SGUARDO D'INSIEME

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. 

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»
.

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.

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 (cf 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 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.

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).

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: 15,14-33

Raccomandazioni e saluti: 16,1-23

Preghiera di lode a chiusura della lettera: 16,25-27

LA COMUNITÀ DI ROMA
Alcune comunità cristiane furono fondate storicamente dagli apostoli o dai discepoli: sappiamo dell'attività di Filippo in Samaria (cf At 8,5) o dell'iniziativa di alcuni credenti ad Antiochia (cf 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 (cf 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 (cf 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.

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.


C O M M E N T O

Il migliore commento ognuno lo costruisce da sé in dialogo con il testo. La Parola di Dio va letta, meditata, pregata, confrontata con la propria vita, relazionata alla comunità ecclesiale ed umana.

Trattandosi di una lettera paolina, qualcuno potrebbe richiamare il passo di 2Pt 3,15-16: «… così vi ha scritto anche il nostro carissimo fratello Paolo, secondo la sapienza che gli è stata data, come in tutte le lettere, nelle quali egli parla di queste cose. In esse vi sono alcuni punti difficili da comprendere …» e sentirsi ancora più smarrito. Per aiutarlo, semmai avesse bisogno di un sussidio e per favorire il suo contatto con il testo, ecco l'offerta delle pagine che seguono.


Il commento rispetta, nella sostanza, lo schema della lettera proposto precedentemente: Introduzione, parte dottrinale, parte esortativa, conclusione.

INTRODUZIONE

Rm 1,1-17

La parte introduttiva di Rm è la più lunga e la più solenne di tutto l’epistolario paolino
. Da un lato essa riprende gli elementi abituali delle lettere e dall'altro presenta una sorprendente originalità. Si scompone in tre momenti: presentazione (1,1-7), ringraziamento (1,8-15) e tema (1,16-17).

PRESENTAZIONE DEL MITTENTE E DEI DESTINATARI
Testo: Rm 1,1-7

Le lettere paoline, al pari di tutte quelle dell'antichità, si aprono con il mittente, il destinatario e l'iniziale saluto augurale. I tre elementi sono facilmente reperibili nel nostro testo. Accanto a questa normalità, troviamo la ricchezza di espansioni che non appartengono, rigorosamente parlando, al genere letterario della presentazione. Si viene a creare il seguente schema:

- Paolo (mittente) si presenta con due titoli: v. 1

- il Vangelo di Paolo: vv. 2-4

- la missione di Paolo: vv. 5-6

- destinatari e augurio: v. 7.

Di questi elementi, quelli richiesti sono riportati al v. 1 e al v. 7. Essi sono amalgamati in un lungo periodo che, in greco, conosce il punto fermo solo alla fine. Rm mostra quindi una propria originalità fin dall'inizio, sia per la lunghezza, sia, soprattutto, per il contenuto.

Verso 1

Il mittente non usa mai il nome giudaico di Saulo (cf At 9,4) e si presenta sempre, in Rm come in tutte le altre lettere, con il nome romano di Paolo. Non associa a sé i collaboratori, contrariamente all'uso di altre lettere
, per chiarire fin dall'inizio che quanto va dicendo offre un'idea il più possibile completa del ‘suo Vangelo’ (2,16).


Paolo correda il nome con due titoli, «servo» e «apostolo». Il primo può evocare lo stato di non libertà o di dipendenza più o meno schiavistica da un'altra persona e così va inteso in molti passi, per esempio: «Allora Abramo disse ai suoi servi» (Gn 22,5). La tradizione biblica ha sviluppato una linea più positiva in cui il termine conserva il concetto base di sudditanza, temperata però da una profondo amore e soprattutto completata dall'idea di una missione che il superiore confida all'inferiore. Questo spiega perché tutti i grandi personaggi biblici ricevono il nome di servo: Abramo (cf Sal 104,42), Mosè (cf Nm 12,7-8), Davide (cf 2Sam 7,5), i profeti, per arrivare alla misteriosa figura del Servo di JHWH cantato da Isaia
. In questa linea è da collocare il titolo che Paolo si dà: egli ha viva coscienza di appartenere a Cristo Gesù e di avere con lui uno speciale legame. Il secondo titolo arricchisce il primo: «chiamato ad essere apostolo». Se «servo» indica la sua posizione verso Cristo, quasi il suo stato, «apostolo» indica la sua posizione verso gli uomini, il suo ufficio o servizio. Il termine, arricchito dall'idea della chiamata, sottolinea che alla base sta una scelta divina e non una decisione personale. La chiamata è finalizzata al Vangelo: Paolo sente che Dio lo ha destinato a proclamare il «Vangelo di Dio». Con questo termine si intende il messaggio di salvezza che prende contorni più definiti e significato più chiaro con i successivi tre versetti.

Versi 2-4

L'espressione «Vangelo di Dio» induce Paolo a spiegarne il senso per la comunità cui è indirizzata la lettera. La parola generica di vangelo (= buona notizia) ha già ricevuto una prima precisazione con l'aggiunta «di Dio» che ne determina l'origine; resta comunque ancora abbastanza vaga ed allora Paolo la correda con i vv. 2-4. Il v. 2 crea un ponte di collegamento con l'AT mostrando che il Vangelo non risulta una realtà nata improvvisamente o dal nulla. Quanto Paolo va predicando si pone in continuità con la storia di salvezza che inizia con la rivelazione divina. Esiste una fondamentale unità tra le due alleanze che l'autore della lettera agli Ebrei esprimerà così: «Dio, che aveva già parlato nei tempi antichi molte volte e in diversi modi ai padri per mezzo dei profeti, ultimamente, in questi giorni, ha parlato a noi per mezzo del Figlio» (Eb 1,1-2).


I vv. 3-4 sono una professione di fede, un concentrato di teologia introdotto in forma innovativa all'inizio dello scritto
. La formula è presa dalla comunità giudeo-cristiana che forse la utilizzava nelle assemblee liturgiche
: si esclude con relativa certezza la sua origine paolina perché lo schema «come uomo (letteralmente: «secondo la carne»)... secondo lo Spirito di santificazione» non comparirà più in enunciati cristologici. Sono presenti tre solenni affermazioni. La prima: Cristo è da tutta l'eternità Figlio di Dio, nel senso più rigoroso del termine, così come Paolo l'ha percepito sulla via di Damasco. Seconda affermazione: in un momento della storia il Figlio di Dio ha preso la natura umana, è divenuto «carne» (cf Gv 1,14); inserendosi attraverso la linea davidica nell'umanità Gesù ne assume la fragilità e la mortalità; 'carne' non possiede nel presente caso valore negativo e si richiama piuttosto al significato di Is 40,6: «Ogni uomo (in ebraico kol habasar, «ogni carne») è come l'erba». Terza affermazione: la figliolanza divina posseduta da sempre, si illumina con luce vivissima al momento della risurrezione: l'umanità di Cristo sottratta alla sfera dell'esistenza debole e caduca è entrata nella sfera divina, caratterizzata da vita immortale, pienezza di splendore e di luce. Con la sua risurrezione egli è costituito Figlio di Dio a titolo nuovo, in quanto ha la missione di far partecipare i credenti alla filiazione divina (cf 8,29) e di esercitare la missione di signore dei vivi e dei morti (cf 14,9). Tale condizione del Risorto diventa premessa e condizione di coloro che saranno in comunione con lui.

Il Vangelo di Paolo si identifica quindi con Cristo stesso, vero uomo e vero Dio, che Paolo vuol far conoscere perché gli uomini entrino in comunione con lui.

Versi 5-6

Fissata la precedente equazione Vangelo = Cristo e considerata l'importanza irrinunciabile di Cristo, si comprende l'altissima coscienza che Paolo ha della sua missione e il suo impegno per rendere partecipi tutti di tale esperienza. Ancora una volta ribadisce che il suo compito ha un'origine divina e che la conoscenza profonda che egli ha fatto di Cristo è un dono (grazia) da mettere a disposizione degli altri: «per mezzo di lui abbiamo ricevuto la grazia dell'apostolato». Apostolo è colui che vive la sua fede trasformandola in testimonianza: «La fede si rafforza donandola»
. L'apostolo intende portare gli altri alla fede, intesa come «obbedienza», che, come dice la parola (ob+audio), è sostanzialmente un ascolto per eseguire la volontà divina. Il raggio di azione di Paolo è universale, perché con l'espressione «tutte le nazioni» sono intesi gli uomini nel loro insieme, senza distinzione di razze e di culture. Cade la plurisecolare barriera che aveva distinto e separato il popolo di Dio dai pagani, perché «Non c'è Giudeo né Greco; non c'è schiavo né libero; non c'è maschio né femmina, perché tutti voi siete una cosa sola, in Cristo Gesù» (Gal 3,28).

Verso 7

A questo punto arriva il nome dei destinatari, i cristiani di Roma, che ricevono l'elogiativo titolo di «amati da Dio e santi per vocazione». Essi sono oggetto dell'amore di Dio che li ha raggiunti quando è stato portato loro il Vangelo. Sono anche santi perché chiamati da Dio ad essere parte del suo popolo consacrato, cui è affidata una missione (cf 1Cor 1,2). Si può già intuire che, data la loro nuova dignità, dovranno corrispondere con la santità della vita (cf 6,19) alla santità che hanno ricevuto in dono.


Il verso si chiude con la benedizione augurale di «grazia a voi e pace da Dio», una formula che forse viene dal mondo liturgico. Il binomio ‘grazia e pace’ fa riferimento alla salvezza, che è quel bene complessivo che può venire solo come dono dall'alto. Paolo lo trova pertanto idoneo ad esprimere in modo sintetico il massimo che si possa desiderare per una comunità. Perciò lo utilizza in tutte le sue lettere.

RINGRAZIAMENTO E SCOPO
Testo: Rm 1,8-15

Dopo l'inizio sorprendente per lunghezza e per densità segue, come d'abitudine
, la preghiera di ringraziamento per la comunità. Anche in questo caso, al dato abituale sono aggiunti particolari di rilievo. Due parti compongono il pezzo:

- Ringraziamento e preghiera: vv. 8-10a

- Lo scopo della lettera: vv 10b-15.

Versi 8-10a

Il ringraziamento è rivolto a Dio citato molto familiarmente come «mio Dio» e passa attraverso Gesù Cristo, mediatore universale. Il motivo del ringraziamento è la comunità stessa qui ricordata per la sua fede di cui «si parla nel mondo intero». Non manca un po' di ampollosità in tale affermazione
, ma è utile osservare che Paolo coglie il bene esistente nella comunità e lo pubblicizza. È un suo modo delicato per mostrare stima alla comunità e riconoscenza a Dio.


Sebbene ancora sconosciuta personalmente, già da tempo Paolo intrattiene con la comunità romana una relazione di preghiera: «continuamente faccio memoria di voi». Si appella alla testimonianza di Dio
 per dar credito alla sua affermazione. La preghiera entra come parte integrante del lavoro apostolico essendo un modo privilegiato per restare in contatto con le comunità fondate da lui e per entrare in comunione con le altre. Così ringraziamento, ricordo e invocazione sono tre facce di uno stesso atteggiamento che lega mittente e destinatari.

Versi 10b-15

Paolo indica ora il motivo del suo scritto. Creando intesa e comunione, la preghiera suscita il desiderio dell'incontro e della conoscenza diretta: «desidero ardentemente vedervi». Fermo restando che tutto va affidato e regolato dalla volontà divina (cf 10a), Paolo enumera due motivi che tengono acceso il suo desiderio. Il primo è squisitamente apostolico e consiste nella comunicazione di doni spirituali «perché ne siate fortificati». Il missionario, al pari di un padre, desidera vedere i propri figli crescere bene e forti, pronti ad affrontare le difficoltà della vita. La fortezza è quindi una virtù importante nel cammino storico dei credenti e per loro Paolo la invoca spesso da Dio
. Un secondo motivo completa il primo ed è lo scambio vicendevole della «consolazione»
. L'ufficio apostolico non rende autosufficiente chi lo esercita. Esiste nella vita cristiana una reciprocità da riconoscere e da sostenere: la visita di Paolo sarà vantaggiosa anche per lui, perché chi dà, riceve, non fosse altro perché «vi è più gioia nel dare che nel ricevere» (At 20,35).


Paolo ha provato altre volte a raggiungere la comunità, senza successo: «finora ne sono stato impedito». La presenza del verbo passivo lascia forse intravedere una precisa volontà divina (passivo divino). Ora. dopo aver missionato a lungo in Oriente, sembrano maturi i tempi per rivolgersi anche all'Occidente, passando da Roma e proseguire fino in Spagna. Questi sono i progetti (cf 15,24). Paolo, che ha sempre viva coscienza della sua chiamata di apostolo dei pagani, sente l'urgenza di portare a tutti il bene del Vangelo. L'idea di totalità è affidata a coppie di opposti, «Greci-barbari, sapienti-ignoranti». Nella prospettiva di un annuncio a tutti, sta anche la visita alla comunità di Roma.

TEMA CENTRALE
Testo: Rm 1,16-17

A questo punto compare il tema della lettera
. Più che per correttezza formale, Paolo vuole chiarire fin dall'inizio il senso e il cuore del Vangelo che intende portare a Roma. Lo fa con due frasi ad altissimo voltaggio teologico, come documentano i termini "Vangelo, potenza di Dio, salvezza, fede, credere, rivelare, giustizia, vita". Siamo in presenza di un concentrato del pensiero paolino. Pur nella densità dei termini, il messaggio è ridotto all'essenziale: il Vangelo di Dio (cf v. 1), che è Gesù Cristo (cf vv. 2-4), raggiunge tutti gli uomini che si aprono a lui nella fede.


Paolo dichiara di non vergognarsi del Vangelo. Leggiamo tanta fierezza in questa affermazione come pure la volontà di opporsi a qualcuno. Non mancavano infatti coloro che provavano vergogna pensando a Gesù. La sua vicenda, soprattutto la sua morte in croce, era scandalo per i Giudei che attendevano un Messia rivestito di gloria. I Greci lo ritenevano un'assurdità perché si sentivano feriti nella loro dignità intellettuale
.

Altro che vergogna! Il Vangelo è «potenza di Dio», annuncio di vita come attesta 2Cor 13,4: «Egli fu crocifisso per la sua debolezza ma vive per la potenza di Dio». Solo nella vita che fiorisce dal mistero pasquale sta la «salvezza». Destinatari sono tutti, espressi nell'ordine, prima il Giudeo e poi il Greco (= pagano). La successione rispetta la volontà divina che si è rivelata dapprima al popolo ebraico con le promesse ai patriarchi. Si trattava di una fase, all'interno della storia della salvezza, scandita da tempi e da modalità precise. La fase successiva è il superamento della antiche barriere e l'abolizione delle esclusioni.


Nel Vangelo «si rivela la giustizia di Dio, da fede a fede». Incontriamo una delle espressioni più complesse della lettera, che riprendiamo più sotto. Semplificando il discorso, diciamo che è nel Vangelo, cioè in Cristo, che impariamo a conoscere il Padre, il suo amore e i modi del suo intervento. È da lui che proviene ogni bene. Con lui ci si regola secondo un unico criterio, quello della fede. In altri termini, il rapporto con Dio non si costruisce sulla partita doppia del dare e dell'avere, ma su quella della gratuità del suo amore che si riceve con animo riconoscente e disposto a conservarlo.

Paolo esprime il suo pensiero con due concetti magistrali, quello della giustizia di Dio e quello della fede, che caratterizzano la prima parte della lettera. Consideriamoli più da vicino e incominciamo a familiarizzare un po' con essi. Lo sviluppo della lettera apporterà ulteriore luce.

Excursus 1

LA GIUSTIZIA DI DIO

Nel campo umano il termine ‘giustizia’ segue questo itinerario: esiste una norma, l'uomo giusto l'accetta, la verifica nei rapporti. Il pensiero biblico è un po' diverso. Esso fa della giustizia tra gli uomini, non tanto un riferimento a una norma esterna, quanto piuttosto il rapporto che uno tiene con un altro che non considera un estraneo. Giustizia è l'azione che esprime tale rapporto, è il sentire e l'operare. In italiano tradurremmo meglio il concetto con 'galantuomo'. Davide, quando risparmia Saul, compie un'opera di giustizia (cf 1Sam 26,23), cioè si mostra galantuomo. Quando si parla di Dio, si ammira la sua opera per l'uomo, o meglio, per il popolo: ecco le antiche professioni di fede (cf Gdc 5) o i ricordi degli interventi storici (cf Mi 6,5): la giustizia divina brilla nelle teofanie e rimbalza sugli avvenimenti. Tale giustizia fa nascere dei comportamenti precisi e quindi si fondano delle norme sulle quali essa eserciterà il suo giudizio. Inoltre, proprio perché divina, non potrà dare adito a 'crediti' umani: l'uomo non potrà mai vantare dei diritti, anche quando si attiene alle 'regole' di tale giustizia. La divina giustizia si fonda sulla teologia del "patto" o "alleanza".


