine fosse ignorato, ma è nuovo il suo valore semantico, condizionato dalla nuova realtà della rivelazione ebraico-cristiana. Quando Giovanni scrive «Dio è amore» (1Gv 4,8.16) non fa che esplicitare la definizione che già fu paolina e che suona: «Il Dio dell'amore sia con voi» (2Cor 13,11). In questi due semplici giudizi dei due massimi teologi dell'età apostolica si deposita l'incomparabile concezione di Dio, quale è venuta rivelandosi a partire dal lontano episodio del roveto ardente: «Io sono colui che è» (Es 3,14), cioè, colui che è vicino a te di una presenza salvifica, colui che è lì per dirigere le sorti del popolo. Questo è il Dio nuovo che superava tutte le divinità dell'antichità perché «conversava con Mosè faccia a faccia, come un uomo conversava con un amico» (Es 33,11) e perché solo si può dire: «Di un amore eterno ho avuto pietà di te» (Is 54,8). Le affermazioni bibliche fondamentali su Dio sono quindi due: egli ama, ma soprattutto egli dimostra il suo amore non tanto a livello cosmico-naturale, quanto piuttosto intervenendo nella storia stessa degli uomini.


Questa radicale novità fluisce tutta intera dall' AT al NT, anzi, viene ulteriormente sottolineata ed evidenziata. Gesù parla di un amore di Dio, che «fa sorgere il sole sui buoni e sui cattivi» (Mt 5,45). C'è un ulteriore superamento nella frase di Gesù: «Non sono venuto a chiamare i giusti, ma i peccatori» (Mc 2,17). Soltanto questa sua preferenza di fatto dimostra l'amore storico di Dio e può fondare il comando: «Amate i vostri nemici» (Lc 6,27).


La rivelazione dell'agape non è solo di ordine verbale, ma soprattutto concreto. Gesù non dice solo di amare, perché Dio ama: Gesù ama effettivamente e con ciò stesso rivela l'amore di Dio in atto e fonda pertanto il comando. Si può subito notare che la profonda caratteristica dell'amore cristiano è la sua rivelazione dall'alto. Tutto il senso dell'amore vicendevole è fondato soltanto sull'agape di Dio per l'uomo in Gesù: «L'AGAPE È DA DIO» (1Gv 4,7). Senza il gesto divino, l'uomo non avrebbe scoperto da solo un tale modo di amare; ma ecco: «Vi ho dato l'esempio, affinché come ho fatto io facciate anche voi» (Gv 13,15). È per questo che il servo spietato della parabola avrebbe dovuto condonare il piccolo debito del suo collega, dopo che il padrone aveva condonato il suo grande debito. Si intravedono già le proprietà essenziali dell'amore rivelato:

a) esso è spontaneo e non-motivato, tale da spingere Gesù a cercare i perduti, gli ultimi, i poveri, gli abbandonati;

b) è indipendente dal valore del suo oggetto, perché nessun merito dell'uomo può condizionarlo, altrimenti Gesù si sarebbe comportato diversamente;

c) crea, infatti Dio non constata prima un valore per poi amare, ma invece prima ama e con ciò crea un valore nuovo nell'amato;

d) suscita una comunione di vita interpersonale, consistente nell'amore stesso. Gesù ci ha dunque rivelato un amore di Dio per noi, qualificabile solo come AGAPE.


Il primo ad usufruire dell'agape di Dio non siamo noi, bensì Gesù. Lui, il Figlio diletto, è oggetto di un amore preferenziale del Padre, senza paragoni, sia nella sfera dell'intimità personale (Gv 3,35; 10,17), sia soprattutto in funzione della sua missione da compiere (cfr. Mc 12,5). L'agape ha avuto la sua massima espressione sulla croce. «Dio ha tanto amato il mondo, da dare il suo Figlio unigenito» (Gv 3,16). Ormai noi uomini abbiamo la radiosa certezza di essere, per così dire, continuamente sovrastati dall'amore indefettibile di Colui che «è più grande del nostro cuore» (1Gv 3,20), di essere attesi dall'amore paziente di Colui che ci scruta mentre siamo ancora lontani (cfr. Lc 15,20). L'amore di Dio trionfa proprio dove c'è il peccato: non che egli ami a motivo del peccato, il che sarebbe complicità; ma ci ama nonostante il peccato, e ciò è ineguagliabile misericordia, cui nessun ostacolo può frapporsi. È previamente necessario accettare questo amore, perché è così delicato da non rovinare la nostra libertà. È necessario giungere all'umile confessione di fede: «Abbiamo creduto l'amore che Dio ha per noi» (1Gv 4,16). Con questa apertura dell'uomo, Dio ne invade il cuore e l'agape stabilisce subito la comunione interpersonale. Egli resiste solo ai superbi, a quelli invece che gli rispondono, «tutto coopera per il bene» (Rm 8,28). Anche le singole vicende dell'umana esistenza, siano esse confortanti o deludenti, si trovano redente da questa onnicomprensiva agape: «se Dio è per noi, chi sarà contro di noi?... Io sono infatti sicuro che né morte né vita... né alcuna creatura potrà mai separarci dall'amore di Dio che è in Cristo Gesù, Signore nostro» (Rm 8,31-39).


Grazie al grandioso avvenimento della croce-risurrezione, l'agape di Dio è stata riversata nei nostri cuori. E l'amore di Dio è creatore, mira sempre a suscitare un nuovo ordine di cose, in questo caso, l'uomo nuovo. Infatti l'amore di Dio non è solo di passaggio dentro di noi per potersi poi riversare sul prossimo: esso crea prima in noi stessi una condizione nuova di situarci davanti a lui: «Dio inviò suo Figlio... perché ricevessimo la filiazione adottiva; e poiché siete figli, Dio inviò lo Spirito del Figlio suo nei nostri cuori, il quale grida: Abbà, Padre» (Gal 4,4-6; cfr. 1 Gv 3,1-2).


Il nostro amore per Dio sarà perciò non un eros egocentrico, ma una vera agape quale è possibile all'uomo, e cioè un amore di ringraziamento e di appartenenza. Solo a questa luce va giudicato il massimo comportamento dell'amore per Dio proposto da Gesù al dottore della legge. In effetti il comandamento veramente 'nuovo' è «che vi amiate a vicenda come io ho amato voi, perché anche voi vi amiate a vicenda» (Gv 13,34). L'amore fraterno chiude il cerchio dei rapporti fra il Padre, il Figlio e i suoi seguaci, ed istituisce fra essi una comunione che non è di questo mondo, una comunione che ha come fondamento l'amore di Dio e come legge intrinseca la permanenza di questo amore. Rimane sempre fondamentale nell'agape il superamento di ogni frontiera e di ogni spirito settario, con cui essa non è assolutamente compatibile: ne va del cristianesimo stesso. Essa non conosce nemici, così come Dio in Gesù non ne ha conosciuti: «Se così Dio ci ha amati, anche noi dobbiamo amarci a vicenda» (1Gv 4,10). Lo stesso amore per Dio è menzognero se vuole affermarsi senza manifestarsi in quello per i fratelli (cfr. 1Gv 4,20). Perciò, in concreto, l'agape esiste per gli altri.
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Trentatreesimo Capitolo

LA SECONDA E LA TERZA LETTERA DI GIOVANNI

L’affinità stilistica e tematica della Seconda e della Terza Lettera di Giovanni permette una trattazione unitaria. Sono testi poco conosciuti, non solo perché brevi, ma anche perché “oscurati” dal valore della Prima Lettera. Una loro maggiore conoscenza permetterà utili richiami e anche qualche piacevole sorpresa.

1.  MITTENTE, DESTINATARI, SCOPO E CONTENUTO

Le due lettere sono accomunate dal mittente «l'anziano» o «presbitero», mentre si differenziano per i destinatari: 2Gv è indirizzata ad una chiesa locale, chiamata per onore «la signora eletta e i suoi figli», e dà consigli per resistere all’eresia. 3Gv è destinata ad un certo Gaio, un credente probabilmente di elevata condizione sociale, forse convertito dallo stesso mittente (cfr. 3Gv 4), per confermarlo nella pratica generosa dell’ospitalità e per sollecitarlo a provvedere ai bisogni dei missionari itineranti.


Si può dire che 2Gv 4-9 sia la sintesi di 1Gv, perché richiama in modo vigoroso il mistero dell'Incarnazione e la necessità della pratica dell'amore fraterno. Più precisamente, il v. 4 chiede di «camminare nella verità», con evidente riferimento a 1Gv 1,6-7; i vv. 5-6 richiamano 1Gv 2,7-8 per il comandamento nuovo; i vv. 7-8 ripropongono la situazione incresciosa degli eretici di 1Gv 2,18-19 con lo stesso nome di «anticristo»; il v. 9 rimanda a 1Gv 2,23. Tale affinità ha spinto gli studiosi a pensare che l’Autore della Seconda Lettera sia lo stesso della Prima.


Il contenuto di 2Gv mostra che la comunità, cui è destinata la lettera, è minacciata da missionari secessionisti. Essi non sono ancora arrivati (3Gv 10), e ciò permette al mittente di prevenire la comunità con istruzioni e ammonimenti. Non era facile per la comunità, probabilmente distante dal centro, distinguere con sicurezza i missionari che recavano la verità da quelli che portavano menzogne. Lo scritto serviva a chiarire le idee e a identificare meglio le persone.


La presenza in 3Gv dello stesso mittente di 2Gv, crea un evidente collegamento tra i due scritti. Poiché 2Gv ha un’affinità contenutistica con 1Gv, risulta che i tre scritti sono accomunati
. L'opinione ancora oggi più accettabile è che la stessa persona sia responsabile di 1Gv, 2Gv e 3Gv: l'anonimo personaggio della Prima Lettera, sarebbe l'«anziano» delle altre due. Poiché si tratta di una persona in vista nella comunità, con manifesta autorità, non si è lontani dal vero se lo si ritiene un apostolo. Identificarlo con Giovanni, figlio di Zebedeo rimane, tutto sommato, una tesi accettabile e accreditata
, pur sapendo che esistono opinioni diverse
.

2.  GENERE LETTERARIO E STRUTTURA

La Seconda e Terza Lettera di Giovanni rispondono ai requisiti per essere considerate vere lettere e quindi rientrare, a differenza di 1Gv, nel genere letterario epistolare. Possono valere come due ottimi esempi di lettere antiche, con una lunghezza pari a un foglio di papiro. Sono gli scritti più brevi nel Nuovo Testamento: 2Gv con soli 13 versetti e 3Gv con 15. Conteggiando le parole, 3Gv risulta lo scritto con minore parole, perché ne conta 219 contro le 245 di 2Gv. Hanno un inizio e una conclusione simile.


Una comune struttura formale accoppia 2Gv e 3Gv, secondo questa proposta
:

Seconda Lettera di Giovanni

Formula di apertura: vv- 1-3

Corpo: vv. 4-12


v. 4:

espressione gioiosa di transizione


vv. 5-12:
messaggio

Formula di conclusione: vv. 13

Terza Lettera di Giovanni

Formula di apertura: vv- 1-2

Corpo: vv. 3-14


vv. 3-4:
espressione gioiosa di transizione


vv. 5-14:
messaggio

Formula di conclusione: vv. 15

3.  VALORE TEOLOGICO

Tra i valori che potremmo mettere in luce nelle due lettere, sottolineiamo quello che combina il dato teologico con la disciplina ecclesiastica. Fin dall’inizio il bene supremo della dottrina è stato diffuso e salvaguardato attraverso una serie di meccanismi e di protezioni, di cui abbiamo qui un esempio.

In 2Gv, l’«anziano» mette in guardia dalla eresie, soprattutto il rifiuto della reale incarnazione di Gesù Cristo, e offre tre utili consigli per non essere ingannati:

- rendere saldo l’amore vicendevole, secondo il comandamento avuto fin da principio;

- vigilare sulla propria fede per non allontanarsi mai dalla verità ricevuta e mantenere la comunione con il Padre e con il Figlio;

- non ricevere in casa e nemmeno salutare coloro che non si attengono a questa dottrina. 

Risuona particolarmente forte e perentorio questo divieto, ma spiega la reale gravità della minaccia; sarà una protezione adottata anche in seguito dalla disciplina ecclesiastica
.

In 3Gv si apre un conflitto tra l’«anziano» e Diotrefe. Il primo ha coscienza di possedere un’autorità che va oltre la sua comunità, e scrive dando disposizioni perché i predicatori itineranti “stranieri” siano accolti bene. Gaio, destinatario dello scritto, esegue il suggerimento. Ma Diotrefe, forse un capo della chiesa locale, non riceve i fratelli raccomandati e scaccia anche coloro che li accolgono nelle loro case. Qui sorge il problema, se lo scontro tra il mittente e Diotrefe sia solo di tipo giuridico e istituzionale, oppure sia anche uno scontro dottrinale. Gli studiosi si dividono sulle due possibilità
. Al di là della soluzione, vediamo una comunità che attraversa momenti di crisi, che non si identifica sempre con la legittima autorità. Lo scritto serve a portare chiarezza e ad indicare dove sta la verità. Anche in mezzo all’errore e al frastuono delle mille voci che, come tante sirene, voglio allettare, rimane la certezza che il legame con l’autorità apostolica permette di «camminare nella verità» (v. 3). Risuona valido anche per il nostro tempo l’esortazione rivolta a Gaio: «Carissimo, non imitare il male, ma il bene. Chi fa il bene è da Dio; chi fa il male non ha veduto Dio» (v. 11).
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Trentaquattresimo Capitolo

APOCALISSE

L'Apocalisse (= Ap) è posta come sigillo del NT, anzi, di tutta la Bibbia. È un libro suggestivo e carico di fascino, purtroppo a lungo condannato a rimanere inesplorato nell'universo biblico, in quanto gravato dal negativo giudizio di essere misterioso, difficile e spesso perfino incomprensibile
. Un po' enigmatico lo è, ma si tratta di un enigma destinato a sciogliersi e a diventare piacevole appena si prende un poco di familiarità. Perciò gli riserviamo un trattamento di favore, soffermandoci maggiormente, anche perché unico rappresentante, nel NT, del genere letterario apocalittico, di cui dobbiamo pure dare una sommaria presentazione.

1.  UN LIBRO POLIEDRICO

Effettivamente il libro è una ricca miscela che bisogna prima ben conoscere e poi sapientemente dosare per poterlo gustare senza esserne sopraffatti
: si deve essere esperti di AT, che viene richiamato ad ogni pagina (oltre 500 fra citazioni e allusioni), conoscere l'apocalittica e avere familiarità con il simbolismo, avere presente la situazione di persecuzione delle comunità primitive e nello stesso tempo non perdere il contatto con la storia profana, essere edotti su tecniche letterarie e non dimenticare il contesto liturgico; insomma, necessita di una conoscenza enciclopedica, che altri libri biblici postulano. È per questo che colui che si addentra nell'intricato bosco dell'Ap, se segue il sentiero principale, arriva presto e sicuro alla fine, avendo però tralasciato l'attenzione ai particolari che rendono plausibile il punto di arrivo. Chi invece si attarda sui particolari, come i riferimenti biblici, storici, letterari, simbolici e liturgici, rischia di non arrivare mai alla meta e di trovarsi nelle mani una quantità enorme di materiale che, al pari di un impossibile puzzle da 100.000 pezzi, è tutto presente ma talmente scomposto da non significare nulla.


L'Ap si presenta certamente come un libro dalle molte facce. È una 'rivelazione profetica', che dischiude alla comunità credente il senso profondo e nascosto delle cose che accadono. È uno 'scritto di ammonizione' che invita la Chiesa a rimanere fedele alla propria tradizione, a stare salda di fronte alle difficoltà e a rifiutare energicamente le attrattive o minacce del mondo. È un 'Vangelo', cioè la proclamazione di una notizia nel contempo consolante ed impegnativa, esattamente come il Vangelo predicato da Gesù. La notizia consolante è la certezza che la parola di Cristo è vittoriosa e che i martiri sono i veri protagonisti della storia, che tutte le idolatrie e i miti che l'uomo va costruendo - causa di guerre, contraddizioni e oppressioni - sono destinati a crollare. L'ammaestramento impegnativo è il pressante invito ad abbandonare la città idolatra con le sue illusioni e la sua prepotenza. Infine l'Apocalisse è un 'libro liturgico' da leggere di fronte a un'assemblea radunata per l'ascolto e la preghiera e che proprio nell'ascolto e nella preghiera, rinvigorisce la propria speranza e trova luce per comprendere i fatti che accadono e il coraggio per assumerne le conseguenze.


Tracciamo ora alcune linee maestre di questo gigantesco puzzle, privilegiando un'esplorazione nel mondo apocalittico, un riferimento all'autore e alla struttura del libro. Lasciamo invece alla certosina pazienza di ciascuno l'affascinante lavoro di combinazione, possibile con un ulteriore e approfondito studio, assicurando che la fatica sarà ampiamente ricompensata da entusiasmanti scoperte.

2.  UNO STILE STRANO

2.1. Il genere letterario apocalittico
L'Apocalisse è scritta in uno stile, chiamato 'apocalittico', che è un modo particolare di comunicare la verità di Dio
. Colui che parla, vive di solito in un tempo particolarmente duro, anzi, di persecuzione, e si impegna con la sua parola a 'sollevare il velo', a 'rivelare', cosicché i suoi ascoltatori possono rendersi conto della vera realtà che si cela sotto la triste situazione che stanno vivendo. La profezia prende una tinta particolare e diventa allora 'apocalittica'
. Nello stesso tempo viene incontro alle esigenze dei suoi ascoltatori che, nella persecuzione, hanno bisogno di 'vedere' l'intervento divino. Ecco che l'autore usa quel particolare linguaggio simbolico ricco di numeri, di colori, di animali che ha il duplice vantaggio di esprimere concetti difficilmente traducibili in parole e di presentare una realtà che egli intuisce nelle linee generali, ma che non conosce nei contorni particolari. L'apocalittica si esprime pertanto con un linguaggio cifrato ricco di visioni e di simboli che bisognerà esplicitare.


Per comprendere a fondo il senso di uno scritto come Ap, bisogna aver chiaro il concetto di 'apocalittica'. Per 'letteratura apocalittica' si intende un complesso di scritti e di idee che hanno come oggetto la rivelazione circa la fine del mondo e lo stato ultraterrestre
. L'aggettivo 'apocalittico' non deriva direttamente da apocalyptein (= rivelare, togliere il velo), ma da un significato secondario, più ristretto, indicando piuttosto un componimento letterario. Il periodo di fioritura di tale letteratura si colloca tra il 200 a.C. e il 100 d.C. in ambiente ebraico e giudeo-cristiano di lingua semitica; man mano che il cristianesimo si insediava negli ambienti di lingua greca, l'interesse per questa letteratura diminuiva, forse per togliere l'illusione di fantasiose speranze escatologiche imminenti.


Circa lo sfondo culturale, data la non omogeneità dei testi, è difficile dire qualcosa di sicuro. Possiamo supporre che l'origine si collochi all'interno della mentalità semitica e si giustifichi nel contesto sociologico, e non nell'esperienza di un gruppo ristretto di persone. L'apocalittica infatti si riconosce dal modo tipico di sentire e pensare della collettività: predomina la spasmodica attesa di un cambiamento totale di tutti i rapporti umani. Pur parlando di 'resto', si torna ad un tempo iniziale dove si trova 'tutta' l'umanità, anche se non si parla di universalismo. Così, nel futuro, la 'gloria' corrisponderà alla trasformazione totale dell'uomo e delle strutture sociali in cui è inserito.

2.2. Caratteristiche de genere letterario apocalittico

Ci sono alcuni elementi specifici del genere letterario apocalittico, su cui convergono quasi tutti gli studi
. Tenendo conto degli scritti redatti in ebraico e aramaico, almeno nel loro spirito (Dn; 1 Enoc; Ap di Abramo), e dei particolari tratti storici, letterari e linguistici, possiamo individuare alcune caratteristiche comuni a tutti gli scritti apocalittici:

- si rilevano ampi cicli di discorsi, con descrizione di visioni (nella forma: «Io vidi..., ed ecco...»); un dato curioso è che nel periodo prima dell'esilio il veggente parla direttamente con Dio;

- dopo la sua esperienza di visione, il veggente è preso da uno sconvolgimento spirituale: quest'ultimo non viene descritto, ma serve da parenesi ai discepoli del veggente, sollecitati così a perseverare nonostante le persecuzioni;

- si fa uso di pseudonimia che è l'utilizzo di un nome famoso dell'antichità: gli scritti apocalittici portano allora nomi come quelli di Mosè, Abramo, Enoch, tutti grandi uomini che hanno avuto un ruolo importante nella storia della salvezza. Sotto questo aspetto, l'Ap di Giovanni - accettando la paternità giovannea dello scritto - rappresenterebbe una vistosa eccezione;

- abbondano immagini mitiche e simboliche, non di facile lettura senza un'approfondita esegesi;

- ogni apocalisse ha un vasto retroterra letterario: Daniele usa addirittura due lingue (ebraico e aramaico).


Da queste considerazioni possiamo asserire con certezza che alla base dell'apocalittica c'è un genere letterario specifico, complesso ma sicuramente suggestivo.

2.3. Apocalittica ed Antico Testamento

Sorprendentemente, nella letteratura apocalittica mancano citazioni anticotestamentarie, eccezione fatta per Dn 9,2 che fa riferimento a Ger 25,11. Tale assenza si spiega per la non omogeneità tra AT e apocalittica sul campo storico. Mentre i dati dell'AT sono per lo più storici, la letteratura apocalittica si colloca in una finzione storica: anche se cita nomi e date, si tratta piuttosto di una cornice che racchiude il messaggio e non di informazioni degne di credito. L'autore di scritti apocalittici ignora, al pari dei suoi contemporanei, il futuro, ma di una cosa è certo: Dio è fedele e agirà nel futuro come ha agito nel passato. Egli quindi ripercorre le grandi tappe della storia salvifica, per trovarvi le idee chiave che hanno guidato l'agire divino e le proietta in avanti. Egli non è un indovino, ma un uomo di fede che crede che la storia sta nelle mani di Dio. 


La novità fondamentale dell'apocalittica rispetto all'AT sta nella interpretazione da parte degli autori delle rivelazioni di Dio: mentre i profeti intendono attualizzare la fede di Israele riferendosi costantemente alle tradizioni religiose senza dire qualcosa di sostanzialmente nuovo, gli apocalittici sostengono di portare una nuova rivelazione fino ad allora sconosciuta. La nuova verità richiama l'antica verità e, in quanto ultima rivelazione, sostituisce l'AT. Per questo  motivo i teologi giudei, fissando i limiti del canone dell'AT, hanno escluso tutti gli scritti apocalittici, permettendo l'ingresso solo al libro di Daniele, per le sue ampie tradizioni preapocalittiche, collocandolo in ogni caso tra gli 'scritti' e non tra i 'profeti'
.


Inoltre, mentre I profeti attendono di volta in volta per il presente, l'esito decisivo della storia guidata da Dio, l'apocalittica non spera nella storia perché questa è totalmente priva di salvezza, è sotto la potestà di Satana. Solo al di là della storia e di tutte le possibilità storiche c'è la terra promessa. Per quanto concerne il mondo presente, l'uomo apocalittico si contrappone all'uomo dell'AT, per il suo atteggiamento pessimistico: egli ritiene che il mondo sia da cambiare e non semplicemente da trasformare. Così, mentre il Dio dell'AT interverrà in modo definitivo, portando a compimento la storia di Israele, l'escatologia apocalittica proclama la fine di questa storia e di questo mondo, e annuncia il sorgere di qualcosa di radicalmente diverso. Di conseguenza, se l'AT non disdegna l'impegno dell'uomo per la storia, l'apocalittica spera unicamente nell'intervento di Dio.

2.4. Apocalisse ed Apocalittica

2.4.1. Similitudini e differenze

L'Ap di Giovanni è l'unico libro neotestamentario con tratti interamente apocalittici. Non mancano nel NT passi apocalittici: si pensi alla cosidetta 'apocalisse sinottica' (Mc 13 e paralleli), dove si registrano parecchi motivi dell'apocalittica, specialmente riguardo ai segni sulla fine del mondo (terremoti, carestie, catastrofi cosmiche) che rimandano al libro di Daniele; pure 2Ts 2,2 presenta materiale apocalittico, anche se l'attesa non è esageratamente puntualizzata. Diversamente dall'apocalittica con i suoi sconvolgimenti cosmici, Paolo concentra tutto il discorso sulla comunione personale con Cristo
.


L'Ap costituisce una vistosa eccezione all'interno del NT e va annoverata tra gli scritti apocalittici. Sulla sua scia nasce e si sviluppa tutta una letteratura apocalittica cristiana, che amplia le apocalissi giudaiche e introduce argomenti nuovi
.


La somiglianza più stretta tra Ap e gli scritti apocalittici giudaici è data dalla forma letteraria: Ap mostra una successione ininterrotta di visioni simboliche, avute dall'autore in stato di estasi. Tuttavia, l'autore, a differenza dell'apocalittica giudaica, non riporta sempre la spiegazione delle visioni da parte degli angeli o di Dio
.


Un'altra somiglianza tra Ap e apocalittica riguarda il contenuto: il tema centrale in Ap è costituito dagli avvenimenti escatologici con il dominio dell'Anticristo, il giudizio divino, il ritorno di Cristo e la beatitudine degli eletti; addirittura Ap si concentra solo su questo tema e non si perde nel descrivere i viaggi del veggente nel mondo, né nel riferire argomenti sulla scienza, come fanno le apocalissi giudaiche
.


Costante, come negli scritti apocalittici, è l'esortazione morale e religiosa, finalizzata a consolidare i lettori nella pazienza di fronte alle dure persecuzioni: si trovano, oltre alla sezione delle sette lettere, numerosi passi esortativi e ammonitori
.


Accanto alle somiglianze, troviamo delle differenze, riassumibili nella 'peculiarità propria' di Ap: essa è il prodotto di uno spirito schiettamente profetico e cristiano. L'autore è, nello stesso tempo, un 'vero profeta' e 'un vero cristiano': profeta, perché il suo libro nasce da un'esperienza profetica estatica, cristiano perché lo spirito del libro è quello di annunciare «Cristo crocifisso, il Figlio eterno di Dio e Redentore degli uomini che ora siede alla destra di Dio e alla fine dei tempi ricomparirà sulla terra in qualità di giudice»
.


La figura del Messia assume in questo testo una connotazione molto diversa rispetto alle apocalissi giudaiche: in alcune di esse manca del tutto, come nell'Ascensione di Mosè, in altre oscilla tra la rappresentazione di un Signore terreno e quella di un essere celeste, come in 1Enoch. Ben diversi sono i tratti di Ap: il Messia non è una figura sbiadita, ma un uomo in carne ed ossa; è il leone della tribù di Giuda e il rampollo di Davide (cfr. Ap 5,5; 22,16). A Lui vengono attribuite le più eccelse qualità e alla fine dei tempi comparirà per il giudizio, come il Signore del mondo (cfr. Ap 19,11).


Da questi brevi accenni possiamo concludere che, se da un lato l'autore assume il pensiero apocalittico, dall'altro tale assunzione è critica ed esclude schemi che possano generare visioni contrarie al cristianesimo.

2.4.2. Apocalisse e Antico Testamento

L'Ap è letteralmente satura di AT e nessuno dubita di questo sottofondo: su un totale di 404 versetti, 278 contengono almeno una allusione veterotestamentaria. L'autore è un consumato conoscitore dell'AT che profonde con sapienza, oltre che con abbondanza
: si ritrovano in Ap i grandi temi che hanno plasmato lo spirito e il cuore di Israele: il Dio creatore e provvido, il piano di salvezza, il popolo eletto, l'alleanza, il peccato dell'uomo, il Messia, la redenzione cruenta vissuta per amore, la tribolazione, il culto, la legge, la fede, il Giorno del Signore, l'intervento di Dio nella storia, i cieli e la terra nuovi, il Regno di Dio tra gli uomini nella gioia delle nozze eterne, il 'mistero' consumato nella santità, nella giustizia e nell'amore. Al di là della quantità, esiste una qualità da considerare ed è il particolare approccio del nostro autore a tutto l'AT: «Per lui la rivelazione antica costituisce un blocco unitario: da un capo all'altro essa è un'unica «profezia», un'unica «testimonianza» che ha un unico soggetto e un unico scopo, cioè la «rivelazione di Gesù Cristo»... Per tale motivo l'Antico Testamento, senza distinzione alcuna, costituisce l'unico ed esclusivo punto di riferimento esterno del discorso di Giovanni»
.


È quindi l'AT che fa da sfondo all'Ap. Infruttuosi si rivelano i tentativi di attingere alla storia delle religioni per spiegare il nostro testo. O, meglio, possiamo dire che Ap e la Bibbia in generale utilizzano i grandi archetipi naturali dell'uomo: l'albero, il fiume, la donna come simbolo di un popolo, il mare, gli astri, gli animali ecc. Se quindi è pacifico trovare nell'AT la fonte principale dell'Ap, tuttavia, non regna accordo sulla natura e sul modo di utilizzare l'AT da parte dell'autore. Possiamo affermare che il nostro autore non utilizza regolarmente la Bibbia greca dei LXX. I punti di contatto, infatti, non sono tanto numerosi da far pensare a questa soluzione. Di sicuro Giovanni riprende le antiche profezie, ma senza mai citarle: le cambia, completandole e modificandole con sovrana libertà. In molti casi, i cambiamenti che apporta sono voluti e servono a sviluppare il suo disegno teologico. Diamo qualche esempio di trasformazione:

- Ap 11 utilizza le visioni di Zc 2-4, per descrivere i 'due testimoni profeti'; tuttavia, l'autore corregge la profezia che conosceva un solo candelabro, mettendone due, allo scopo di indicare che entrambi i testimoni, in quanto ispirati, sono sotto l'azione dello Spirito;

- la profezia del giudizio, secondo Gl 4, viene chiarita tramite Dn 7,13, affinché appaia chiaro che il giudizio viene esercitato dal Figlio dell'Uomo;

- la profezia del paradiso finale (Ap 22,1-5) ha radici in Gn 2; la descrizione, tuttavia, attingendo da Ez 47, mostra come l'autore non sogna minimamente tale paradiso come un ritorno al giardino delle origini, bensì come il compimento dell'intera storia della salvezza.


Quanto abbiamo detto mette in risalto che lo Spirito rivela ora lo scopo vero delle profezie dell'AT: dopo la venuta di Cristo, il loro compimento è manifesto ed è compito del profeta mostrare l'attualità. Ecco perché non troviamo una sola vera citazione in Ap, benché l'autore esprima in ogni pagina la pretesa di presentare una lettura autorizzata dell'AT: è la novità nella continuità.


Questo tipo di reinterpretazione è una delle attività che il cristianesimo primitivo sembra aver considerato come specificatamente profetica: infatti, anche Giovanni si dichiara profeta, cioè messaggero ed interprete della Parola; così Ap si inserisce in questa linea, ponendo però l'attenzione più sul futuro, coglie il presente per guardare in avanti, ricerca il senso spirituale degli avvenimenti e il senso della presenza di Dio nella storia
.


Il libro di Ap, oltre alle influenze ricevute dalla profezia anticotestamentaria, presenta anche tratti sapienziali. Infatti, il genere letterario di Ap ha il suo humus proprio nei capitoli 7-12 di Daniele, dove, in una serie di visioni, l'autore vede in anticipo il corso degli eventi storici, che culminano nella dura persecuzione da parte del re di Siria, Antioco IV Epifane, nell'epoca dei Maccabei. Daniele predice che tali vicende giungeranno a felice conclusione e che al popolo dei santi dell'Altissimo sarà dato potere su tutti i popoli e regni. Daniele ha lo scopo di rinvigorire la fede di coloro che si trovano sotto la durissima prova ed interpreta gli avvenimenti storici alla luce della fedeltà di Dio all'alleanza. È in questo processo di interpretazione che si inserisce la lettura sapienziale della realtà.


Concludendo questo aspetto, possiamo quindi asserire che in Ap convergono due linee, quella profetica e quella sapienziale. Le antiche speranze e promesse vengono ora dilatate ed in parte trasformate: la speranza nella terra dove scorre latte e miele diventa speranza nel regno in cui tutti saranno saziati e potranno vivere come uomini trasformati. La speranza nella vicinanza protettrice di Dio viene ad avere il suo obiettivo concreto nella fede in Gesù Cristo: in Lui la sovranità di Dio s'è fatta persona. Egli è l'uomo che costituisce una promessa per gli altri. Come per l'AT, la visione di Ap ha il proprio fondamento in esperienze storiche; tuttavia, tali esperienze sono impregnate dalla fede e dalla speranza nel Cristo Signore e padrone della Storia.

2.4.3. Apocalisse e Nuovo Testamento

Per quanto riguarda i rapporti tra Ap e gli altri scrittti neotestamentari, è difficile trarre conclusioni precise. Certamente ci sono somiglianze, che stanno ad indicare una certa relazione letteraria, ma, da ciò, non si può concludere che ci sia una dipendenza diretta tra Ap e questi scritti. Si tratta piuttosto di una dipendenza mediata attraverso una tradizione comune
.


Una parola merita il rapporto tra Ap e letteratura giovannea:

- alcune parole o espressioni di grande importanza si ritrovano nel IV Vangelo: si pensi, ad esempio, all'idea di Cristo come Agnello (28 volte in Ap; cfr. Gv 1,29.36), all'immagine della Sposa per raffigurare il popolo di Dio (cfr. Ap 21,29; 22,17 e Gv 3,29), alla vita simboleggiata dall'acqua (cfr. Ap 7,17 e Gv 4,10).

- Ci sono poi affinità meno appariscenti che riguardano il pensiero sottostante a tutti gli scritti giovannei e che inducono a supporre una stretta parentela tra Ap e letteratura giovannea: Cristo appare come Colui che ha conseguito la vittoria, mediante la croce, la morte e la risurrezione. Il giudizio ultimo è stato pronunciato, Satana è stato abbattuto e non è più il principe incontrastato di questo mondo (cfr. Ap 11,15 e Gv 14,30). Nella sequela del loro maestro, i cristiani sono vincitori; anche per loro, tuttavia, si tratta di perdere la propria vita per ereditare la vita (cfr. Ap 12,11 e Gv 12,25).

3.  AUTORE

Le precedenti osservazioni letterarie aprono la strada alla legittima e sempre ricorrente domanda circa l'autore.


Fin dai primi versetti di Ap, troviamo dettagli sul suo autore: il suo nome è Giovanni (vv. 1,1.4.9; 22,8); si mette nel numero dei profeti (22,9) e si attribuisce vari titoli, come «servo» di Dio (1,1) e «fratello e compagno nella tribolazione» (1,9). Le lettere alle sette chiese mostrano che egli è una persona ben nota alle comunità cristiane, anche se l'autore non si attribuisce mai il titolo di 'apostolo', ma solo quello di 'testimone'.


Chi è dunque Giovanni? È l'apostolo? È lo stesso autore del Vangelo e delle lettere? La tradizione ecclesiastica rappresentata da Papia e da Giustino, lo identifica con l'apostolo Giovanni, figlio di Zebedeo. Analoghe testimonianze si riscontrano nella prima metà del terzo secolo presso Ireneo, Clemente Alessandrino, Origene, Tertulliano. E.B. Allo, noto studioso domenicano, riassume così i dati della tradizione: «L'autore parla con piena autorità, non riconosce a nessuno di revisionare il suo messaggio, né di correggerlo e di perfezionarlo. È chiaro che non si tratta di un profeta ordinario: il fatto che si nomina semplicemente Giovanni indica che non vi era nella regione un altro Giovanni di uguale rinomanza»
.


Tale identificazione incontra perplessità e dissensi già nel terzo secolo. In Occidente si limitano per lo più al presbitero Caio e agli Alogi. Caio divulga la diceria che si trattava dello gnostico Cerinto, ma non ha alcun seguito. Più numerosi e agguerriti gli oppositori in Oriente. Il più insigne, Dionigi di Alessandria, per combattere radicalmente la dottrina millenarista di Nepote, vescovo di Arsinoe, giunge a negare l'identità di Giovanni con l'apostolo autore del IV Vangelo: sulla base di un accurato confronto di linguaggio, stile e pensiero di Gv e di 1 Gv con Ap, afferma che quest'ultima non sarebbe opera dell'apostolo, ma di Giovanni il presbitero, identificato da Papia
.  Al di là delle polemiche i dubbi rimangono finché, sotto Atanasio, in Oriente si raggiunge lentamente una certa unanimità nel riconoscere in Giovanni apostolo l'autore dello scritto.


Nel XVI secolo Erasmo rimette in discussione l'identità dell'autore. A partire dal XVIII gli esegeti negano sempre più l'origine apostolica e il suo rapporto con Giovanni.


Oggi gli esegeti si frastagliano in un ventaglio di opinioni:

- Ap è opera dell'apostolo Giovanni, autore anche del IV Vangelo;

- un gruppo di non cattolici respinge l'apostolicità di Ap, ma afferma che essa sarebbe stata edita dall'autore del Vangelo;

- altri sono del parere che l'apostolo Giovanni scrisse Ap ma non il Vangelo;

- altri ancora negano qualsiasi nesso tra il figlio di Zebedeo e Ap o Vangelo.


La questione non è facilmente dirimibile, anche perché, se numerose analogie sembrano porre in stretta relazione Ap e il IV Vangelo, varie differenze separano le due opere
. Anche la questione del nome non trova una soluzione unanime: mentre in tempi non lontani Charles poteva affermare che «non esiste la minima prova, nemmeno l'ombra di una probabilità, in favore dell'ipotesi che Ap sia uno scritto pseudonimo»
, oggi autori come Vanni hanno perso tale certezza e lasciano aperta la questione. Eppure la testimonianza della tradizione è così antica e copiosa che non può essere rigettata a cuor leggero.


In attesa di una soluzione precisa e definitiva, si può accogliere la proposta di un piccolo gruppo di autori cattolici recenti (es. Braun e Feuillet): Giovanni sarebbe la grande autorità in Asia fino alla fine del primo secolo; egli avrebbe ispirato tutti gli scritti giovannei, forse attraverso una scuola catechetica ad Efeso; la redazione delle singole opere sarebbe stata portata a termine da vari discepoli, che avrebbero assimilato il pensiero
. Con O. Culmann si potrebbe denominare questa scuola 'circolo giovanneo': si tratterebbe di un fascio di tendenze, un modo di sentire e di pensare comune, cristallizzato in gruppi esistenti all'interno delle varie comunità primitive. Questo spiegherebbe anche le differenze tra le varie teologie, dovute, tra l'altro, al diverso contesto storico.

4.  LUOGO E DATA DI COMPOSIZIONE

Intimamente connesse al problema dell'autore e da esso dipendenti sono l'indicazione del luogo e la data di composizione.


Gli esegeti collocano Ap in periodi che si differenziano enormemente. Alcuni hanno proposto una data remota (41-54 d.C.), altri una data posteriore al regno di Nerva (96-98 d.C.) o di Traiano (98-117 d.C.). La grande maggioranza, però, ha sempre optato per il periodo della persecuzione verso la fine del regno di Domiziano (90-96 d.C.). Molte testimonianze primitive sono favorevoli a questa tesi: Ireneo, Clemente Alessandrino e, nel quarto secolo, Eusebio e Vittorino.


Analizzando Ap 17,9-11, potrebbe sembrare che Giovanni scriva al tempo di Vespasiano: in effetti, se la serie degli imperatori romani inizia da Augusto, trascurando i successori di Nerone (Galba, Ottone e Vitellio), che non sono riconosciuti in tutto l'impero, Vespasiano sarebbe l'imperatore regnante; il settimo sarebbe Tito e l'ottavo Domiziano, l'Anticristo , il Nero redivivus. Analizzando i capitoli 2 e 3 si nota come le sette chiese destinatarie delle lettere hanno già una storia alle spalle. A Pergamo l'odio per i cristiani ha già fatto almeno una vittima; Roma 'la prostituta' è «ebbra del sangue dei santi e del sangue dei martiri di Gesù» (Ap 17,6). I cronisti antichi informano che Nerone fu il primo persecutore, ma probabilmente il suo accanimento si limita a Roma e dintorni. Con Domiziano invece il culto verso l'imperatore raggiunge il culmine e pretende che tutti lo omaggino con l'appellativo Dominus et Deus noster
.


Senza poter dire la parola conclusiva e lasciando aperta la porta ad ulteriori studi, possiamo accettare la data più comune che fissa la redazione finale di Ap verso il 90-96 d.C.


Per quanto concerne il luogo, Ap 1,9 parla esplicitamente dell'isola di Patmos, nell'Egeo, un'isola rocciosa di 26 Kmq, del gruppo del Dodecanneso a circa 80 km a sud-ovest di Efeso
. Se anche questo non può essere provato con certezza, resta fuori discussione l'origine asiatica dello scritto giovanneo.

5.  DESTINATARI E SCOPO

L'Ap sembra proprio redatta per destinatari ben determinati: «Alle sette chiese dell'Asia» (Ap 1,4). Sono comunità dell'Asia proconsolare, che più delle altre erano legate a Giovanni. Tuttavia il lettore non deve essere tratto in inganno; già il numero sette richiama una totalità: le necessità delle sette chiese rispecchiano quelle della chiesa universale, e quindi a tutti i fedeli indistintamente è diretta la parola profetica di Giovanni. A ragione già i commentatori antichi avevano osservano che il messaggio riguardava tutta la Chiesa
.


Nei capitoli 2 e 3 si deducono le finalità, che hanno spinto l'autore a scrivere il libro: mettere in guardia le comunità contro i seri pericoli che le minacciavano e portare loro una parola di conforto e di consolazione. Possiamo individuare pericoli interni ed esterni. All'interno sorgevano movimenti ereticali, come quello dei Nicolaiti (cfr. Ap 2,7), che professavano un certo compromesso con l'idolatria; inoltre, le comunità dell'Asia, erano piuttosto 'fredde' nel loro impegno di carità (cfr. Ap 3,2), perdendo il primitivo fervore (cfr. Ap 2,4). All'esterno occorre ricordare la tradizionale ostilità dei giudei che alimentavano sempre più l'odio contro i cristiani (cfr. Ap 2,9-10); il pericolo più grave era quello delle persecuzioni da parte dei romani. Nerone viene ricordato in Ap 6,9-11 e in Ap 17,6, anche se tale persecuzione rimane circoscritta alla sola Roma. Con Domiziano si profila per la Chiesa una lotta ben più vasta, la prima di una lunga serie che si chiuderà solo nel quarto secolo con la pace costantiniana. In questi frangenti, il messaggio di Giovanni tiene accesa la fiaccola della speranza fino alla morte (cfr. Ap 2,10), con la visione confortatrice dell'avvento prossimo di Cristo.

6.  STRUTTURA E TECNICHE DI COMPOSIZIONE

6.1. Struttura letteraria: alcune teorie

Anche per la struttura generale di Ap non si trova un accordo tra gli esegeti. Vengono prospettate diverse possibilità.


M.B. Boismard individua nell'opera parecchi strati redazionali; rilevando la presenza di numerosi doppioni nella sezione apocalittica (Ap 4,1-21,4), stabilisce che il libro, nella sua forma attuale, è composto da tre unità letterarie più antiche: due apocalissi complete, scritte da Giovanni (capitoli 4-9 e 12-16) e le lettere alle sette chiese; in seguito le tre composizioni sarebbero state fuse nell'attuale forma.


Questa teoria viene per lo più rifiutata, perché è ritenuta un tentativo illusorio di vivisezionare Ap.


Alcuni studiosi affermano che si può ravvisare in Ap una struttura unitaria e perfettamente armoniosa: Lohmeyer sostiene che Giovanni organizza il libro in sette grandi sezioni, a loro volta suddivise in sette parti, sottolineando la fondamentale importanza del numero sette. Ne esce una struttura così delineata:

- introduzione: capp. 4-5

- sette parti che presentano le successive visioni:


visione dei sigilli




6,1-8,1


visione delle trombe



8,2-11,15 


visione del regno del drago


11,16-13,18


visione della venuta del Figlio dell'uomo

14,1-20


visione delle fiale




15,1-16,21


visione della caduta di Babilonia


17,1-19,10


visione della consumazione


19,11-21,4


La generale valutazione di tali ipotesi è che essa oltrepassa i dati forniti dal testo di Ap e quindi non riflette con ogni probabilità l'intenzione dell'autore.


Un'altra teoria degna di considerazione si riscontra in una serie di articoli scritti da Feuillet
. Egli fa notare come Ap sia composta alla maniera dei libri profetici dell'AT, i quali contengono maledizioni contro Israele e le nazioni straniere (cfr. Ez 25,32): i capitoli 4-11 manifesterebbero la collera di Dio nei confronti di Israele, per il suo rifiuto di Gesù, e si riferirebbero alla distruzione di Gerusalemme (70 d.C.); i capitoli 12 e seguenti riporterebbero la futura distruzione di Roma, la persecutrice. Come Dio ha distrutto Gerusalemme, distruggerà anche Roma; questo è il messaggio consolatorio di Ap.


Sembra però che, al di là dell'impianto suggestivo, la sua tesi sia un po' troppo generica, volendo essere letteraria e teologica ad un tempo; inoltre risulta forzata la divisione nelle due grandi parti.


Si potrebbe continuare l'elenco, descrivendo numerose ipotesi e piste di lavoro
. La nostra scelta vuole superare due incongruenze che, più o meno marcatamente, stanno alla base delle teorie di molti esegeti. La prima riguarda il fatto che spesso si fanno approcci letterari, senza un metodo completamente letterario: si affronta lo studio di Ap, partendo da preconcetti aprioristici, allo scopo di determinare una struttura perfettamente compiuta: divisione settenaria, duplice redazione, formule chiastiche, ecc. La seconda è la tendenza a ricorrere ad una formula perfettamente definita, a cui sottostà una mentalità razionalistica, costringendo e forzando il testo, in base alle scelte arbitrarie dell'autore.

6.2. Struttura secondo Ugo Vanni

I criteri che determinano la nostra scelta vogliono tener conto di un metodo puramente e rigorosamente letterario, che escluda concetti aprioristici, che rispetti le caratteristiche letterarie dell'opera raggruppandole secondo la loro affinità spontanea. Ci sembra che U. Vanni
, con il suo schema, si mantenga nell'ambito letterario, considerando Ap solo come un'opera d'arte scritta, facendo emergere fenomeni letterari propri dell'opera in quanto tale: la grammatica dell'autore, il suo modo di esprimere e concepire il simbolismo, la tecnica raffinata di inserire l'AT senza citarlo direttamente. Perciò lo seguiamo e lo proponiamo:

PROLOGO: 1,1-3  Il libro appare come una rivelazione che è fatta da Gesù Cristo, ma che parte da Dio ed è dono suo. Ha per oggetto "le cose che devono succedere", cioè gli avvenimenti umani visti alle luce del piano salvifico di Dio.

PARTE I^: Il settenario delle lettere 1,4-3,22

introduzione liturgica 1,4-8  Tra il lettore che presenta il messaggio e il suo gruppo di ascolto, si intreccia subito uno scambio dialogico: al saluto augurale di benedizione da parte di Dio, dello Spirito e di Cristo, risponde un'esplosione di lode e di gratitudine da parte dell'assemblea.

l'esperienza di Cristo risorto 1,9-20 L'esperienza viene presentata secondo lo stile dell'apocalittica, nello stile letterario di una visione. Essa viene prima preparata accuratamente: si indica il luogo (l'isola di Patmos), il tempo (nel giorno del Signore), le modalità personali (Giovanni viene a contatto con lo Spirito).

le lettere alle sette Chiese 2,1-3,22  Sono un unico grande messaggio articolato in sette parti (alla chiesa di Efeso 2,17; Smirne 2,8-11; Pergamo 2,12-18; Tiatira 2,18-29; Sardi 3,1-6; Filadelfia 3,7-13; Laodicea 3,14-22), con uno schema letterario raffinato: indirizzo, autopresentazione di Cristo ("Così parla Colui che..."), giudizio sulla chiesa con una valutazione degli elementi positivi e negativi, esortazione personale ("ricorda, non temere"), esortazione generale, promessa di un dono in prospettiva escatologica. Il messaggio è indirizzato alla totalità delle chiese (sette); gli accenni a situazioni particolari sono universalizzati mediante la simbolizzazione di nomi (Gezabele = Nicolaiti).

PARTE II^: L'interpretazione profetica della storia 4,1-22,5

Con il cap. 4 inizia la seconda parte di Ap, che si sviluppa in cinque sezioni.

a) lettura dei fatti che devono accadere 4,1-5,14  Questi capitoli rappresentano la prima sezione ed hanno una funzione introduttoria; Dio è "seduto sul trono", padrone assoluto della storia. Il libro, che contiene il progetto dettagliato di Dio su tutta la realtà, è sigillato, ma è in grado di rivelare ed attuare il progetto di Dio, che si compie nel Cristo Agnello.

b) rivelazione progressiva del significato della storia 6,1-7,17  È il settenario dei sigilli, che dà un'articolazione strutturale a tutta la sezione. In essa sono presentati gli elementi religiosi fondamentali per l'interpretazione della storia umana: la situazione di fatto, l'impulso delle preghiere dei santi, l'intervento conclusivo di Dio, sia sotto l'aspetto punitivo che di premio, un anticipo funzionale rispetto a questa condizione ultima, costituiscono la trama teologica della sezione.

c) la storia della salvezza si mette in moto 8,1-11,14  È la sezione delle trombe: in essa gli elementi costitutivi essenziali della salvezza, visti prima solo come blocchi a sé stanti e isolati, cominciano a mettersi in moto. Le sette trombe, nel loro susseguirsi articolato, determinano il suo svolgimento e precedono, annunciandola, la venuta di Dio.  La settima tromba ingloberà la sezione seguente, nella quale lo sviluppo in avanti raggiunge il suo culmine.

d) lo scontro tra bene e male: i tre 'segni': 11,15-16,16  Questa quarta sezione si protrae fino alla fine della serie settenaria delle fiale. Si chiama sezione dei tre segni, perché emergono la "donna" (12,1), il "drago" (12,3), i "sette angeli con le coppe" (15,1). Viene presentato il massimo sviluppo della storia della salvezza: lo scontro dialettico tra bene e male, che la costituiscono, raggiunge qui l'espressione più chiara e concatenata.

e) la conclusione della storia della salvezza 16,17-22,5  Questa sezione presenta la condanna della 'prostituta' e il trionfo della 'sposa'. Con il settimo elemento del settenario delle coppe inizia questa sezione conclusiva, dominata da uno schema ideologico letterario semplice e chiaro: dalla grande prostituta si passa , mediante l'intervento di Cristo, alla sposa, la quale poi si identifica nella Gerusalemme celeste. Si dà la presentazione e l'interpretazione simbolica di Babilonia; poi viene proclamata la sua distruzione, facendo intravedere il trionfo della sposa e introducendo l'intervento di Cristo

EPILOGO: 22,6-21       Richiama la destinazione liturgica del libro: l'autore ci presenta un dialogo articolato, i cui protagonisti sono Cristo, l'angelo interprete, Giovanni e l'assemblea liturgica. Il dialogo ha inizio con un'attestazione solenne dell'angelo, interprete di Cristo, che garantisce il valore della rivelazione e ricorda la Sua venuta. Segue un'attestazione dell'autore sulla sua veridicità e la conferma dell'angelo interprete.

«Vieni Signore Gesù» è l'invocazione con la quale Ap si conclude; essa riprende probabilmente l'invocazione aramaica 'Maranatha'. La Chiesa Sposa esprime la sua aspirazione all'incontro con Cristo; tale incontro, che già si realizza nell'Eucarestia, rappresenta il desiderio della Chiesa Sposa di incontrare Cristo che si realizzerà nella fase escatologica.

6.3. Tecniche di composizione

Come si può desumere dal piano dell'opera sopra esposto, emergono alcuni procedimenti letterari o leggi, caratteristici della letteratura giovannea in genere, ma soprattutto di Ap. Elenchiamo i principali
.

6.3.1. Raggruppamenti per 'sette'

Il numero sette ha un'importanza notoria in tutto l'ambiente del Medio Oriente e dell'AT; acquista un rilievo particolare nell'apocalittica in generale e in Ap in particolare. Numerosi sono i passi che presentano questa struttura: le sette lettere (cap. 2 e 3), i sette sigilli (cap. 6 e 7), le sette trombe (cap. 8-11); altri settenari sono latenti. Insomma, tutta la trama ha alla base il numero sette.

6.3.2. Dossologie

Si tratta di celebrazioni di lode a Dio o a Cristo, che incontriamo in tutto il NT, ma che acquistano in Ap rilievo particolare per la frequenza, per la particolare solennità con cui si presentano e perché si inseriscono nel vivo dell'opera, e sono animate dagli eventi che le precedono e le seguono. Sfuggono ad una precisa rappresentazione schematica:

- quella che troviamo in Ap 1,4-8 è una dossologia a Cristo, «Colui che è, che era e che viene»; i tre tempi indicano lo stretto rapporto tra  Dio e la storia;

- troviamo in Ap 4,8-12 una dossologia in cui si intrecciano le voci di due cori (i 4 esseri viventi e i 24 vegliardi);

- in Ap 7,9-12 si celebrano i 144.000 che provengono da ogni nazione, razza e popolo: segno, questo, che la salvezza è universale;

- in Ap 15,3-4 viene cantato il cantico di Mosè (cfr. Es 15,1-21) che è pure il cantico dell'Agnello;

- in Ap 19,1-8, la dossologia è articolata sull'Alleluia: presenta da un lato la folla che esalta il giudizio definitivo di Dio (1-4) e dall'altro la risposta alla lode del cielo, un'esortazione che suscita nelle folle un rendimento di grazie (5-8).