L'AT considera il tema nel contesto degli eventi salvifici. Un grande passo in avanti si ha con il DeuteroIsaia che supera le visioni nazionalistiche dell'alleanza.


Sarà solo Paolo a imprimere alla giustizia il valore di quintessenza dell'agire divino nel mondo. Essa diventa una categoria teologica, anzi, la categoria teologica. Già alcuni temi avevano tentato una sintesi, si pensi a quella di misericordia-fedeltà cantata nel Sal 136 che celebrava sia la creazione sia la storia di Israele. Mancava però la dimensione escatologica. Per questo Paolo preferisce parlare di giustizia. Egli non crea una nuova categoria, ma la ripensa e la riformula con grande originalità. Beninteso, rimane un'immagine e non una definizione concettuale onnicomprensiva, eppure è capace di proclamare l'efficacia dell'azione salvifica divina, intesa come potenza e come dono.


Il termine «potenza»
 è usato, ma meno abbondantemente, perché non dotato di quella trasparenza che ha il termine giustizia. Per dispiegare questa potenza occorre il Vangelo che Paolo proclama in tutta franchezza, senza vergognarsi. Abbiamo così nell'ordine i tre termini "Vangelo, potenza, giustizia di Dio" che mostrano prima di tutto l'azione di Dio. L'uomo non rimane in ombra, chiamato com'è ad essere interprete e attore, proprio accanto ai tre termini citati che si riferiscono a Dio. Accanto al Vangelo si pone il suo annunciatore, Paolo che non se ne vergogna (Rm 1,16a), accanto alla potenza sta l'insieme dei credenti (16b) e accanto alla giustizia emerge l'eccellenza della fede (17a).


La vergogna è l'equivalente biblico del nostro disinganno, la speranza posta su una realtà che poi si è rivelata fallace. È l'amara constatazione di chi ha posto la sua fiducia in altri che non sia Dio
.


Riprenderemo il tema della giustizia di Dio più avanti, quando, al cap. 3, tale concetto dovrà essere innestato sul tema della salvezza e dell’ira di Dio.

Abbiamo già osservato che la giustizia di Dio è correlata con la fede, altro grande e importante tema. L'espressione paolina ek písteos eis pístin
 «da fede a fede», una formula ricca e complessa, indica che la giustizia avviene interamente nel segno della fede. La traduciamo con una parafrasi: «avendo la fede come punto di partenza e come punto di arrivo». A sigillo viene posta la citazione di Abacuc 2,4: «il giusto per la fede vivrà». Qualcuno preferisce tradurre «Il giusto vivrà per mezzo della fede»
. In entrambi i casi si sottolinea che la vita viene dalla libera e amorosa iniziativa divina a cui l'uomo risponde con la fede.

La citazione non solo lascia vedere il rabbino di un tempo abituato a rifarsi ai testi scritturistici, ma mostra anche la capacità di Paolo di usare con originalità un testo già da altri impiegato
. Richiamiamo il contesto: il profeta vede l'invasione dei Caldei, si lagna con Dio e quasi si mette in sfida con lui per vedere se davvero sa salvare. Dio invita a non fissargli dei tempi, ma a rendersi conto che lui, quando salva, spacca la compagine umana in due, destinando il malvagio alla morte e il giusto (colui che aderisce a Dio) alla vita. Qumran amplia il senso di questo testo e la fede, oltre che fedeltà alla legge, è anche adesione al Maestro di giustizia
. Ampliamento del senso di fede si ritrova anche in Eb 10,38. Fede quindi è qualcosa di più che sfuggire alla minaccia materiale.


Anche Paolo intende le parole del profeta in senso più ampio e vi trova una grande affermazione del piano salvifico di Dio in base alla fede. Tutto il complesso di Rm 1-4 è racchiuso tra la citazione di Abacuc e il patriarca Abramo, due figure che celebrano e cantano la fede. Paolo sembra suggerire che la vita (sinonimo di salvezza) è legata alla fede.

Considerazioni conclusive su 1,1-17

L'uomo di ogni tempo ha bisogno di parole forti e soprattutto di parole vere. Per l'uomo della galassia elettronica la tentazione è quella di bruciare l'oggi sull'altare del domani. Paolo aiuta a considerare l'oggi e il domani senza sradicarli da ciò che è stato ieri. E propone parole forti e vere.

Paolo scrive per comunicare qualche dono spirituale che rafforzi la comunità (cf 1,11). Egli è il carismatico che distribuisce i doni ricevuti. Ha viva coscienza della sua missione per la quale impegna tutto se stesso. Realizza così la sua vocazione e aiuta gli altri a capire che essi pure sono portatori di una grande dignità, perché «amati da Dio e santi per vocazione». Ogni uomo deve sentirsi onorato da questa chiamata e goderne interiormente.

Paolo è il catechista che istruisce le persone sul mistero pasquale, il Cristo morto e risorto. Questo è il suo Vangelo, nuda proclamazione di fatti divini. Il suo annuncio è l'opportunità, o meglio, la grazia, per incontrare Gesù Cristo, vero uomo e vero Dio. Chi lo incontra, sperimenta la potenza di Dio che salva. L'uomo cessa di essere un insignificante granellino caduto negli ingranaggi della storia. Per lui, da questo incontro, fiorisce un nuovo rapporto, una nuova giustizia fondata sulla amorosa gratuità divina («potenza di Dio») e sulla sua pronta risposta («obbedienza al Vangelo», cf 1,5; «fede»). Relazionarsi con la divinità è da sempre il desiderio dell'uomo. Ora sappiamo che Cristo, nostra giustizia, è il modo corretto, e unico, per raggiungere Dio in pienezza.

I primi destinatari della lettera sono i cristiani della comunità di Roma. A loro Paolo insegna a superare divisioni ataviche, come quelle tra Giudei e Greci, e addita Cristo come colui che ha il potere di unire. Il messaggio rimbalza su tutti i lettori e su tutti gli uomini, invitati a guardare la diversità non come separazione. L'umanità è incamminata, grazie a Cristo, a ritrovare la fratellanza universale.

È solo un abbozzo, ma sufficientemente robusto e sostanzioso da lasciar intuire la ricchezza che seguirà.


PARTE DOTTRINALE

Rm 1,18-11,36

Si ritiene che il linguaggio ordinario di ogni giorno impieghi meno di 1.000 vocaboli. Le parole creano la struttura elementare di un discorso e rendono possibile la comunicazione. Senza di esse non si parla e non si comunica. Anche per dialogare con Paolo abbiamo bisogno di familiarizzare con un numero minimo di vocaboli che scegliamo tra i più importanti, quelli che permettono una prima, essenziale comprensione del suo messaggio.

PREMESSA:  VOCABOLARIO BASE

Proviamo a renderci familiari alcune parole chiave che presentiamo disponendole in due colonne, la prima positiva e la seconda negativa. Le possiamo definire colonne teologiche o anche colonne sonore, perché, come in un filmato, fanno comprendere il senso di quello che si vede o si legge.


Charis (grazia)


Orghe’  (ira)

[partenza]




[arrivo]

Pneuma (Spirito)


Sarx (carne)

Christos (consacrato)

[principio attivo di mediazione]


[principio attivo di med.]

Pistis  (fede)



Nomos (legge)

[risposta umana]



[risposta umana]

Dikaiosyne (giustizia)

Hamartia (peccato)

[stato, condizione vitale]


[stato, condizione vitale]
Il primo passo da compiere è quello di abbandonare il significato che comunemente viene attribuito a questi termini, perché, se non è proprio errato, risulta almeno improprio. Conserviamo la traduzione abituale, cercando di avviare la costruzione di un nuovo significato. Sarà poi lo sviluppo della lettera a dare spessore alle singole parole e alla loro relazione.

CHARIS (grazia). Qualità che indica la disponibilità di Dio a venire incontro all'uomo. Contiene i concetti di gratuità e di amore; si trova spesso imparentata con la 'misericordia'.

PNEUMA/CHRISTOS (Spirito/Cristo. Esprime lo Spirito oppure Cristo, il principio attivo che media la charis, la forza di amore che promana dal Padre e diventa sorgente di vita nuova.

PISTIS (fede). Cosciente e libera decisione dell'uomo che sotto l'azione del pneuma/Christós si apre alla charis. Tutto l'uomo è coinvolto in tale processo di disponibilità che si manifesta a livello di intenzione, di idee e di comportamenti.

DIKAIOSYNE (giustizia). È uno stato, la condizione finale e vitale in cui si trova l'uomo quando nella pistis ha accolto la charis per mezzo del pneuma/Christós. 

ORGHÈ (ira)La parola richiama istintivamente uno dei sette vizi capitali ed indica uno squilibrio interiore che si manifesta all'esterno con una reazione incontrollata. Nulla di tutto questo sta nel nostro termine, perché esso è applicato a Dio. Indica piuttosto la reazione nel senso di incompatibilità tra il Dio santo e tutto ciò che si riferisce o possiede qualsiasi legame con il male.

SARX (carne). Personifica la fragilità umana che impoverisce e contamina tutto l'agire dell'uomo. È la mediazione negativa, un aiuto illusorio e immaginario che si rivela tragicamente non-aiuto.

NOMOS (legge). Poiché impastato di sarx, l'uomo ritiene di produrre con l'osservanza della legge (nómos) una vita buona e meritevole. La legge, in se stessa buona, perde il suo valore funzionale di indicazione e diventa lo strumento con il quale l'uomo afferma se stesso costruendosi lontano da Dio.

HAMARTIA (peccatoÈ uno stato, la condizione finale dell'uomo che si illude di arrivare ad una meta con l'osservanza del nómos. È la tragica esperienza dell'impotenza della sarx, principio negativo che produce solo uno stato desolato di nullità, anzi di morte. Tale stato produce l'orghè divina.


La differenza tra le due colonne sonore si impone da sola: la prima totalmente positiva, la seconda totalmente negativa. La prima ha Dio come punto di partenza e l'uomo come punto di arrivo, felice destinatario del dono divino. Nella seconda l'uomo sta all'inizio con la sua presunzione, e Dio alla fine con l'orghè, l'ira che spiazza l'autosufficienza umana. Ciascuna colonna costituisce un universo strutturato e sigillato, non potendo un elemento dell'una trasferirsi nell'altra. È possibile invece, anzi doveroso, trovare il modo per abbandonare in blocco quella negativa ed inserirsi in quella positiva.


Paolo inizia la parte espositiva di Rm presentando la colonna negativa e affermando che tutti gli uomini, senza distinzione, sono in essa inseriti, anzi schiacciati. Sarà il primo passo per proseguire e presentare l'opera di Gesù Cristo che rende possibile l'apertura e la partecipazione all'altra colonna.


Prima sezione

TEMPO PASSATO DELLA LEGGE E DELLA PROMESSA

Rm 1,18-4,25

Il testo biblico che ora consideriamo costituisce il blocco che ci riporta nel passato, quando dominavano la legge e la promessa.


Quello che qui viene descritto è il tramonto di un mondo. Siamo a una svolta epocale che vede soccombere quanto gli uomini avevano costruito. I toni sono forti e talora apocalittici. Non è facile reperire pagine bibliche come questa: densa, dettagliata e dura. Dura, ma non impietosa. Si tradirebbe il pensiero di Paolo se si pensasse la condanna come fine a se stessa e non come occasione per mettere in luce l'impossibilità per l'uomo di costruirsi da solo. Il brano si inserisce anche letterariamente in un'unità più ampia che comprende la luce che, come un'aurora, si affaccia all'orizzonte del marasma umano. È la luce di Cristo, da cui bisogna partire per capire le parole pesanti di Paolo. L'abnormità del peccato ha fatto degenerare l'uomo pagano a livelli di bestialità. E anche il Giudeo che non si è abbrutito, è colpito a morte da sferzanti critiche. Per l'uno e per l'altro viene indicata una via nuova, una radicale trasformazione che albeggia alla fine del tunnel percorso dall'umanità senza fede e senza Cristo. La figura di Abramo, trattata con dovizia di particolari, alimenta una speranza, prepara una certezza.


Procediamo con una presentazione della struttura per favorire lo sguardo d’insieme che permetta di avere sott’occhio tutto il materiale; quindi isoliamo le singole parti, proponendone un breve commento.

Struttura di 1,18-4,25
Esistono sempre tante possibilità di articolare il materiale. È facile convincersene leggendo i vari commentari. Proponiamo tre parti:

1. Tutti gli uomini sono peccatori: 1,18-3,20


- La colpevolezza dei pagani: 1,18-32


- La colpevolezza dei giudei: 2,1-3,20

2. La nuova strada della salvezza: 3,21-31

3. Esempio biblico. La figura di Abramo: 4,1-25

1. TUTTI GLI UOMINI, PAGANI E GIUDEI, SONO PECCATORI: 1,18-3,20
Il brano commenta, per via negativa, l'enunciato del tema incontrato in 1,16-17. Se al positivo si riconosceva il Vangelo «potenza di Dio per la salvezza di chiunque crede», ora si afferma che, mancando il Vangelo (cronologicamente non ancora giunto e quindi mancanza non colpevole) e mancando la fede (mancanza colpevole), la situazione dell'uomo risulta semplicemente tragica.


La convinzione di Paolo che tutti gli uomini siano peccatori, diventa argomentazione e documentazione. Egli parte dai pagani, per i quali la dimostrazione sembra perfino ovvia, per arrivare ai giudei, i quali non pensavano certo di essere classificati come peccatori.

La colpevolezza dei pagani

Testo: Rm 1,18-32

Il brano è racchiuso tra l'ira di Dio (v. 18) e il giudizio di Dio che è di morte (v. 32). All'interno di questa triste cornice letteraria si muovono due parti, 18-23 e 24-32, la prima valutativa che rileva il fatto e la seconda, descrittiva, che enumera le conseguenze. Le due parti sono quindi tra loro collegate nel rapporto di causa ed effetto.


Viene presentato il mondo pagano, posto subito in stato di accusa per una negligente trascuratezza e quindi sottoposto all'ira divina: «Infatti l'ira divina si rivela dal cielo contro ogni empietà e ogni ingiustizia di uomini, che soffocano la verità nell'ingiustizia, poiché ciò che di Dio si può conoscere è loro manifesto; Dio stesso lo ha manifestato a loro» (1,18-19). Il mondo pagano è colpito nella sua parte intellettuale. La polemica con i greci e il mondo della cultura autosufficiente sembra affiorare da alcuni particolari. Il v. 22 parla di «sapienti» (in greco sophói). Poiché tutta l'argomentazione è sulla possibilità della conoscenza, non si esclude che Paolo abbia sotto gli occhi la povertà morale di coloro che si ritenevano i detentori del sapere. In realtà non raggiungevano neppure quel grado minimo di equilibrio morale richiesto per essere dei veri sapienti. Come uomini dotati di intelligenza avevano la capacità di arrivare a Dio e di fatto sono giunti ad affermarne l'esistenza, senza poi trarne le dovute conseguenze. Arrivare a Dio era possibile per via naturale, ossia con l'osservazione del creato, soprattutto della sua bellezza e del mirabile ordine che regola l'universo
.


I vv. 19-21 sono citati spesso per la conoscenza naturale di Dio a partire dalla realtà creata
. Il mondo greco aveva a disposizione una formula stoica attribuita a Aristotele
, secondo cui la divinità, invisibile in se stessa, è raggiungibile con la contemplazione del creato. Il mondo giudaico non era d'accordo ed ha sviluppato una satira contro l'idolatria che leggiamo in Sap 13-14: non solo l'uomo non è arrivato a Dio, ma addirittura si è perso nei meandri di una meschina adorazione alla creatura. Paolo attinge contemporaneamente ai due pensieri, quello greco e quello giudaico, apportandovi correzioni e novità. Dal pensiero greco prende la possibilità di conoscere Dio, però invertendo il rapporto: non l'uomo arriva a Dio, ma Dio si dà a conoscere all'uomo, in armonia con il Sal 19,1 dove sono i cieli a dar gloria a Dio e l'uomo può contemplare. Dal pensiero giudaico prende l'accusa ai pagani di non essere andati fino in fondo e di essersi fermati lungo la strada a venerare le creature. Paolo aggiunge, rispetto al mondo giudaico, che non hanno saputo trasformare il freddo conoscere in incontro vitale.


Anche se Paolo non intende offrire un trattato sulla teologia naturale, cioè sulla capacità dell'intelligenza umana di affermare l'esistenza di Dio e di comportarsi quindi di conseguenza
, ne pone tuttavia le premesse e fonda alcuni principi: «Infatti le sue perfezioni invisibili, ossia la sua eterna potenza e divinità, vengono contemplate e comprese dalle creature del mondo attraverso le opere da lui compiute» (1,20a). Il creato è «il grande libro aperto» (Galileo) che tutti possono leggere, per il quale stupirsi e dal quale trarre una conseguenza: se esiste un creato bello, ordinato e funzionale, dovrà pur esserci un artefice
. Poiché gli uomini non hanno utilizzato la loro intelligenza per arrivare a Dio, sono colpevoli: «Essi dunque non hanno alcun motivo di scusa» (1,20b). Paolo fa suo un segmento della teologia giudaica che rimproverava ai pagani di non aver fatto, pur potendo, l'esperienza di Dio attraverso il creato. Alcuni testi biblici lo avevano espresso con solare chiarezza: «Davvero stolti per natura tutti gli uomini che vivevano nell'ignoranza di Dio, e dai beni visibili non riconobbero colui che è, non riconobbero l'artefice, pur considerandone le opere» (Sap 13,1). Dalla conoscenza doveva scaturire il giusto culto a Dio. Poiché questa conoscenza non c'è stata, gli uomini sono caduti in un pervertimento intellettuale e morale: «Perciò Dio li ha abbandonati all'impurità secondo i cattivi desideri del loro cuore» (1,24).


Il passaggio dalla non conoscenza di Dio all’immoralità sembra brusco e in parte illogico a noi che separiamo rigidamente l'aspetto intellettuale da quello morale. Per l'uomo biblico, al contrario, educato all'esperienza del Dio santo che chiama alla santità, risulta ovvio e immediato concludere che non entrare in contatto con Dio equivale a perdere il giusto rapporto con se stessi e con gli altri. Conoscenza di Dio e comportamento morale sono quindi i due poli dell'equilibrio umano. Il cedimento di un polo provoca lo squilibrio, imputabile solo all'uomo, anche se la formulazione sembra attribuirlo a Dio: «Perciò Dio li ha abbandonati all'impurità... Per questo Dio li ha abbandonati a passioni infami» (1,24.26).


Tragiche sono le due conseguenze del mancato incontro tra intelligenza e riconoscimento di Dio: la prima è registrata ai vv. 22-23 come idolatria e la seconda ai vv. 24-32 come immoralità.


I vv. 24-32 sono ritmati da un triplice «Dio li ha abbandonati» (vv. 24.26.28) che segna ogni volta un degrado: sfrenatezza sessuale (vv. 24-25), perversione sessuale (vv. 26-27), incapacità di distinguere il male dal bene (vv. 28-31). Soprattutto nel terzo caso il discorso si fa duro, sia per la presenza di 21 vizi che riprendono liste che si incontrano anche altrove, sia per la «intelligenza depravata» (in greco adókimos nous) del v. 28b che diventa responsabile di quanto viene poi elencato.


Il paganesimo si rispecchia proprio e tutto in questa pagina? Certamente no. Però Paolo scrive da Corinto dove, in un lungo soggiorno di ben 18 mesi, ha modo di vedere le sfrenate dissolutezze di una città portuale. Paolo non esagera quindi le tinte, anche se, ai fini della sua argomentazione, si serve di questo degrado umano per annunciare Cristo e la sua opera di salvezza. Lui è indispensabile, perché l'umanità, da sola, non ha prospettive di vita.


Il degrado è registrato ai vv. 28-31 con un lugubre elenco di 21 negatività. Prima il discorso si era attardato, con delicatezza ma pure con chiarezza, sull'omosessualità
 (vv. 26-27), condannata anche dalla filosofia perché contro natura. E la natura era regola di vita.


Paolo conclude la sua requisitoria con una frase che denota il colmo della malizia: «E pur conoscendo il comandamento di Dio, che cioè gli autori di tali cose meritano la morte, non solo le commettono, ma anche approvano chi le fa» (1,32). Il male ha impastato tutta la vita degli uomini, regnando sovrano, i valori vengono confusi e scambiati: l'uomo pagano ha toccato il fondo della sua degradazione
.


Paolo era partito "imprestando le ali" alla ragione, riconoscendole la capacità di quasi superare i suoi limiti naturali: «Non solo essa non è confinata entro la conoscenza sensoriale, dal momento che può riflettervi sopra criticamente, ma argomentando sui dati dei sensi può anche raggiungere la causa di ogni realtà sensibile. Con terminologia filosofica potremmo dire che, nell'importante testo paolino, viene affermata la capacità metafisica dell'uomo»
. Ora deve constatare con sconfinata amarezza che la realtà è tragicamente diversa, perché la perversione ha impedito alla ragione di esprimere il meglio di sé. L'uomo razionale soccombe all'uomo animale.

La colpevolezza dei giudei

Testo: Rm 2,1-3,20

Non in acque migliori navigano i giudei. Su di loro si fissa ora l'attenzione dell'Apostolo che li cita dapprima implicitamente: «Perciò chiunque tu sia, o uomo che giudichi, non hai alcun motivo di scusa
» (2,1). Paolo considera il mondo giudaico con un discorso articolato e dettagliato perché egli pensa a se stesso e al suo passato: egli si sta guardando allo specchio. Ha militato a lungo e con grande passione nel giudaismo di cui ora vede le rughe. 

C'è un cambio di stile letterario. Paolo usa la forma interlocutoria della seconda persona «chiunque tu sia», anziché quella descrittiva della terza persona usata per i pagani del capitolo precedente. Il contenuto è un'accusa: ci sono tre titoli positivi («Giudeo, legge, Dio») che vengono manomessi dai tre verbi («portare un nome, riposarsi sicuro, gloriarsi» cf v. 17).


Il primo rimprovero consiste nell'abusare del titolo di giudeo. Tale nome era da sempre un onore, perché richiamava un membro del popolo eletto, uno che credeva in Dio. Eppure tale nome rimaneva solo una facciata. Paolo usa il verbo ‘dare il nome’ (in greco eponomázomai) che ricorre solo qui nel NT; non si tratta di un puro nominare come indica il verbo semplice, ma di imporsi, di arrogarsi tale nome.


Il secondo rimprovero sta nel cercare tranquillità nella legge, nel riposarsi in essa, in un abbandono spensierato. Convinti che «la fedeltà di Dio dura in eterno» alcuni circoli avevano nutrito la convinzione che, nonostante le infedeltà e i tradimenti del popolo, l'impegno di Dio era assoluto. I profeti si erano già impegnati a distruggere questo mito - e l'esilio lo aveva dimostrato - ma esso sussisteva nella mentalità. La legge, un grande valore che distingueva Israele dagli altri popoli, rischiava di perdere il suo vigore e di diventare un pezzo da museo anziché un pungolo di vita. Perciò Paolo alza il tono della sua protesta.


Il terzo rimprovero è il vanto che i Giudei menano davanti a Dio. È in questione il rapporto che essi tengono con Dio e questo rapporto viene giudicato insufficiente. Il verbo ‘vantarsi’ (in greco kaucháomai) è molto usato dai LXX, e nel NT quasi solo da Paolo
. Nei LXX ha valore profano e religioso. Con valore profano indica l'atteggiamento di presunzione (cf Sal 48,7) che può venire dal denaro o dalla forza. Più importante è l'uso religioso, con riferimento a Dio, soprattutto nel contesto del vanto per il culto idolatrico (cf Sal 96,7). Con questo sottofondo si capisce il pensiero di Paolo che rimprovera ai giudei di darsi delle arie davanti a Dio; egli denuncia la presunzione che rovina un giusto rapporto con Dio
.

Paolo insiste il suo attacco al mondo giudaico mettendo in discussione i suoi privilegi: la legge, la circoncisione, l'appartenenza al popolo eletto. Il primo privilegio è la già menzionata legge, tanto proclamata e inculcata agli altri, ma estranea alla prassi del giudeo stesso: «Tu che ti glori della Legge, offendi Dio trasgredendo la Legge?» (2,23). Così facendo, il giudeo tradisce la sua vocazione di membro del popolo eletto e fa una pessima propaganda alla sua fede a tal punto che «Il nome di Dio è bestemmiato per causa vostra tra i pagani» (2,24). La citazione è presa dai profeti
, i quali si erano impegnati a ricordare che la salvezza è dono gratuito di Dio e non risultato di un'attività umana.


Altro titolo di vanto era la circoncisione, un segno sul corpo che indicava l'appartenenza al popolo di Dio. Paolo riprende un discorso di coerenza, anch’esso già iniziato dai profeti
, per smantellare l'illusione che bastasse tale segno per sentirsi parte del popolo. La circoncisione che non affonda le sue radici nel cuore e che non ha riscontro nelle opere, è inutile titolo di onore: «Giudeo, infatti, non è chi appare tale all'esterno, e la circoncisione non è quella visibile nel corpo (letteralmente: «carne»); ma Giudeo è colui che lo è interiormente e la circoncisione è quella del cuore, nello spirito, non nella lettera; la sua lode non viene dagli uomini ma da Dio» (2,28-29).


Rimane al giudeo, come ultimo titolo di vanto, la sua appartenenza al popolo eletto, quello che ha ricevuto le promesse divine. Il discorso si fa incalzante, serrato, con un dialogo fatto di domande e di risposte. Per questo qualche autore vi trova un'eco delle discussioni dell'apostolo nelle sinagoghe. Il tema era effettivamente di capitale importanza, a tal punto che, dopo alcuni accenni nel presente passo, sarà ripreso nei capp. 9-11. Paolo parte dalla pacifica constatazione della superiorità dei giudei: «Grande, sotto ogni aspetto. Anzitutto perché a loro sono state affidate le parole di Dio» (3,2). Eppure alcuni di loro non hanno creduto: sono in grado di mettere in forse l'alleanza? Paolo dà vita a una specie di processo con un parallelismo che vede da una parte la fedeltà, la veracità e la giustizia di Dio e dall'altra l'infedeltà, la menzogna e l'ingiustizia dell'uomo.


La conclusione della tematica sviluppatasi nei due filoni, quello dei pagani e quello dei giudei, confluisce in un risultato comune, evidente ed inconfutabile, il dominio del peccato su tutti: «Abbiamo infatti già dimostrato precedentemente che, Giudei e Greci, tutti, sono sotto il dominio del peccato» (3,9). A prova della sua tesi viene portata una lunga citazione biblica, in realtà un collage di almeno sette citazioni, prese principalmente dai salmi e dai profeti. L'ultimo versetto, il 20, ribadisce l'impotenza della legge, pronta ad esigere, ma incapace di far compiere ciò che esige.


Il capitolo terzo è come una pietra tombale posta sul passato fallimentare dell'umanità. Iniziato con il riconoscimento del privilegio giudaico, il brano arriva a questo punto ad affermare la maggiore colpevolezza del giudaismo: un duro colpo per l'orgoglio e la presunzione giudaica che Paolo, il fariseo di un tempo, non esita ad assestare nel cuore stesso della religiosità giudaica. Paolo ha sgretolato la posizione di privilegio pretesa dai giudei che non sono quindi diversi, per quanto concerne il peccato, dai pagani. Tutti gli uomini sono pareggiati su un ben triste comun denominatore. Peggio ancora, tutti si trovano nell'impossibilità di avere una soluzione. Non da loro, ma da Dio, verrà un soffio di novità, portatore di vita. Sarà il tema del brano che inizia al v. 21.

Excursus 2

LA CONOSCENZA NATURALE DI DIO

E LA TEOLOGIA FONDAMENTALE

Rm 1,20 serve al concilio ecumenico Vaticano I ad affermare solennemente che «Dio, principio e fine di tutte le cose, può essere conosciuto con certezza dalla luce naturale della ragione umana, partendo dalle cose create» (DS 3004). Analoga idea nel Vat II che riprende le parole del Vat I (DV 6). Però lo stesso Vat I riconosce che tale conoscenza non avviene in modo spontaneo e fluido: ci sono delle difficoltà. Paolo lo afferma in modo più chiaro ed esplicito.


Resta comunque il fatto che tale conoscenza naturale di Dio non dà accesso alla fede. De Lubac afferma: «Una conoscenza 'puramente naturale' di Dio, che rimanesse fino a un certo punto in stato di 'pura informazione', al di sotto di ogni riconoscimento libero (diciamo una cognitio che non arrivasse a trasformarsi in agnitio), non avrebbe in sé alcun valore salvifico e finirebbe, quasi inevitabilmente, per degenerare»
.

 
Paolo non giustappone la teologia e l'etica naturali alla conoscenza rivelata di Dio e dell'uomo. Egli riprende, è vero, dal libro della Sapienza, l'esplicita affermazione della possibilità della conoscenza naturale di Dio (l'esistenza di una legge morale naturale, presupposto dell'uguaglianza di tutti gli uomini di fronte al giudizio divino è così ampiamente attestata nelle Scritture che erano superflue citazioni particolari); ma subito dopo, descrivendo la paurosa degenerazione morale e religiosa dell'umanità, prospetta indirettamente ma chiaramente la necessità della grazia e della rivelazione. Quindi Paolo vuole affermare la condizione di incapacità dell'uomo nello stato attuale: nell'uomo si è creata una condizione di squilibrio che ha capovolto i valori. Ciò che in linea di principio sarebbe possibile (conoscenza di Dio), di fatto non avviene.


Il testo di Paolo è stato molto utilizzato per la conoscenza naturale di Dio. La teologia cattolica ha sistematizzato il suo pensiero molto di più di quella evangelica e ortodossa. Possono aver influito la filosofia, specialmente dalla scolastica in poi, e l'influsso determinante di s. Tommaso. A partire da quel tempo, le prove dell'esistenza di Dio sono diventate un requisito previo per poter sviluppare poi il dato teologico.


Prima di Tommaso troviamo Anselmo di Canterbury (1033-1109) che non si è mai interessato direttamente allo sviluppo delle 'prove' dell'esistenza di Dio perché le sue esposizioni teologiche partivano di più dalla sua esperienza esistenziale e cristiana. Tuttavia ha dei riferimenti all'esistenza di Dio e il suo pensiero può articolarsi così: se Dio è quella realtà perfetta oltre la quale non è ipotizzabile un'altra, essa deve contenere anche l'esistenza, altrimenti non sarebbe realtà perfetta
. In seguito s. Bonaventura accettò, ma con riserva, mentre Tommaso rifiutò decisamente questo pensiero
. Molto tempo dopo, anche Kant non troverà forza probante nell'argomentazione di Anselmo.


S. Tommaso propose le sue cinque vie. Al di là della loro forza o meno, vediamo il tentativo del Medioevo di sistemare la teologia dandole basi filosofiche. Il punto culminante di tale processo sarà la neoscolastica del sec. XIX. Così rimane ancora il percorso degli studi teologici, che partono dalla filosofia intesa come ancilla theologiae, per arrivare allo studio di Dio (teologia). Nel passaggio dalla filosofia alla teologia si è sviluppata, in campo cattolico e ancor prima della Riforma, la teologia fondamentale. Con la preparazione filosofica, lo studente si aiutava con le vie tomiste a dimostrare l'esistenza di Dio, la natura e le proprietà. Così lo studio filosofico e la teologia fondamentale permettevano l'accesso alla rivelazione.


Negli ultimi anni la teologia fondamentale è stata criticata e si cercano nuove impostazioni. Le si rimprovera di essere troppo razionale e poco teologica. Forse un ritorno a Paolo può aiutare a dare un contenuto più cristocentrico: per Paolo il punto di partenza è la proclamazione del Vangelo di Gesù Cristo. È a partire da questo tema che si deve leggere la trattazione che egli fa della conoscenza di Dio in Rm 1,18ss. Paolo quindi preferisce la via della conoscenza di Dio e dell'uomo in Gesù Cristo, proprio a causa del fatto che l'uomo è immerso nel peccato
.

2.  LA NUOVA STRADA DELLA SALVEZZA
Testo: Rm 3,21-32

Nella tenebrosa situazione creatasi con il peccato di tutti, pagani e giudei, si profila una luce di novità. Il passo intende offrire la speranza, anzi la certezza, che Dio nel suo grande amore ha trovato il modo di donare agli uomini quello che hanno cercato senza trovare. Incontriamo la prima pagina serena della lettera (eccettuata l'introduzione) che vale come ampliamento del tema annunciato in 1,16-17: «Arriviamo ad uno dei punti culminanti della Lettera: la rivelazione della giustizia di Dio, anticipata già in 1,17a, ora viene proclamata solennemente»
. Nel corso della lettera, soprattutto nella parte dottrinale, la tematica qui esposta troverà la sua ampia trattazione.


A livello organizzativo o di struttura, il brano contiene due tematiche principali:

- Esposizione, in tono solenne, della tesi paolina della giustificazione mediante la fede: 3,21-26

- Funzione della fede: 3,27-31


Dunque, due argomenti, quello della giustizia di Dio e quello della fede, occupano l'orizzonte di questo brano. I temi non sono nuovi e già sopra si è fatto un accenno con l'impegno di riprenderli. Lo faremo dopo aver dato uno sguardo sommario al contenuto del brano.