Possiamo concludere dicendo che le dossologie, analogamente alla funzione del coro nella tragedia greca, rivivono liricamente fatti precedenti e susseguenti. Proprio per la loro espressione lirica, sfuggono ad una classificazione schematica della loro struttura letteraria.

6.3.3. Legge della ricapitolazione (o evoluzione concentrica)

In Ap, come altrove negli scritti giovannei (es. prologo di Gv), non va cercato uno sviluppo lineare, ma quello 'a spirale', a onde concentriche. Consiste in un continuo ritorno sugli stessi fatti, descrivendoli con forme e precisazioni nuove, senza la preoccupazione di un ordine cronologico. Un esempio può essere quello delle due parti presenti nella sezione profetica, nelle quali sono riferiti più o meno gli stessi fatti, con la differenza che, mentre nella prima parte c'è un interesse più generale, nella seconda l'angolo di visuale è meglio definito.

6.3.4. Legge dell'incastro (o dell'anticipazione)

Tale legge consiste nell'annunciare in una sezione precedente un tema che sarà sviluppato in seguito. Ad esempio, l'annuncio della caduta di Babilonia in Ap 14,8 viene ampiamente sviluppato nei capitoli 17 e 18. Similmente, la vittoria finale dei giusti viene annunciata come compiuta ancor quando ci si trova in mezzo alle prove dolorose della Chiesa peregrinante.

6.3.5. Legge dell'antitesi

Si tratta di un procedimento che nasce dall'argomento stesso del libro, tutto incentrato sulla contrapposizione di due campi avversi, il bene e il male. Questo fenomeno ha una rilevanza particolare nell'antitesi collocata tra il sesto e il settimo elemento della serie che si ripete ad ogni settenario. Ad esempio, nella serie che va dal sesto al settimo capitolo, i cavalieri, i primi cinque sigilli aperti e le preghiere dei santi producono una fortissima reazione della giustizia vendicativa di Dio. Alla rottura del sesto sigillo, il veggente può prevedere in una visione anticipata, quale sarà il risultato del compimento degli ordini divini (cataclisma, distruzione, eco: cfr. 6,12-17). A questa prima parte della antitesi segue la seconda con i servi di Dio che cantano le sue lodi (cfr. 7,1-17).

6.3.6. Simbolismo

Determinante risulta la conoscenza almeno elementare del simbolismo per la retta comprensione dell'Apocalisse. Il meccanismo di base è presente in tutte le letterature: un oggetto contiene una valenza che va oltre l'ambito specifico espresso dall'oggetto stesso; a volte la comprensione risulta immediata, altre volte richiede una elababorata decodificazione.


Per una più ampia trattazione dell'argomento rimandiamo ad una successiva presentazione del tema.

6.4. Lingua e stile

L'autore di Ap si sente molto libero rispetto alla grammatica
. Ad una prima lettura emergono due caratteristiche di fondo: 

- un substrato semitico evidente;

- una serie di anomalie grammaticali e sintattiche che sfiorano il limite dell'inesprimibile: salvo rare eccezioni si tratta di mancanze di concordanza. 


G. Mussies
 rileva una quindicina di esempi che riguardano soprattutto apposizioni o participi che non concordano con il nome o il pronome a cui si riferiscono e che restano al nominativo (cfr. Ap 14,13; 20,4). A questo problema si sono date risposte diverse: alcuni affermano che il testo attuale di Ap è una traduzione maldestra dall'aramaico (Torrey) o dall'ebraico (Schott); altri affermano che l'autore pensa in ebraico e scrive in greco (Charles). Queste soluzioni possono giustificare solo le singole parti, ma non persuadono se applicate all'insieme. Così pure, riguardo al vocabolario dell'autore, si nota che esso è abbastanza ristretto e ricorre spesso a parole tradizionali con significati imprecisi o sconosciuti
; prova piacere ad elencare termini poco familiari presi dal mondo del lusso e dei profumi fantastici (es al capitolo 18).


Si precisa il ritratto di un personaggio che ha una personalità sconcertante, forzando deliberatamente il testo per comunicare nel libro il suo ritmo interiore e provocare una reazione nel lettore. Il suo stile esercita una presa eccezionale e Boismard lo definisce inimitabile: si passa da un capitolo all'altro, si ascolta, si medita, si riflette, portati sempre in avanti da un'onda misteriosa e travolgente.


L'autore ha una notevole capacità evocativa: è tipico il suo modo di usare l'AT in quanto non ha mai una citazione esplicita, ma inserisce intere espressioni veterotestamentarie facendo rivivere il contesto passato con le prospettive del NT. In ogni caso l'autore non è schiavo di nessun schema, usando in modo insistente, ma sempre raffinato, giochi di parole, criptogrammi, un simbolismo misurato in modo interessante e originalissimo.

7.  CRITICA TESTUALE E CANONICITÀ

Tra gli scritti del NT, Ap è quello che vanta la migliore tradizione testuale, rappresentata da circa 250 manoscritti.


Oltre alla testimonianza di alcuni papiri
, tra i codici più antichi ricordiamo: l'Alessandrino (A) del sec. V, il Sinaitico (S) del sec. IV, il codice detto Ephraem rescriptus del sec. V. Tutti questi testimoni appartengono alla tradizione testuale detta 'alessandrina'.


Riguardo al problema della canonicità, la storia è lunga e ricca di vicissitudini
. Bisogna dire che Ap fa parte dei libri sacri cosiddetti 'deuterocanonici', riconosciuti ufficialmente come canonici solo in un secondo tempo. Il Canone Muratoriano
 ricorda due Apocalissi, una di Giovanni e l'altra di Pietro. Quest'ultima, scritta tra il 125 e il 150 d.C., sembra essere stata accettata come canonica da Clemente di Alessandria, ma verso il 325 d.C., Eusebio la pone tra i libri spuri; anche Gerolamo la respinge, ma nel V secolo è ancora usata in Palestina nella liturgia del Venerdì Santo.


L'Ap, invece, subisce alterne vicende: alla fine del secolo II, l'accettazione sembra un fatto pacifico; ne sono testimoni in Occidente le chiese di Lione e di Vienne (177 d.C.), i martiri scillitani in Numidia, il già citato Canone Muratoriano, Ireneo e in Oriente Melitone di Sardi (160 d.C.), Giustino (165 d.C.), Teofilo di Antiochia. Invece gli Alogi si oppongono sia ad Ap che a Gv, per ragioni teologiche.


Nel III secolo, sorgono i primi dubbi, quando nella chiesa greca, Dionisio di Alessandria nega la paternità di Ap a Giovanni, figlio di Zebedeo. Inoltre, movimenti ereticali, come i Montanisti e i Millenaristi, fanno del libro un uso errato, facendo in modo che l'Oriente rifiuti Ap come libro biblico nella chiesa greca. Grossi nomi compaiono in questa controversia, quali Eusebio di Cesarea, Gregorio Nazianzeno, Cirillo di Gerusalemme, Giovanni Crisostomo. Non mancano, d'altro canto, padri che riconoscono l'autenticità, come  Gregorio Nisseno, Basilio Magno e Epifanio. Solo nel VIII secolo, Ap viene accolta senza riserve nel canone greco, che viene ad allinearsi con quello occidentale, fissato nei secoli IV e V e confermato più tardi a Firenze (1441), nel Decreto per i giacobiti, e a Trento (1546), nel De Canonicis Scripturis.

8.  IL MESSAGGIO

Sebbene sia rischioso semplificare il ricco messaggio dell'Ap, per comodità didattica tentiamo una visione sintetica. Come abbiamo già ricordato, questo libro chiude la rivelazione biblica. La sua collocazione al termine della «lunga lettera di Dio agli uomini» non è casuale, perché veramente nell'Ap si vede realizzato il piano divino preannunciato e preparato nell' AT, attuato nel NT e portato definitivamente a termine nella liturgia, escatologia realizzata che anticipa sulla terra il compimento del mondo. Si può dire che l'Ap è sintesi di AT, NT, liturgia ed escatologia, perché essa annuncia la nuova creazione, fatta di «cieli nuovi e terra nuova». Non è difficile allora dedurre che gli artefici della salvezza e quindi i protagonisti del libro sono Dio, Cristo e, in un certo senso, la Chiesa.

Dio autore della salvezza

Dio è colui che domina tutta l'azione salvifica espressa nel libro. Egli è «colui che è, che era e che viene» (1,4), formula che rievoca e sviluppa l'autodefinizione di Dio a Mosè (cfr. Es 3,14). Dio è pure «l'alfa e l'omega, il principio e la fine», il pantocrator (1,8), signore dell'universo nelle cui mani riposa il destino degli uomini e della storia. Egli è soprattutto colui che salva i suoi eletti e il responsabile del radicale rinnovamento alla fine dei tempi (22,5). Qui possiamo identificare il tema principale dell'Ap, simile all'annuncio di Gesù nei vangeli sinottici: il regno di Dio, il suo destino e il suo trionfo nella storia
.

Cristo mediatore della salvezza

Indiscusso è il ruolo centrale di Cristo. È una cristofania a segnare l'inizio della visione di Giovanni: il Cristo risorto vi appare come un glorioso essere celeste (1,12-16), che dichiara la propria identità. Gli attributi che nell'AT erano riservati a Dio, sono ora anche suoi: egli è il «primo e l'ultimo» (1,17), «l'alfa e l'omega, il principio e la fine» (22,14). Cristo partecipa alla creazione divina di tutte le cose; tale credenza concorda con la letteratura paolina (cfr. 1Cor 8,6; Col 1,15-17), con la lettera agli Ebrei (cfr. 1,2) e con il IV Vangelo (cfr. 1,1-3): «A tale credenza si pervenne grazie all'identificazione di Cristo con il Verbo o la Sapienza di Dio per mezzo del quale egli creò il mondo»
. Il titolo più ricorrente e più caratteristico con il quale viene designato Gesù è quello di Agnello. Egli è l'Agnello immolato che con la sua morte ha redento gli uomini (5,9): «la sua vittoria consiste nella morte sacrificale e nella risurrezione. Di conseguenza possiede pienezza di potere (= «aveva sette corna») e sapienza estendibile al mondo intero, assieme a potere universale (= «sette occhi...»), che è identico alle potenze a servizio dell'Intronizzato («i sette spiriti» cfr.. 4,5)»
. Non a caso il titolo di Agnello ricorre con abbondanza, ben 28 volte: esso indica un orientamento di sofferenza e pure di vittoria che serve ad incoraggiare la comunità che vive una situazione di angoscia
. Gesù è anche il Vivente, il Santo, il Fedele e Verace e soprattutto il Signore. Ma egli è anche presentato come vero uomo (2,8; 11,8), cosicché il quadro appare completo: egli è il Gesù della storia oltre che il Cristo della fede.

La Chiesa, il nuovo Israele

Essa è la comunità dei redenti, Sposa dell'Agnello, immagine sulla terra della Gerusalemme celeste. Essa è mediazione che permette l'incontro con Colui che ci ha creato, con Colui che ci salva e ci ama. Giovanni ammonisce: «Io sono un servo di Dio come te e i tuoi fratelli; è Dio che devi adorare» (Ap 22,9). Anche questo è da annoverare tra i grandi insegnamenti di Ap: il richiamo a non scambiare mai gli idoli con il vero Dio, a non adorare ciò che l'uomo vede, a non ascoltare una parola qualsiasi. Il monito è grave perché il tempo è vicino (cfr. Ap 22,10), Dio è alla porte, anzi, è qui presente. Ormai non esiste più il tempo che separa la rivelazione dal compimento: ascoltando queste parole, ecco si produce l'avvenimento, si è dinanzi alla fine, a Cristo stesso. E questo avviene tutti i giorni, nella consacrazione della Messa: è la creazione che si riversa nel Cristo, che genera il Figlio dell'Uomo e permette a tutti noi di trasfigurarci in Lui.


Ap. è stata paragonata ad una grande parabola, simile a quelle del Vangelo, in cui si esorta ad una vigilante attesa e a un indefesso lavoro; è però «una parabola drammatizzata e trasportata nella cornice della storia universale; messaggio di attività senza riposo per il bene, di esortazione alla fedeltà a Cristo sino al martirio; messaggio animato da un nostalgico e appassionato desiderio di ritorno del Maestro: "Vengo presto!" "Amen! Vieni Signore Gesù!" (22,20)... Coronamento spirituale della Bibbia, l'Apocalisse lo è perché è l'unico libro che si ferma a lungo sull'eternità. Da questo punto di vista l'Apocalisse è all'opposto della Genesi. Niente origine, niente divenire, dominio sovrano dell'eternità: nuovi cieli, nuova terra»
.
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35. SIGLE E ABBREVIAZIONI

36. INDICE DEGLI ARGOMENTI
� Catechismo della Chiesa Cattolica, Compendio, San Paolo – Libreria Editrice Vaticana, Cinisello Balsamo (MI) – Città del Vaticano 2005.


� In ebraico il termine esprime contemporaneamente 'fatto' e 'parola'. «Alla base di quest'avventura c'è una Parola che risuona nella notte del nulla», RAVASI G., La prima alleanza è un rapporto di amore, in: AA.VV., Guida alla lettura della Bibbia, San Paolo, Cinisello Balsamo (MI) 1995,21.


� Ricordiamo la produzione, nel 1994, di Vangelo Vivo (edizioni San Paolo), un'opera di editoria elettronica interattiva composta da 4 dischetti. Si può leggere il testo di un vangelo, compararlo in modo sinottico, riferirsi all'indice generale, consultare un glossario ecc.


� La Bibbia è importante anche per l’aspetto culturale, cfr. THEISSEN G., Motivare alla Bibbia, Paideia, Brescia 2005,27-56.


� Cfr. l'Editoriale di Civiltà Cattolica del 5 ottobre 1996,3-14.


� Adottato anche dalla TOB (Traduction Oecuménique de la Bible): l'edizione francese in un unico volume è del 1987; esiste la traduzione italiana con i tipi della LDC (Leumann - Torino) dal 1992.


� In un paese come il Giappone, dove i cristiani sono l'1%, si vendono annualmente 2,5-3 milioni di Bibbie.


� Fino ad oggi, sono oltre 2.000 le lingue in cui è tradotta la Bibbia o una sua parte.


� Cfr. CAVEDO R., La composizione della Bibbia: una raccolta di millenni di memorie, in: AA. VV., Guida alla lettura della Bibbia, San Paolo, Cinisello Balsamo (MI) 1995,94-109.


� Per una sommaria ma completa rassegna cfr. GONZÁLES NUÑEZ A., La Bibbia. Gli autori, i libri, il messaggio, San Paolo, Cinisello Balsamo (MI) 1994,146-256.


� I 66 capitoli del profeta Isaia richiedevano circa 7 metri di papiro.


� Fenomeno analogo alla lingua latina, fino alla riforma conciliare usata esclusivamente come lingua del culto.


� Il salmo 119 è chiamato alfabetico perché composto da 22 strofe, quante sono le lettere dell’alfabeto ebraico, e ogni strofa è composta da 8 versetti che iniziano tutti con la stessa consonante. Perciò la prima strofa inizia otto volte con alef, la seconda otto volte con bet e così di seguito fino alla fine. Tale gioco si percepisce, ovviamente, solo nella lingua originale, perché la traduzione non può renderlo.


� Per esempio, talità kum di Mc 5,41; effatà di Mc 7,34; abbà di Mc 14,36; rabbunì di Mc 10,51 e Gv 20,16.


� Disse Rabbi Jehuda: «Chi traduce un testo letteralmente è un bugiardo; chi lo modifica è un traditore e un eretico» (Bab. Qidd. 49a).


� Le caratteristiche di tale versione sono ben illustrate da CARBONE S.P. - RIZZI G., Le Scritture ai tempi di Gesù, EDB, Bologna 1992,49-77.


� Abbreviazione di «Testo Masoretico», che è il testo ebraico dell'AT.


� Per maggiori informazioni cfr. BOGAERT P.M., Septante et versions grecques, DBS, XIII, Paris 1993,536-692.


� FERNÁNDEZ MARCOS N., La Bibbia dei Settanta, Paideia, Brescia 2000,313.


� Il termine fu applicato nel XVI secolo a una edizione della Bibbia latina, che già nell'VIII secolo era riuscita a prevalere sulle altre traduzioni latine.


� Si ricorda che il greco rimase lingua liturgica anche a Roma fino al II secolo inoltrato e poi, un po' alla volta, venne sostituito dal latino.


� Con il decreto Insuper del 1546.


� Cfr. la svista di Es 34,29 circa le 'corna' di Mosè.


� Catechismo della Chiesa Cattolica, 103; cfr. Dei Verbum 21.


� Oggi, spesso gli atlanti biblici svolgono anche una funzione storica. Uno dei migliori è quello di PRITCHARD J.B., Atlante del mondo biblico, LDC, Leumann (TO)1991.


� Il punto più meridionale dell'Italia si trova al grado 35.


� Meno della Sicilia che conta 25.708 Kmq; la Svizzera ne conta 41.293.


� Al contrario, la vastità dei territori dell'islam giustifica la richiesta del Corano di un pellegrinaggio alla Mecca almeno una volta nella vita.


� L'aspetto più caratteristico è la sua forte salinità che tocca il 25%; la maggioranza dei sali è costituita dal cloruro di magnesio e di potassio che con moltissimi altri sali costituiscono una grande fonte per la preparazione dei fertilizzanti. Tale salinità è dovuta alla presenza di molte sorgenti di acque minerali e alla fortissima evaporazione, cfr. ACQUISTAPACE P., Guida biblica e turistica di Terra Santa, IPL, Milano 1992,461. Il nome ebraico è appunto Yam ha-Melah cioè Mare di sale; il nome arabo, Bahr Lut, significa Mare di Lot e richiama l'episodio di Lot e di sua moglie trasformata in statua di sale (cfr. Gn 19,26).


� Per un confronto, il maggior lago italiano è il lago di Garda, lungo 52 Km, largo 17,5, con un bacino di 370 Kmq; il lago di Lugano ha un bacino di 50,5 Kmq.


� Questa parola ebraica significa 'deserto, secco', quindi gli Ebrei dicono semplicemente «il Negev»; caso analogo per il Sahara che in arabo significa 'deserto'.


� La percentuale sale al 90% per la Giordania (a est di Israele) e al 99% per l’Egitto (a sud-ovest).


� Cfr. COMPAGNONI P., Il deserto di Giuda, IPL, Milano 21999,15.


� Per una presentazione storico-archeologica, cfr. Grande Enciclopedia illustrata della Bibbia, III, Piemme, Casale Monferrato (AL) 1997,39-54; per il significato teologico-spirituale, cfr. HELLER K., «Ils  t'appelleront "Ville du Seigneur", "Sion du Saint d'Israël", RTL 9 (2004) 623-647.


� Così la celebra una nota canzona israeliana: Shel zahav, ve shel mehoshet, ve shel or: “d’oro, di rame, di luce”.


� La città è citata nel NT ben139 volte, per lo più nei vangeli e negli Atti, chiamata 63 volte Hierosólyma (‘Ierosojluma) e 76 volte Ierusalém (‘Ierousalhjm); la seconda grafia è soprattutto di Luca, che la impiega 27 volte nel Vangelo e 36 in Atti. Se consideriamo l'AT, Gerusalemme è citata 660, a cui bisogna aggiungere i due passi dove ricorre il termine «Salem».


� Era servito complessivamente da 7.200 sacerdoti e da 11.000 leviti che si alternavano. Ogni settimana officiavano 300 sacerdoti e 450 leviti, oltre agli addetti permanenti.


� Cfr. BARBI A., Gerusalemme, Antiochia, Roma: Gli Atti degli Apostoli, PSV 50 (2004) 106-114.


� «La Gerusalemme di Ap 21-22 si colloca con ciò accanto alle città ideali cui i filosofi o gli artisti hanno dato vita vagheggiando e dipingendo la loro utopia», BIGUZZI G., I popoli nella Gerusalemme escatologica di Ap 21-22, PSV 50 (2004) 168.


� Confessioni, XII,16.


� Essi la chiamano Al Quds "La santa", e Masjid al- Haram "la città dove si trova il santuario".


� Cfr. ARMSTRONG K., Gerusalemme: storia di una città tra ebraismo, cristianesimo e Islam, Mondadori, Milano 1999.


� Località desertica nei pressi del Mar Morto dove, a partire dal 1952, in alcune grotte furono rinvenuti ostraca, testi greci, latini, semitici di diverse epoche, comunque antichi. Le scoperte più interessanti riguardano frammenti biblici del I e II secolo d.C., una filatteria, un papiro palinsesto (secoli VII-VIII) e un frammento di papiro che risalire alla seconda rivolta giudaica (verso il 135). Di questo periodo è la lettera di Bar Kokba, capo della rivolta. Per la pubblicazione dei testi, cfr. BENOIT P. – MILIK J.T. – DE VAUX R., Les grottes de Murabba’t, in: Discoveries in the Judaean Desert, II, Oxford 1961.


� Dal verbo ebraico masar che significa ‘tramandare’.


� Un apparato critico era collocato al fondo del foglio (masora grande), ai margini (masora piccola) o alla fine (masora finale). Davanti ad un evidente errore di copiatura, il testo non era corretto direttamente, bensì provvisto di un segno che distingueva tra ciò che era scritto (ketiv) e ciò che doveva essere letto (keré).


� Cfr. MEBARKI F., La biblioteca di Qumran, Il mondo della Bibbia, n. 75, novembre-dicembre 2004, 42-49. Possediamo 240 manoscritti biblici e 426 manoscritti di argomento non biblico. Rimangono altri scritti, tra cui 18 testi non identificati (16 manoscritti greci dalla grotta 7, un frammento di papiro dalla grotta 9 e un ostrakon dalla grotta 10).


� «Però certi libri, per esempio di parafrasi bibliche, sono redatti in aramaico. I pochi resti che abbiamo in greco costituiscono un’eccezione e non sono per nulla significativi», PAUL A., I manoscritti del Mar Morto, LDC, Leumann (TO) 2002, 94.


� Per esempio, la distinzione di luce e tenebre che troviamo in Paolo e in Giovanni. Cfr. BENOIT P., Qumrân et le Nouveau Testament, in: IDEM, Exégèse et Théologie, III, Paris 1968,361-380; BRAUN H., Qumran und das Neue Testament, I-II, Tübingen 1966.


� La citazione di un testo di Qumran è facilmente riconoscibile per la presenza della lettera Q (iniziale di Qumran) preceduta da un numero che varia da 1 a 11, indicante la grotta in cui è stato scoperto il manoscritto. Segue la sigla del testo e la citazione. Per esempio: 1QS I,1ss. significa che il testo è stato scoperto nella prima grotta di Qumran, appartiene alla Regola della comunità (in ebraico Seder, indicato dalla S maiuscola), e cita il brano del capitolo primo, comprendente i versetti uno e seguenti. 


� Sono siglati con una P seguita da un esponente che indica la numerazione che li identifica: esempio P52.


� Cfr. PASSONI DELL’ACQUA A., Il testo del Nuovo Testamento, LDC, Leumann (TO) 1994,123-155.


� Il nome viene dalla forma dei segni che assomigliano vagamente a tanti chiodi o cunei.


� CARREZ M., Le lingue della Bibbia dai papiri alle bibbie a stampa, Paoline, Cinisello Balsamo (MI) 1987,16.


� Qualcuno ha cercato di leggere in modo particolare anche il termine «mantello». Il termine greco phailones verrebbe dal latino phaenula che ha talora il significato di un pezzo di stoffa con cui avvolgere il libri per proteggerli. Il termine potrebbe quindi fare riferimento sia al mantello, sia al rivestimento dei libri. Le due ipotesi non si escludono, cfr. BRUCE F.F., Rotoli e pergamene, Piemme, Casale Monferrato (AL) 1994,11.


� Niliaca papyrus, già citata da MARZIALE, XIII, 1,3.


� Storie, II, 37, 92; VII, 25.


� Filosofo e scienziato greco, vissuto tra il 370 e il 288 a.C., parlò di papiro nella sua opera Storie delle piante, IV, 8.3.4.


� Per il valore e i diversi impieghi, cfr. MONTEVECCHI O., La papirologia, Vita e Pensiero, Milano 21988.


� È difficile stabilire l’esatto inizio dell’utilizzo del papiro come materiale scrittorio. Possiamo dire che risale indietro nel tempo. I più antichi papiri sembrano essere quelli scoperti al sud dell’Egitto, presso el-Ghebelen, dove in una tomba furono rinvenuti 11 papiri intatti che gli studiosi fanno risalire alla V dinastia dell’Antico Regno (circa 2.500 a.C.).


� Il papiro Harris, risalente al Nuovo Regno; misura 45 metri ed è conservato al British Museum di Londra.


� Era questa la regola. Si dà anche il caso contrario, come nel papiro chiamato Canone del re  e conservato nel Museo Egizio di Torino, in cui il testo principale è sul verso.


� Potevano essere agnelli, pecore, vitelli, capre e animali simili. La pergamena fatta di pelle di vitello era chiamata “vello”.


� Furono gli Arabi a introdurre l’uso della carta in Europa a partire dall’XI secolo.


� BRUCE, Rotoli e pergamene, cit., 12.


� In ebraico megillah, dal verbo che significa appunto “arrotolare”.


� In questo caso il rotolo era chiamato “opistografo”. GIOVENALE lancia una satira contro uno scrittore di tragedie che aveva dovuto scrivere, a causa della lunghezza del testo, anche sulla parte esterna: «scriptus est in tergo necdum finitus Orestes», Satire, I,6.


� Cfr. THIEDE C.P., Simon Pietro. Dalla Galilea a Roma, Massimo, Milano 1999,265.


� Cfr. SONNET J.P., Mosè o l’invenzione del libro?, PSV 43 (2001) 13-26.


� La TOB traduce: «saranno condannati». Letteralmente il testo ebraico dice: sono scritti (registrati) nel paese (nella terra), cioè il «paese senza ritorno», il soggiorno dei morti, localizzato nella terra (cfr. Gio 2,7).


� Accettando le date oggi più accreditate, la prima lettera di Tessalonicesi fu scritta da Paolo nel 50/51 e il Vangelo di Marco arriverà verso l’anno 70.


� Cfr. MARGUERAT D., In principio fu la lettera… I primi scritti cristiani, in: AA.VV., Chi ha scritto la Bibbia?, Il mondo della Bibbia, n. 66, gennaio-febbraio 2003,25-29.


� Cfr. MURPHY O'CONNOR J., Paul et l'art épistolaire, Cerf, Paris 1994.


� Ivi, 26.


� Ivi, 28.


� Ad Atticum, 11,5.