«Ora, invece» apre il nuovo brano e crea una manifesta rottura con il precedente, rottura sia cronologica, sia contenutistica. Se prima incombeva il giudizio di condanna, ora «viene manifestata la giustizia di Dio, testimoniata dalla Legge e dai Profeti» (v. 21). L'AT, qui rappresentato nei suoi filoni principali, la legge e i profeti, ha contribuito a preparare la situazione attuale. La giustizia è quindi una manifestazione, una rivelazione di Dio, la sua sovrana e amorosa decisione di intervenire nel momento più opportuno.

La rivelazione della giustizia di Dio ha un contenuto: Gesù Cristo, mediatore universale. Egli dà un volto e una data all'opera divina. Il tempo finale è già segnato dalle lancette che si sono mosse con Cristo. Questi, con la sua redenzione (morte e risurrezione), ha ottenuto per tutti gli uomini, senza distinzione alcuna (cf vv. 22b.23), la grazia, il dono di Dio che è, in fondo, il dono di se stesso. L'uomo partecipa, in Cristo, alla vita di Dio. L'uomo ha accesso a questa vita di grazia inserendosi in Cristo mediante la fede (cf v. 22). Il credente e non l'orgoglioso osservante della legge è colui che incontra la grazia di Dio o, detto con altre parole, è colui che viene giustificato da Dio. La fede non è un merito né un'iniziativa, ma solo risposta. L'iniziativa appartiene totalmente a Dio che agisce per primo e in totale gratuità (cf v. 24), escludendo ogni merito e ogni logica di retribuzione: nel campo dell'amore sono bandite tutte le forme di compra-vendita. Tutto questo processo non è meccanico, né istintivo. Il dono di Dio rende l'uomo nuovo, lo abilita al rapporto con Dio, lo rende idoneo a rispondere nella fede. L'uomo è chiamato a diventare il partner di Dio, a diventare - per usare il linguaggio paolino - 'giusto'.


La seconda parte vale come corollario della prima, traendo le logiche conseguenze. Se tutto è gratuito, è tolto ogni vanto (cf v. 27), perché le opere che l'uomo compie non possono abilitarlo ad essere ciò che egli ottiene solo per grazia (cf v. 28). Cade così ogni considerazione elitaria che tende a privilegiare gli uni e ad escludere gli altri. Nasce invece la più genuina fratellanza umana (cf vv. 29-30). Infine, in tale contesto di gratuità, anche la legge conserva il suo ruolo (cf v. 31), purché sia la legge dell'amore (cf 13,8-10).


Fissiamo ora la nostra attenzione sui due excursus, il primo riprende il concetto chiave di giustizia di Dio/giustificazione, il secondo è un richiamo storico e teologico su un tema, quello della giustificazione, che ha diviso per molto tempo, e ora avvicinato, cattolici e luterani.

Excursus 3

GIUSTIZIA DI DIO/giustificazione

Tocchiamo due gangli vitali del pensiero paolino
, in parte già sopra accennati. Il primo riguarda di più l'azione di Dio verso l'uomo, mentre il secondo la condizione dell'uomo dopo l'intervento divino. I due termini stanno nel rapporto di causa ed effetto. È chiaro che quello di giustizia è il concetto più importante. Ad esso riserviamo maggiore attenzione.

La parola giustizia evoca istintivamente in noi il mondo commerciale (mercato) o forense (tribunale), tradendo o limitando il senso biblico. Scrive un noto studioso di AT, il tedesco G. Von Rad: «Non vi è nell’Antico Testamento nessun concetto d’importanza così centrale per tutti i rapporti dell’esistenza umana come quello della sedakah»
. Giustizia effettivamente è uno dei termini più frequenti sia dell'AT sia del NT: è attribuito a Dio e all'uomo, può avere significato religioso e sociale, anche se l'uno non è scindibile dall'altro. È, comunque, un concetto di relazione. Lasciando da parte la giustizia umana, ci fissiamo su quella divina che distinguiamo in salvifica e retributiva (o vendicativa).

Giustizia salvifica

Si qualifica 'salvifica' per distinguerla da altre manifestazioni di giustizia. Con tale qualifica si stabilisce subito che appartiene esclusivamente a Dio, in quanto solo la sua azione produce la salvezza. La parola racchiude un senso di 'favore', di 'fedeltà alle promesse'. Dio associa a sé l'uomo per realizzare i suoi progetti: i collaboratori non sono sempre fedeli o all'altezza del loro compito. Non per questo Dio rompe l'alleanza o cambia popolo, perché egli rimane fedele alle sue promesse. La sua giustizia diventa sinonimo di 'verità', di 'bontà', di 'misericordia', di 'grazia', di 'perdono'.


Con la legge del parallelismo si può capire meglio il corrispondente di giustizia, come risulta dai seguenti esempi:

Salmo 40,11:




Non ho nascosto la tua giustizia in fondo al cuore,




la tua fedeltà e la tua salvezza ho proclamato.




Non ho nascosto la tua grazia




e la tua fedeltà alla grande assemblea.

A 'giustizia' corrispondono 'fedeltà' e 'salvezza'.

Salmo 36,7.11:




La tua giustizia è come i monti più alti,




il tuo giudizio come il grande abisso:




uomini e bestie tu salvi, Signore...




Concedi la tua grazia a chi ti conosce,




la tua giustizia ai retti di cuore.

Al v. 11 il termine 'giustizia' è in parallelo con 'grazia', mentre nel v. 7 la giustizia fa riferimento alla salvezza.

Proprio questo legame, che finisce per stabilire una equipollenza tra giustizia e salvezza, appare chiaramente nel SecondoIsaia: «Il giusto mio servo giustificherà molti» (Is 53,11), dove 'giustificare' significa appunto 'salvare'. Similmente si esprime il profeta Geremia nel riportare il nome simbolico dato al Messia: «Nei suoi giorni Giuda sarà salvato e Israele starà sicuro nella sua dimora; questo sarà il nome con cui lo chiameranno: Signore-nostra-giustizia» (Ger 23,6). Come si può notare, è creata un'intima connessione tra i due termini in questione.

Giustizia retributiva (o vendicativa)

La giustizia come espressione della bontà o misericordia divina per gli uomini ha il suo rovescio della medaglia che è la giustizia retributiva o vendicativa. Viene spesso indicata con il termine 'ira'.


Il concetto di ira attribuito a Dio può disturbare la sensibilità del lettore moderno. Bisogna allora ripercorrere l'itinerario biblico per capire rettamente il significato. Nell'Antico Testamento l'ira di Dio esprime la reazione del Dio santo a tutto ciò che attenta alla sua perfezione morale. Viene espresso con un linguaggio umano la radicale opposizione al male e non l'esplosione del cattivo umore di Dio quasi fosse un Dio arbitrario e capriccioso. La connessione ira di Dio - peccato (disobbedienza) è facilmente ravvisabile in testi come il Salmo 2,12: «...che non si sdegni e voi perdiate la via. Improvvisa divampa la sua ira. Beato chi in lui si rifugia», o come Mi 5,14: «Con ira e furore, farò vendetta delle genti, che non hanno voluto obbedire». L'ira di Dio è quindi uno strumento per ristabilire la giustizia. Questa, insieme alla fedeltà e alla misericordia, rimane una caratteristica di Dio.


Non diversamente il Nuovo Testamento conosce l'ira di Dio come espressione della vittoria definitiva nel combattimento escatologico (cf Ap 19,15) e, prima ancora, come rivelazione della sua giustizia e della sua santità. Lo abbiamo letto in Rm 3,5b: «Forse è ingiusto Dio quando riversa su di noi la sua ira?». Paolo è l’autore del NT che più parla dell'ira divina
. Tale insistenza serve a meglio sottolineare l'intervento salvifico di Cristo, il solo che «ci libera dall'ira ventura» (1Ts 1,10).


L'ira di Dio è quindi l'espressione della giustizia retributiva o vendicativa.


Il nostro discorso si interessa ora alla giustizia salvifica. Se non teniamo conto del valore salvifico della giustizia, alcuni passi della lettera ai Romani rimangono ermetici ed indecifrabili. Il vocabolario di 'giustizia', 'giustificare' ritorna nelle grandi lettere paoline, soprattutto in Galati e Rm. L'espressione 'giustizia di Dio' è una particolarità di Rm, la sua griffe, che compare 8 volte
.


Quando l'attenzione si fissa sull'agire concreto di Dio e sulla risposta dell'uomo nasce la giustificazione. Essa, in 3,21-31, è collegata direttamente e contemporaneamente all'azione del Padre, all'opera redentrice di Cristo e all'atto di fede dell'uomo. Come combinare questi dati? La giustificazione è il passaggio dalla condizione di peccatore alla vita di amicizia con Dio. Tale passaggio è sempre per Paolo un'attività divina, come la riconciliazione. Qui sta la grande differenza con il mondo profano ellenistico: per il mondo greco la riconciliazione esprime il ritorno alla concordia di persone nemiche e di popoli in guerra; questo avviene con la trasformazione dei sentimenti e delle loro relazioni. Per Paolo invece la riconciliazione, e così pure la giustificazione, provengono da un atto di amore del Padre che prende la totale iniziativa verso il peccatore, inviando il Figlio suo come dono all'umanità: in Rm 3,24 la giustificazione è presentata come un effetto della grazia di Dio, cioè della sua bontà misericordiosa. A questo punto si pone la risposta dell'uomo con la fede che si apre a Cristo e, suo tramite, all'amore del Padre.

EXCURSUS 4

cattolici e luterani sul tema della giustificazione

Il tema della giustificazione è stato per oltre quattro secoli causa di divisione. Per Lutero il messaggio paolino della giustificazione per la sola fede era l'articulus stantis et cadentis Ecclesiae, il punto, a partire dal quale, la Chiesa permane nella sua fede o cade. Questa dottrina significa concretamente che solo Cristo può salvare l'uomo, corrotto nel più profondo dal peccato, elargendogli quella giustizia che è propria di Cristo stesso, senza che l'uomo possa contribuire a questa opera di salvezza. D'altra parte anche Lutero parla della nuova creatura della persona giustificata e delle buone opere che sono il frutto della giustificazione.


Il Concilio di Trento, da parte sua, comincia il suo decreto sulla giustificazione alludendo alla dottrina erronea su questo tema che si era diffusa con Lutero. Il Concilio di Trento sottolinea fortemente l'impossibilità dell'uomo di salvarsi con le sue forze senza la grazia che Dio dona per mezzo di Cristo. Nondimeno insiste anche sulla libera accettazione da parte dell'uomo della giustificazione che Dio gli offre. Tale libera cooperazione non è un atto autonomo dell'uomo, ma già frutto della grazia che opera in lui, grazia che previene, muove e sospinge. Inoltre il Concilio insiste sulla trasformazione interiore che la grazia opera nell'uomo, così che la giustificazione è anche santificazione e rinnovamento dell'uomo interiore.


Tali differenze si sono riflesse in condanne reciproche ed anatemi. Durante secoli le posizioni di cattolici e luterani su questo punto sono state considerate, da ambo le parti, come incompatibili. Da una parte l'affermazione cattolica della cooperazione umana con la grazia è stata considerata dai luterani come una diminuzione del valore dell'azione di Cristo o come un tentativo di stabilire la "propria giustizia". Da parte cattolica si è rimproverato alle posizioni di Lutero che la giustificazione risulta esteriore all'uomo e non tocca il suo essere profondo.


Queste due visioni, senza dubbio diverse, dell'uomo peccatore e raggiunto dalla grazia, non devono far dimenticare una coincidenza fondamentale: solo per grazia di Cristo l'uomo può essere salvato e sarebbe pretesa vana confidare nelle proprie forze o meriti. Partendo da questo punto fondamentale, nel rinnovato clima ecumenico di questi ultimi decenni, si sono sviluppati molti tentativi di avvicinamento delle posizioni luterane e cattoliche. Tale progresso è dovuto ad uno studio approfondito della Sacra Scrittura e della tradizione comune dei Padri della Chiesa, come pure ad una intensa ricerca storica sulla Riforma e sul Concilio di Trento. Tutto ciò ha permesso di porre in nuova luce i punti di accordo fondati su una tradizione condivisa.

Il 31 ottobre 1999 è una data storica: ad Augusta (Augsburg)
, in Germania, la Chiesa cattolica romana e la Federazione Luterana Mondiale hanno sottoscritto formalmente una Dichiarazione Congiunta sulla dottrina della giustificazione nella quale si afferma che tra le due tradizioni esiste un «consenso su verità fondamentali della dottrina della giustificazione». La Dichiarazione prova che si sono ormai instaurate relazioni nuove tra luterani e cattolici, grazie ad una maggiore comprensione reciproca che essi hanno acquisito durante trent'anni di dialogo ecumenico bilaterale. Lo conferma questa citazione: «Sulla base di questo dialogo, le Chiese luterane e la Chiesa cattolica che lo sottoscrivono, sono ormai in grado di enunciare una comprensione comune della nostra giustificazione operata dalla grazia di Dio per mezzo della fede in Cristo. …. Elaborazioni che permangono diverse non sono più suscettibili di provocare condanne dottrinali»
.


La Dichiarazione, che inizia con una Premessa, passa poi ad esporre i punti principali del messaggio biblico sull'azione di Dio che giustifica la creatura umana peccatrice. Segue un'analisi della dottrina della giustificazione quale problema ecumenico sorto tra la Chiesa cattolica e le Chiese originate dalla Riforma. Il documento presenta poi i risultati del recente dialogo che costituiscono oggi una comprensione comune, o condivisa, sul tema. Esso passa successivamente a spiegare nei dettagli le sette componenti di tale comune o condivisa giustificazione:

1. Incapacità e peccato dell'uomo di fronte alla giustificazione.

2. Giustificazione come perdono dei peccati e azione che rende giusti.

3. Giustificazione ottenuta mediante la fede e per grazia.

4. L'essere peccatore del giustificato.

5. La Parola di Dio nel duplice aspetto di Legge e Vangelo.

6. La fiducia e la certezza della salvezza.

7. Il valore delle buone opere del giustificato.

Verso la fine, la Dichiarazione evidenzia il significato e lo scopo del consenso raggiunto, mediante un paziente dialogo, dagli esperti nominati dalle rispettive parti.


Non tutto è appianato, né la concordanza assoluta, però le posizioni raggiunte sono punti di "non ritorno". Prima di tutto rileviamo come le divergenze non comportano più condanne dottrinali. Soprattutto, possiamo serenamente affermare che oggi sugli aspetti fondamentali della dottrina della giustificazione vi è un accordo tra la Chiesa cattolica romana e le Chiese appartenenti alla Federazione Luterana Mondiale. I tempi delle aspre polemiche stanno ormai dietro di noi. Possiamo con fondato ottimismo guardare al futuro, nella speranza di ulteriori e sostanziosi passi verso l'unica Chiesa voluta da Cristo. 

3.  ESEMPIO BIBLICO. LA FIGURA DI ABRAMO
Testo: Rm 4,1-25

A continuazione e ad illustrazione dell'idea dominante di 3,21-31, Paolo adduce la prova biblica scegliendo Abramo
. In 1,2 aveva detto che il Vangelo da lui annunziato era stato predetto per mezzo dei profeti; in 3,21 si erano citati la legge e i profeti a proposito della giustizia per la fede già operante nell'AT. Abramo diventa quindi la prova lampante dell'esistenza della giustizia divina prima di Cristo.


Scegliendo la figura di Abramo, Paolo sa di incontrare la simpatia dei Giudei che chiamavano - e ancora oggi chiamano - con venerazione 'Avhraham ‘avinu «Abramo, nostro padre». Costui era il capostipite degli ebrei, il loro punto di partenza. Ma c'è di più. Nel conflitto di Paolo con la sinagoga si trattava di stabilire e di definire chi fossero i veri discendenti di Abramo. La storia di Abramo metteva allo stesso tempo a disposizione di Paolo i termini di 'fede' e di 'giustizia'. Ma soprattutto, in Abramo che, che pur credendo non possedeva ancora la Legge di Mosè e non era ancora circonciso, Paolo può mostrare che salvezza (giustizia) per mezzo della fede, valida per tutti gli uomini, prevale sulla salvezza che si pretende di ottenere con le opere della legge.

Struttura
Tutto il capitolo si presenta come una elaborazione
 della figura di Abramo, imperniata sul testo di Gen 15,6, un passo importante per Paolo che lo cita tre volte (cf vv. 3.9.22). Oltre che dalla citazione, la pagina è fortemente unitaria per la presenza dei due concetti di fede e di giustificazione. Ciò che dà coesione e struttura il capitolo è la personalità del patriarca di cui si considera:

L'uomo della fede: vv. 1-8

L'uomo della circoncisione: vv. 9-12

L'uomo della promessa: vv. 13-17

L'uomo che diventa padre di tutti, nella fede: vv. 18-25

Questi aspetti non sono nuovi perché si ritrovano in tutta la cultura giudaica. Il nuovo, semmai, sta nella poderosa sintesi formulata da Paolo che fa gravitare tutto attorno alla fede.