� Si può leggere utilmente la aggiornata presentazione di ARTOLA A.M., L'ispirazione biblica, in: ARTOLA A.M. - SÁNCHEZ CARO J.M., Bibbia e Parola di Dio, II, Paideia, Brescia 1994,119-203. Sempre valido anche il contributo di MANNUCCI V., Bibbia come Parola di Dio, Queriniana, Brescia 131993,113-193; 245-271.


� Massima espressione dell'intelligenza umana è la concezione aristotelica della divinità come motore immobile: la ragione riesce a postulare l'esistenza di un essere che dà la vita (motore), senza, a sua volta, riceverla da un altro (immobile).


� «La Bibbia ama raccontare. Spesso insegna narrando, come ha fatto Gesù con le sue parabole. E come hanno fatto le comunità primitive che - per rispondere alla domanda 'chi è Gesù?' hanno raccontato la sua vicenda», MAGGIONI B., Letture attuali della Scrittura, in: UFFICIO CATECHISTICO NAZIONALE (a cura di), Il popolo di Dio incontra la Bibbia, LDC, Leumann (TO) 1995,39. Si sta sviluppando in questi ultimi tempi l'attenzione al modo di narrare biblico, cfr. ALTER R., L'arte narrativa biblica, Queriniana, Brescia 1990; e applicato al Vangelo, cfr. ALETTI J.N., L'art de raconter Jésus Christ. L'écriture narrative de l'évangile de Luc, Seuil, Paris 1989.


� DE ROSA G., La “verità” dei Vangeli. Gesù di Nazaret tra fede e storia, Editoriale di Civiltà Cattolica del 6 novembre 1999,258.


� Cfr. AGOSTINO, Quaest. in Hept., 2,73, PL 34,623.


� «La Legge antica permette di conoscere molte verità accessibili alla ragione, indica ciò che si deve fare o non si deve fare, e soprattutto, come fa un saggio pedagogo, prepara e dispone alla conversione e all'accoglienza del Vangelo. Tuttavia, pur essendo santa, spirituale e buona, la Legge antica è ancora imperfetta, perché non dona da se stessa la forza e la grazia dello Spirito per osservarla», CCCC, n. 419.


� Cfr. BERTAZZOLI R., Ispirazione biblica e formazione del canone, in: AA.VV., Chi ha scritto la Bibbia? Il Mondo della Bibbia, n. 66, gennaio-febbraio 2003,43-44.


� Si tratta di una costituzione dogmatica e possiede, quindi, un valore superiore ai decreti e alle dichiarazioni.


� I cristiani iniziarono a preoccuparsi del canone solo dopo che i rabbini avevano chiuso il loro. Il vescovo Melitone di Sardi, citato da EUSEBIO, Hist. eccl., 4,26,12-14, colpito dalla differenza tra il canone ebraico e la traduzione dei Settanta, si recò in Palestina per informarsi sul numero e sui titoli dei libri ammessi dai rabbini. Sembra che prima di quella data i cristiani non si fossero posto il problema di fissare una lista esatta dei libri sacri.


� Il nome viene da Ludovico Antonio Muratori, lo studioso che scoprì tale documento in un codice bobbiense della Biblioteca Ambrosiana e da lui pubblicato per la prima volta nel 1740.


� Sessione IV, 8 aprile 1546. Già si era espresso il Concilio di Firenze del 1442.


� Il termine indica uno scritto attribuito ad un autore fittizio. «Lungi dal voler scrivere dei falsi, gli autori ebrei, impregnati di Scrittura, volevano far risuonare la parola vivente di Dio anche presso le genti delle nazioni. Perché Dio continua a parlare a tutti. Questi pseudoepigrafi sono l'eco di una parola divina sempre in fermento e, inoltre, essi sono il riflesso della ricezione delle antiche Scritture nella modernità giudeo-ellenistica», PERROT CH., Scrivere sotto il nome di un altro, in: AA.VV., Chi ha scritto la Bibbia?, Il mondo della Bibbia, n. 66, cit., 37.


� Per esempio 1 Enoch, Libro dei Giubilei, IV Esdra, Testamenti dei 12 Patriarchi...


� BEINERT W., Sacra Scrittura, in: AA.VV., Lessico di Teologia Sistematica, Queriniana, Brescia 1990,609.


� «Diese Konstitution ist ein zentrales Stück der Selbstdarstellung der Kirche», SEMMELROTH O. - ZERWICK M., Vaticanum II über das Wort Gottes, Katholisches Bibelwerk, Stuttgart 1966,60.


� Cfr. CHANTRAINE G., "Dei Verbum": un enseignement et une tâche, NRT 107 (1985) 823-837.


� Tra le eccezioni spiccano i nomi di tre benedettini, DE MONTFAUCON B. (+1741), SABATIER P. (+1742) e  CALMET A. (+ 1757), e del sacerdote piemontese DE' ROSSI G.B. (1742-1831), quest'ultimo noto per i suoi studi di critica testuale.


� Si distingue il gesuita CORNELY R. (+1908) che inaugura negli anni 1885-1887 il Cursus Scripturae Sacrae con un'introduzione di altissimo livello.


� GILBERT M., Prospettive e istanze nell'esegesi dopo il Vaticano II, in: LATOURELLE R. (ed.), Vaticano II: Bilancio e prospettive 25 anni dopo (1962-1987), Cittadella, Assisi 21988,290.


� Il Concilio Vaticano II ha pubblicato 16 documenti, distinti in costituzioni, decreti e dichiarazioni (rispettivamente: 4,9,3; i più importanti sono le 4 costituzioni (SC, sulla sacra liturgia; LG, sulla Chiesa; DV, sulla divina rivelazione; GS, la Chiesa nel mondo contemporaneo; quest'ultima è costituzione pastorale).


� Citato da ZARRELLA P., Chiesa e S. Scrittura nella Costituzione "Dei Verbum", PdV 12 (1967) 205 n. 1.


� Scrive MAGGIONI B., “Impara a conoscere il volto di Dio nelle parole di Dio”. Commento alla Dei Verbum, Messaggero, Padova 2001,13: «Il linguaggio della DV – specialmente nel primo capitolo – è biblico e patristico, soprattutto biblico. Il linguaggio tecnico-teologico è quasi completamente assente».


� Per una presentazione storica cfr. La costituzione dogmatica sulla divina rivelazione, LDC, Leumann (TO) 1966,9-50.


� Prima di trattare della trasmissione della Rivelazione era necessario presentare la dottrina sulla natura e l'oggetto della Rivelazione stessa; occorreva prima parlare di Cristo e poi di Scrittura e Tradizione. Altra lacuna era il poco spazio riservato alla Tradizione; presentata per lo più in concorrenza alla Scrittura; alcuni temi (ispirazione, inerranza, storicità) erano formulati in modo da incoraggiare poco gli esegeti e senza lasciare loro lo spazio necessario di ricerca; neppure piaceva il frequente richiamo precettivo a leggere la Scrittura sotto la guida del magistero ecclesiastico. Insomma, metodo, contenuto e formulazione dello schema lasciavano molto perplessi.


� Composta da 7 Padri conciliari e da 10 periti, lavorò dividendosi in due sottogruppi.


� Si domandò, tra l'altro, la presentazione positiva dell'ispirazione (verità e non inerranza), una maggior insistenza sul valore pedagogico spirituale dell'AT, l'unità dei due Testamenti.


� Per tutte queste considerazioni, cfr. LYONNET S., L'elaborazione dei capitoli IV e VI della 'Dei Verbum', in: LATOURELLE R. (ed.), Vaticano II: Bilancio e prospettive 25 anni dopo (1962-1987), cit., 152-167.


� Le grandi encicliche di Leone XIII, di Benedetto XV e di Pio XII sugli studi biblici non trattano affatto tale questione. Si utilizza ampiamente  al cap. III l'enciclica di Pio XII senza citarla esplicitamente.


� Pubblicato il 24 maggio 2001.


� Istruzione della Pontificia Commissione Biblica (21.04.1964).


� Cfr. KÄSEMANN E., Das Problem des historischen Jesus, ZTK 51 (1954) 125-153.


� Cfr. le opere di MARXSEN W. (su Marco), TRILLING W. (su Matteo), CONZELMANN H. (su Luca).


�Cfr. AAS 66 (1974) 236.


� CABA J., Storicità dei Vangeli (DV 19): Genesi e frutto del testo conciliare, in: LATOURELLE R. (ed.), Vaticano II: Bilancio e prospettive 25 anni dopo (1962-1987), cit., 288.


� Cfr. AAS 66 (1974) 236.


� BIANCHI U., La centralità della Parola di Dio, in: ALBERIGO G. - JOSSUA J. P. (edd.), Il Vaticano II e la Chiesa, Paideia, Brescia 1985,160.


� Un contributo viene anche dall’editoria e dal mondo del cinema: pensiamo anche solo ai volumi della Bibbia per la famiglia che «Famiglia cristiana» ha pubblicato a fascicoli in preparazione al Giubileo del 2000 o alla serie di film sulla Bibbia che la RAI ha preparato e trasmesso.


� Sul tema cfr. anche la lettera pastorale del patriarca latino di Gerusalemme SABBAH M., Leggere e vivere la Bibbia oggi nel paese della Bibbia, apparsa il 1° novembre 1993.


� Cfr. l'originale francese: Commission Biblique Pontificale, L'interprétation de la Bible dans l'Église, Bib 74 (1993) 451-528.


� Sono classici i loro studi: DIBELIUS M., Die Formgeschichte des Evangeliums, Tübingen 1919; BULTMANN R., Die Geschichte der synoptischen Tradition, Göttingen 1921.


� Ricordiamo ancora una volta gli studi di MARXSEN W. sul Vangelo di Marco, di TRILLING W., su quello di Matteo e di CONZELMANN H. su quello di Luca.


� Cfr. Enchiridion Biblicum, 560.


� Etimologicamente deriva dal greco retoriké  ( (oratoria), sottinteso il sostantivo techne ( (arte): nel senso più ampio indica l'arte della parola. Sorta in Grecia nel V secolo a.C., fu parte rilevante dell'insegnamento dei sofisti. Anche se il primo trattato di retorica sembra provenire dalla Sicilia (da Siracusa nella prima metà del V secolo a.C.), il grande padre della retorica resta Aristotile.


� Cfr. il metodo applicato per la interpretazione della lettera ai Galati da PITTA A., Disposizione e messaggio della lettera ai Galati. Analisi retorico-letteraria, PIB, Roma 1992; più in generale, MEYNET R., L'analyse rhétorique. Une nouvelle méthode pour comprendre la Bible, NRT 116 (1994) 641-657. Lo stesso autore applica il metodo dell’analisi retorica nel suo commentario Il Vangelo secondo Luca. Analisi retorica, EDB, Bologna 22004.


� Cfr. ALETTI J.N., L'art de raconter Jésus Christ. L'écriture narrative de l'évangile de Luc, Seuil, Paris 1989; ALTER R., L'arte della narrativa biblica, Queriniana, Brescia 1990.


� Per una semplice introduzione al metodo applicato nel campo biblico, cfr. CHARPENTIER E. (ed.), Introduzione alla lettura strutturalistica della Bibbia, Gribaudi, Torino 1978.


� Cfr. LATOURELLE R., I Vangeli dell'infanzia di Cristo. La verità del Natale al di là dei miti. Esegesi e semiotica, storicità e teologia, Paoline, Cinisello Balsamo (MI) 1985.


� Scritto di lingua siriaca risalente al III secolo, ma dipendente da un originale greco più antico.


� La canonicità è definita dal Concilio di Trento nella sessione del 1° aprile 1546.


� Cfr. FABRIS R., Giovanni, Borla, Roma 1992,478.


� Secondo la classificazione di Bultmann; Dibelius lo direbbe un 'paradigma'.


� Cfr. PANIMOLLE S.A., Lettura pastorale del Vangelo di Giovanni, II, EDB, Bologna 21985,310.


� Cfr. Codice di Hammurapi, § 129ss.


� Anche nel processo a Gesù il Sinedrio lo condanna a morte, ma deve passare da Pilato perché avvalli tale sentenza e autorizzi a procedere.


� Cresce ogni giorno la letteratura che si interessa a questo approccio. Cfr. LEONARDI G., Apostoli al femminile, Messaggero, Padova 1992; AA.VV., Riletture bibliche al femminile, Claudiana, Torino 1994.


� Cfr. Enarrationes in Psalmos, 50,8.


� Meglio se si possiede una sinossi.


� È ciò che sopra abbiamo chiamato Redaktionsgeschichte.


� De doctrina christiana, III,56, PL 34,89.


� Il più antico manuale di ermeneutica (fine IV sec.), conosciuto e utilizzato da tutti i commentatori fino al Rinascimento è quello di Ticonio. Cfr. l’edizione italiana curata da L. e D. Leoni: TICONIO, Sette regole per la Scrittura, EDB, Bologna 1997.


� Usato dapprima dai teologi protestanti (J.C. Donnauer, 1663) e dopo un secolo anche da quelli cattolici (J.J. Monsperger, 1766).


� Cfr. lo studio di JEANROND W.G., L'ermeneutica teologica, Queriniana, Brescia 1994.


� Cfr. AA.VV., Bibbia e Parola di Dio, I, Paideia, Brescia 1994,208.


� Cfr. gli studi classici di DE LUBAC H., Storia e Spirito, Paoline, Roma 1971; Esegesi medievale. I quattro sensi della Scrittura, I-II, Paoline, Roma 1972.


� Il principio dell'esegesi medievale sembra risalire addirittura alla distinzione di Giovanni Cassiano (morto nel 435 circa) fra i quattro sensi della Scrittura: storico o letterale, allegorico o cristologico, tropologico o morale e antropologico, anagogico o escatologico. Lo stesso Cassiano offre un esempio con Gerusalemme: quando è nominata nella Bibbia nel suo senso letterale indica la città ebraica; allegoricamente, invece, si riferisce alla Chiesa di Cristo; tropologicamente sta per l'anima dell'uomo; anagogicamente, per la città celeste.


� Per s. Agostino come per s. Gregorio, il punto di partenza è la storia, il dato storico, il senso letterale: «dobbiamo prima piantare solidamente la radice del senso letterale per poter poi saziare la nostra anima con il frutto delle allegorie» GANDOLFO E., Gregorio Magno, Città Nuova, Roma 1994,182; s. Girolamo diceva che il senso letterale è come il guscio della noce o dell'uovo che bisogna prima rompere per gustare il contenuto, cfr. ibidem. Anche s. Tommaso richiamava il valore fondamentale del senso letterale, cfr. S. Th., I, q. 1, a. 10, ad 1.


� Tipici rappresentanti di questo modo di interpretazione sono i Testimoni di Geova.


� «Lo schiaffo sulla guancia destra è dato con il dorso della mano, che ancor oggi in Oriente esprime il disprezzo più grande che si possa immaginare e rappresenta l'oltraggio più grave» JEREMIAS J., Teologia del Nuovo Testamento, I, Paideia, Brescia 1972,272.


� Cfr. l'enciclica di Pio XII, Divino Afflante Spiritu, EB 550.


� Nel IV Vangelo si incontra spesso questo meccanismo di duplice interpretazione, chiamato ironia giovannea o fraintendimento giovanneo; alcuni esempi: 2,19-21 con i giudei a proposito del corpo di Gesù, 3,3-5 con Nicodemo a proposito della rinascita, 4,10-15 con la Samaritana a proposito dell'acqua viva ecc., cfr. MANNUCCI V., Giovanni. Il Vangelo narrante, EDB, Bologna 1993,57-65.


� Si tratta di un'esigenza che troviamo anche nel mondo farisaico e rabbinico: Targum e Midrash usano criteri di attualizzazione che superano la semplice lettura del testo, ricercando un significato che va al di là delle parole.


� «Quamquam et in Vetere Novum lateat et in Novo Vetus pateat», Quest. in Hept., 2,73, PL 34,623, riportato anche da DV 16.


� Ad una rivalutazione dell'esegesi allegorica di Origene tende il già citato libro di DE LUBAC H., Storia e Spirito, che ha come sottotitolo La comprensione della Scrittura secondo Origene. L'autore libera Origene dalle accuse di 'stravanganze', 'immaginazione sfrenata', riconoscendogli una esegesi spirituale: «Cristo è ancora al centro della sua segreta esperienza: egli cerca dovunque, nelle Scritture, il suono della sua voce», 285.


� Alla fine del III secolo Luciano di Samosata pose le fondamenta di questa scuola; alcuni suoi illustri rappresentanti sono Diodoro di Tarso (+390), Teodoro di Mopsuestia (+428) e in parte Giovanni Crisostomo (+407).


� La definizione classica di tipologia si trova in un'opera di FRITSCH C.T. del 1947: «Un tipo di istituzione, evento storico o persona, ordinato da Dio, che di fatto prefigura qualche verità connessa con il cristianesimo»; qualche anno dopo, nel 1950, JACOB E. stabilisce che deve esistere una triplice relazione tra il tipo  veterotestamentario e l'antitipo (Cristo): relazione di somiglianza, relazione di opposizione (es. Adamo-Cristo) e relazione di progresso (dall'imperfetto al perfetto).


� Istitutiones Biblicae, Romae 21927,306-307.


� Cfr. similmente BROWN R.E. alla voce Ermeneutica, in: AA.VV., Grande Dizionario Biblico, Queriniana, Brescia 1973,1630.


� La nozione di sensus plenior è una caratteristica dell'esegesi cattolica: «cela est dû en partie au fait que le sens plénier permettait de légitimer l'utilisation plénière par le magistère de textes vétérotestamentaires, par exemple le Protévangile de Gn III, 15», BAUDE P.M., Sens de l'Écriture, DBS, XII, Paris 1993, 526.


� LEVINAS E., La révélation dans la tradition juive, in: AA.VV., La révélation, Bruxelles 1977,59.


� Risposte a Talassio, Risposta 63, PG 90,669-670.


� «... In questo codice - chiamiamolo così - 'rubricale' [si tratta dell'Ordo Missae], c'è una teologia, e vi occupa un posto di primo piano, un ruolo da protagonista. Certo non c'è nulla di nuovo sul piano dottrinale; ma è nuova la sede... Ed è un avvenimento che segna un'epoca: nella storia della Liturgia e nella vita della Chiesa. L'epoca del 'rubricismo' sembra definitivamente tramontata...» MAGRASSI M., Vivere la Liturgia, La Scala, Noci (BA) 1978,343.


� MARSILI S., voce «Liturgia», in: SARTORE D. - TRIACCA A. (edd.), Nuovo Dizionario di Liturgia, Paoline, Roma 51993,684.


� Cfr. DI STEFANO A., Liturgia. Introduzione, Piemme, Casale Monferrato (AL)1991,10.


� Cfr. DONGHI A., La liturgia sorgente di vita nuova, Paoline, Milano 1995.


� La combinazione di 'culmine' e di 'fonte' è una felice idea del Concilio Vaticano II nella costituzione sulla sacra liturgia Sacrosanctum Concilium : «La liturgia è il culmine verso cui tende l'azione della chiesa e, insieme, la fonte da cui promana tutta la sua virtù» (SC, 10).


� Sull'importanza della Scrittura nella liturgia, cfr. MARTIMORT A.G. (ed.), La Chiesa in preghiera. Introduzione alla Liturgia, I, Queriniana, Brescia 1987,152-161; per la storia cfr. FABRIS R. (ed.), La Bibbia nell'epoca moderna e contemporanea, EDB, Bologna 1992.


� Cfr. Dei Verbum 21.Scrive SCOLA A., Eucaristia. Incontro di libertà, Cantagalli, Siena 2005,13: «L’Eucaristia – cioè il sacramento che porta a compimento ciò per cui gli altri sacramenti esistono – attua la logica dell’Incarnazione in quanto assimila corporalmente a Gesù Cristo riunendo visibilmente gli uomini per formare la sua Chiesa».


� Cfr. LG, 28.


� PO, 6. Al tema dell’eucaristia GIOVANNI PAOLO II ha dedicato l’enciclica Ecclesia de Eucaristia [17.04.2003] e la lettera apostolica Mane nobiscum Domine [07.10.2004].


� Sul tema della domenica, GIOVANNI PAOLO II pubblicò la lettera apostolica Dies Domini [31.05.1998]. La CEI aveva pubblicato nel 1984 la Nota Pastorale Il giorno del Signore; più recentemente, per il XXIV congresso eucaristico nazionale, tenutosi a Bari il 21-29 maggio 2005, Il Consiglio Episcopale Permanente della CEI preparò la lettera Senza la domenica non possiamo vivere. Leggiamo al n. 2: «Senza la domenica non possiamo vivere. Non è uno slogan ad effetto né l’esclamazione di chi, dopo una settimana di duro lavoro, può finalmente riposare. È, al contrario, la testimonianza di fedeltà alla domenica dei 49 martiri di Abitène – una località nell’attuale Tunisia – che nel 304 hanno preferito, contravvenendo ai divieti dell’imperatore Diocleziano, andare incontro alla morte, piuttosto che rinunciare a celebrare il giorno del Signore. Erano consapevoli che la loro identità e la loro stessa vita cristiana si basava sul ritrovarsi in assemblea per celebrare l’Eucaristia nel giorno memoriale della Risurrezione». Sul tema, cfr. anche TARCHI P – MAZZA C. (edd.), La domenica e i giorni dell’uomo, San Paolo, Cinisello Balsamo (MI) 2005; MAGRASSI M. – REDCLIFFE T., L’anima della domenica, EDB, Bologna 2005; PRONZATO A., La domenica festa dell’incontro, Gribaudi, Milano 2005 (con i testi più recenti del Magistero e una cospicua antologia di testi).


� I Vangeli sinottici sono letti nei giorni feriali del tempo ordinario secondo il seguente calendario: Marco, nelle settimane I-IX; Matteo nelle settimane X-XXI, Luca nelle settimane XXII-XXXIV. Giovanni è letto nei giorni feriali del tempo di Pasqua.


� Cfr. AA.VV., L'anno liturgico (Anamnesis, 6), Marietti, Genova 21989.


� Messale Romano, Città del Vaticano 21983, IX.


� SC, 90.


� Sono stati omessi i cosiddetti 'salmi imprecatori' quali il 59; 83; 109, e versetti come «Beato chi afferra i tuoi piccoli e li sbatterà contro la pietra» (Sal 137,9).


� PAOLO VI, Costituzione Apostolica con la quale si promulga l'Ufficio Divino rinnovato a norma del Concilio Ecumenico Vaticano II, 5 [1° novembre 1970]. Sul tema si vedano gli Atti di un recente convegno di liturgisti: AA.VV., Liturgia delle ore. Tempo e Rito, CLV, Roma 1994.


� BIFFI I., Sacra Scrittura e vita ecclesiale, EDB, Bologna 1994,17.


� Iniziazione alla «Lectio divina», EDB, Bologna 1993,42-43.


� Pontificia Commissione Biblica, L'interpretazione della Bibbia nella Chiesa, LEV, Città del Vaticano 1993,112.


� Già Origene, nel III secolo, dettava l'omelia partendo da un testo della Bibbia letto in modo continuato durante la settimana. È l'attestazione di una pratica collettiva di lectio divina.


� «Il santo concilio esorta con forza e insistenza tutti i fedeli, soprattutto i religiosi, ad apprendere 'la sublime scienza di Gesù Cristo' (Fil 3,8) con la frequente lettura delle divine scritture» (DV, 25). A suo tempo, s. Giovanni Crisostomo metteva in guardia: «Ecco ciò che guasta tutto: voi credete che la lettura della Bibbia sia un compito riservato unicamente ai monaci, mentre invece voi ne avete bisogno molto più di loro», In Matthaeum, 2,5, PG 57,30.


� Si possono consultare utilmente i numeri dei seguenti DOCUMENTI CONCILIARI: DV, 21.25; PO, 13.18; PC, 6; AA, 4; SC, 10.11.12.13.24.


� «La lectio divina nella quale la Parola di Dio è letta e meditata per trasformarsi in preghiera, è così radicata nella celebrazione liturgica« (n. 1177; cfr. n. 2708).


� Tra l'abbondante bibliografia segnaliamo: BIANCHI E., Pregare la Parola. Introduzione alla "Lectio Divina", Gribaudi, Torino 31992; CANOPI A.M., Vi annuncio un mistero, Paoline, Milano 1995; GARGANO I., Iniziazione alla «Lectio divina», EDB, Bologna 1993; GARGANO I., Dal sorgere del sole al suo tramonto. Iniziazione alla preghiera delle ore e alla lectio divina, Paoline, Milano 1993; GIURISATO G., Lectio Divina oggi, Ed. Scritti Monastici, Abbazia di Praglia 1987; MASINI M., Iniziazione alla «Lectio divina», Messaggero, Padova 1994(= 1988); OURY G. M., Cercare Dio nella sua parola. La lectio divina, Paoline, Cinisello Balsamo (MI) 1987; RENZI A., La scala di Giacobbe. Introduzione alla lectio divina, Cittadella, Assisi 1992; VERLINDE J.M., Iniziazione alla Lectio Divina, LDC, Leumann (TO) 2004.


� «Disce cor Dei in verbis Dei (Impara a conoscere il cuore di Dio nelle parole di Dio)» Epistula, 31,54, PL 77,706.


� Cfr. GIURISATO G., Lectio Divina oggi, cit.,10-15; GARGANO I., Introduzione alla «Lectio divina», cit., 13-23.


� Iniziazione alla «Lectio Divina», cit., 9.


� Monaco certosino morto nel 1188 che ha scritto al confratello Gervasio Lettera sulla vita contemplativa o Scala dei monaci, dove troviamo i quattro momenti che sono diventati classici; cfr. il testo in Sources Chrétiennes, 163.


� «La contemplazione ci deve portare al rapimento dei beni invisibili, come canta il prefazio di Natale con le parole di Paolo (2 Cor 4,18). Un rapimento nella fede, non sentimentale, tantomeno sensitivo, un rapimento in cui ci sentiamo cogliere rinunciando a cogliere, e con il quale ci rimettiamo totalmente a Dio», BIANCHI E. Pregare la Parola. Introduzione alla "Lectio Divina", cit., 65.


� Cfr. ZEVINI G., La 'Lectio Divina' lettura della Bibbia per il popolo, in: UFFICIO CATECHISTICO NAZIONALE (a cura di), Il popolo di Dio incontra la Bibbia, LDC, Leumann (TO) 1995,45-68, spec. 52-53.


� EVDOKIMOV P., L'ortodossia, EDB, Bologna 21981,161.


� Cfr. alcuni esempi di applicazione del metodo in GARGANO I., Iniziazione alla «Lectio divina», cit., 65-128.


� Cfr. MAGGIONI B., I due discepoli di Emmaus (Lc 24,13-35), in: FABRIS R., Initium Sapientiae. Scritti in onore di Franco Festorazzi nel suo 70° compleanno, EDB, Bologna 2000,263-270.


� Molto controversa è la identificazione di Emmaus; oggi sono due i centri maggiormente visitati: El Qubeibe e Amwas.


� Il vangelo riferisce tre miracoli di risurrezione operati da Gesù: la risurrezione di Lazzaro (Gv 11,1-44), la risurrezione del figlio della vedova di Nain (Lc 7,11-17) e la risurrezione della figlia di Giairo (Mc 5,21-43). Questi tre casi presentano persone che, grazie all'intervento di Gesù, ritornano in vita, riprendono cioè la vita che la morte aveva brusca�mente interrotto ma, dopo un certo tempo, ritornano a morire, perché tale è il destino del nostro corpo che invecchia, deperisce e si consuma.


� Gesù si presenta ai discepoli senza passare dalla porta, cfr. Gv 20,19.26.


� ROSSÉ G., Il Vangelo di Luca, Città Nuova, Roma 1992,1024. Il verbo greco lytroo ( si legge ancora in Tt 2,14 e 1Pt 1,18 dove ha il senso religioso di redenzione compiuta da Cristo nella sua morte e risurrezione.


� Cfr. l'articolo di SR. JEANNE D'ARC, Un grand jeu d'inclusion dans «les pèlerins d'Emmaüs», NRT 99 (1977) 62-76.


� La prima parte del salmo è molto tenebrosa, carica di sinistra luce di abbandono e di morte. La seconda parte, invece, si apre nella fiducia ad una speranza piena di attesa, rigurgitante di vita. Non è il grido strozzato di un morente disperato, bensì l'anelito sofferto di colui che rimette tutto all'imperscrutabile volontà divina.


� Questa la posizione di ROBINSON B.P., The Place of the Emmaus Story in Luke-Acts, NTS 30 (1984) 481-497.


� Così SABOURIN L., Il Vangelo di Luca, Piemme, Casale Monferrato (AL) 1989,372; ERNST J., Il Vangelo secondo Luca, II, Morcelliana, Brescia 1985,929.


� Il Concilio Vaticano II ha ampiamente ribadito la natura missionaria della Chiesa e l'impegno di ogni cristiano: «Tutta la chiesa è missionaria e l'opera evangelizzatrice è un dovere fondamentale del popolo di Dio» (AG, 35). Si veda l'enciclica di Giovanni Paolo II Redemptoris Missio (07.12.1990) in cui, tra l'altro, si afferma che «La fede si rafforza donandola« (n. 2).


� ORTENSIO DA SPINETOLI, Luca, Cittadella, Assisi 31994,737.


� Basta mettere un "noi" e la preghiera assume subito una valenza comunitaria.


� Commento sul profeta Isaia, cap. 40, vv. 3.9, PG 24,366-367.


� Cfr. i libri dei Re e delle Cronache: esempio la descrizione parallela del regno di Pekach in Israele (737-732) e quella del regno di Iotam in Giuda (740-736): 2Re 15,27-38.


� Tra gli evangelisti, soprattutto Luca e Giovanni mettono in luce l'attenzione di Gesù per i samaritani. Giovanni ci offre lo stupendo incontro di Gesù con la donna di Samaria (cfr. Gv 4,1-42); Luca riporta sia l'episodio dei dieci lebbrosi guariti di cui uno solo, samaritano, ritorna a ringraziare, ottenendo così la salvezza da Gesù (cfr. Lc 17,11-19), sia la parabola del buon samaritano (cfr. Lc 10,29-37); non mancano informazioni negative sui samaritani, come il loro rifiuto di accogliere Gesù (cfr. Lc 9,51-55).


� In greco hina pantes hen hosin ( .


� Pontificia Commissione Biblica, L'interpretazione della Bibbia nella Chiesa, LEV, Città del Vaticano 1993, 117.


� Decreto su l'ecumenismo Unitatis Redintegratio (= UR), 21.


� Citazione di LAMBIASI F., La Bibbia. Introduzione generale, Piemme, Casale Monferrato (AL) 1991,121-122.


� UR, 21.


� ELORRIAGA C., La potenza del Vangelo, Paoline, Cinisello Balsamo (MI) 1991,166.


� MAFFEIS A. (a cura di), Dossier sulla giustificazione. La dichiarazione congiunta cattolico-luterana, commento e dibattito teologico, Queriniana, Brescia 2000.


� La collaborazione ortodossa rimane effettiva per l'AT, per il quale non esistono sostanziali problemi. Questi si manifestano soprattutto per la autenticità di qualche libro del NT: non essendo in linea con il comitato, la commissione teologica ortodossa non ha ritenuto opportuno prendere parte ad una presentazione comune. Si deve però ricordare che la suddetta commissione fa sua la visuale della TOB e auspica che tale traduzione favorisca una precisazione delle posizioni ermeneutiche ed esegetiche tra ortodossi da una parte e cattolici con protestanti dall'altra. 


� Editori sono Du Cerf da parte cattolica e la Società Biblica Francese da parte protestante; per una edi�zione più ridotta, la coedizione interessa Du Cerf e l'Alleanza Biblica Universale.


� Per l'AT ebraico e aramaico la Biblia Hebraica edita da KITTEL R. nel 1937; per l'AT greco la Septuaginta edita da RALPHS A. nel 1935; per il NT il Novum Testamentum di NESTLE-ALAND nella sua XXV edizione del 1962 e il The Greek New Testament del 1966 edito dalle Società Bibliche.


� Per i tipi della LDC di Leumann (Torino) che si è assunta l'impegno editoriale, d'accordo con la parte protestante che rappresenta, in Italia, l'Alleanza Biblica Universale.


� La sigla significa Conferenza Episcopale Italiana; la traduzione italiana ufficiale è del 1971.


� Cfr. CEI, L'impegno pastorale della chiesa di fronte ai nuovi movimenti religiosi e alle sette, (Nota pastorale del Segretariato per l'ecumenismo e il dialogo), Roma 1993.


� Cfr. il servizio di RUSCONI R., Religione fai-da-te, nella rivista missionaria Mondo e Missione (ottobre 1994) 559-562; cfr. anche MAYER J.F., Analisi di alcune ragioni del successo dei nuovi movimenti reli�giosi, in: CESNUR, I nuovi movimenti religiosi, Sètte cristiane e nuovi culti, LDC, Leumann (TO)1990,41-52.


� Cfr. Civiltà Cattolica del 7 sett. 2002,448-449. Si può notare il notevole incremento, dato che WEIS Ch., Testimoni di Geova: Testimoni di Dio?, Paoline, Cinisello Balsamo (MI) 31989,5, calcolava circa 130.000 presenze in Italia.


� Per una storia del movimento, cfr. ZUCCHINI E., I Testimoni di Geova, in: CESNUR, I nuovi movimenti religiosi, Sètte cristiane e nuovi culti, LDC, Leumann (TO)1990,61-86.


� AMBROSIO P., La risposta dei cattolici ai testimoni di Geova, LDC; Leumann (TO) 31985,9.


� ZUCCHINI E., I Testimoni di Geova, cit., 59.


� Cfr. parecchi esempi di manipolazione o di errata interpretazione in GROTTOLA F., (ed.), I testimoni di Geova non hanno la Bibbia, Coletti, Roma 1992.


� CEI, L'impegno pastorale della Chiesa di fronte ai nuovi movimenti religiosi e alle sette, (Nota pastorale del Segretariato per l'ecumenismo e il dialogo), Roma 1993,39.


� Abili mistificatori è il titolo di DE PAOLI M. riportato nella rivista Vita Pastorale del dicembre 1994 (cfr. pagg. 27-29) in cui si denunciano sette, santoni e falsi profeti; l'occasione è data dal recente episodio dell'olocausto dei seguaci di una setta in Svizzera, con una cinquantina di vittime. Per una valutazione pastorale del fenomeno, cfr. CASALE G., Nuova religiosità e nuova evangelizzazione, Piemme, Casale Monferrato (AL) 1993, spec. 79-101.


� ALBERICH E., La catechesi della Chiesa, LDC, Leumann (TO) 1992,55.


� De Virginitate, 12, PG 28,265.


� Per esempio, il decreto del Sinodo di Oxford del 1408 e il decreto dell'arcivescovo di Magonza nel 1485.


� Cfr. Decretum super lectione et  praedicatione, del 17 giugno 1546, EB, 65-72.


� Citato da PENNA A., Introduzione alla Bibbia, Mondadori, Milano 1986,93.


� Si potrebbero utilmente considerare il Direttorio catechistico generale del 1971, le sessioni del Sinodo dei Vescovi dedicate alla evangelizzazione (1974) e alla catechesi (1977), le corrispondenti esortazioni apostoliche Evangelii nuntiandi (1975) di Paolo VI e Catechesi tradendae (1979) di Giovanni Paolo II.


� Cfr. DACQUINO P., La dimensione biblica, in: MEDICA G. (ed.), Dal documento base ai nuovi catechi�smi alla catechesi viva, LDC, Leumann (TO) 1974,166-168.


� Pontificia Commissione Biblica, L'interpretazione della Bibbia nella Chiesa, LEV, Città del Vaticano 1993,114. Sul tema è sempre di grande utilità la monografia di BISSOLI C., La Bibbia nella catechesi, LDC, Leumann (TO) 1973.


� L'espressione compare per la prima volta nel Messaggio ai Popoli dell'America Latina che conclude la Conferenza di Medellín (1968): «Bisogna incoraggiare una nuova evangelizzazione e una catechesi in�tensiva che giungano alle élites e alle masse, per ottenere una fede lucida e impegnata»; la fortuna di tale espressione si deve all'uso fattone da Giovanni Paolo II, per la prima volta nel discorso al CELAM, a Port au Prince (Haiti), il 9 marzo 1983 e poi in seguito, condensando in essa il programma ecclesiale per il terzo millennio cristiano. L'idea di una pastorale fondata sulla evangelizzazione si trova già nella Evangelii Nuntiandi di Paolo VI del 1975 (cfr. n. 81), ripresa da molti episcopati negli anni  '70, tra cui ricordiamo la Conferenza Episcopale Italiana che rispondeva alle nuove sfide della società con il programma «Evangelizzazione, sacramenti e promozione umana» e il Consiglio Episcopale Latino-Americano che, a Puebla, elaborava un piano molto preciso per «Evangelizzazione nel presente e nel futuro dell'America Latina». Per uno studio dell'espressione, cfr. GIGLIONI P., La nozione di 'nuova evangelizzazione' nel Magistero, Seminarium 43 (1991) 35-56.


� DELPERO C., La credibilità della Chiesa ieri, oggi, domani, Glossa, Milano 1994,121.


� Editoriale di Civiltà Cattolica del 19 maggio 2001,329-330.


� Bibbia e nuova evangelizzazione, Il Regno-documenti 36 (1991/3) 99.


� Cfr. Ibidem, 103.


� Messaggio del Sinodo, n. VIII, in: L'Osservatore Romano del 29.10.1994, pag. 7. 


� Cfr. Alzati e va' a Ninive, Centro Ambrosiano, Milano 1991, citato da GARZONIO M., Carlo Maria Martini, San Paolo, Cinisello Balsamo (MI) 1993,107-108. ll giornalista del Corriere della Sera Marco Garzonio ha intervistato il card. Martini, ha poi raccolto le risposte, concludendo con un'antologia degli scritti: ne è venuto il libro citato.


� Confessioni, XI,2,3-4.


� Storico ebreo (37-100?), apparteneva ad una illustre famiglia sacerdotale di Gerusalemme. All'inizio prese parte come comandante alla lotta armata contro i Romani. Fatto prigioniero, fece da interprete a Tito durante l'assedio di Gerusalemme. Portato a Roma, fu più tardi incaricato dall'imperatore Vespasiano di scrivere il racconto della guerra, con il quale si guadagnò la riconoscenza dei suoi protettori. In loro onore assunse il nome di Flavio, dalla gens Flavia cui appartenevano Tito e Vespasiano. Date le circostanze, la sua opera, Bellum Judaicum, non si può dire totalmente disinteressata e imparziale. Le informazioni che ci fornisce, sono però preziose. Per reperire ulteriori notizie storiche anche su altri periodi, sono utili altre sue opere, come Antiquitates Judaicae e Vita. Cfr. FELDMAN L.H., Josephus’ Interpretation on the Bible, University of California Press, Berkeley 1998.


� Cfr. FLUSSER D., Le fonti ebraiche del cristianesimo delle origini, Gribaudi, Milano 2005.


� Gli asidei, letteralmente "i pii", costituivano una corrente giudaica, menzionata nei libri dei Maccabei, operante al tempo della rivolta maccabaica. Molti studiosi lo considerano il movimento dal quale sorsero i farisei e gli esseni


� Ant., 13,5,9.


� 'Abot, 1,1,


� La celebrazione della legge orale è stampata in questo detto, attribuito al dotto palestinese Iohanan bar Nappaha, vissuto verso la metà del III secolo d.C.: «Il Santo, sia egli lodato, strinse il patto con Israele solo a causa della tradizione orale» (Gittin, 60b).


� SCHUBERT K., I partiti religiosi ebrei del tempo neotestamentario, Paideia, Brescia 1976,57-58.


� Ant., XVII,2,4.


� Cfr. JEREMIAS J., Gerusalemme al tempo di Gesù, Dehoniane, Roma 1989,388.


� Rispettivamente 29 volte in Matteo, 12 in Marco, 27 in Luca, 19 in Giovanni. Aggiungendo le 9 ricorrenze di Atti e l'unico caso di Paolo in Fil 3,5, si raggiunge il totale di 97 volte in tutto il NT.


� Cfr. Lc 7,36-48; 11,37-54; 14,1-24.


� Cfr. Mc 12,13.


� SALDARINI A.J., Farisei, scribi e sadducei nella società palestinese, Paideia, Brescia 2003,153.


� Si confronti, per esempio, Mt 23 con Lc 11,39-52. Qualche richiamo è presente anche in Mc 12,38-40.


� Gli scribi sono menzionati in Gv 8,3 nell'episodio della donna sorpresa in adulterio; sappiamo però la dubbia paternità giovannea del brano.


� SALDARINI A.J., Farisei, scribi e sadducei nella società palestinese, cit., 184.


� Per un totale di 14 ricorrenze, così ripartite: 7 volte in Matteo, 1 in Marco, 1 in Luca, 5 in Atti. A ciò vanno aggiunte le due ricorrenze del nome Sadoq in Matteo.


� JEREMIAS J., Gerusalemme al tempo di Gesù, cit., 359.


� SALDARINI A.J., Farisei, scribi e sadducei nella società palestinese, cit., 257.


� Il termine grammateus ricorre nel NT 62 volte. A parte le 4 ricorrenze di Atti e il solo caso di Paolo in 1Cor, il vocabolo si incontra solo nei sinottici, rispettivamente 22 volte in Matteo, 21 in Marco e 14 in Luca.


� Matteo parla degli scribi solo in cinque passi, di cui tre (Mt 7,9; 9,3; 17,10) vengono da Marco; gli sono propri Mt 8,19 e 15,32. In parecchi casi Matteo espunge gli scribi dai passi marciani in cui appaiono ostili a Gesù e li trasforma in farisei: si confrontino, per esempio, Mc 3,22 con Mt 9,34; Mc 11,27; 12,12 con Mt 21,23; 21,45. La formula «scribi dei farisei» di Mc 2,16 diventa semplicemente «farisei» in Mt 9,11. Solo in quattro casi scribi e farisei sono abbinati da Matteo, in due racconti di scontri e in due dispute: Mt 5,20; 23,2-29; 12,38; 15,1. Quanto a significato, Matteo non si discosta molto da Marco, salvo nel diminuire di molto la responsabilità degli scribi nella vicenda della condanna di Gesù. Anche in Luca il ruolo degli scribi è di gran lunga ridotto. Da soli sono citati solo due volte (Lc 20,39; 20,46). In tutti gli altri casi compaiono insieme ai farisei o ad altri capi, con i quali condividono la posizione sociale e gli incarichi.


� Mc 11,18.27; 14,1.43.53; 15,1.31.


� Voce «anziani», in: Dizionario enciclopedico della Bibbia, Borla – Città Nuova, Roma 1995,138.


� Regna dal 4 a.C., anno della morte di suo padre Erode il Grande, fino al 39 d.C., quando fu privato del regno ed esiliato nelle Gallie, dove morì.


� Rispettivamente Mt 22,16 e Mc 3,6; 12,13.


� Al maschile compare 9 volte (1 in Matteo, 3 in Luca, 4 in Giovanni e 1 in Atti) e due volte al femminile, in Giovanni.


� La regione è citata complessivamente 11 volte nel NT: 1 in Luca, 3 in Giovanni e 7 negli Atti.


� Per il loro pensiero e la loro azione, cfr. SACCHI P., Storia del Secondo Tempio, SEI, Torino 1994,127-134; MEIER J.P., Un ebreo marginale. Ripensare il Gesù storico. Vol III: Compagni e antagonisti, Queriniana, Brescia 2003,555-583.


� «Il passo più esplicito e ben informato del NT sui samaritani», MEIER J.P., Un ebreo marginale. Ripensare il Gesù storico. Vol III: Compagni e antagonisti, cit., 580.


� Anche in seguito sarà terra feconda di santi. Da Sichem verrà Giustino, filosofo e apologeta, morto martire a Roma verso il 165.


� Una sola volta in Luca, 3 negli Atti e 3 in Paolo.


� Cfr. HENGEL M., Gli Zeloti, Paideia, Brescia 1996.


� Ricordato esplicitamente da Gamaliele in At 5,37.


� Cfr. Mt 5,10 (Lc 6,22); 10,19.26ss; 10.24-38; 16,24-25.


� HENGEL M., Gli Zeloti, cit., 421.


� Per un approfondimento, cfr. FLUSSER D., La setta di Qumran: alla scoperta degli Esseni, Piemme, Casale Monferrato (AL) 1998; STEMBERGER G., Farisei, sadducei, esseni, Paideia, Brescia 1993.


� SCHUBERT K., I partiti religiosi ebrei del tempo neotestamentario, cit., 63.


� Cfr. GIUSEPPE FLAVIO, Bellum, 2,8,2-13, Ant., 18,1.5; PLINIO, Nat. hist., 5,17.


� In tutto il NT ricorre 9 volte, di cui 6 in Luca, 2 volte nella Lettera a Tito, una sola volta in Matteo (Mt 22,35).


� Cfr. SANDERS J.A., The Pharisee in Luke-Acts, in: GROH D. – JEWETT R. (edd.), The Living Text: Essays in honor of Ernest W. Sauders, Lanham – New York – London 1985,169.172.


� Buona parte di questi rimproveri è riproposta, in dose maggiorata, in Mt 23, dove i destinatari sono gli scribi e i farisei.


� Al di fuori di Luca-Atti, la parola ricorre, nel Nuovo Testamento, solo un'altra volta: 1Tm 1,7.


� Rabbi appare rispettivamente 4 volte in Matteo, 3 in Marco e 8 in Giovanni. Rabbuni una sola volta in Marco e una sola volta in Giovanni.


� JEREMIAS J., Gerusalemme al tempo di Gesù, cit., 366.


� Cfr. RIENECKER F. – MAIER G. (Hrsg.), Lexikon zur Bibel, Brockhaus, Wuppertal – Zürich 1994,1274.


� Cfr. JEREMIAS J., Gerusalemme al tempo di Gesù, cit., 323-332.


� Tre sole ricorrenze: 1 in Luca, 1 in Giovanni e 1 in Atti.


� Tra cui aprire e chiudere le porte del santuario, aiutare i sacerdoti ad indossare i paramenti sacri, preparare i libri liturgici, custodire gli ambienti e garantirne la pulizia.


� Cfr. Is 1,10ss.; 58,1ss.; Michea 6,6 lo esprime bene: «Uomo, ti è stato insegnato ciò che è buono e ciò che richiede il Signore da te: praticare la giustizia, amare la pietà, camminare umilmente con il tuo Dio».


� Quattro volte in tutto, di cui 1 in Matteo e 3 negli Atti degli Apostoli.


� Le figlie dei proseliti non potevano sposare i sacerdoti, perché, prima della loro conversione, avrebbero potuto praticare la prostituzione; e, secondo Lv 21,7, alla prostituta non era consentito contrarre  matrimonio con un sacerdote, come sancisce il Talmud (Yebamot, VI,5).


� Cfr. Gerim, III,11 e la Mishna, Horayot, I,4-5.


� JEREMIAS J., Gerusalemme al tempo di Gesù, cit., 498.


� Luca, nel Magnificat, parla della misericordia di Dio che «si estende su coloro che lo temono» (Lc 1,50); sul versante negativo, propone la parabola del giudice iniquo «che non temeva Dio» (Lc 18,2).


� Compare solo nei vangeli sinottici, per un totale di 21 volte (8 in Mt, 3 in Mc e 10 in Lc), a cui bisogna aggiungere architelones (capo dei pubblicani) di Lc 19,2.


� Cfr. TACITO, Annali, XIII, 51.


� Per un’ampia trattazione, cfr. SCHÜRER E., Storia del popolo giudaico al tempo di Gesù Cristo, II, Paideia, Brescia 1987,250-282; per una trattazione sintetica, cfr. la voce «sinedrio» in: Dizionario enciclopedico della Bibbia, cit., 1217-1218.


� Così ripartite: 3 volte in Matteo, 3 in Marco, 1 in Luca, 1 in Giovanni, 14 negli Atti.


� Ant., 9,163s.


� Sanhedrin, 1,6.


� «Il sinedrio esercitava, di fatto, il suo potere diretto soltanto entro i limiti della Giudea vera e propria», SCHÜRER E., Storia del popolo giudaico al tempo di Gesù Cristo, II, cit., 272. Ma la sua influenza oltrepassava di gran lunga questi limiti, arrivando anche all’estero, cfr. At 9,2; 22,5. 


� L'Alleanza Biblica Universale (ABU) è un organismo ecumenico che dal 1946 riunisce un centinaio di società bibliche nazionali. Suo principale impegno è la traduzione e la diffusione della Bibbia. Fino ad oggi sono strati distribuiti oltre 15 milioni di Bibbie, e oltre 500 milioni di una parte di NT. Per quanto concerne la diffusione ricordiamo il caso singolare del Giappone dove, in una società con limitatissima percentuale di cristiani, la Bibbia è venduta annualmente in quasi tre milioni di copie.


Un altro dato carico di significato è la ricorrenza dei 25 anni dalla pubblicazione della Traduzione interconfessionale in lingua corrente. Per la sola edizione italiana si è arrivati alla trentesima edizione e alla distribuzione di 10 milioni di testi biblici. Giovanni Paolo II, ricevendo in Vaticano una delegazione dell’Alleanza Biblica Universale e della Sociatà Biblica in data 26 novembre 2001, apprezzò il lavoro fatto: «Nella traduzione interconfessionale da voi curata, avete cercato di rimanere fedeli al tenore dei testi originali. Avete voluto altresì rendere il testo comprensibile ai lettori contemporanei, utilizzando le parole e le forme della lingua di tutti i giorni. L’eccezionale diffusione dell’opera sta a dimostrare il favore e l’ampio apprezzamento ottenuti nei diversi ambienti ecclesiali e culturali».


� Cfr. lo studio di FRIEDRICH G., , GLNT III,1060-1102.


� Località situata nella parte occidentale dell’attuale Turchia.


� «L’universalismo della salvezza assume non caratteri generici bensì quelli di una storia considerata come realizzazione della salvezza: per questo Paolo specifica che tutti coloro che credono sono giudei e greci», PITTA A., Lettera ai Romani, Paoline, Milano 2001,65.


� Sull'origine esistono diverse ipotesi, che non si escludono necessariamente a vicenda. Così si esprime BROWN R.E., Introduzione al Nuovo Testamento, Queriniana, Brescia 2001,164: «Come nacque l'idea di scrivere i Vangeli? Ebbe la sua origine nell'AT? Fu un'imitazione di un genere greco-romano? Fu un'intuizione creativa unica di Marco, con l'implicazione che Matteo, Luca e Giovanni, poi, imitarono l'approccio di Marco? O fu, piuttosto, uno sviluppo naturale della primitiva predicazione cristiana, così che l'idea fondamentale potrebbe essere premarciana e più diffusa? Gli studiosi hanno avuto la tendenza a difendere in maniera esclusiva l'uno o l'altro di questi approcci. Spieghiamo gli elementi che contribuiscono alle varie soluzioni, lasciando aperta la possibilità d combinare alcune di esse».


� MARXSEN W., Der Evangelist Markus. Studien zur Redaktionsgeschichte des Evangelium, Göttingen 1956,92.


� Adv. haer., III,11,8.


� Tale denominazione compare già nei papiri del II e III secolo che sono i testimoni più antichi degli scritti evangelici, come testimonia lo studio di M. Hengel, riportato da SCHULZ H.J., Die apostolische Herkunft der Evangelien, Herder, Freiburg 1993,39s.


� ROSSÉ G., Il Vangelo di Luca, Città Nuova, Roma 1992,34.


� Il CCC, n. 126, individua: la vita e l’insegnamento di Gesù, la tradizione orale, i Vangeli scritti.


� Cfr. At 12,12.25; 13,5.13; 15,37-39; Col 4,10; Fm 24; 2Tm 4,11.


� «La Chiesa ha sempre e ovunque ritenuto e ritiene che i quattro Vangeli sono di origine apostolica. Infatti, ciò che gli apostoli per mandato di Cristo predicarono, in seguito, per ispirazione dello Spirito divino, essi stessi e persone della cerchia apostolica tramandarono a noi in scritti, che sono fondamento della fede, cioè il Vangelo quadriforme, secondo Matteo, Marco, Luca e Giovanni» (DV, 18).


� «La formulazione volutamente mnemonica della maggior parte delle parole che risalgono alla tradizione sinottica ne stimolava, anzi imponeva la fissazione. Si deve ritenere che tale fissazione avvenisse senz’altro mediante l’apprendimento mnemonico, il memorizzare», EGGER W., Metodologia del Nuovo Testamento, EDB, Bologna 1991,38; cfr. anche RIESNER R., Jesus als Lehrer. Eine Untersuchung zum Urprung der Evangelien-Überlieferung, Mohr, Tübingen 21984,440-443.


� Halaka (plurale halakot) indica la tradizione etico-giuridica del giudaismo, mentre haggada la tradizione narrativa.


� Personalmente ricordo di aver incontrato un giorno in Egitto un uomo che mi assicurò che sua figlia dodicenne conosceva tutto il Corano a memoria: eppure sono ben 6666 versetti!


� Apologia, I,67.


� Fino al V secolo tale scritto esercitò un forte influsso nella liturgia della Chiesa siriaca.


� GERSTL D., Evangelistensymbole, in: LThK, III (1995),1057.


� In Assiria e a Babilonia troviamo i karibu, statue che adornavano e custodivano i templi e i palazzi. Avevano una testa umana, un corpo di leone, zampe di toro e ali d’aquila.


� Adv, haer., III,11,8.


� In Ezech. I,1.


� In Ezech. III,1 e IV,1s.


� Nella basilica di san Pietro in Vaticano lo si trova nei quattro medaglioni che sovrastano l’altare della confessione.


� In Asia Minore, oggi Turchia.


� Adv. haer., V,33,4; Hist. eccl., II,15,2 e III,36,2.