La figura di Abramo

Sia Paolo sia il giudaismo lodano la fede del patriarca. Si rilevano tuttavia vistose differenze. Anche il giudaismo apprezzava il passo di Gen 15,6 per la fede ivi espressa, tuttavia quasi regolarmente collegata con l'obbedienza di Gen 22, il sacrificio di Isacco. Qui l'opera compiuta rischiava di prendere il sopravvento sul puro abbandono in Dio (fede). Non per nulla il giudaismo ricorda insistentemente Abramo come attento osservante della legge già prima che questa venisse promulgata
.


Facciamo notare che la presentazione di Abramo nel cap. 4 si pone in linea con uno sviluppo che troviamo nel NT e in Paolo stesso. La figura di Abramo trova ampio spazio in Luca e nel Libro degli Atti (soprattutto nei discorsi) che forse risentono di più dell'influenza di Paolo e che, comunque, sono destinati primariamente a comunità ellenistiche. Proprio queste comunità possono aiutare a capire la speciale lettura che si fa sul patriarca perché avevano bisogno di documentare che si ha il titolo di eredi della promessa non solo e non necessariamente per motivi genealogici. Inoltre Paolo giunge alla presentazione matura della figura di Abramo dopo averla già abbozzata e preparata nella lettera ai Galati. Anche qui si fissa l'attenzione su Gen 15,6 (cf Gal 3,6) e la giustizia per la fede viene intesa in senso dichiaratamente cristologico (cf Gal 3,22.26), segno che si è consumato definitivamente il distacco dal giudaismo. Di più, la verifica della fede stessa non è più vista nell'obbedienza di Abramo al momento del sacrificio di Isacco, bensì nella benedizione che lo rende padre dei popoli (cf Gen 12,3 = Gal 3,8). Come si vede, le grandi linee della teologia paolina sono tracciate, anche se non ancora ben definite come in Romani. Diciamo allora che la figura di Abramo non è per Paolo solo una digressione né unicamente la prova scritturistica di 3,28, ma la matura presentazione di un pensiero che indica il superamento del giudaismo, la visione sintomatica di un'umanità nuova che si profila all'orizzonte, indicando quella strada che Cristo percorrerà in pienezza e fino in fondo.

Versi 1-8

Abramo uomo di fede. C'è una familiarità che riscalda questo capitolo. La si nota fin dalla frase iniziale, quando Abramo è chiamato «nostro progenitore secondo la carne». Nelle pieghe della formulazione, è forse da ravvisare una punta polemica, perché dimostrerà che un legame puramente genetico con il grande patriarca non giova molto.

Ai vv. 2-3 sentiamo nettamente il battito della polemica: se Abramo è giustificato per le opere, allora ha un motivo di vanto. Ma la citazione biblica di Gen 15,6(LXX) è di altro avviso: «Abramo ebbe fede in Dio e ciò gli fu accreditato come giustizia». La frase contiene due concetti importanti per Paolo, quello del 'credere' e quello della 'giustificazione'. Il punto chiaro è già stabilito: non le opere ma la fede ha creato il giusto rapporto tra Abramo e Dio.


Il discorso continua mostrando che la fede è diversa dal salario che uno "si guadagna" e quindi gli spetta; essa è invece un dono, attribuito 'per grazia' e non 'per merito'. Credente è dunque chi rinuncia a una attribuzione dovuta in forza della sua opera e si rimette, come Abramo, in modo incondizionato nelle mani di Dio.


L'idea è corroborata con un'altra citazione biblica, il salmo 32,1-2 che tratta più propriamente del perdono, ma raggiunge lo stesso scopo nell'individuazione della gratuità. Il perdono, anch'esso dono di Dio, raggiunge l'uomo rendendolo 'beato', 'felice', 'soddisfatto'.

Versi 9-12

La citazione del salmo innesca un problema: la beatitudine non valeva solo per Israele? Così la intendeva la tradizione giudaica: «Egli perdona soltanto Israele»
. Paolo pone la domanda, ma non risponde illustrando il salmo, bensì presentando Abramo e ritornando al testo di Gen 15,6 che, esegeticamente, risponde bene all'obiezione. La giustizia venne computata ad Abramo quando non era ancora circonciso, cioè quando era ancora un pagano. Su questo i rabbini erano d'accordo perché riconoscevano che la circoncisione di Gen 17,10-11 sarebbe avvenuta 29 anni dopo la stipulazione dell'alleanza registrata in Gen 15,10. Dunque la sua giustificazione non può essere frutto della circoncisione.


Ma allora che valore ha la circoncisione? Il v. 11 la considera come sigillo (in greco sfraghis) della giustizia ottenuta per fede. Quindi Abramo è anche l'uomo della circoncisione. Questa non precede e tanta meno causa la nuova situazione di Abramo con Dio, bensì la conferma. La circoncisione è perciò meno importante della fede. Tutti i non circoncisi, i pagani quindi, possono guardare ad Abramo e sperare di ottenere, come lui, la giustizia della fede. Il pensiero affiora con lapidaria chiarezza in Gal 5,6: «Poiché in Cristo Gesù non è la circoncisione che vale o la non circoncisione, ma la fede che opera per mezzo della carità».

Versi 13-17

Abramo è anche l'uomo della promessa. Lui e chi altro è destinatario della promessa di una terra, anzi di tutta la terra, come propone anche Sir 44,21 e la tradizione giudaica
? La risposta, già espressa in forma tematica al v. 13, ricorda che destinatari della promessa non sono i possessori della legge, bensì coloro che praticano la giustizia che viene dalla fede. Compare, come un ritornello, l'idea che il rapporto con Dio non si costruisce sulla base di un'osservanza, ma nell'accoglienza di un amore. Paolo insiste nel minimizzare, fino ad azzerarlo, il "merito" che può venire dalla legge: «Se dunque diventassero eredi coloro che provengono dalla Legge, sarebbe resa vana la fede e inefficace la promessa» (v. 14). La legge, oltre che essere limitata al solo popolo ebraico, «provoca l'ira; al contrario, dove non c'è Legge, non c'è nemmeno trasgressione» (v. 15). La frase, parecchio sibillina, troverà uno sviluppo a partire da 7,7. Per il momento basti affermare che essa provoca effetti disastrosi.


Il pensiero ritorna in forma positiva a partire dal v. 16 che riprende quanto espresso sopra al v. 13: eredi della promessa si diventa grazie alla fede e tutto questo è «dono di grazia». Proprio perché dono divino che non richiede la conoscenza e l'osservanza della legge esso ha un'apertura universale, richiamata nella citazione di Gen 17,5(LXX): «Ti ho costituito padre di molti popoli».

Ancora una volta viene ribadita la paternità universale di Abramo, superando steccati e settarismi. È così preparato l'ultimo passaggio.

Versi 18-25

Passato, presente e futuro si fondono nell'ultimo segmento del capitolo, allorché la fede del patriarca assurge a modello di quella del cristiano: «Fede quindi non è anzitutto intendimento umano di un dato modo di agire, ma donazione di sé a Dio provocata dalla sua chiamata. Fede non è un fare da sé. Essa è l’abbandonarsi dell’uomo al Dio che dà la vita ai morti. Abramo diventa così il prototipo del cristiano»
.


Paolo crea un ardito parallelismo tra Abramo e noi: come per la fede fu concesso ad Abramo di sperimentare la vita sebbene lui stesso e Sara fossero da una punto di vista generativo come morti, così, con una fede altrettanto robusta, ai cristiani sarà concesso di seguire l'iter di vita di Gesù Cristo, «il quale è stato consegnato alla morte a causa delle nostre colpe ed è stato risuscitato per la nostra giustificazione» (v. 25).


Anche il movimento di questo capitolo, imperniato sulla figura biblica di Abramo, nasce dalla combinazione dei concetti di fede e di giustificazione. Soffermiamoci ancora un attimo con il seguente excursus.

Excursus 5

LA GIUSTIFICAZIONE PER MEZZO DELLA FEDE

"Il Padre giustifica i peccatori mediante la fede" è un'espressione ripetuta più volte all’interno del terzo capitolo della Lettera ai Romani
 e ripresa in tutto il quarto capitolo a proposito di Abramo.

La fede è la disposizione ultima che permette all'uomo di appropriarsi della giustizia e di consegnarsi ad essa. È la risposta adeguata alla rivelazione di Dio. Così si è espresso il Concilio Vaticano II: «L'obbedienza della fede (cf Rm 1,5; Rm 16,26; 2Cor 10,5-6), per la quale l'uomo si abbandona a Dio tutto intero liberamente, prestando il "pieno ossequio dell'intelletto e della volontà a Dio che rivela" e dando il proprio assenso volontario alla rivelazione fatta da lui»
. Il Catechismo della Chiesa Cattolica ricorda anche che «la fede è innanzi tutto una adesione personale dell'uomo a Dio; al tempo stesso ed inseparabilmente, è l'assenso libero a tutta la verità che Dio ha rivelato»
. Tutto l'uomo è coinvolto nella fede, così come lo è per la giustificazione.

Giustificazione/giustizia e fede
 creano uno stretto legame, ma non si può dire che la seconda sia causa della prima. La fede stessa non sfugge all'azione divina, poiché l'uomo decaduto è incapace di aprirsi all'amore divino se abbandonato a se stesso. Lo spiega bene s. Tommaso nel suo commento a Rm 3,21-22: «Viene detto che la giustizia di Dio è mediante la fede in Gesù Cristo, non che mediante la fede meritiamo di essere giustificati, come se questa fede scaturisse da noi e mediante essa meritassimo la giustizia di Dio, come avevano detto i pelagiani, ma perché nella stessa giustificazione con la quale siamo giustificati da Dio, il primo movimento della mente verso Dio è mediante la fede. Chi si accosta a Dio deve credere, come si dice in Eb 11,6. Perciò anche la stessa fede quale prima parte della giustizia ci viene data da Dio. Ef 2,8: Per grazia siete stati salvati mediante la fede, ecc. E questa fede, dalla quale proviene la giustizia, non è la fede informe, di cui si parla in Gc 2,26: La fede senza le opere è morta, ma è la fede formata dalla carità, di cui si parla in Gal 5,6: Infatti in Cristo Gesù neppure la circoncisione vale qualcosa senza la fede, mediante la quale Cristo abita in voi. Ef 3,17: Cristi abiti per la fede nei vostri cuori, ciò che non accade senza la carità»
.


L'esclusione delle opere in 3,28 vale per la prima giustificazione e intende rifiutare le orgogliose pretese dei Giudei che vantavano dei diritti nei confronti di Dio. Se la giustificazione venisse con l'osservanza della legge mosaica, Dio sarebbe il Dio solo dei Giudei e non di tutti gli uomini. Come il peccato accomuna tutti gli uomini, così la fede che nasce dalla giustificazione li pone su un piano di parità.

Il principio formulato alla fine del capitolo terzo sembra in contrasto con l'esperienza biblica che tanto peso dà alla legge e alla sua osservanza (le opere). Il primato spetta allora alla fede o alla legge? La risposta viene al capitolo quarto, dominato dalla figura di Abramo. Punto capitale della storia ebraica, egli viene prima della legge. Di più, la sua fede dimostra il contrasto con le opere. Paolo interpreta la citazione di Gen 15,6 in modo che essa non tratti del merito di Abramo, come sosteneva il giudaismo, bensì del dono della giustizia da parte di Dio a motivo della fede. Credente è colui che rinuncia a una retribuzione per un'opera compiuta. Questa rinuncia all'affermazione di sé è componente essenziale della fede. Così Abramo è sottratto all'area puramente giudaica e assurge a teste principale dell'annuncio di grazia proclamato da Paolo.

Questa affermazione sta a fondamento dell'unità della comunità ecclesiale, quella al tempo di Paolo come pure la nostra: nessuno deve sentirsi superiore o migliore dell'altro, perché tutti siamo beneficiati dall'amore di Dio. Il messaggio della giustificazione per mezzo della fede, oltre che dottrina di prima grandezza, è il fondamento teologico della prassi ecclesiale.
Considerazioni conclusive su 1,18-4,25

Paolo, inglobando tutti gli uomini, rappresentati dai due gruppi, pagani e giudei, universalizza il suo pensiero. Propone una dottrina che, superando la contingenza spazio-temporale, vale per tutti e sempre. La prima impressione alla lettura del testo è un senso di malessere nei confronti dell'uomo. Non viene risparmiato né il pagano, né il giudeo. Il primo è umiliato nella sua intelligenza che si rivela fallace e fuorviante perché non approda alla conoscenza di Dio. Di più, tutta la sua vita naufraga miserevolmente nel mare della perversione. La sua bussola morale di orientamento è impazzita, segnando il bene là dove alligna il male. L'indecenza non si limita a casi isolati e occasionali, cosicché, alla fine, è la stessa dignità dell'uomo ad essere frantumata e azzerata.

Anche il giudeo viene duramente colpito, e proprio in ciò che riteneva il suo vanto. Nonostante sia prodigo in critiche al male altrui, egli non riesce a sollevarsi dallo stato di meschinità, perché commette lui stesso quello che deplora negli altri. Né lo salva un'appartenenza formale al popolo eletto, perché non gli valgono legge e circoncisione quando sono semplici elementi decorativi: se non orientano il pensiero e la prassi, sono parole vuote e senza senso. Paolo insiste sui limiti morali del giudeo perché sa bene di dover abbattere un muro di resistenza che è il senso di orgogliosa superiorità che il popolo ebraico nutriva nei confronti degli altri popoli. Il lungo richiamo ad Abramo serve a Paolo per dimostrare l'eccellenza di una vita prima ancora che fossero disponibili legge e circoncisione. Ciò che vale è l'orientamento della vita a Dio, l'accoglienza incondizionata della sua parola, la disponibilità sincera e pronta ad eseguire la sua volontà. Ritroviamo la genuina predicazione dei profeti che avevano ripetutamente tentato di distogliere il popolo dalle sue presuntuose sicurezze

Paolo compie un'opera di demolizione sistematica dell'uomo. In questo egli si rivela un "apocalittico" in quanto non crede ad un miglioramento dall'interno, ad una specie di autorigenerazione. Occorre distruggere e fare piazza pulita. La distruzione dell'uomo, però, è propedeutica alla sua rigenerazione, addirittura ne è la condizione. Sul finire del passo, Paolo apre le porte alla speranza. L'uomo ritorna ad essere grande perché incontra Cristo, l'unico che gli può assicurare dignità e vita. Paolo abbozza con poche linee, ma essenziali e sicure, il concetto di salvezza che poi svilupperà nel corso della lettera.


L'uomo è chiamato in modo responsabile a rispondere al dono di Dio. "Fede" è il nuovo nome della sua risposta. Non si tratta di un'adesione qualsiasi, ma di fede teologale, cioè coscienza di un dono ricevuto (la fede è grazia) che va vissuto e amato. L'impegno si radica nella convinzione di un legame con Dio, da serbare ad ogni costo. Abramo insegna.


Seconda sezione

TEMPO PRESENTE DELLA GRAZIA E DELL’ADOZIONE

Rm 5,1-8,39

La sezione precedente aveva mostrato la situazione tempestosa dell'uomo sotto il peccato. Un uomo ferito a morte nel suo intimo, degradato nella sua dignità, eppure illuminato da una luce che gli impediva la disperazione e lo apriva alla speranza. Paolo ha affermato con vigore che la giustizia di Dio viene dall'opera di Gesù Cristo e dalla fede che si ripone in lui. Il ‘giustificare’ è come uno scrigno che contiene la vita nuova che bisogna presentare e spiegare. Infatti il credente, oltre che salvato dall'ira divina, è immesso nella pienezza della vita che significa vittoria sul peccato, autonomia dalla legge, partecipazione alla vita divina. Ora il linguaggio diventa più accessibile anche per il lettore moderno che incontra termini finora poco o per nulla usati: «pace», «grazia», «amore», «vita», «riconciliazione», «santità», «spirito», «figliolanza». Il vocabolario è quindi aggiornato alla nuova situazione dell'uomo giustificato.

Possiamo assumere che i capp. 5-8 siano uno stupendo affresco che descrive con quadri complementari il complesso significato di giustizia e giustificazione. Si parte dal cap. 5 che, mettendo a confronto Adamo e Cristo, chiarisce la indiscussa superiorità della grazia sul peccato e spalanca una finestra sul possesso dei doni divini. La vittoria, certo assicurata per il legame del credente con Cristo, passa attraverso il tunnel dello scontro e della fatica quotidiani. L'uomo continua a sperimentare rigurgiti di peccato, anche se salvato dalla grazia del battesimo (capp. 6-7). Non deve però disperare, perché possiede lo Spirito, germe di vita eterna che diventa la nuova regola dell'esistenza (cap. 8).

1.  I BENEFICI EFFETTI DELLA GIUSTIFICAZIONE: 5,1-21

Tocchiamo ora una sezione centrale, forse quella decisiva per l’intero scritto: «Con 5,1 comincia una parte nuova che è in un certo senso la più importante di tutta la lettera e che giunge fino a 8,39»
. Dividiamo il cap. 5 in due parti, considerando la prima come il progetto e la seconda come l'avvio della sua realizzazione. 

Il progetto

Testo: Rm 5,1-11

Un progetto è in sé una realtà compiuta e incompiuta. Pensiamo al progetto di una casa. È realtà compiuta perché chi lo guarda ha la chiara idea del tipo di costruzione, può valutarne le misure, immaginarsela con la fantasia. È pure realtà incompiuta perché esiste solo sulla carta, occorre provvedere al materiale, ai costruttori, investire denaro, tempo e fatica.

Il passo di 5,1-11 offre un'idea abbastanza completa dell'uomo giustificato, immerso nel dinamismo trinitario, esaltato da un amore che il Padre, il Figlio e lo Spirito, ciascuno a modo suo, gli rivelano. L’inizio del brano «Giustificati dunque per la fede» si riallaccia alla parte precedente di cui è, allo stesso tempo, riassunto e risultato. Si parte da uno stato di fatto per aprire un orizzonte stupendo: «noi siamo in pace con Dio per mezzo del Signore nostro Gesù Cristo». Il termine «pace» qualifica la nuova situazione. Non è esattamente il bene augurale indirizzato da Paolo alla comunità all'inizio della lettera, invocato come dono che viene da Dio (cf 1,7). Qui si tratta piuttosto della condizione nuova dei credenti nei confronti di Dio (letteralmente: «abbiamo pace verso Dio») i quali, proprio perché giustificati, si trovano nel giusto rapporto con Dio. È Cristo l'artefice di tale nuovo rapporto. La pace è simile a quella donata dal Risorto quando appare alla comunità dei discepoli: «Pace a voi» non è l'augurio («la pace sia con voi»), ma il richiamo al dato di fatto che ora, grazie alla morte e risurrezione di Gesù, la comunità è riconciliata con Dio. Questa è la pace portata in dono dal Risorto. Tale è la pace di cui gode il credente giustificato. Essa viene da Cristo, raggiunge il credente al quale permette di relazionarsi in modo nuovo con il Padre. La pace è il dono che Cristo fa di se stesso: «Egli è la nostra pace» (Ef 2,14).

È ancora Cristo che fa accedere alla «grazia», il nuovo stato del credente giustificato. Il concetto sarà ampiamente trattato nella seconda parte del capitolo.  Questo stato di benessere spirituale è caparra di un bene definitivo che viene salutato nella speranza che fa alzare lo sguardo verso la gloria di Dio, meta ultima di ogni cammino. Siamo introdotti in una visione resa serena da una cascata feconda di titoli luminosi quali giustificazione, pace, gioia, speranza, gloria, che hanno il sopravvento sulle immagini agghiaccianti delle pagine precedenti.

Ciò non equivale a cedere a pericolose illusioni, perché il raggiungimento della gloria passa necessariamente sulla strada della tribolazione e della morte: «ci vantiamo anche nelle tribolazioni» (v. 3). La parola usata indica una pena che non raramente equivale a persecuzione. Eppure anch'essa ha una funzione provvidenziale, quella di aprire alla «pazienza», intesa come 'perseverare', 'resistere': «Il venir meno dei puntelli umani fa sì che il credente riponga sempre più la sua speranza in Dio»
.


La parola 'speranza' potrebbe orientare solo verso un ipotetico quanto nebuloso futuro. Paolo blocca tale interpretazione negativa, assegnando alla speranza tutto il suo valore di virtù teologale e legandola con l'amore. Noi non dobbiamo temere e tanto meno vergognarci di sperare, perché noi aspettiamo il compimento di un bene già in nostro possesso: «La speranza poi non delude, perché l’amore è stato riversato nei nostri cuori per mezzo dello Spirito Santo che ci è stato dato». La frase riveste tanto valore che s. Agostino la cita oltre 200 volte, soprattutto nella polemica contro i pelagiani, per dimostrare che la giustizia e l'amore dei cristiani sono doni dello Spirito Santo. A Lui, principio di vita nuova, spetta il nome di Amore. Annunciando il dono dello Spirito, il versetto diventa preludio del cap. 8. Amare è l'anelito, anzi il bisogno, di ogni uomo. Troppe volte l'amore si svilisce in egoistica sopraffazione. Urge ritrovare la fonte genuina dell'amore, a cui ispirarsi e a cui attingere. L'amore è nella Bibbia soprattutto un attributo di Dio ed esprime la sua attitudine di libera gratuità nello scegliere Israele come suo popolo. Il popolo chiamato all'alleanza è chiamato altresì a condividere l'amore, con Dio e con il prossimo (cf Lv 19,18). La durezza di cuore degli Israeliti ha bloccato momentaneamente il progetto divino che rifiorisce nelle profezie di Ger 31,33 e di Ez 36,26-28: la legge sarà scritta in un cuore di carne e sarà osservata grazie allo Spirito del Signore. Allora sarà vero amore.

La natura dell’amore divino, accennata al v. 5, trova una esplicitazione nei versi successivi. È definito come un amore totale, gratuito, in una parola: "divino". I vv. 6-8 disegnano un parallelismo di contrasto tra l'amore umano e quello divino: il primo ha pur sempre un interesse, il secondo no. La gratuità dell'amore che Dio ci dona in Cristo ci raggiunge nella nostra deplorevole situazione, messa ben in luce dalla seguente nomenclatura negativa: gli «empi» del v. 6b equivale al «noi» del v.6a e, diventeranno i «peccatori» del v. 8 e i «nemici» del v. 10. Tale amore trasforma in positivo la nostra situazione, e la rende addirittura scintillante, come suggerisce la frase conclusiva: «Non solo, ma ci gloriamo pure in Dio, per mezzo del Signore nostro Gesù Cristo, grazie al quale ora abbiamo ricevuto la riconciliazione» (v. 11). Il concetto di «giustificati» che aveva aperto il brano, ha trovato nello sviluppo di alcuni versetti una sostanziosa illustrazione: siamo amati gratuitamente e resi nuovi da un perdono rigeneratore. Possiamo e dobbiamo esultare
.

Paolo abbozza un progetto completo, esaltante e impegnativo, aperto alla speranza e imbevuto di sano realismo. Siamo in presenza di uno stupendo quadro dipinto con vigorose pennellate multicolori di grande efficacia che conferiscono al pezzo il clima psicologico e spirituale necessario per contemplare l'opera di Gesù Cristo e i suoi effetti nella vita del credente.

Il progetto in fase di realizzazione: Adamo e Cristo

Testo: Rm 5,12-21

Questa parte è agganciata alla precedente da un «quindi». Paolo spiega alla comunità che il progetto ha già avuto inizio, avviando una situazione primordiale che rimanda, in un gigantesco parallelismo, ad un altro grande inizio. Si confrontano Cristo e Adamo. Il brano è un'esposizione dottrinale, con tematiche di grande spessore teologico: basti solo pensare alle implicanze circa il peccato originale
.


L'articolazione del pensiero progredisce in questo modo:

Presentazione negativa di un peccato che dilaga da Adamo a tutti gli uomini decretandone la morte: vv. 12-14

Situazione di novità che vede prima profilarsi e poi sempre più affermarsi la grazia nella persona di Cristo e quindi le vantaggiose conseguenze per tutti: vv. 15-19

Pennellata finale che mostra il trionfare della grazia: vv. 20-21

Il pensiero di Paolo procede a scatti, un po' nervoso, forse anche per la complessità del problema. Infatti, secondo la nostra logica, la comparazione non è equilibrata. Alla frase «come a causa di un solo uomo il peccato è entrato nel mondo e, con il peccato, la morte…» ci aspetteremmo «così a causa di un solo uomo venne la grazia, la vita». Ma non è corretto pretendere che Paolo ragioni come noi. Seguiamo invece il suo argomentare. Egli intende stabilire l'universalità del peccato e con esso il dominio di morte che si è instaurato nel mondo. Per fondare la sua affermazione richiama dapprima la colpa di Adamo, in quanto capostipite, e poi quella di tutti gli uomini, siano essi giudei (quindi relazionati alla legge) o no.

Il riferimento ad Adamo potrebbe risultare fuorviante se considerato come l'unica o la principale sorgente della colpa. Paolo invece non esita a dire a chiare lettere che la morte ha fatto la sua comparsa nel mondo: «perché tutti hanno peccato» (5,12b). Esiste quindi una responsabilità personale, da aggregare a quella del primo uomo
. È pur vero che poco prima si era affermato: «Come a causa di un solo uomo il peccato è entrato nel mondo e, con il peccato, la morte...» (5,12a). L'affermazione di Adamo come sorgente di iniquità ha la sua finalità nel ricordare che esiste una strutturale solidarietà umana alla quale nessuno può abdicare: l'uomo è veramente un essere sociale, necessariamente relazionato ad altri. Oltre a questa dimensione corporativa, l'affermazione intende raggruppare sinteticamente tutte le persone nell'uomo Adamo per dichiarare la loro incapacità ad uscire da sole da una situazione di morte.


Come si è già intuito, Adamo, più che un individuo, rappresenta un concetto collettivo e sta ad indicare gli uomini, la gente
. In questo senso appare anche in Gen 2-3. In lui si solidifica la pesante espressione di Rm 3,23: «Tutti hanno peccato e sono privi della gloria di Dio». Quando Paolo sottolinea l'universalità del peccato afferma che tutti gli uomini non solo hanno peccato, ma, anzitutto, agiscono da peccatori. Perciò ognuno è responsabile del proprio peccato.

Al v. 15 parte un nuovo segmento del pensiero paolino che completa il parallelismo. Questo, creato da Paolo con maestria, non tragga in inganno il lettore: Cristo non sta semplicemente all'inizio della nuova umanità come Adamo lo era per l'antica. Il paragone non risulta per nulla simmetrico e il parallelismo rimane più formale che reale. Paolo che in un primo tempo aveva dato l'illusione di creare un'equazione, poi la nega decisamente: «Ma il dono di grazia non è come la colpa: se infatti per la colpa di uno solo tutti morirono, molto di più la grazia di Dio, e il dono concesso in grazia del solo uomo Gesù Cristo, si sono riversati in abbondanza su tutti» (v. 15). L'accento teologico cade su quel «molto di più» e su quell'abbondanza che investe tutti. Paolo sente il bisogno di sottolineare l'idea, perché capitale, e parla di «dono di grazia» (in greco chárisma) (v. 16), di «abbondanza di grazia», «dono della giustificazione», «vita per mezzo del solo Gesù Cristo» (v. 17). Recuperiamo il vocabolo «giustificazione» e veniamo a sapere che è dono, azione di Cristo e solo sua, che dà accesso al regno della vita. Dove prima allignava la morte causata dal peccato, ora trionfa la vita fatta fiorire da Cristo. I vv. 18-19 riproducono il parallelismo per mostrare che, come furono universali le conseguenze nefaste della «colpa di uno solo», così tutti possono godere i vantaggi della «giustizia/obbedienza di uno solo».

Per evitare che si ritorni a pensare ad un perfetto parallelismo, l'idea della sproporzione tra Adamo e Cristo è stampata, a beneficio del lettore, in una frase lapidaria e meritatamente famosa
: «dove abbondò il peccato, sovrabbondò la grazia» (v. 20b). All'abbondanza del peccato corrisponde non l'abbondanza, ma la sovrabbondanza della grazia
. Il v. 21 svolge un'ottima funzione riassuntiva e sintetica, esponendo dapprima il negativo e poi il positivo. Con le dolci note di «regni anche la grazia mediante la giustizia per la vita eterna, per mezzo di Gesù Cristo nostro Signore» si conclude questa pagina di storia universale e cosmica. Fioriscono elementi di consolante certezza che non ha eguali nella storia delle religioni.

Paolo ha messo in scena due prototipi o due capostipiti, Adamo e Cristo. Adamo rappresenta l'umanità decaduta e corrotta, quella ormai sul viale del tramonto, perché sterile e incapace di concepire una vita diversa. Cristo dà inizio alla nuova umanità, quella aperta all'azione della giustizia e destinata alla vita eterna. Sono due mondi che si fronteggiano, quello della disubbidienza e quello dell'obbedienza
.


Paolo parla di Adamo come riflesso di Cristo e non viceversa: se non avesse conosciuto Cristo e la sua opera di recupero, gli sarebbe stato difficile e forse impossibile parlare di Adamo. È la totalità della redenzione e della grazia che permette di capire la totalità del peccato e non viceversa. Lo stesso peccato originale sarebbe difficilmente comprensibile senza Cristo. Perciò nel parallelismo Adamo-Cristo l'elemento centrale è l'esaltazione dell'opera di rinnovamento promossa da Cristo. Quindi giustamente il tedesco E. Käsemann, nel suo commentario, intitola il brano: La sovranità dell'ultimo Adamo
.


Sintetizzando il messaggio teologico e proponendolo in modo positivo, affermiamo che «la pagina paolina esprime anzitutto il nucleo centrale della fede cristiana in Gesù unico e universale salvatore»
. Ora l'uomo sa che, legato a Cristo, può superare la frontiera della morte, non quella naturale, cui tutti sono destinati, ma quella che viene dal peccato.  Positivamente quell'uomo sa di essere chiamato ad una vita che comincia nel tempo e si prolunga nell'eternità. Il progetto di essere in pace con Dio per mezzo del Signore nostro Gesù Cristo (cf 5,1) sta avviandosi verso una palpabile concretezza.

2.  L'UOMO, INSERITO IN CRISTO E LIBERO DAL PECCATO: 6,1-23
Il progetto ha in Cristo/Dio il suo artefice e nell'uomo il suo destinatario. Come già nell'antica alleanza, il partner umano non è semplicemente il destinatario privilegiato di un dono, ma è chiamato a partecipare in prima persona e a rispondere alla sollecitazione divina. A lui Cristo offre  l'opportunità di una risposta pronta e generosa, permettendogli di concretizzare quell'obbedienza che il primo uomo aveva rifiutato a Dio. Queste le condizioni di felice riuscita: essere inserito in Cristo mediante il battesimo e sganciarsi dalla schiavitù del peccato. È come un duplice e complementare movimento: uno di avvicinamento/inserimento e l'altro di allontanamento/separazione. 


Con il cap. 6 Paolo ritorna a descrivere l'esistenza cristiana, come si vede dall'uso noi-voi che coinvolge direttamente i cristiani. Al dramma cosmico del brano precedente improntato sul parallelismo Adamo-Cristo, segue la presentazione della viva realtà ecclesiale. Compare anche qui, come in 5,12-21, la serie di antitesi peccato-giustizia, legge-grazia, morte-vita, anche se con una radicale differenza: prima il processo di liberazione era visto nella prospettiva dell'azione efficace di Cristo liberatore, ora lo si considera nella prospettiva della risposta del credente. In termini tecnici si potrebbe dire che 5,12-21 tratta della redenzione oggettiva, mentre il cap. 6 di quella soggettiva: l'uomo è chiamato ad appropriarsi di quanto Dio gli mette a disposizione.


I due aspetti sono correlati secondo il principio di causa ed effetto: la grazia sovrabbondante procurata da Cristo diventa realtà viva del cristiano che se ne appropria sia mediante il battesimo sia mediante le continue scelte di vita. Anche da un punto di vista lessicale le due parti si richiamano, soprattutto per il continuo rimbalzare dei vocaboli «vita», «vivere». Schematicamente:

Il battesimo inserisce in Cristo e rende nuovi: vv. 1-11

Vivere con coerenza facendo di sé una continua offerta: vv. 12-14

Liberi dal peccato per produrre frutti di santificazione: vv. 15-23

Il battesimo inserisce in Cristo e rende nuovi

Testo: Rm 6,1-11

La conclusione del brano 5,12-21 che portava all'apoteosi della grazia che si ergeva vittoriosa sul peccato poteva depistare verso considerazioni illogiche oltre che strampalate. Di una di queste si fa portavoce il v. 1: «Che diremo dunque? Rimaniamo nel peccato perché abbondi la grazia?». La domanda può essere l'eco di un rivale di Paolo che volutamente o inconsciamente trae la conclusione che "più peccato significa più grazia". La risposta parte da un categorico «È assurdo!», perché si presuppongono peccato e grazia come due elementi concomitanti all'interno dell'uomo. La grazia invece deve prendere totale possesso dell'uomo e diventarne il principio ispiratore e operativo: «Noi, che già siamo morti al peccato, come potremo vivere ancora in esso?» (v. 2). Come si può notare, Paolo orienta la vita del cristiano con un richiamo squisitamente teologico, fondando l'imperativo morale «non con un 'tu devi', ma con un 'tu sei'»
.