� Cfr. ROLLAND Ph., Questione sinottica, in: AA.VV., Dizionario enciclopedico della Bibbia, Borla – Città Nuova, Roma 1995,1218-1222.


� I numeri non corrispondono in tutti gli autori per la possibile discrepanza nell’attribuire alcuni versetti a materiale proprio e a materiale comune. Chi ama i numeri potrebbe essere interessato a sapere che in Matteo si trovano 18.305 parole (1691 vocaboli), in Marco 11.242 parole (1345 vocaboli), in Luca 19.428 parole (2055 vocaboli). Per una consultazione statistica sulla ricorrenza dei singoli vocaboli e delle percentuali, cfr. MORGENTHALER R., Statistik des neutestamentlichen Wortschatzes, Gotthelf, Zürich – Stuttgart 1973 (= 1958).


� Citazione di EUSEBIO, Hist. eccl., III,39,15s.


� Cfr. ROLLAND Ph., Questione sinottica, in. AA.VV., Dizionario enciclopedico della Bibbia, cit., 1221-1222.


� Per coloro che desiderano una trattazione più ampia e dettagliata, cfr. MARGUERAT D., Problema sinottico, in: IDEM, Introduzione al Nuovo Testamento, Claudiana, Torino 2004,13-30.


� Cfr. BROWN R.E., Introduzione al Nuovo Testamento, cit., 177-192.


� Per questa introduzione cfr. ORSATTI M., Marco. Il primo vangelo, San Paolo, Milano 1998,7-19; oppure Contemporanei di Cristo, Ancora, Milano 21999,47-58.


� Marco è circa la metà di Matteo e di Luca.


� Il primo commento greco è del IX secolo.


� Così l’anonimo autore dei loghia (= i detti) di Gesù.


� Vescovo di Gerapoli, oggi Pamukkale, in Turchia.


� Hist. eccl., III,39.15.


� Così IRENEO Adv. haer., III,1,1 e TERTULLIANO Adv. Marcionem, IV,5.


� Per esempio: PESCH R., Il Vangelo secondo Marco, I, Paideia, Brescia 1980,37-49, sostiene che l'Autore non dovrebbe identificarsi con nessuna persona conosciuta dal Nuovo Testamento, e, inoltre, non ci sarebbe alcuna relazione tra lui e Pietro.


� Cfr. WEIDINGER E. (Hrsg.), Legenda aurea. Das Leben der Heiligen, Aschaffenburg 1986,167-172.


� Cfr. invece Lc 1,1-4.


� GNILKA J., Marco, Cittadella, Assisi 1987,18.


� Nel 1993, il computer Ilykus, con una memoria di 42 milioni di parole che riguardano tutta la letteratura greca antica, ha messo in evidenza che le 20 lettere del papiro 7Q5 appartengono solo a Mc 6,52-53. Non ci sarebbero altre possibilità… cfr. CENCI A.M., La Parola di Dio nel Vangelo di Marco, Piemme, Casale Monferrato (AL) 1996,12.


� Tra i sostenitori va ricordato THIEDE C.P., Qumran e i Vangeli, Massimo, Milano 1996. Per sentire entrambe le voci, cfr. DALLA VECCHIA F. (ed.), Ridatare i Vangeli? Queriniana, Brescia 1997.


� ERNST J., Il Vangelo secondo Marco, I, Morcelliana, Brescia 1991,32, si esprime in termini di probabilità, e pensa a buone ragioni, non definitive, per scegliere Roma.


� Cfr. 7,11.34; 14,36; 15,22.34.


� FAUSTI S., Ricorda e racconta il Vangelo. La catechesi narrativa di Marco, Ancora, Milano 1994 (=1989),554.


� PIKAZA X., Il Vangelo di Marco, Borla, Roma 1996,5.


� Per questa introduzione cfr. ORSATTI M., Solo l’amore basta. Matteo, Ancora, Milano 2001,239-247.


� Cfr. Hist. eccl., III,39,16.


� Adv. haer., III,1,1; cfr. EUSEBIO, Hist. eccl., V,8,2.


� Egli attribuisce a PAPIA un’opera in cinque libri dal titolo Spiegazioni delle sentenze del Signore.


� La Didachè, opera composta all’inizio del II secolo, sembra presupporre il Vangelo secondo Matteo, di cui riporta il Padre nostro (cfr. VIII,2). Anche IGNAZIO DI ANTIOCHIA sembra avere dei contatti con Matteo, cfr. Agli Smirnesi, I,1 e Mt 3,15; A Policarpo, II,2 e Mt 10,16b.


� L’autore rivela una particolare attenzione alle regioni della Galilea e della Siria (cfr. 4,12-16.23-25; 17,22; 28,16).,


� Luca ha 1160 versetti e Giovanni 878.


� «Matteo è un buon scriba, anzitutto nel senso che ha accesso diretto alle Scritture ebraiche. Inoltre, è uno che sa scrivere», MELLO A., Evangelo secondo Matteo, Qiqajon, Magnano (VC) 1995,12.


� «L’importanza che Matteo conferisce a Gesù lo pone in una posizione di grande rilievo rispetto a tutti gli altri personaggi. Nel mondo della sua storia Matteo stabilisce come normativo il sistema di valori di Dio; corrispondentemente presenta Gesù come l’agente supremo di Dio, in perfetto accordo con il sistema di valori di Dio», KINGSBURY J.D., Matteo. Un racconto, Queriniana, Brescia 1998,20.


� «Das Matthäusevangelium […] das man mit Recht - vor allem im Hinblick auf seinen Gebrauch in Gottesdienst und Katechese – das ”kirchliche Evangelium” gennant wird», WIEFEL W., Das Evangelium nach Matthäus, Evangelische Verlagsanstalt, Leipzig 1998,22.


� Per questa introduzione, cfr. ORSATTI M., Luca: Vangelo al femminile, Ancora, Milano 1997,109-131.


� Adv. haer., III,1,1.


� Così chiamato perché scoperto da Antonio Ludovico Muratori nella biblioteca Ambrosiana di Milano e pubblicato nel 1740. Si tratta di un antico frammento, risalente al II secolo, che riporta il canone dei libri sacri.


� Adv. Marcionem, IV,5.


� Riportato da ALAND K., Synopsis quattuor Evangeliorum, Stuttgart 131985,533: «Luca era un Siriano di Antiochia di professione medico, discepolo degli apostoli, e più tardi un seguace di Paolo fino al suo martirio. Servì il Signore senza distrazioni, senza moglie e senza figli. Egli morì all’età di 84 anni in Beozia, pieno di Spirito Santo».


� Lc 5,19 parla di tegole del tetto, secondo l'uso greco, ma non giudaico, cfr. invece Mc 2,4.


� Cfr. At 11,19-26.


� «Luca rimane uno scrittore del suo tempo anche nell’intento di rendere stilisticamente l’atmosfera nella quale evolve la narrazione», ROSSÉ G., Il Vangelo di Luca, Città Nuova, Roma 1992,16.


� GIROLAMO fornisce questo lusinghiero giudizio su Luca: «inter omnes evangelistas graeci sermonis peritissimus fuit», Ad Damasum ep., 20, PL 22,378.


� Alcuni esempi: 4,38: «forte febbre»; 22,44: «il suo sudore diventò come gocce di sangue che cadevano a terra»; il particolare è riportato solo da Luca.


� Si confronti 8,43 con Mc 5,25-26.


� Cfr. MARSHALL I.H., Luke: Historian and Theologian, Paternoster Press, Exeter 1970.


� Da ritenere personaggio storico e non, come qualcuno sostiene, nome fittizio e simbolico, «amico di Dio», valido per ogni lettore: «Et pourtant ce doit être un personage historique et non le représentant symbolique “de tous les amis de Dieu comme le voulaient les Pères de l’Église” [Klostermann]», BOVON F., L’Évangile selon saint Luc, Labor et Fides, Genève 1991,41.


� Cfr. REID B.E., Le donne nel Vangelo di Luca, Massimo, Milano 1998,65.


� Un ulteriore passo è dato dalla televisione digitale. È un sistema di elaborazione del segnale televisivo contrapposto all'analogico, quello attualmente più diffuso. Nella tv analogica, suoni e immagini vengono trattati come impulsi magnetici e così trasmessi. Con il digitale, invece, vengono scomposti in sequenze numeriche binarie (cioè un susseguirsi di 0 e 1). I dati sono quindi scritti con un codice simile a quello utilizzato dai processori dei computer.


� Cfr. ORSATTI M., Giovanni. Il Vangelo “ad alta definizione”, Ancora, Milano 1999,15-28.


� È un termine tecnico, derivato dal greco, che indica appunto l'annuncio fondamentale del messaggio cristiano.


� EUSEBIO, Hist. eccl., VI,14.


� Osserviamo la seguente statistica. Mt ha complessivamente 18.305 parole con 1.691 vocaboli (cioè considerati una volta sola); Mc 11.242 parole con 1.345 vocaboli, Lc 19.428 parole con 2.055 vocaboli e Gv 15.416 parole con solo 1.011 vocaboli. Tutto il NT ha 137.490 parole con 5.436vocaboli.


� Pensiamo alla nuova valenza assunta da termini quali ora, gloria, spirito, acqua...


� Cfr. CHARLESWORTH J.H., John and Qumran, SCM, London 1972.


� Si può averne un'idea leggendo HENGEL M., La questione giovannea, Paideia, Brescia 1998.


� Adv. haer., III,1,1.


� STRATHMANN H., Il Vangelo secondo Giovanni, Paideia, Brescia 1973,42.


� Come questa: «A mio parere è altamente improbabile che il figlio di Zebedeo sia stato l'autore», HENGEL M., La questione giovannea, cit., 261, nota 100, che rimanda alle pagine 72ss.


�Cfr. ROLLAND Ph., L'origine et la date des évangiles, Saint Paul, Paris 1994,147-148: «L'attribution du Quatrième Évangile à Jean n'à jamais été contestée dans l'Antiquité […]. Les idées modernes qui refusent à Jean la paternité du Quatrième Évangile doivent donc être accueillies avec circonspection. […] La tradition patristique est un fait dont l'historien doit tenir compte, et il lui incombe d'expliquer comment elle peut avoir été aussi unanime, si le disciple bien-aimé était mort depuis longtemps quand l'évangile de Jean fut édité».


� Per una ricostruzione che tenga conto anche dell'ambiente e della comunità, cfr. BROWN R.E., La comunità del discepolo prediletto, Cittadella, Assisi 1982.


� Secondo K. Aland tra il 135 e il 150.


� Cfr. BARRETT C.K., Il Vangelo di Giovanni e il giudaismo, Paideia, Brescia 1980, 76-77.110-111.


� Per originalità si veda, ad esempio, quella di MATEOS J. - BARRETO J., Il Vangelo di Giovanni. Analisi linguistica e commento esegetico, Cittadella, Assisi 31995,27 che, dopo il prologo (1,1-18) e la sezione introduttiva (1,19-51), articola una prima grande parte che arriva al cap. 19 (Il giorno sesto, l’opera del Messia) e una seconda parte che comprende il cap. 20 (Il primo giorno, la nuova creazione). Quindi, l’epilogo del cap. 21.


� Tra i più recenti tentativi di sintesi, cfr. TUÑÍ J.O., Dimensione teologica, in TUÑÍ J.O. – ALEGRE X. (a cura di), Scritti giovannei e lettere cattoliche, Paideia, Brescia 1997,68-109; SMITH D.M., La teologia del Vangelo di Giovanni, Paideia, Brescia 1998.


� In greco pisteyo + eis (), 'credere verso'.


� Cfr. lo studio di SPICQ C., L'amour de Dieu révélé aux hommes dans les écrits de saint Jean, Édition Du Feu Nouveau, Paris 1978.


� Cfr. Homilia prima in Acta Apostolorum, PG 60,14; un analogo disinteresse è denunciato da Girolamo in una lettera (Ep., 53,9).


� Cfr. CHARPENTIER E., Una lettura degli Atti degli Apostoli, Gribaudi, Torino 1978,5.


� Tra gli autori ricordiamo IRENEO, Adv. haer. III, 13,3; CLEMENTE ALESSANDRINO, Strom., V,82,4; TERTULLIANO, Bapt., 10,4.


� L'attuale titolo ha prevalso e si è imposto su altri, pure tramandati dall'antichità, come il Lucae de apostolis testificatio tramandatoci da IRENEO (Adv. haer. III,13,3) e come il Commentarius Lucae tramandatoci da TERTULLIANO (De jejunio, 10,3).


� In realtà Paolo non appartiene al gruppo dei Dodici, ma è, a pieno titolo, 'apostolo'.


� «Come conseguenza delle mie ricerche, considero il Luca della tradizione della chiesa come il migliore candidato a essere l’autore sia del terzo vangelo sia degli Atti degli Apostoli», FITZMYER J.A., Gli Atti degli Apostoli, Queriniana, Brescia 2003,15. Così pure: «Tutto considerato, i dati della tradizione antica su Luca autore degli Atti mantengono una sufficiente e interessante forza di convinzione», LACONI M., Gli Atti degli Apostoli e l'opera lucana, in: LACONI M. (ed.), Vangeli sinottici e Atti degli Apostoli, (Logos, V), LDC, Leumann (TO) 1994,180.


� Scrive PESCH R., Atti degli Apostoli, Cittadella, Assisi 1992,11: «Un confronto critico degli Atti degli apostoli con le lettere autentiche di Paolo rende tuttavia assai improbabile la congettura - ancora oggi sostenuta - che l'autore degli Atti degli apostoli sia un accompagnatore di Paolo. L'autore infatti non dimostra di conoscere né le singole lettere di Paolo, né che Paolo abbia affatto scritto delle lettere [...]. Sembra che l'autore abbia acquisito la conoscenza di Paolo, esclusivamente dalle proprie fonti e dalla tradizione paolina orale».


� La numerazione e la statistica dei discorsi dipendono dal criterio adottato: se vengono computati solo quelli di un certo respiro, essi ammontano a 18 e coprono circa 1/4 dell'opera; aggiungendo anche gli interventi minori, il numero sale a 24 e il materiale raggiunge circa 1/3 di tutto il libro.


� Per il tema più ampio della storiografia, cfr. BETORI G., La storiografia degli Atti. La ricerca del nostro secolo: rassegne e valutazioni, RivBib 33 (1985) 107-123.


� Cfr. FUSCO V., Le sezioni-noi degli Atti nella discussione recente, BeO 25 (1983) 73-86.


� Cfr. FABRIS R., Atti degli Apostoli, Borla, Roma 21984,21-28.


� Cfr. DUPONT J., La questione del piano degli Atti degli Apostoli alla luce di un testo di Luciano di Samosata, in: IDEM, Nuovi studi sugli Atti degli Apostoli, Paoline, Cinisello Balsamo (MI) 1985,19-31.


� Cfr. PESCH R., Atti degli Apostoli, cit., 32-33.


� Cfr. L'ÉPLATTENIER C., Atti degli Apostoli, San Paolo, Cinisello Balsamo (MI) 1996.


� Cfr. PAPA B., Atti degli Apostoli (capp. 1-12), EDB, Bologna 1981,17.


� Cfr. WIKENHAUSER A., Atti degli Apostoli, Morcelliana, Brescia 41968,13-15.


� «Nessuno meglio di Paolo potrebbe consentirci uno sguardo più autentico al primissimo cristianesimo», GNILKA J., Paolo di Tarso. Apostolo e testimone, Paideia, Brescia 1998,7.


� Un testo apocrifo, chiamato Atti di Paolo, risalente forse al II secolo, ci ha lasciato la seguente testimonianza: «Un uomo di bassa statura, dalla testa calva, dalle gambe arcuate, di aspetto sano, con sopraccigli ravvicinati e il naso leggermente schiacciato, pieno di grazia, perché talvolta sembrava un uomo e talvolta aveva il viso di un angelo», citato da HUBAUT M., Sulle orme di San Paolo. Guida storica e spirituale, San Paolo, Cinisello Balsamo (MI) 1997,25. A partire dal IV secolo l’iconografia greca e russa seguiranno questo cliché: volto scarno, naso aquilino, sguardo penetrante, barba folta, fronte alta, piuttosto calva e con un ciuffo di capelli scuri.


� La cronologia paolina si costruisce attorno all'unico punto di riferimento storicamente databile, che è l'incontro di Paolo con il proconsole Gallione a Corinto (cfr. At 18,12-17). La menzione di Gallione è reperibile nell'iscrizione delfica, cfr. BOFFO L., Iscrizioni greche e latine per lo studio della Bibbia, Paideia, Brescia 1994,247-256; a proposito di Gallione l'Autrice conclude: «si può ritenere che il personaggio avesse ricoperto la carica nell'anno primavera 51 - inizio estate 52», pag. 251.


� Il nome Saulo (ebraico Shaùl) significa 'invocato con preghiere', 'desiderato'. Altri esempi di doppio nome o di soprannome: Giovanni Marco (At 12,12; 15,37), Giuseppe Barsabba Giusto (At 1,23), Simeone Niger (At 13,1), Tabità Gazzella (At 9,36).


� L’ebraico è la lingua cultuale, usata per lo più nella preghiera, l’aramaico la lingua parlata e letteraria. Paolo è indicato come «il poliglotta» da HUBAUT M., Sulle orme di San Paolo, cit., 19.


� Si veda, per esempio, PENNA R., Il motivo della «'Aqedah» sullo sfondo di Rom 8,32, in: IDEM, L'apostolo Paolo. Studi di esegesi e di teologia, Paoline, Cinisello Balsamo (MI) 1991,171-199.


� Per il credito che diamo a Luca e alla sua opera, comprendente anche gli Atti degli Apostoli, non ci sentiamo di condividere la seguente opinione: «Dato questo intreccio tra la cittadinanza romana di Paolo e la sua missione al servizio del vangelo, si potrebbe sospettare che l’autore degli Atti se proprio non ha inventato di sana pianta questo statuto paolino, lo ha strumentalizzato in funzione del suo piano apologetico e della sua visione teologica circa la storia del movimento cristiano. Il sospetto viene confermato dal fatto che Paolo nelle sue lettere non ne parla assolutamente», FABRIS R., Paolo. L’apostolo delle genti, Paoline, Milano 1997,26.


� Paolo avrebbe corso il serio rischio di essere consegnato ai Giudei e di essere da loro assassinato, cfr. At 25,3.11.


� Cfr. STENDAHL K., Paolo tra ebrei e pagani, Claudiana, Torino 1995,55-60.


� CREMONA C., San Paolo, Rusconi, Milano 1993,36.


� Le radicali mutazioni sono espresse in modo brillante nella immaginata intervista a Paolo: «A causa di questa esperienza di Cristo morto e risorto, tutto mutò nella vita di Paolo: da élite divenne periferia, da libero diventò schiavo, da onorato diventò disprezzato, da ricco diventò povero», MESTERS C., Intervista a Paolo di Tarso, Cittadella, Assisi 1990,49.


� «Nella precisazione cronologica delle date della vita e dell’attività dell’apostolo Paolo, proprio negli ultimi tempi la ricerca ha profuso energie enormi. […] Ma nonostante il grande dispendio di energie in concreto i risultati divergono ancora notevolmente, e nella maggior parte dei casi si arriva a risultati ai quali si può attribuire non più che una maggiore o minore plausibilità», GNILKA J, Paolo, cit., 399.


� Si fa qui riferimento principalmente a due autori: HOLZNER J., L’Apostolo Paolo, Morcelliana, Brescia 1983,330; BECKER J., Paolo l’apostolo dei popoli, Queriniana, Brescia 1996,40-41.


� Cfr. TREBILCO P., Itinerari, Progetti di viaggio, in: HAWTHORNE G.F. – MARTIN R.P. – REID D.G. (a cura di), Dizionario di Paolo e delle sue lettere, San Paolo, Cinisello Balsamo (MI) 1999,903-919.


� Una piacevole sintesi storico-geografica si può trovare in VESCO J.L., In viaggio con san Paolo, Morcelliana, Brescia 1974; cfr. anche HUBAUT M., Sulle orme di San Paolo, cit.; per uno studio più critico cfr. LÉGASSE S., Paolo apostolo, Città Nuova, Roma 1994.


� Vigorosa espressione di Fil 3,12 che la traduzione CEI rende: «conquistato da Cristo».


� Per una presentazione sintetica ma completa di Paolo, si può utilmente consultare SCHELKLE K.H., Paolo. Vita, lettere, teologia, Paideia, Brescia 1990; cfr. anche AURELIO T. (et alii), Le lettere di Paolo, Marietti 1820, Genova 21996.


� Anche se personalmente siamo propensi a riconoscere la sostanziale autenticità paolina, l'opinione oggi dominante, anche tra i cattolici, inclina a considerarle non autentiche; comunque viene riconosciuto che «le sei lettere deuteropaoline grazie alla pseudepigrafia rendono attuale ed efficace il ruolo autorevole dell'apostolo Paolo», FABRIS R., La tradizione paolina, EDB, Bologna 1995,64.


� Cfr. ALETTI J.N., Paolo è stato uno scrittore?, in: Il Mondo della Bibbia, n. 53, maggio-giugno 2000,47-50.


� La lettera più affettuosa rimane quella ai Filippesi, mentre quella teologicamente più impegnata è la lettera ai Romani.


� 1Cor 11,1: «Fatevi miei imitatori, come io lo sono di Cristo» è la formula completa che fuga ogni sospetto; cfr. O'TOOLE R., Chi è il cristiano? Saggio sull'etica paolina, LDC, Leumann (TO) 1995,63-66.


� Cfr. PENNA R., Paolo di Tarso. Un cristianesimo possibile, Paoline, Cinisello Balsamo (MI) 1992,51-52.


� HOLZNER J., L'apostolo Paolo, cit., 326.


� Per questa introduzione cfr. ORSATTI M., 1-2 Tessalonicesi, Queriniana, Brescia 1996,24-32.


� Felice espressione usata da BASLEZ M.F., Paolo di Tarso, SEI, Torino 1993,83.


� Per informazioni sulla città al tempo di Paolo cfr. IOVINO P., La prima lettera ai Tessalonicesi, EDB, Bologna 1992,13-19; cfr. anche HENDRIX H.L., Thessalonica, in: The Anchor Bible Dictionary, 6, Doubleday, New York 1992,523-527.


� La urbs celeberrima di TITO LIVIO, XLV, 29.


� Il gruppo doveva essere consistente se possedeva una sinagoga, cfr. At 17,4; il gruppo di Filippi invece non aveva un luogo di culto e si riuniva all'aperto, vicino al fiume, cfr. At 16,13.


� At 17,2 parla di tre sabati passati da Paolo alla sinagoga. Non sembra accettabile la tesi che intende prolungare la permanenza per meglio spiegare il successo della predicazione presso i pagani, cfr. BOFFO L., Iscrizioni greche e latine per lo studio della Bibbia, Paideia, Brescia 1994,240.


� Non convince il tentativo di individuare un nucleo più antico all'interno di 1Ts (ringraziamento: 2,13-16; sguardo retrospettivo 2,1-12; l'invio di Timoteo: 2,17-3,5; raccomandazioni: 4,1-8; chiusa: 3,11-13) che risulterebbe così una lettera composita, cfr. PESCH R., Scoperta della più antica lettera di Paolo, Paideia, Brescia 1987,75-78; si vedano le osservazioni di IOVINO P., La prima lettera ai Tessalonicesi, cit., 31-40.


� A 2Ts si ispira forse il passo di Didachè 16,4. In ogni caso, il problema dell'autenticità di 2Ts non ha trovato a tutt'oggi una soddisfacente soluzione: «Any treatment of 2 Thess or part of it is, of course, affected by the question of authorship. This question seems far from resolved», MENKEN M.J.J., Paradise Regained or Still Lost? Eschatology and Disorderly Behaviour in 2 Thessalonians, NTS 38 (1992) 275.


� L'ultimo, in ordine cronologico, è FABRIS R., La tradizione paolina, EDB, Bologna 1995,65-95.


� Si tratta sempre di una ipotesi di lavoro. Ogni commentario propone una propria divisione. Cfr. per esempio IOVINO P., La prima lettera ai Tessalonicesi, cit., 40-48.


� Per altre possibili divisioni, cfr. per esempio KNOCH O, 1. und 2. Thessalonikerbrief, Katholisches Bibelwerk, Stuttgart 1987,68-69.


� Per questa introduzione, cfr. ORSATTI M., Il canto della gioia. La lettera ai Filippesi, Pro Sanctitate, Roma 22004,13-22.


� Cfr. 1 Clemente, 5,5.


� Sono classificate 'deuteropaoline' da FABRIS R., La tradizione paolina, EDB, Bologna 1995,50-54.


� Significativo il titolo di ERNST J., Ai Filippesi, a Filemone, ai Colossesi, agli Efesini, Morcelliana, Brescia 1986. È facile notare che non compare l'abituale dicitura 'lettere della prigionia'; inoltre l'ordine segue una probabile traiettoria cronologica. Questo non significa che il richiamo alla prigionia sia intrinsecamente errato, perché trova ancora impiego, cfr. MASINI M., Filippesi, Colossesi, Efesini, Filemone. Le lettere della prigionia, Queriniana, Brescia 1987; TAROCCHI S., S. Paolo. Lettere della prigionia. Efesini, Filippesi, Colossesi, Filemone, Messaggero, Padova 2004.


� Si può vedere il foro del II secolo, una vasta piazza lastricata in marmo, delimitata da portici e inquadrata da due templi. Ancora visibile l'antico decumanus e segni lasciati dal passaggio delle ruote dei carri. Oltre a basiliche cristiane che risalgano al V-VI secolo, si nota pure il teatro del IV secolo a.C., rimaneggiato in epoca romana, cfr. VESCO J.L., In viaggio con san Paolo, Morcelliana, Brescia 1974,96-97.


� In questa occasione nasce il detto «ci rivedremo a Filippi», espressione di un evento finale e decisivo.


� «Filippi costituisce per la storia del cristianesimo una pietra miliare, perché entro le sue mura si formò la più antica comunità cristiana su suolo europeo», GNILKA J., La lettera ai Filippesi, Paideia, Brescia 1972,41.


� Sugli anni 55-57 concorda anche GNILKA J. La lettera di Filippesi, cit., 74-75.


� «The presumption of the letter's literary integrity is probably correct», FITZGERALD J.T., Philippians (Epistle to the), in: Anchor Bible Dictionary, V, Doubleday, New York 1992,322. Cfr. con argomentazioni dettagliate GARLAND D., The Composition and Unity od Philippians. Some Neglected Literary Factors, NT 27 (1985) 141-173.


� Cfr. LUTER A.B. - LEE M.V., Philippians as Chiasmus: Key to the Structure, Unity and Theme Questions, NTS 41 (1995) 89-101; cfr. schema pag. 92. Al di là della proposta che può piacere o meno, viene riconosciuta l'integrità della lettera.


� Cfr. PERETTO E., Lettera dalla prigionia, Paoline, Roma 41995,23-25.