Il cristiano non può restare sotto il dominio del peccato perché ha già fatto la sua scelta di passare dalla parte della grazia. Tale scelta prende il nome di battesimo. Di esso Paolo inizia a parlare al v. 3, e se ne serve per illustrare la sua dottrina della grazia. Il battesimo infatti rende evidente che i cristiani sono morti al peccato perché inseriti in Cristo, con lui sono stati sepolti
. Così strettamente vincolati a lui, hanno percorso le tappe che lui stesso ha attraversato, prima quella della morte e poi quella della risurrezione. Il fatto era reso visibilmente dalla pratica battesimale dell'antichità
, allorché il battezzando scendeva nell'acqua da cui veniva totalmente sommerso (battezzare significa immergere), segno quindi di morte, per poi risalire come segno della nuova vita.


Espresso in termini paradossali, lo scopo della morte è la vita; il morire diventa necessaria premessa per vivere. Così fu per Cristo, così lo è per il cristiano. La vita poi non riprende come prima, altrimenti il battesimo non sarebbe un evento ma un semplice episodio, un aneddoto di vita. Paolo lo ricorda bene e adduce ancora una volta Cristo come causa efficiente ed esemplare: «Come Cristo fu risuscitato dai morti per mezzo della gloria del Padre, così anche noi possiamo camminare in una vita nuova» (v. 4). Si lascia alle spalle un'esperienza che è altresì un mondo, con le sue abitudini e i suoi atteggiamenti che Paolo ama chiamare in modo complessivo ‘uomo vecchio’ (cf Col 3,9). Si tratta della degenerazione di quell'uomo che, creato a immagine di Dio (cf Gen 1,26), si è perduto nella ricerca della conoscenza al di fuori della volontà di Dio (cf Gen 2,17), divenendo facile preda del peccato e delle sue cupidigie. Quest'uomo, degno figlio di Adamo (cf 5,12), è l'uomo che deve sparire, cioè morire, per lasciar posto a un altro, l'uomo che vive la novità per eccellenza, quella della risurrezione. La novità prende i connotati di liberazione dal peccato (cf v. 7) e, più avanti, anche dalla legge (cf cap. 7).


La scelta operata con il battesimo, proprio perché legata a Cristo, ha valore definitivo e pressoché irrevocabile. È il pensiero affidato ai vv. 8-11. Il battesimo non si limita a rappresentare il fatto della salvezza, ma lo produce. Se fosse solo un atto umano o soprattutto umano, si limiterebbe ad un'esperienza interiore che, per quanto verace e profonda, rimarrebbe comunque marcata dal segno della transitorietà. Poiché il battesimo è primariamente un atto di Dio, e solo dopo una scelta e una risposta dell'uomo, quell'atto conserva il carattere di eternità che compete all'azione divina. L'opera di Dio passa per Cristo ed è a lui che si fa riferimento: Cristo non muore più, ha vinto la morte e il peccato; ora vive per Dio. Il legame con Cristo che si è instaurato nel battesimo porta alla logica conclusione: «Così anche voi consideratevi morti al peccato, ma viventi per Dio, in Cristo Gesù» (v. 11). Il battesimo cristiano anche in questo dimostra la differenza con le pratiche di abluzioni dei giudei: si compie una volta sola ed è un evento definitivo, perché un evento di vita collegato con la vita nuova del Cristo risorto, dopo essere passati attraverso l'esperienza di morte al peccato.


L'imperativo a camminare «in una vita nuova»
 del v. 4 viene concettualmente ripreso al v. 11 con il riferimento «viventi per Dio, in Cristo Gesù». Anche questo è un aspetto dell'uomo giustificato.

Vivere con coerenza, facendo di sé una continua offerta

Testo: Rm 6,12-14

Il concetto di camminare in novità di vita, si trasforma nei vv. 12-23 in quello di 'obbedienza’. Anche se i concetti si equivalgono, quello di obbedienza esprime più chiaramente la diretta partecipazione del soggetto: «Nell'obbedienza il cristiano segue l'orientamento della 'vita nuova' e si oppone alle perduranti pretese del peccato»
. Infatti, la parte esortativa che inizia al v. 12 si impegna ad illustrare tale novità di vita. Negativamente significa sottrarsi all'egemonia del peccato che opera spesso con la mediazione del corpo, che, non ancora rivestito di immortalità (cf 1Cor 15,54), può essere sede della concupiscenza. Si vive qui la duplicità cui è sottoposta continuamente la vita del cristiano.

La terribile possibilità che sussiste nell'uomo è ripresa, e anche più marcatamente, nella prima parte del v. 13 che usa il linguaggio militare. La traduzione italiana «strumenti» è in realtà in greco «armi» (hópla): «armi di ingiustizia» che fanno il gioco del peccato, inteso quasi come realtà personale e non tanto come una isolata trasgressione. Il battesimo mette l'uomo in condizione di trasformare quelle «armi di ingiustizia» in «armi di giustizia», come afferma positivamente la seconda metà del v. 13. L'uomo nuovo è colui che diventa capace, sempre perché inserito in Cristo, di offrire se stesso a Dio (cf 12,1), con un atteggiamento cultuale che abbraccia l'intera esistenza, caratterizzata così come un continuo dono. La novità di vita si vede anche in questo.


Nel riprendere al v. 14 il concetto che il peccato non potrà più dominare sul cristiano, si introduce il termine legge che tanta parte avrà nel capitolo successivo e lo si mette in contrasto con la grazia, che è la condizione tipica del battezzato. Che la legge serva molto al peccato, lo si è affermato in 5,20 e lo si tratterà ampiamente a partire da 7,7. Con il contrasto legge-grazia (più spesso peccato-grazia) sono presentati i due regni, o le due dominazioni, che possono esercitare il loro potere sui credenti. Ma il tempo nuovo è scoccato: «Il peccato infatti non dominerà più su di voi, poiché non siete sotto la Legge, ma sotto la grazia» (v. 14). Ritorna l'idea di 5,21: grazie a Cristo si è operato un cambiamento di regno e proprio per questo il cristiano è posto nella condizione di servire e obbedire a Dio. Questo sarà il tema dei prossimi versetti.

Liberi dal peccato per produrre frutti di santificazione

Testo: Rm 6,15-23

L'obiezione già apparsa al v. 1 conosce una nuova edizione al v. 15, alimentata dalla precedente affermazione del contrasto legge-grazia. Viene ripresentato, e con maggiore insistenza, l'impegno morale del cristiano. Vocaboli ricorrenti che danno l'intonazione al pezzo sono: «schiavi del peccato», «schiavi della giustizia», «obbedienza», «libertà».

Il v. 16 ricorda la regola notoria per cui un rapporto di schiavitù comporta l'obbedienza dello schiavo. Paolo prende l'esempio dalla sua cultura e dall'ambiente in cui vive. Non si pone qui il problema della schiavitù in quanto tale, né di temi ad essa connessi. Semplicemente, egli parte dalla elementare osservazione che lo schiavo dipende dal suo padrone e a lui obbedisce.

Nel presente caso il discorso è diretto alla comunità, rappresentata dal «voi». Essa può essere schiava di uno di queste due padroni, il peccato o Dio. L'uno esclude l'altro. Paolo gioca sul concetto di schiavitù, usandola in senso negativo quando il padrone è il peccato, in senso positivo quando la sottomissione è a Dio. Questi non è esplicitamente nominato, ma lo si identifica facilmente nel voluto contrasto del parallelismo e si nasconde dietro l'espressione «...dell'obbedienza che conduce alla giustizia» (alla fine del v. 16).


I due versetti che seguono spiegano prima di tutto che la scelta è caduta su Dio e perciò Paolo esclama «rendiamo grazie a Dio»
; quindi presentano come sia stato instaurato il nuovo rapporto di servizio con Dio, ancora una volta rappresentato nel termine «giustizia». La schiavitù dal peccato è superata con l'obbedienza all'insegnamento divino trasmesso. Da una parte sta quindi l'iniziativa divina che giunge alla comunità come insegnamento (possiamo leggere "Vangelo"), dall'altra sta la risposta pronta e amorosa («di cuore» v. 17) della comunità: «Il presente è caratterizzato dall'ubbidienza dei credenti, in funzione della quale Cristo ci ha reso liberi»
. Echeggia al v. 18, per la prima volta nella lettera, il vocabolario della libertà. Paolo dice che essa è possibile quando l'uomo è affrancato dal peccato e si mette sotto la signoria di Dio («servi della giustizia» v. 18b). Tutti sono ultrasensibili al tema della libertà, considerata giustamente un bene fondamentale dell'uomo. Eppure sotto quel nome passano le opinioni più strampalate. Paolo per il momento si limita a ricordare alla comunità che essa è stata liberata dal peccato e posta nella condizione di aderire a Dio. Possiamo dedurre che la piena libertà potrà essere esercitata e vissuta solo in una feconda relazione con Dio. Detto in termini assoluti: Lui è la libertà dell'uomo.


Un'espansione del pensiero giunge ai vv. 19-23 che utilizzano il contrasto cronologico ieri-oggi: «Quando infatti eravate schiavi del peccato... Ora invece...». Il tema è ancora quello della libertà, presentata in modo ambivalente, quasi fuorviante. Un tempo i cristiani di Roma erano «liberi nei riguardi della giustizia», cioè non avevano incontrato Dio. Qui abbiamo un 'uso povero' del termine «liberi», inteso semplicemente come una mancanza di rapporto: essi non avevano ancora fatto l'esperienza di Dio. Era una libertà poco invidiabile se produceva come frutto la morte. Per la nuova situazione incontriamo un 'uso ricco' del concetto di libertà e lo si vede bene nel risultato: «liberati dal peccato e fatti servi di Dio, raccogliete il frutto che vi porta alla santificazione». 'Santificazione' si distingue da 'santità': questa è un attributo che inerisce a Dio, colui che Isaia chiama il tutto santo (cf Is 6), mentre santificazione designa l'impegno dell'uomo a lasciar operare in lui la presenza di Dio che attraverso il suo Spirito (non per nulla chiamato "santo") produce la santificazione. Questo processo inizia col battesimo, si sviluppa in tutta l'esistenza e approda alla «vita eterna». Qui il frutto ha raggiunto la sua piena maturazione. L'itinerario ha condotto alla giusta meta, Dio stesso. È importante avere sotto gli occhi questa dimensione escatologica perché la meta sempre presente non solo orienta il cammino e illumina l'esistenza, ma pure sostiene nella fatica e incoraggia nei momenti difficili.


Il versetto finale, il 23, ricapitola le due possibili signorie, quella del peccato e quella di Dio, alle quali la comunità può sottomettersi. La loro radicale differenza affiora vistosamente dai risultati: morte per la prima, vita eterna in Cristo Gesù nostro Signore per la seconda. 

Il capitolo è stato un inno alla vita. Ma quale vita? Quella intesa come «essere insieme»
 e «comportarsi», la vita che inizia nel tempo e si perpetua nell'eternità. Il capitolo è iniziato con il battesimo che, rendendo l'uomo intimamente partecipe della morte e della risurrezione di Cristo, lo ha messo in condizione di «camminare in una vita nuova» (v. 4). Il capitolo termina con il richiamo al dono di Dio «la vita eterna in Cristo Gesù nostro Signore» (v. 23). Tra la possibilità iniziale e il dono finale si colloca la scelta dell'uomo che deve essere una scelta di vita. Egli ne ha la concreta possibilità perché dotato, a partire dal battesimo, di quella libertà che lo tiene lontano dal peccato e lo rende obbediente a Dio. Paolo non concretizza le modalità, né indica precisi percorsi di vita. Entrerebbe in una casistica infinita. Gli basta – e per noi è molto – affermare la nobile condizione dell'uomo battezzato, considerato un uomo libero, capace di scelte autonome e positive.

Le conseguenze di tale visione della vita e dell'uomo sono oggi più che mai importanti e devono far riflettere per correggere alcune deviazioni del nostro tempo. Se da un lato la sensibilità moderna rivendica all'uomo il diritto assoluto di libertà e di scelta, dall'altro lato spesso umilia lo stesso uomo, paventando i suoi molteplici condizionamenti (psicologici, familiari, sociali…) che lo renderebbero incapace, o almeno molto limitato, per scelte autonome. I risultati di questi due atteggiamenti estremi sono devastanti: nel primo caso abbiamo il "superuomo" che è norma a se stesso, nel secondo un "infrauomo" che non è più responsabile di sé e delle sue azioni.

Paolo ha messo in luce la dignità dell'uomo, la sua libertà e quindi la possibilità di scelta. Non ha taciuto la realtà di una schiavitù dal peccato, anche se la sua attenzione verteva al positivo, all'uomo che vive "liberato dal peccato". Ora passa in rassegna una seconda liberazione.

3.  L’UOMO LIBERATO DALLA SCHIAVITÙ DELLA LEGGE: 7,1-25
Dopo quella dal peccato viene ora la liberazione dell'uomo dalla legge. L'idea non sopraggiunge nuova perché Paolo aveva già fatto affermazioni pesanti contro la legge: «per le opere della Legge nessun sarà giustificato davanti a Dio, perché per mezzo della Legge si ha (solo) la conoscenza del peccato» (3,20); «ora invece, indipendentemente dalla Legge, viene manifestata la giustizia di Dio» (3,21); «la Legge poi sopravvenne perché abbondasse la colpa» (5,20). Lo stesso Paolo, in modo apparentemente contraddittorio, riconosce il valore della legge: «Togliamo dunque ogni valore alla Legge mediante la fede? Nient'affatto, anzi confermiamo la Legge» (3,31).

Il tema era complesso e di bruciante attualità. All'apparenza poteva interessare i giudeo-cristiani che si interrogavano sul modo di relazionarsi alla legge di Mosè con domande del tipo: «se il cristiano era liberato da Cristo, erano decaduti oppure no i suoi doveri verso la legge?»
. In realtà Paolo propone un discorso più articolato che supera la contingenza storica e orienta verso una soluzione globale che interessa tutti.

Possiamo articolare il cap. 7 nel seguente modo:

Dalla signoria della legge a quella dello Spirito: vv. 1-6

Io sotto la legge di peccato e di morte: vv. 7-25

· sotto la legge di Dio, in sé buona: vv. 7-13

· sotto la legge interiore. Grido di vittoria: vv. 14-25

Dalla signoria della legge a quella dello Spirito

Testo: Rm 7,1-6

Quanto l'argomento sia delicato lo si vede anche dal modo diplomatico con cui Paolo inizia a trattarlo. Si rivolge ai suoi lettori servendosi del temine «fratelli», non più usato dopo 1,13, e dice di indirizzarsi «a gente esperta di legge». Dopo questa captatio benevolentiae entra nel vivo dell'argomento e cita un principio del diritto matrimoniale: la donna è legata al marito finché questi vive, ma quando muore, ella è libera. Egli vuol dimostrare che, con la morte, qualcosa si scioglie. Questo gli serve per un'applicazione ardita, con qualche sobbalzo per la nostra logica: «Alla stessa maniera, fratelli miei, anche voi, mediante il corpo di Cristo, siete stati messi a morte quanto alla Legge, per appartenere a un altro, cioè a colui che fu risuscitato dai morti, affinché noi portiamo frutti per Dio» (v. 4). Paolo pensa ai cristiani che con il battesimo sono morti con il corpo di Cristo (cf v. 1) («consepolti» diceva in 6,4), ma allaccia la conseguenza al v. 3: quindi essi appartengono a un altro.

L'argomentazione serve a Paolo per affermare il carattere transitorio della legge e la possibilità di essere da essa liberati.


La liberazione dalla legge si percepisce meglio pensando che è cambiata l'alleanza stabilita da Dio con l'uomo. Una nuova economia si profila all'orizzonte, la stessa che i profeti avevano scrutato e di cui avevano parlato con tanto calore: «Questa sarà l'alleanza che io concluderò con la casa di Israele dopo quei giorni, dice il Signore: Porrò la mia legge nel loro animo, la scriverò nel loro cuore. Allora io sarò il loro Dio ed essi il mio popolo» (Ger 31,33); «Porrò il mio spirito dentro di voi e vi farò vivere secondo i miei statuti e vi farò osservare e mettere in pratica le mie leggi» (Ez 36,27). Paolo raccoglie la tradizione profetica e parla di un servizio «nel regime nuovo dello Spirito e non nel regime vecchio della lettera» (v. 6). Se l'alleanza è nuova, i comandamenti devono essere visti a partire dalla nuova alleanza. La legge sussiste ancora, ma è quella che attinge alle profondità del cuore infiammato dallo spirito e non quella che fuoriesce dai laboratori esegetici degli esperti di diritto. È la legge dello Spirito e non quella degli uomini. Verso lo Spirito sarà orientato tutto il pensiero del cap. 8. Per il momento rimane la legge e il suo strascico di problemi, anche se già balugina davanti agli occhi la possibilità di entrare sotto la signoria dello Spirito.

Io sotto la legge di peccato e di morte

Testo: Rm 7,7-25

Preferiamo tenere unito il pezzo perché parla del dialettico rapporto tra l'io e la legge. Riconosciamo pure la possibilità di una distinzione, perché "legge" intende due cose diverse, quella di Dio e quella interiore. Della prima si parla nei vv. 7-13, della seconda soprattutto nei vv. 14-25, anche se mescolata con la prima. Alla fine, un grido di vittoria apre uno spiraglio di luce in questa pagina drammatica.