� Cfr. FABRIS R., La lettera ai Filippesi, EDB, Bologna 1983,19-23.


� L'espressione «in Cristo Gesù» si trova 7 volte nella nostra lettera, su un totale di 14 nel NT.


� Cfr. PENNA R., Lettera ai Filippesi, Lettera a Filemone, Città Nuova, Roma 2002,168.


� Archippo (Fm 2 e Col 4,17), Onesimo (Fm 10 e Col 4,9), Epafra (Fm 23 e Col 1,7; 4,12), Marco (fm 24 e Col 4,10), Aristarco (Fm 24 e Col 4,10), Dema e Luca (Fm 24 e Col 4,14; cfr. anche 2Tm 4,10-11).


� Perciò spesso trattate insieme dai commentatori.


� Per Efeso e per una data intorno agli anni 54-55 concorda anche ERNST J., Ai Filippesi, A Filemone, Ai Colossesi, Agli Efesini, Morcelliana, Brescia 1986,173.


� Non tutti sono concordi su questa ipotesi. Per altre interpretazioni, si veda la rassegna di FABRIS R., Lettera ai Filippesi, Lettera a Filemone, EDB, Bologna 2000,277-280.


� Cfr. Lettere, IX, 21 e 24.


� Cfr. Annali, 14,43.


� Ricordiamo, tra l'altro, il tentativo di Spartaco, nell'anno 71 a.C., fallito miseramente con la crocifissione sua e di alcune migliaia di seguaci.


� In questa linea si muove anche la stupenda riflessione che DOSTOEVSKIJ F., I fratelli Karamazov, VI,3, mette sulla bocca dello starets Zosima: «In questo mondo non si può fare a meno dei servi, ma comportati in modo che il tuo servo si senta in casa tua più libero di spirito che se non fosse servo. E perché io non posso essere il servo del mio servo, e anche in modo tale che se ne renda conto, senza ombra di fierezza da parte mia, né diffidenza da parte sua? Perché il mio servo non potrà essere per me come un congiunto, cosicché io finisca per accoglierlo con gioia nella mia famiglia? Già adesso questo è possibile, ma in futuro sarà il fondamento della meravigliosa unione fra gli uomini, quando l'uomo non cercherà più dei servi, né più vorrà, come oggi, convertire in servi i propri simili, ma desidererà invece ardentemente essere lui stesso servo di tutti, secondo il Vangelo».


� Si compone di 6 capitoli per un totale di 149 versetti (rispettivamente 24+21+29+31+26+18).


� Lutero amava la lettera ai Galati per la quale ha preparato due commentari, uno più breve negli anni 1516-17 e un altro più elaborato nel 1531. Per essa ha parole tenerissime: «La lettera ai Galati è la mia epistoletta, a cui mi sono fidanzato. È la mia Caterina von Bor», citato da RAVASI G., Lettera ai Galati e ai Filippesi, EDB, Bologna 1993,7.


� La lettera  è attestata anche nel Canone di Marcione, riferito da Tertulliano, che comprende 10 lettere con la esclusione delle pastorali.


� Il papiro riporta nell'ordine: Rm, Eb, 1-2 Cor, Gal, Ef, Fil, Col, 1Ts. Sono andati perduti i primi e gli ultimi fogli.


� Per un approfondimento del problema, si troverà ampio materiale in CORSANI B., Galati, Marietti, Genova 1990,15-23.


� Più esattamente nella regione impervia che si trova tra il medio Sangario e lo Halys.


� CORSANI B., Galati, cit., 18.


� Scrive BRUCE F.F., Commentary on Galatians, Eerdmans, Paternoster Press, Grand Rapids 1982,18: «The fact that so many competent scholars can be cited in support of either position suggests that the evidence for neither is absolutely conclusive. But the weight of the evidence, it seems to me, favours the South Galatian view. If the Epistle to the Galatians was indeed addressed to the churches of Pisidian Antioch, Iconium, Lystra and Derbe, then we have important historical, geographical, literary and epigraphic data which will provide material for its better understanding».


� Alcuni autori preferiscono come luogo di composizione la Macedonia, cfr. MUSSNER F., Der Galaterbrief, Herder, Freiburg-Basel-Wien 1974,9. I difensori della teoria sud-galatica sono per una datazione anteriore e propendono a fare di Galati una delle prime, se non addirittura la prima lettera paolina.


� Una recensione della varie teorie è riportata da PITTA A., Disposizione e messaggio della Lettera ai Galati, PIB, Roma 1992,13-41.


� Come dimostra lo studio di A. Pitta, citato nella nota precedente.


� Per un’articolazione più dettagliata si rimanda ad un commentario, per esempio DUNN J.D.G., The Epistle to the Galatians, Hendrickson, Peabody 1993,21-22.


� Intesa in senso paolino la carne indica il principio che spinge continuamente al peccato, una forza violenta e virulenta che sta dentro l'uomo.


� Il fenomeno dei gruppi religiosi, chiamati spesso con connotazione negativa 'sette religiose', sta diffondendosi a macchia d'olio. Negli USA si contano almeno 3.000 sette e 2.550 in Europa. In Asia, in Africa e in America Latina non sono ancora così diffuse, ma trovano un terreno fertilissimo e quanto mai recettivo. Cfr. il servizio di RUSCONI R., Religione fai-da-te, nella rivista missionaria Mondo e Missione (ottobre 1994), 559-562; cfr. anche MAYER J.F., Analisi di alcune ragioni del successo dei nuovi movimenti religiosi, in: CESNUR, I nuovi movimenti religiosi, Sètte cristiane e nuovi culti, LDC, Leumann (TO)1990,41-52.


� Cfr. FABRIS R., La libertà del Vangelo, LDC, Leumann (TO) 21979,7-8.


� «Cosa è dunque l'amore? L'amore c'è, è una realtà. Ma è indicibile e inafferrabile. Ne conosciamo solo i riflessi 'come in uno specchio'. Le definizioni, le descrizioni, sono questi riflessi che, perciò, esprimono la periferia, pur luminosa e feconda, dell'amore, ma non il centro, il fuoco inattingibile della nostra conoscenza, che è il mistero stesso, cioè Dio. A questo fuoco partecipano tutti amando del suo amore e prolungandone, in collaborazione di procreazione, la fecondità creatrice», CASTELLANA F., Cantico dei Cantici, Paoline, Milano 1995,189.


� Il termine greco stìgma (plurale stìgmata) () può significare 'cicatrice', 'tatuaggio', 'marchio', 'incisione'. Spesso gli schiavi venivano marchiati; Paolo definendosi  schiavo di Cristo ritiene «che per tale marchio appartiene solo a Lui e si trova sotto la sua protezione. Nullus super me ius habet nisi Christus, spiega Tommaso», SCHLIER H., Lettera ai Galati, Paideia, Brescia 1966,294. Nel caso di s. Francesco le stigmate hanno preso un senso specifico e ben preciso.


� Per questa introduzione, cfr. ORSATTI M., Armonia e tensioni nella comunità. La Seconda lettera ai Corinti, EDB, Bologna 1998,7-22.


� Si veda MURPHY-O'CONNOR J., Corinthe au temps de saint Paul, Cerf, Paris 1986.


� L'aggettivo qualificativo che di solito si aggiungeva al nome di Corinto era quello di «ricca», cfr. DIONE BOCCADORO, Or., 37,36.


� ORAZIO, Lettere, I, XVII,36


� «Les jeux Isthmiques sont l'une de quatre grandes fêtes panhelléniques; ils prenaient rang après les jeux olympiques, mais avant ceux de Delphes et ceux de Némée. Inaugurés au début du VIe siècle, ils avaient lieu au printemps tous les deux ans», MURPHY-O'CONNOR J., Corinthe, cit., 38.


� In questo caso, si spiegherebbe meglio il passo di 1Cor 5,6-8.


� Se non proprio come per la seconda, anche per la prima lettera sussistono da parte degli studiosi alcune difficoltà per ciò che concerne unità e struttura; si può vedere nel dettaglio BARRETT C.K., La prima lettera ai Corinti, EDB, Bologna 1979,22-29.


� Una esposizione della complessa problematica si può trovare in HUGHES Ph.E., The Second Epistle to the Corinthians, Eerdmans, Grand Rapids 1962,XXI-XXXV.


� Così scrive un antico autore: «Il santo Apostolo, a conoscenza del giovamento portato dall'epistola che aveva inviato per rimproverare la popolazione di Corinto a causa dei vari errori, redige un'altra epistola per esortarla all'obbedienza e per rimproverare la contumacia di quanti non avevano voluto correggersi», AMBROSIASTER, Commento alla seconda lettera ai Corinzi, (a cura di FATICA L.), Città Nuova, Roma 1989,21.


� WALTER E., Prima lettera ai Corinti, Città Nuova, Roma 21981,9-10.


� Per questa introduzione cfr. ORSATTI M., Il capolavoro di Paolo. La lettera ai Romani, EDB, Bologna 2002.


� È anche il più lungo, distribuito su 16 capitoli con un totale di 431 versetti. Il testo italiano comprende quasi 9.000 parole.


� Soprattutto il testo di 13,13-14: «Comportiamoci onestamente, come in pieno giorno: non in mezzo a orge e ubriachezze, non fra lussuria e impurità, non in litigi e gelosie. Rivestitevi invece del Signore Gesù Cristo e non lasciatevi prendere dai desideri della carne». Cfr. Le Confessioni, VIII,12.


� Molto secondaria è stata la partecipazione degli ortodossi.


� Citato nell’Introduzione alla Lettera ai Romani della Bibbia TOB.


� Exordium (1,1-12), narratio (1,13-15), propositio (1,16-17), probatio (1,18-15,13) che comprende una confirmatio  (1,18-4,25) seguita da tre amplificazioni (5,1-8,39; 9,1-11,36; 12,1-15,13); peroratio (15,14-16,23). Manca però la quinta parte del discorso retorico, la refutatio. Cfr. SACCHI A., La lettera ai Romani, Città Nuova, Roma 2000,21.


� ZELLER D., La lettera ai Romani, Morcelliana, Brescia 1998,12, distingue una Intestazione (1,1-7), cui segue un Proemio (1,8-17), quindi una prima parte intitolata «La forza salvifica del Vangelo per ebrei e pagani» (1,18-11,36), una seconda parte composta da esortazioni generali (12,1-13,14) e speciali (14,1-15,13). La chiusa (15,14-16,27) conclude lo scritto. Un po’ più articolata la proposta di CRANFIELD C.E.B., La lettera di Paolo ai Romani, I, Claudiana, Torino 1998,11-12: Soprascritta, indirizzo e saluti (1,1-7), Paolo e la chiesa di Roma (1,8-16a), presentazione del tema della lettera (1,16b-17), la rivelazione della giustizia che è da Dio per sola fede. Esposizione di «chi è giusto per fede» (1,18-4,25), la vita promessa a chi è giustificato per fede. Esposizione della «vita nuova» (5,1-8,39), l’infedeltà dell’essere umano e la fedeltà di Dio (9,1-11,36), l’ubbidienza a cui sono chiamati i giusti per fede (12,1-15,13), conclusione della lettera (15,14-16,27).


� «Quando e per opera di chi sia stata fondata la chiesa di Roma non sappiamo», SCHLIER H., La lettera ai Romani, Paideia, Brescia 1982,29.


� Alcuni autori limitano il numero a 20-30.000 unità, cfr. PENNA R. citato da BARBAGLIO G., La teologia di Paolo. Abbozzi in forma epistolare, EDB, Bologna 1999,506. A proposito della comunità giudaica, annota SCHÜRER E., Storia del popolo giudaico al tempo di Gesù Cristo, III,1, Paideia, Brescia 1997,121-123: «In Italia, Roma stessa era il centro di una comunità giudaica costituita da migliaia di persone. La prima comparsa dei giudei a Roma risale al periodo maccabaico. ... Nel 59 a.C., quando Cicerone parlò in difesa di Flacco, c’era una considerevole folla di Giudei tra i suoi uditori. Alla morte di Cesare, il loro grande protettore, una moltitudine di Giudei recitò lamenti funebri per tutta la notte accanto alla sua pira funeraria. Sotto il regno di Augusto, i Giudei ammontavano già ad alcune migliaia. Giuseppe, in ogni caso, riferisce che ottomila Giudei romani sostennero l’ambasceria che venne a Roma dalla Giudea nel 4 a.C.».


� Claudius, 25,4.


� Cfr. AA.VV., Attualità della lettera di Romani, AVE, Roma 1989.


� Parte sud occidentale dell'attuale Turchia.


� Con la differenza che Colossi scompare presto dalla letteratura cristiana, mentre di Laodicea si conserva il ricordo in Ap 1,11; 3,14 e di Gerapoli parla EUSEBIO, Hist. eccl., III,36,2.


� Una testimonianza di Colossesi è forse già in 1 Cl 49,2 e probabilmente in GIUSTINO, Dial., 85,2 dove parla di «Primogenito di tutta la creazione», e Dial., 125,3 dove parla di «Primogenito di tutte le creature».


� A livello di vocabolario e di contenuto si possono rilevare, a puro titolo indicativo, le seguenti affinità: mistero (Col 1,26.27; 2,2; 4,3; Ef 1,9: 3,3.4.9; 5,32; 6,19); Cristo assiso alla destra di Dio (Col 3,1; Ef 1,20); i credenti risorti con lui (Col 2,12; Ef 2,5-6); Cristo capo della Chiesa (Col 1,18.19; Ef 1,22; 4,15; 5,23); la Chiesa corpo di Cristo (Col 1,18.24; 2,19; Ef 1,23; 4,12.16; 5,23.30); la redenzione per mezzo del sangue (Col 1,20; Ef 2,14-15); la pienezza (Col 1,19; 2,9; Ef 1,10; 1,23; 4,13).


� Cfr. PENNA R., Anonimia e pseudoepigrafia nel Nuovo Testamento. Comparatismo e ragioni di una prassi letteraria, RivBib 33 (1985) 319-344.


� Parlando in termini quantitativi, i negatori dell'autenticità sono oggi maggiori dei sostenitori. Tra i primi ricordiamo Bujard, Bornkamm, Kiley, Lohse, Lona, Schweizer; le loro soluzioni sono varie e si muovono tra l'anonimato e una persona, ad esempio Timoteo, cfr. SCHWEIZER E., Der Brief an die Kolosser, Benziger, Zürich 21980,26-27. Tra i sostenitori ricordiamo Benoit, Buck, Cerfaux, Taylor. L'opera di PERCY E., Die Probleme der Kolosser- und Epheserbriefe, Lund 1946, perviene alla seguente conclusione: le differenze tra Colossesi e le altre lettere sicuramente paoline non sono sufficienti per rifiutare la paternità paolina di Colossesi.


� Poco soddisfacente la conclusione di GHINI E., Lettera ai Colossesi. Commento pastorale, EDB, Bologna 1990,22 secondo cui, citando Fabris, si dichiara irrilevante la questione dell'autenticità ai fini della comprensione dello scritto. Si tratta di un modo elegante di eludere il problema. Resta pur vero che affrontarlo, non significa necessariamente risolverlo.


� Strana la posizione di ROSSÉ G., Lettera ai Colossesi. Lettera agli Efesini, Città Nuova, Roma 2001,11-13. Egli nega la paternità paolina, ma poi ipotizza che la lettera sia stata scritta prima della morte di Paolo.


� Così pensa PFAMMATTER J., Epheserbrief – Kolosserbrief, Echter, Würzburg 1987,55.


� Sono per una divisione in due parti Lohse e Schweizer; per una in tre parti Gnilka. La divisione dipende molto dai criteri adottati: qualcuno è più attento a quelli tematici, qualcun altro a quelli tematici e letterari, altri ancora a quelli esclusivamente letterari, cfr. ALETTI J.N., Saint Paul. Épître aux Colossiens, Gabalda, Paris 1993,33-42.


� Senza per questo negare il valore della ecclesiologia o di altri temi teologici.


� ATTINGER D., La lettera ai Colossesi. Commento esegetico-spirituale, Qiqajon, Magnano (VC) 1989,112.


� Prima dei Padri, già Paolo indicava che Cristo accompagnava Israele nel deserto (cfr. 1Cor 10,4) e Giovanni sostiene che i patriarchi, Mosè e i profeti videro il Figlio e si rallegravano del suo giorno (cfr. Gv 5,46; 8,56; 5,39; 12,41); similmente pensa At 10,43.


� Secondo la dialettica cara a san Bonaventura.


� BARTH K., Christliche Dogmatik, I,388.


� Efesini conta 155 versetti; di questi, ben 73 sono in comune con Colossesi. Più dettagliatamente: il cap. primo di Efesini 23 vv. in comune con Colossesi, il cap. secondo: 22, il cap. terzo: 21, il cap. quarto: 32, il cap. quinto: 33, il cap. sesto: 24. Sempre in fatto di statistica: Efesini consta di 2411 parole e di queste il 26,5% sono in comune con Colossesi; Colossesi consta di 1570 parole e di queste il 34% in comune con Efesini, cfr. MITTON C.L., Ephesians, Eerdmans, Grand Rapids 1978,57.


� Cfr. la ricca documentazione di BEST E., Efesini, Paideia, Bescia 2001,58-67.


� Ciò si verifica in tutti i 9 casi in cui compare il termine «Chiesa».


� PENNA R., La lettera agli Efesini, EDB, Bologna 1988,57.


� Cfr. ROSSÉ G., Lettera ai Colossesi. Lettera agli Efesini, Città Nuova, Roma 2001,71.


� «L'intervento di un discepolo segretario, il quale attraverso il costante contatto con l'Apostolo ne ha approfondito la catechesi e quindi è stato in grado di esporla egregiamente, in linea di principio non fa difficoltài», PERETTO E., Lettere dalla prigionia, Paoline, Roma 41995,190. Cfr. anche STAAB K., Lettera agli Efesini, in: Staab K. - Freundorfer J., Le lettere ai Tessalonicesi e della cattività e pastorali, Morcelliana, Brescia 1961,161.


� Tra l'80 e il 100 secondo PFAMMATTER J., Epheserbrief – Kolosserbrief, Echter, Würzburg 1987,10.


� CONZELMANN H., La lettera agli Efesini, in: AA.VV., Le lettere minori di Paolo, Paideia, Brescia 1980,116.


� Come P46, S, B, 424, 1739.


� Cfr. ORSATTI M., L'arte di pregare, Ancora, Milano 2005,149-156.


� Cfr. ROMANELLO S., Ef 1,3-14: una pericope discussa, RivBib 50 (2002) 31-62.


� Per uno studio approfondito, cfr. GRELOT P., La structure d'Ephésiens 1,3-14, RB 96 (1989) 193-209.


� Il pronome ritorna ai vv. 4.7.11.13.


� I Padri della Chiesa hanno privilegiato e sviluppato molto questo pensiero. A titolo di esempio, valga questa citazione di san GREGORIO NAZIANZENO: «Riconosci l’origine della tua esistenza, del respiro, dell’intelligenza, della sapienza e, ciò che più conta, della conoscenza di Dio, della speranza del Regno dei cieli, dell’onore che condividi con gli angeli, della contemplazione della gloria, ora certo come in uno specchio e in maniera confusa, ma a suo tempo in modo più pieno e più puro. Riconosci, inoltre, che sei diventato figlio di Dio, coerede di Cristo e, per usare un’immagine ardita, sei lo stesso Dio!», Disc. 14 sull’amore verso i poveri, 23,  PG 35,887.


� Sul tema, cfr. PENNA R., Il mysterion paolino: traiettoria e costituzione, Brescia 1978. Sul mysterion si è fermato anche papa Benedetto XVI nella catechesi di mercoledì 6 luglio 2005 che commentava Ef 1,3-10.


� Questo sta nell'intimo legame con Cristo che tutto raccoglie in unità come esprime il verbo: «Sicuro è invece che egli è il punto in cui la realtà esistente si raccoglie in unità», MONTAGNINI F., Lettera agli Efesini, Queriniana, Brescia 1994,106.


� La distinzione tra «noi» e «voi» ha ricevuto diverse interpretazioni nel corso dei secoli. Oggi si profila la tendenza a minimizzare tale distinzione. Scrive ROMANELLO S., Lettera agli Efesini, Paoline, Milano 2003,59: «Poiché il gruppo dei credenti qui menzionato non è caratterizzato in alcun modo, esso continua a includere i cristiani in generale». Ad un motivo retorico si appella BEST E., Efesini, Paideia, Brescia 2001,191: «Il passaggio dalla prima alla seconda persona si riscontra più volte nella lettera e rappresenta probabilmente un tipo di variazione che ogni predicatore attua nel corso di un sermone». 


� ROSSÉ G., Lettera ai Colossesi. Lettera agli Efesini, cit., 88.


� Prima omelia sulla Lettera agli Efesini, PG 62,11.


� Si deve aggiungere anche quella a Filemone che, pur non facendo parte di questo gruppo, è indirizzata a una persona e non a una comunità.


� L’aggettivo «pastorali» attribuito alle lettere fu utilizzato nelle conferenze che Paul Anton tenne a Halle negli anni 1726-27.


� Rispettivamente: At 16,1; 17,14.15: 18,5; 19,22; 20,4; Romani (1 volta: 16,21), 1Corinti (2 volte: 4,17; 16,10), 2Corinti (2 volte: 1,1.19), Filippesi (2 volte: 1,1; 2,19), Colossesi (1 volta: 1,1), 1Tessalonicesi (3 volte: 1,1; 3,2.6), 2Tessalonicesi (1 volta: 1,1), 1Timoteo (3 volte: 1,2.18; 6,20), 2Timoteo (1 volta: 1,2), Filemone (1 volta: v. 1). Come si può constatare, nelle lettere paoline manca in Efesini, Galati, Tito. Va invece aggiunto Eb 13,23.


� Cfr. le indicazioni biografiche di RIENECKER F. - MAIER G., Lexikon zur Bibel, Brockhaus, Wuppertal-Zürich 1994,1591-1592.


� Corrispondente all'attuale Turchia.


� Ben 9 volte in 2Cor (2,13; 7,6.13.14; 8,6.16.23; 12,18.18) e poi in Gal 2,1.3; 2Tm 4,10; Tt 1,4. Il passo di At 18,7 è criticamente incerto: probabilmente si tratta di Tizio e non di Tito; ammesso anche che la lezione corretta fosse Tito, si tratta di Tito soprannominato Giusto, che non ha nessuna relazione con il collaboratore di Paolo, cfr. SCHNEIDER G., Gli Atti degli Apostoli, I, Paideia, Brescia 1985, 250 nota 36.


� Cfr. RIENECKER F. - MAIER G., Lexikon zur Bibel, cit., 1597.


� Mancano pure la Lettera agli Ebrei e l’Apocalisse.


� Policarpo di Smirne, verso il 125, sembra utilizzare le lettere pastorali, come pure le altre lettere di Paolo. Un richiamo potrebbe essere ravvisato anche nelle lettere di Clemente di Roma (verso il 95) e in quelle di Ignazio di Antiochia (verso il 110).


� Cfr. Vita di Paolo, Paideia, Brescia 2003,398-400.


� Introduzione al Nuovo Testamento, Queriniana, Brescia 2001, rispettivamente alle pagine 860, 884 e 842.


�  Un aspetto della Lettera agli Ebrei è stato oggetto della prima tesi di dottorato alla Facoltà di Teologia di Lugano, poi pubblicata: MOLINARO I., Ha parlato nel Figlio. Progettualità di Dio e risposta del Cristo nella lettera agli Ebrei, Franciscan Printing Press, Jerusalem 2001.


� Hist. eccl., 6,25,14.


� L'ipotesi era già stata avanzata da Lutero.


� Così pensava Clemente di Alessandria, come riportato da EUSEBIO, Hist. eccl., 6,14,4.


� Oltre al già menzionato At 18,24ss., Apollo è citato in 1Cor 1,12; 3,4-6; 16,12; Tt 3,13.


� Tale è l'opinione di GRÄSSER E., An die Hebräer, I, Benziger/Neukirchener, Zürich/Neukirchen 1990,17.


� Cfr. Epistola ad Ephesios, 2,15-18, PL 26,475.


� Nella lista canonica del concilio di Trento (ma già nel concilio di Firenze) Eb è collocata con le lettere di Paolo. Essa viene quindi accolta nella Chiesa sotto la garanzia dell'autorità apostolica, esattamente come gli altri scritti neotestamentari. Va tuttavia notato che l'apostolicità viene data in vari modi. L'avere posto Eb all'ultimo posto tra le lettere paoline, pur essendo per lunghezza e importanza superiore alle altre, lascia forse intendere che già non era attribuita a Paolo allo stesso modo delle altre.


� Le lettere di Paolo, III, Borla, Roma 21990,525.


� Negli ultimi anni del regno di Nerone (morto nel 68) è l’opinione di MANZI F., Lettera agli Ebrei, Città Nuova, Roma 2001,9.


� Cfr. 1Cor 14,37; Rm 16,22; 1Gv 1,4; Gd 1,3.


� Cfr. 2,5; 5,11; 6,9; 8,1; 9,5; 11,32.


� Cfr. MASINI M., La lettera agli Ebrei, messaggio ai cristiani, Queriniana, Brescia 1985,48.


� BOURKE J., Grande Commentario Biblico, Queriniana, Brescia 1973,1324.


� Le plan de l'Épitre aux Hébreux, (Mémorial Lagrange), Paris 1940,269-277.


� Cfr. VANHOYE A., Le message de l’Épître aux Hébreux, Cerf, Paris 1977.


� Nella lettera agli Ebrei il termine soterìa, salvezza ( ricorre 7 volte: 1,14; 2,3.10; 5,9; 6,9; 9,28; 11,7; il verbo sozo, salvare () 2 volte: 5,7; 7,25.


� È la grande domanda Cur Deus homo? di sant’Anselmo.


� Hist. eccl., II,23, PG 20,205. Già Origene, secondo la testimonianza di Eusebio, aveva denominato così 1 Pt, 1Gv e Giuda (cfr. Hist. eccl., VI,25) e perfino la Lettera di Barnaba (cfr. Contra Celsum, I,63, PG 11,777). A partire da Eusebio e da Girolamo il titolo di cattoliche si applica alle sette lettere.


� Per ogni lettera si affronterà il problema. Per una prospettiva su tutte le lettere, cfr. CASALINI N., Lettere Cattoliche. Apocalisse di Giovanni, Franciscan Printing Press, Jerusalem 2002.


� È il fenomeno di attribuire uno scritto ad un personaggio illustre del passato, come il libro della Sapienza attribuito a Salomone. Rimangono serie perplessità nell'attribuire questo fenomeno alle nostre lettere. Altra cosa invece pensare all'azione di un segretario. Sappiamo quanto fosse laborioso e lento scrivere nell'antichità e per questo si ricorreva volentieri all'azione di uno schiavo o di un calligrafo di professione. Sotto Diocleziano un calligrafo percepiva per 100 righe lo stesso salario di un contadino che lavorava tutto il giorno, segno che i due lavori più o meno si equivalevano. Si comprende la lunga durata di composizione di una lettera, se in un'ora si scrivevano 100 parole e in una giornata 100 righe. Le lettere di Paolo hanno in media 2500 parole, con il massimo di 7101 per Romani e un minimo di 335 per Filemone. La lettera di Giacomo ne conta 1735.


� La Chiesa d'Occidente accetta subito la canonicità di 1Pt e 1 Gv, mentre per le altre occorre aspettare fino al IV secolo. Analoga situazione nella Chiesa d'Oriente. La più tardiva accettazione avviene nella Chiesa di Siria, verso il V secolo. La difficoltà di accettazione si spiega con il fatto che le lettere cattoliche, a differenza di quelle paoline, non sono state subito raccolte e diffuse come testi normativi. Il concilio di Ippona del 393 e il terzo e il quarto concilio di Cartagine degli anni 397 e 419, cui partecipò anche s. Agostino, sancirono il canone del NT. In forma definitiva il canone viene sancito «semel pro semper» dal concilio di Trento, sessione IV, in data 8 aprile 1546 (cfr. Enchiridion Biblicum, 57-60).


� Il «Giuda di Giacomo» di Luca corrisponde probabilmente a «Taddeo» di Matteo 10,3 e di Marco 3,18.


� Cfr. DE AMBROGGI P., Le epistole cattoliche di Giacomo, Pietro, Giovanni e Giuda, Marietti, Torino 21949,16; HAAG H., Dizionario Biblico, SEI, Torino 1960,425.


� Così pensa MUSSNER F., Der Jakobusbrief, Herder, Freiburg-Basel-Wien 31975,7-8.


� La lingua semitica usa il termine fratello con maggiore elasticità delle nostre lingue: Gn 13,8 chiama Lot fratello di Abramo e Gn 14,16 lo chiama parente: effettivamente non era suo fratello. Inoltre, se il Giacomo di Mc 15,40 è parente di Gesù, si può spiegare meglio la presenza di sua madre Maria alla crocifissione e la citazione di suo fratello Joses concorda con Mc 6,3, dove, tra i fratelli di Gesù, compaiono appunto Giacomo e Joses.


� Cfr. Ant., XX, 200.


� «L'autore di Giacomo è giudicato unanimemente il miglior grecista del NT insieme con quello di Ebrei», WIKENHAUSER A. - SCHMID J., Introduzione al Nuovo Testamento, Paideia, Brescia 1981,625.


� Cfr. FABRIS R., Lettera di Giacomo e Prima lettera di Pietro, EDB, Bologna 1980,20.


� SCHNIDER F., La lettera di Giacomo, Morcelliana, Brescia 1992,22.


� Negli anni 80-90 per la TOB e per Meyer.; tra il 70 e l'80 per Fabris; tra il 70 e il 100 per Windisch; tra l'80 e il 100 per Schnider; tra l'80 e il 130 per Dibelius; verso il 100 per Léconte.


� Giacomo è l'unica lettera del NT ad usare la formula di indirizzo greca anziché quella semitica adottata da tutte le altre.


� FABRIS R., Lettera di Giacomo, cit., 15. L'opinione è ampiamente condivisa dagli studiosi, cfr. RIVERA L. F., La epístula de Santiago como modelo de halaká cristiana, Quadernos de Teología 1,4 (1972) 32-48; CABANISS A., A Note on Jacob's Homily, Evangelical Quarterly 47 (1975) 219-222.


� Ben 54 su un totale di 108 versetti.


� Il termine italiano 'mondo' rende il greco  cioè 'diaspora' (= dispersione) che anticamente indicava i  giudei non residenti in Palestina (cfr. Ger 15,7; Sal 147,2). Qui si vuole alludere a coloro che vivono in situazione di lontananza dalla vera patria, quella celeste (cfr. Fil 3,20).


� Cfr. FABRIS R., Lettera di Giacomo, in: ROSSANO P. - RAVASI G. - GIRLANDA A., Nuovo Dizionario di Teologia Biblica, Paoline, Cinisello Balsamo (MI) 1988,630.


� Secondo l'edizione del The Greek New Testament, sono esplicite Gc 2,8 che cita Lv 19,18; Gc 2,11 che cita in modo molto sintetico Es 20,14.13; Gc 2,23 che cita Gn 15,6; Gc 4,6 che cita Pro 3,34(LXX); tra le numerose citazioni implicite ricordiamo Gc 1,10-11 che richiama Sal 102,4.11 e Is 40,6-7; Gc 2,9 che richiama Dt 1,17; Gc 5,20 che richiama  Pro 10,12.


� Lo stampo giudaico si nota anche nella critica ad alcuni difetti tipici degli ebrei, come la mania di insegnare (cfr. 3,1), l'orgoglio della fede (cfr. 2,14-26) e il giuramento frequente (cfr. 5,12).


� Come nel discorso della montagna si proclama la gioia della sofferenza (Gc 1,12 e Mt 5,11-12), i poveri erediteranno il Regno (Gc 2,5 e Mt 5,3, cfr. Lc 6,20), bisogna essere misericordiosi per trovare misericordia (Gc 2,13 e Mt 5,7), il linguaggio si limita all'essenziale (Gc 5,12 e Mt 5,37), il cuore si conserva puro (Gc 4,8 e Mt 5,8). Più che di dipendenza dell'uno dall'altro, si pensa che alla base stia una fonte comune che è la predicazione orale. Per una approfondita analisi con tutta la tradizione evangelica, cfr. BOTTINI G.C., Giacomo e la sua lettera, Franciscan Printing Press, Jerusalem 2000,92-140.


� Cfr. VANNI U., Lettere di Pietro Giacomo Giuda, Paoline, Roma 21977,128-133.


� Sulla combinazione sapienza-cattiva inclinazione cfr. MARCUS J., The Evil Inclination in the Epistle of James, CBQ 44 (1982) 606-621.


� Per un utile confronto dei due autori sul tema della giustificazione, cfr. PENNA R., La giustificazione in Paolo e Giacomo, RivBib 30 (1982) 337-362.


� AGOSTINO aveva ben colto la differenza tra Paolo e Giacomo: «Ille dicit de operibus quae fidem praecedunt, iste de iis, quae fidem sequuntur», De diversibus quaestionibus LXXXIII, PL 40,89.


� Giacomo farebbe uso della diatriba secondo uno schema e un modo di procedere comune nel mondo letterario del primo secolo, cfr. WATSON D.F., James 2 in Light of Greco-Roman Schemes of Argumentation, NTS 39 (1993) 94-121; l'autore non concorda nell'attribuire valore polemico alla diatriba perché essa «is intended to be 'pedagogical and hortatory rather than polemical'», pag. 120. In questa linea, e in modo ancora più deciso, si muove MARCONI G., La Lettera di Giacomo, Borla, Roma 1990,128: «... sono tutti elementi che riconfermano la finzione letteraria su cui è stato costruito l'intero capitolo; pertanto viene a cadere la consueta lettura storica della giustificazione a partire dalla polemica Gc-Paolo o da un paolinismo malcompreso».


� Si può leggere qui una polemica contro i giudei. Secondo la testimonianza di Giustino gli esegeti ebrei spiegavano il salmo 32,2 «Beato l'uomo a cui Dio non imputa alcun male e nel cui spirito non è inganno» affermando che bastava riconoscere l'unicità di Dio per essere liberati dai peccati, cfr. Dialogo con Trifone, 141,2. Certamente l'affermazione dell'unicità di Dio sta alla base dell'alleanza con Dio (cfr. Dt 6,4) ed era molto importante, soprattutto in un mondo politeista come quello che circondava gli Ebrei. Tuttavia tale fede non basta, e a questo tipo di fede intellettualistica possono giungere anche i demoni (cfr. Gc 2,19b).


� Il testo della Genesi non dice espressamente che Abramo sia stato giustificato per le opere: lo si ricava invece da Gn 22,12.16-17, cfr. 1 Mac 2,52; Sir 44,20.


� Il fatto che sia Paolo sia Giacomo adducono come esempio Abramo per provare la loro tesi, lascia capire che non possono essere tesi antitetiche; a dimostrare la conciliabilità si è impegnato LODGE J.G., James and Paul at Cross-Purposes? James 2,22, Bib 62 (1981) 195-213.


� BENI A., I sacramenti nella vita del cristiano, Ancora, Milano 1987,93.


� Si distinguono dai carismatici di Mc 16,18 i quali hanno pure il compito di compiere guarigioni, ma non compiono un'azione sacramentale.


� Il testo greco dice , dove  significa 'sul' malato, in senso spaziale, perché si presume che sia sdraiato a letto.


� Non è conforme al testo leggere solo una salvezza escatologica o puramente spirituale, perché al v. 14 si parla di vera malattia.


� Concilio di Trento, sessione XIV, cap. 1: «Quibus verbis [Iac 5,14-15], ut ex apostolica traditione per manus accepta Ecclesia didicit, docet materiam, formam, proprium ministrum et effectum huius salutaris sacramenti» (DS 1695). Oggi la formula suona: «Per questa santa unzione e la sua piissima misericordia ti aiuti il Signore con la grazia dello Spirito Santo e liberandoti dai peccati ti salvi e nella sua bontà ti sollevi».


� ROSSI B., Le opere della fede, PdV 37 (1992) 424.


� Proposta da MAZZEO M., Lettere di Pietro. Lettera di Giuda, Paoline, Milano 2002,22.


� Ivi, 23.


� «La prima lettera di Pietro è uno scritto cristiano, posto sotto l'autorevolezza di Pietro apostolo», FABRIS R., Lettera di Giacomo e Prima Lettera di Pietro, EDB, Bologna 1980,162.


� Il vocabolario è abbastanza originale, con una media di 11 parole per capitolo che non ricorrono più nel resto del Nuovo Testamento.


� «Silvano è una nota personalità della prima generazione cristiana e di certo non è un semplice messaggero, ma ha avuto un ruolo notevole nella composizione della 1Pietro. Pietro mette in risalto Silvano come suo collaboratore, coautore della lettera e lo autentica come latore della missiva. A queste informazioni su Silvano bisogna dare credito, perché l'unione di un grande collaboratore di Paolo – proveniente da Gerusalemme – al gruppo di Pietro a Roma non poteva essere inventata», MAZZEO M., Pietro. Roccia della Chiesa, Paoline, Milano 2004,323.


� La nostra preferenza contraddice la posizione di MARCONI G, Prima lettera di Pietro, Città Nuova, Roma 2000,7.


� Alla fine del primo secolo, secondo BIANCHI E., Una vita differente, San Paolo, Cinisello Balsamo 2005,9.


� Su questo tema cfr. BOSETTI E., Il pastore: Cristo e la Chiesa nella Prima Lettera di Pietro, EDB, Bologna 1990.


� SCHELKLE K.E., Die Petrusbriefe. Der Judasbrief, Herder, Freiburg 31970,137.


� MAZZEO M., Lettere di Pietro. Lettera di Giuda, cit., 364.


� Su un totale di 465 vocaboli per l'intera lettera, ben 14 sono hapax e altri tre compaiono solo in 2Pt che dipende dalla Lettera di Giuda.


� Al v. 8 tre parole finiscono con ousin, e al v. 9 tre parole cominciano con di e si succedono una dopo l'altra.


� Ripreso da MAZZEO M., Lettere di Pietro. Lettera di Giuda, cit., 368-369.


� L'Autore utilizza 1Enoch nei vv. 6.12-16, Assunzione di Mosè nei vv. 3.9.6, Testamenti dei Dodici Patriarchi nei vv. 6-7.


� Ricordiamo il caso di Giacobbe in Gn 49, di Mosè in Dt 30-32, di Giosuè in Gs 24. Nel NT il caso più evidente è il discorso di Paolo agli anziani di Efeso in At 20,17-38.


� Proposto da MAZZEO M., Lettere di Pietro. Lettera di Giuda, cit., 347-348.


� Su 401 vocaboli che compongono la lettera, ben 52 sono esclusivi di 2Pt, e 32 di questi non compaiono neppure nella Bibbia greca (LXX).


� Questa è l'opinione della maggioranza degli studiosi. Tra le voci contrarie, leggiamo: «La mano di Pietro è persino più evidente che nella prima lettera», CARSTEN P.T., Simon Pietro, cit., 271.


� Cfr. KNOCH O., Le due Lettere di Pietro. La Lettera di Giuda, Morcelliana, Brescia 1996,299.


� Cfr. SCHELKLE K.H., Le Lettere di Pietro. La Lettera di Giuda, Paideia, Brescia 1981,288. Ad Alessandria di Egitto, sul finire del primo secolo, secondo l'opinione di BIGARELLI A., La Seconda Lettera di Pietro, Edizioni San Lorenzo, Reggio Emilia 2003,12.


� Hist. eccl., III,39,17.


� Cfr. Adv. haer,. III,16,5; Strom., II,15,66.


� Hist. eccl., III,24,17.


� Cfr. CASALINI N., Lettere Cattoliche, Apocalisse di Giovanni, Franciscan Printing Press, Jerusalem 2002,174-178.


� Le lettere di Giovanni, Cittadella, Assisi 1986,67.


� Scrive MORICONI B., 'Lectio divina' della prima lettera di Giovanni, Messaggero, Padova 1995,9: «Ne è autore materiale lo stesso apostolo o uno di questi discepoli? Per gli antichi non ci furono dubbi e la tradizione ha tramandato questa lettera, insieme alle due minori, come scritte da Giovanni, nonostante che proprio nella prima, manchi qualsiasi indicazione relativa al mittente. E, forse, ha proprio ragione la tradizione». Con il dato della tradizione che identifica un solo autore per i due scritti si pronuncia anche CASALINI N., Lettere Cattoliche, Apocalisse di Giovanni, cit., 180.


� O almeno una personalità di grande spicco che proviene dalla comunità giovannea, un discepolo dell'apostolo, cfr. SCHNACKENBURG R., Die Johannesbriefe, Herder, Freiburg 51975,300-301.


� Gv 14,16 parla di «altro paraclito», con evidente riferimento al Figlio, chiamato «paraclito» in 1Gv 2,1. Il Vangelo sembra quindi conoscere la Lettera. Per l’anteriorità del Vangelo si pronuncia BROWN R.E., Introduzione al Nuovo Testamento, Queriniana, Brescia 2001,531.


� Egli cita il passo di 1Gv 4,1 nella sua lettera Filippesi 7,1. Questa fu scritta in relazione al passaggio di Ignazio di Antiochia a Filippi. Poiché Ignazio fu martirizzato a Roma verso il 110, anche la nostra lettera deve essere collocata prima di quella data.


� Cfr. THIEDE C.P., I rotoli del Mar Morto e le radici ebraiche del cristianesimo, Mondatori, Milano 2000.


� Cfr. la sommaria rassegna storica dell'interpretazione in VOGLER W., Die Briefe des Johannes, Evangelische Verlagsanstalt, Leipzig 1993,39-40.


� SCHNACKENBURG R., Die Johannesbriefe, cit., 34-39, conduce un confronto a livello lessicale-stilistico e contenutistico; egli ritiene che sia legittimo parlare di una 'teologia giovannea', cfr. 35.


� BROWN R.E., Introduzione al Nuovo Testamento, cit., 531.


� Si veda, ad esempio, la complessa e ricca articolazione di GIURISATO G., Struttura e teologia della Prima Lettera di Giovanni, PIB, Roma 1998. Pur apprezzando tale lavoro e tutti i tentativi nel settore, raccogliamo la preziosa sollecitazione: «Non per sminuirne il valore, ma per consigliare il lettore a non spendere troppe energie a cercarvi strutture e schematizzazioni che, molto probabilmente, non ci sono», MORICONI B., 'Lectio divina' della prima lettera di Giovanni, cit., 26.


� Si pensi alla possibilità di considerare l'attualità della lettera per la sua capacità di difendere la vera fede contro gli attacchi: «La lucha emprendida por la Iglesia para defenderse de las corrientes heréticas (protognósticas) debió de alcanzar su punto culminantes hacia fines del siglo I. La carta 1Jn desempeña, en esta lucha, un papel importante», THÜSING W., Las cartas de san Juan, Herder, Barcelona 1986,9.


� È risaputa la distinzione di vocabolario, secondo cui in greco ci sono tre termini che indicano 'amore': eros, filia, agape.


� Per le somiglianze tra 2Gv e 1Gv e tra 2Gv e 3Gv, cfr. CASALINI N., Lettere Cattoliche. Apocalisse di Giovanni, Franciscan Printing Press, Jerusalem 2002,222-226.


� O almeno una personalità di grande spicco che proviene dalla comunità giovannea, un discepolo dell'apostolo, cfr. SCHNACKENBURG R., Die Johannesbriefe, Herder, Freiburg 51975,300-301. L’identità dell’«anziano» e della «signora eletta» furono oggetto di contrasto fin dagli inizi. Per l’opinione prevalente l’«anziano» era Giovanni, l’evangelista e discepolo amato da Gesù (così pensava Teofilatto), e la «signora eletta» una comunità (Clemente Alessandrino, Ilario di Arles). Però nessun punto di vista poteva essere considerato sicuro, cfr. BRAY J., Giacomo, 1-2 Pietro, 1-3 Giovanni, Giuda [La Bibbia commentata dai Padri, 11] Città Nuova, Roma 2005,273.


� BROWN R.E., Introduzione al Nuovo Testamento, Queriniana, Brescia 2001,536: «Benché lo scrittore di 1Gv non si identifichi, la maggioranza degli studiosi pensa che il presbitero abbia composto tutte le tre opere – uno che, sulla base di 1Gv, era discepolo del discepolo amato». Sull’identità di autore per le tre lettere concorda anche KLAUCK H.J., Der zweite und dritte Johannesbrief, Benziger, Zürich 1992,19-23.


� Cfr. BROWN R.E., Introduzione al Nuovo Testamento, cit., 536 e 544.


� Cfr. CASALINI N., Lettere Cattoliche. Apocalisse di Giovanni, cit., 236.


� Per una rassegna, cfr. ivi, 237-239.


� «L'ultimo libro del Nuovo Testamento e di tutta la Sacra Scrittura ha avuto nel corso della storia un singolare destino. Nessun altro scritto del Nuovo Testamento è stato interpretato in modi tanto diversi, e di conseguenza frainteso. Nessun altro scritto del Nuovo Testamento ha dato origine a tante speculazioni e previsioni sul futuro della storia e sulla fine del mondo», STOCK K., L'ultima parola è di Dio, ADP, Roma 1995,5. Curiosa e sintomatica la frase di un contemporaneo che Herder amava citare: «Non occuparsi e non essersi occupato mai dell'Apocalisse è un segno di buon equilibrio mentale», riportata da MOLLAT D., in: AA.VV., L'Apocalisse, Paideia, Brescia 1967,9.


� Suggestiva l’immagine bellica di BIGUZZI G., L’Apocalisse e i suoi enigmi, Paideia, Brescia 2004,15: «Per espugnare l’ardua cittadella dell’Apocalisse sono necessarie più rincorse e più assalti». Lo stesso autore dichiara: «L’Apocalisse è difficile ma bellissima», Apocalisse, Paoline, Milano 2005,5.


� Gli ultimi decenni hanno visto un rinnovato interesse per il mondo apocalittico giudaico, con curate pubblicazioni e seri studi sull'argomento. All'interno di una produzione abbondante, segnaliamo, perché uno degli ultimi studi in ordine di tempo, SACCHI P., L'apocalittica giudaica e la sua storia, Paideia, Brescia 1990; l'autore si dichiara apertamente debitore del classico lavoro di RUSSELL D.S., L'apocalittica giudaica, Paideia, Brescia 1991.


� «La parola 'apocalittica' è invenzione moderna, derivata dal desiderio di concettualizzare il campo di ricerca delle affinità fra l'Apocalisse di Giovanni e le altre opere del tempo», SACCHI P., L'apocalittica giudaica e la sua storia, cit., 25.


� L'importanza della conoscenza di tale letteratura si va affermando di giorno in giorno; affermava Käsemann: «L'apocalittica è diventata la madre di qualsiasi teologia cristiana, in quanto la predicazione di Gesù non si può propriamente chiamare una teologia», citazione di KOCH K., Difficoltà dell'Apocalittica, Paideia, Brescia 1977,12. Effettivamente l'apocalittica non ha mai avuto un posto di rilievo nello studio teologico. Oggi invece, se ne riconosce il valore: essa è strettamente legata all'AT e crea una continuità con il NT. Negli ultimi duecento anni, la ricerca storica ha esteso tale termine ai libri dell'AT che parlano delle cose ultime (es. Is 24-27; Zc 12-14).


� RUSSELL D.S., L'apocalittica giudaica, cit., 138-180 elenca queste caratteristiche: alcuni segni distintivi, il carattere esoterico, la forma letteraria, il linguaggio simbolico, la pseudonimia degli autori.


� La tradizione cattolica annovera Daniele tra i Profeti, mentre la tradizione ebraica tra gli Scritti. Si veda però la collocazione di Daniele nella TOB.


� Cfr. 1Ts 4,17: «E così saremo sempre con Cristo».


� Cfr. Apocalisse di Abramo, Apocalisse di Pietro, Apocalisse di Paolo, Il Pastore di Erma, L'Ascensione di Isaia.


� L'intervento di un angelo si trova solo una volta nella visione della donna e della bestia, cfr. Ap 17,7.


� Cfr. soprattutto 1 Enoc.


� Cfr. Ap 13,9; 14,3; 16,15; 20,6.


� WIKENHAUSER A., L'apocalisse di Giovanni, Morcelliana, Brescia 1960,19.


� Cfr. LANCELLOTTI A., La tradizione profetico-apocalittica dell'AT nell'Apocalisse di Giovanni, in: AA.VV., Apocalisse, Paideia, Brescia 1967,37-46.


� CORSINI A., L'apocalisse di Giovanni, Morcelliana, Brescia 1960,49.


� Si vedano ad esempio i passi di Is 27,27 e Zc 9,14 e più ancora i lunghi passi di Ezechiele, come la visione del carro di Dio (1,4.28), le ossa dei morti (37,1.14) e il nuovo tempio (40,1).


� Per esempio, si nota una comune struttura letteraria tra la apocalisse sinottica di Mc 13 (e paralleli) e Ap 1,3-7 e 3,21.


� ALLO E.B., Saint Jean: l'Apocalypse, Gabalda, Paris 1938,15.


� Riportato da EUSEBIO, Hist. eccl., 7,24.


� A titolo esemplificativo registriamo le seguenti differenze:


- la differenza di linguaggio: il greco di Gv è semplice e corretto, quello di Ap è pieno di barbarismi, come se l'autore fosse un giudeo cristiano che pensava in aramaico e traduceva in greco i suoi pensieri;


- l'escatologia di Ap è dominata dai simboli dell'apocalittica che spera in un futuro che Dio sta per dare al popolo; Gv mostra di essere indipendente e considera la salvezza come già posseduta dal credente;


- alcune nozioni centrali del vangelo appaiono raramente in Ap o non appaiono mai, come ad esempio il 'mondo', la 'verità', il verbo 'credere' (98 volte in Gv e neppure una volta in Ap).


� CHARLES R.H., A Critical and Exegetical Commentary on the Revelation of St. John, II, Edimburgh 1956 (=1920),39.


� Similmente pensa BIANCHI E., L'Apocalisse di Giovanni. Commento esegetico-spirituale, Qiqajon, Bose (VC) 21990,20: «Credo che in realtà siamo di fronte a un materiale molto elaborato all'interno di una scuola, per il quale possiamo parlare di paternità giovannea, e mantenere così l'attribuzione a Giovanni, nel senso che certamente Giovanni ha presieduto alla crescita di questa teologia, la stessa che troviamo nella predicazione dell'evangelo e negli appelli delle Lettere. Certo non possiamo e forse non potremo mai dire in modo sicuro e definitivo se l'Apocalisse è opera di suo pugno».


� SVETONIO, Domitiani vita, 13,4.


� In una grotta vicino al mare, dove la tradizione ritiene che Giovanni abbia scritto l'Apocalisse, l'imperatore bizantino Alessio fece costruire nel secolo XI il monastero-fortezza che conserva il nome di Agios Ionis Theologos e che ancora oggi è il simbolo di questa isola nata da un vulcuno, cfr. BERTOLINI F., Patmos, isola di fede, Qui Touring, febbraio 1996,72-75; cfr. anche GRANELLA O., Patmos: l'isola dell'Apocalisse, Eteria 0 (1995) 30-37.


� Si legge nel Codice Muratoriano: «Joannes licet septem ecclesiis scribat, tamen omnibus dicit».


� Cfr. FEUILLET A., Johannine Studies, Stantem Island, New York 1965,185-256.


� Cfr. BIANCHI E., L'Apocalisse di Giovanni, cit., 23-29; CORSINI A., L'apocalisse di Giovanni, cit., 82-89; SCHÜSSLER FIORENZA E., Apocalisse. Visione di un mondo giusto, Queriniana, Brescia 1994,50-51.


� Cfr. VANNI U., La struttura letteraria dell'Apocalisse, Herder, Roma 1971; cfr. la riproposta, La struttura letteraria dell'Apocalisse, Morcelliana, Brescia 1980.


� Cfr. VANNI U., L'Apocalisse: ermeneutica, esegesi, teologia, EDB, Bologna 1988,17-61.


� Cfr. lo studio di STANLEY PORTER E., The Language of the Apocalypse in Recent Discussion, NTS 35 (1989) 582-603.


� Cfr. MUSSIES G., The Greek of the Book of Revelation, in: LAMBRECHT J. (éd.), L'Apocalypse johannique et l'Apocalyptique dans le Nouveau Testament, Leuven 1980,167-177.


� Si veda, ad esempio, il termine chalkolibano di 1,15.


� Come il P47 del III secolo e il P18 e P24 del IV secolo.


� Cfr. una buona sintesi in WIKENHAUSER A. - SCHMID J., Introduzione al Nuovo Testamento, Paideia, Brescia 1981,692-697.


� Databile verso il 180 d.C.


� Cfr. SCHICK E., L'Apocalisse, Città Nuova, Roma 21984,14.


� BAUCKHAM R., La teologia dell'Apocalisse, Paideia, Brescia 1994,74.


� GIBLIN C.H., Apocalisse, EDB, Bologna 1993,60.


� «Wenn Johannes die Schächtwunde des Lammes so stark betont (5,6.9.12), dann geschieht das auch in besonderer Absicht. Christus als das geschlachtete Lamm wird nämlich für die verfolgte Gemeinde wichtig, insofern ihr vor Augen geführt wird, dass auch sie nur wie ihr Herr letzlich im Tod ihren Sieg erringt. Das Geschick der Christen ist dem des Lammes, dem sie folgen, nachgezeichnet», GIESEN H., Johannes-Apokalypse, Katholisches Bibelwerk, Stuttgart 1986,62.


� TAFI A., Attualità dell'Apocalisse, in: AA.VV., Apocalisse, Paideia, Brescia 1967,173.
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