Versi 7-13

Paolo parla ora in prima persona. Ma l'«io» da lui usato supera la sua persona e investe ogni uomo. Egli sta facendo delle riflessioni che vanno oltre la sua diretta esperienza perché ripropongono una situazione comune a tutti gli uomini. Il suo «io» rappresenta l'uomo in generale
.

Paolo aveva poco prima espresso affermazioni dure che avevano rasentato una specie di terrorismo psicologico e teologico: «passioni peccaminose stimolate dalla legge… siamo stati liberati dalla legge». Egli se ne rende conto e si fa interprete dell'evidente difficoltà intavolando una discussione sul significato e sul compito della legge. Qui egli sta usando il termine legge nel senso giuridico di ordinamento ed è essenzialmente la legge di Dio. Non intende riferirsi esclusivamente alla legge mosaica, alla quale peraltro allude citando una proibizione del Decalogo («non desiderare»: Es 20,17; Dt 5,21), ma ad ogni disposizione divina che viene qui richiamata come «comandamento». Anche per questo aspetto le sue considerazione rivestono carattere veramente universale.


Il discorso si sviluppa come una piccola drammatizzazione che vede in scena, quasi fossero tre personaggi, l'«io», la legge, il peccato. Tutto prende avvio dalla legge che fissa un limite, il «non desiderare», e subito fa scattare una concupiscenza (peccato), che è l'affetto smodato di ribellarsi a quel limite. Così l'«io» si trova lacerato in se stesso, sollecitato a seguire l'istinto piuttosto che la verità. Il v. 11 riproduce i tre attori nella loro funzione: il peccato è l'attore principale con il ruolo di seduttore, l'«io» è la vittima, il comandamento (o legge) è lo strumento di cui il peccato si serve per compiere la sua azione malefica. La legge, pensata come strada di vita, si rivela di fatto sentiero di morte. Non era suo intento, ma in effetti ha fatto il gioco del peccato. Perciò Paolo aveva poco sopra azzardato una forte affermazione: «senza la Legge infatti il peccato è morto» (v. 8).


Qualcuno potrebbe trarne un'indebita equazione mettendo sullo stesso piano legge e peccato. Era la domanda del v.1, che Paolo controbatte, affermando con solare chiarezza la positività della legge (o precetto): «Così la Legge è santa e santo, giusto e buono è il precetto» (v. 12). La sfilata di aggettivi positivi vuole fugare ogni dubbio circa il valore della legge. Eppure l'enigma rimane: se essa è buona perché il risultato è negativo?

Un aiuto alla non facile comprensione del problema può venire da un'esemplificazione di Cirillo di Alessandria. Egli scrive: «Immaginiamo, per esempio, un'ampia strada che conduce ad un certo posto; poniamo che vi siano state gettate molte pietre e, se volete, che siano state scavate anche delle buche; immaginiamo ancora che ci siano delle persone che camminano su questa strada di notte al buio, e inciampano continuamente in quegli ostacoli e cadono involontariamente nelle buche. Stando così le cose, uno prende una fiaccola e la mette esattamente nel trivio, rendendo così gli ostacoli visibili a chi si trova per strada, non perché vi inciampi ancora, piuttosto perché li scavalchi ed eviti di farsi male. Orbene, ha fatto male la luce a rivelare il pericolo? O non bisogna  ammettere piuttosto che ha reso ai viandanti un grande servizio e ha fatto diventare il cammino più sicuro? ... Non possiamo per questo ragionevolmente considerare o definire la legge come peccato...! Essa è piuttosto ... ciò che rivela il peccato»
. Secondo l'esempio, dunque, la luce (= legge) rende il positivo servizio di mostrare il pericolo; nello stesso tempo ha mostrato tanta nefandezza. Il negativo non è stato causato o creato dalla luce (= legge), ma solo evidenziato.

Nel tentativo di scagionare la legge da un'intrinseca colpevolezza
, al v. 13 Paolo le riconosce il valore di bene e tuttavia richiama ancora la sua condizione di strumento involontario per l'espansione del peccato. Di fatto l'uomo si trova in una situazione confusa, precaria, pasticciata.

I versi 14-25

Testo: Rm 7,14-25

Il discorso continua con un'impostazione un po' diversa. I verbi sono ora al presente e non più al passato come nel brano precedente. In più, il taglio è fortemente antropologico. Accanto ad una legge, buona ma inefficace, si pone un'altra legge, quella che Paolo, e con lui ogni uomo, scopre in sé. Paolo parla di un'altra legge, sostanzialmente diversa dalla prima anche se identificata con lo stesso vocabolo («legge», nómos). Ha la caratteristica di essere interiore («io trovo in me queste legge» v. 21) ed esclusivamente negativa («legge del peccato» v. 25). Per evitare la confusione di vocaboli, la chiamiamo "marasma".

L'uomo è tiranneggiato tra la legge che è un ideale di bene e il marasma che come una zavorra lo trascina al male. È di rara efficacia psicologica e di profonda dottrina teologica la descrizione della lotta interiore
 a partire dal v. 14, dove continua, in modo più forte, il richiamo all’«io». Paolo avverte profondamente la lacerazione interiore dell'uomo che fa quello che non vorrebbe fare, dominato com'è dal peccato. In 5,12 si era detto che il peccato era entrato nel mondo e con lui la morte, in 5,21 che «aveva regnato» con la morte. Il peccato, quasi personificato, è l'acerrimo nemico dell'uomo e la causa principale del marasma.

Lo scontro che si verifica all'interno dell'uomo è magistralmente espresso ai vv. 18-19: «Io so infatti che in me, cioè nella mia carne, non abita il bene; in me c'è il desiderio del bene, ma non la capacità di attuarlo; infatti io non compio il bene che voglio, ma il male che non voglio». La potente espressione, sintesi di un'ottima introspezione psicologica, che potremmo chiamare la "non-identità dell'io", riassume il dramma di ogni uomo. Ognuno prova una lacerazione che è quasi dissociazione: «Questo io, che non si comporta più come io, altro non è che un involucro nel quale "alloggia" il peccato. Il peccato ha sfrattato l'io in modo che esso è divenuto un non-io»
. Certo, la libertà dell'uomo rimane, anche se gravemente compromessa.

Secondo Paolo, l'uomo vive una ben misera situazione perché ha la strada tracciata dalla legge ma sente il peso del marasma che ha dentro di sé. Ne viene uno sfogo che è anche un gigantesco grido di aiuto: «Sono un povero infelice! Chi mi libererà da questo corpo di morte?» (v. 24). Il capitolo termina con un grido di vittoria. In una frase di 12 parole: «Siano rese grazie a Dio per mezzo di Gesù Cristo nostro Signore» (v. 25a), c'è il messaggio di un intero libro, o meglio, di tutta la storia tra l'uomo e il suo Dio. Il rendimento di grazie è un grido di esultanza perché Cristo è la reale opportunità di uscire dal tunnel tenebroso in cui si trova l'uomo.


Il capitolo si conclude con il richiamo alla situazione dell'uomo, ancora lacerato tra legge e marasma
. Nessuno deve illudersi che tale condizione appartenga solo a un remoto passato. Il richiamo, rendendo drammatico il momento presente, invoca un intervento radicale che sarà apportato dal capitolo successivo.

La ricchezza antropologica e teologica di questo capitolo consiste nell’unire alla già preziosa visione veterotestamentaria dell’uomo il contributo specificamente cristiano. La persona umana, ferita dal peccato, è sbriciolata nella sua unità, umiliata nelle sue aspirazioni. Vede il bene, ma non trova in sé la forza per compierlo. Avverte il bisogno urgente di un rinnovamento ontologico. Paolo lo indica con chiarezza in Cristo. Lui solo conosce veramente il cuore dell’uomo ed è capace di rinnovarlo. Tra i molti testi che potrebbero illustrare e ampliare questo concetto, citiamo un famoso passo del Concilio Vaticano II: «In realtà solamente nel mistero del Verbo incarnato trova vera luce il mistero dell'uomo. Adamo, infatti, il primo uomo, era figura di quello futuro e cioè di Cristo Signore. Cristo, che è il nuovo Adamo, proprio rivelando il mistero del Padre e del suo amore svela anche pienamente l'uomo all'uomo e gli fa nota la sua altissima vocazione»
.


Da qui nasce l'urgente necessità di gridare a tutti gli uomini la novità portata da Cristo. 

EXCURSUS 6

L'«IO» DEL CAPITOLO SETTE

Paolo era partito dal dramma universale che vedeva come attori Adamo e Cristo e quindi la morte e la vita. Poi, all'inizio del capitolo sette introduce la legge e, a partire dal v. 9, presenta un nuovo, inaspettato attore, citato con il pronome personale «io». Esso attraversa il capitolo per ben 7 volte, lanciando al v. 24 un grido impressionante: «io uomo sventurato!» (v. 24). 

A chi si riferisce questo «io»? Chi è l'uomo che si nasconde dietro questo pronome? È un individuo o una collettività? È il pagano o il cristiano?

La problematica, come si può facilmente immaginare, è complessa, e perciò non sorprende che l'«io» sia stato variamente interpretato. Nel passato la critica, per lo più, concordava nel proporre un'interpretazione autobiografica: Paolo descriverebbe la sua esperienza personale di giudeo che educato alla legge mosaica, e, di conseguenza, coinvolto dal mistero dell'iniquità, viene in un secondo momento liberato da Gesù Cristo. In chiave autobiografica interpreta ancora qualche moderno. O. Michel, per esempio, pensa a Paolo che, senza fare una confessione, ritiene di non essere estraneo al dramma.

Oggi la maggioranza degli studiosi si orienta diversamente, pensando ad uno stile. Anche nei salmi e inni di Qumran si trova un «io» che designa spesso una collettività
. L'«io» non sarebbe quindi di un individuo, ma di un gruppo, di un tipo. Di quale?

Tra gli antichi, Sant'Agostino lo attribuì dapprima solo all'uomo non ancora trasformato dalla grazia,  ma poi lo riferì anche al cristiano. Huby e Benoit pensano che Paolo riferisca l’«io», in una dimensione superindividuale, al popolo d'Israele e alla sua storia di salvezza prima e dopo la ricezione del precetto mosaico. Questo ha permesso al popolo di conoscere maggiormente la propria realtà di infedeltà a Dio indicandogli, però, nello stesso tempo la giusta direzione nel suo cammino storico e spirituale verso la terra promessa. 

Lyonnet e Käsemann ipotizzano questo «io» superindividuale a partire però dall'esperienza di Adamo e Eva. Costoro ricevono il comando divino di non mangiare dell'albero. Contro tale precetto sono spinti dal serpente che li tenta e a causa della trasgressione sperimentano la paura e la morte. La loro esperienza sarà poi quella del popolo ebraico e di ogni uomo. 

Altri ancora vedono nell'«io» l'uomo decaduto e non rigenerato dalla grazia, ma molti autori includono anche il cristiano. Tra questi ultimi incontriamo A. Feuillet che ritiene di leggere qui la prospettiva universale, valida per tutti gli uomini e quindi anche per i cristiani. Certamente i riferimenti all'uomo non ancora trasformato dallo Spirito sono evidenti oltre che numerosi; 7,23-25 richiama diversi testi pagani tra cui, ad esempio, quello famoso di Ovidio: «Video meliora proboque, deteriora sequor»
. Ma esistono molti argomenti per leggere 7,14-25 riferito ai cristiani, nei quali continua la lotta interiore; i verbi al presente denotano che tale lotta rimane attuale e continua anche nell'uomo rigenerato dalla grazia. 

Si conclude allora che l'«io» è quello di ogni uomo, anche del cristiano redento.

4.  VITA NUOVA DA FIGLI DI DIO, NELLO SPIRITO: 8,1-30

Il progetto tratteggiato al cap. 5 dichiarava il primato della grazia e prospettava una nuova umanità a partire da Cristo. La realizzazione ha incominciato a prendere forma nei capp. 6-7. Abbiamo visto che l'uomo è chiamato a beneficiare dell'opera di Cristo con un duplice movimento, uno di avvicinamento/inserimento mediante il battesimo e uno di allontanamento/separazione dal peccato e dalla legge. Manca ancora qualcosa di fondamentale alla realizzazione del progetto, qualcosa, o meglio qualcuno, che renda operativa la salvezza di Cristo.

Il cap. 7 si chiudeva con una angosciosa domanda alla ricerca di un liberatore e contemporaneamente con la serena speranza di poterlo trovare in Cristo, cui era indirizzata una preghiera di ringraziamento. Il cap. 8 dà spessore storico-teologico a tale speranza ed ha come tema la nuova condizione esistenziale del credente che, ormai liberato dalla potenza del peccato, della morte e della legge, è in tensione, sotto la guida e la mozione dello Spirito, verso la pienezza della redenzione.

Il pensiero di Paolo si muove tra due poli, la constatazione di una liberazione già avvenuta e l'attesa di una salvezza non ancora raggiunta. Il duplice aspetto, lungi dall'essere contraddittorio, ricorda che il passaggio dalla vita secondo la carne alla vita secondo lo Spirito è nello stesso tempo opera di Dio e opera dell'uomo, opera già compiuta e opera da compiere.


I commentatori sono concordi nel ritenere che la lettera raggiunga qui una «prima possente conclusione»
 perché l'uomo, oltre che godere della certezza della salvezza, la può sperimentare come attuale. Quindi già l'uomo sperimenta una trasformazione radicale che prende il nome di figliolanza divina, anche se manca una pienezza verso la quale è in cammino
. In tutto questo l'uomo gode di una guida dello Spirito . 


A livello di struttura, possiamo individuare:

Vita da liberi nello Spirito: vv. 1-13

La figliolanza divina vv. 14-30


- Lo Spirito rende figli di Dio: vv. 14-18


- Speranza di trasformazione radicale e totale: vv. 19-30

Inno finale: vv. 31-39

L'esuberanza del capitolo viene dalla certezza della salvezza che l'uomo ottiene da Cristo e che conserva in una vita vissuta nello Spirito. Il discorso passa dolcemente da Cristo allo Spirito che ne raccoglie l'eredità e rende attuale l'opera del Padre. Il capitolo fa respirare un'aria trinitaria che regge e alimenta la vita del cristiano
.

L. Cerfaux ha giustamente osservato che la forma trinitaria della vita cristiana fornisce lo schema della prima parte della lettera (capp. 1-8): nei capp. 3-4 è posta più in evidenza l'iniziativa del Padre; nei capp. 5-7 più quella del Figlio, nel cap. 8 più quella dello Spirito. Ricordiamo comunque che si tratta di diversi aspetti o sottolineature dell'unica attività salvifica della Trinità
.


Infatti, mentre il cap. 6 affermava che era Cristo a liberare l'uomo dal peccato e dalla morte per farlo accedere alla vita, al cap. 8 è lo Spirito a compiere la stessa opera. Troviamo qui quel parallelismo tra la missione di Cristo e quella dello Spirito che compare nel Quarto Vangelo, oppure la corrispondenza stabilita da Luca tra l'azione di Gesù nel Terzo Vangelo e l'azione dello Spirito nel Libro degli Atti. Anche la teologia paolina lega intimamente lo Spirito a Cristo: occorre lo Spirito per appartenere alla sfera del Risorto.

Lo Spirito è il centro focale del cap. 8. Lo si nota anche dalla ricorrenza del termine, ben 20 volte in questo capitolo su un totale di 32 in tutta la lettera. Ripetuto più volte, il nome designa a seconda dei casi:

- lo Spirito stesso di Dio, persona divina distinta, fonte di vita soprannaturale (cf vv. 9.11);

- la sua comunicazione, la grazia (cf vv. 4.6.9);

- lo spirito dell'uomo trasfigurato da questa comunicazione (cf v. 10).


Paolo può ben parlare dello Spirito perché conosce la tradizione profetica che additava gli ultimi tempi come l'era dello Spirito (cf Ez 36,26-27; Gioele 3,1-3), e, più ancora, perché di lui aveva sperimentato le vistose manifestazioni che a Corinto e altrove esprimevano i carismi dati per la crescita delle comunità cristiane. Paolo poteva quindi documentare la nascita del mondo nuovo, quello inaugurato da Cristo e reso vivo dallo Spirito. 

Vita da liberi nello Spirito

Testo: Rm 8,1-13

L'apertura del capitolo si aggancia, anche attraverso il «dunque» iniziale, a quanto detto precedentemente, dando l'impressione di un discorso che continua. Il grido di aiuto e di vittoria di 7,24-25 («Chi mi libererà da questo corpo di morte? Siano rese grazie a Dio per mezzo di Gesù Cristo nostro Signore!») trova ora la sua conferma e giustificazione. Il v. 1 esplicita e chiarisce il motivo del ringraziamento: «ora non c'è nessuna condanna per quelli che sono in Cristo». Cristo è la libertà da quella condanna che è anche morte. Si profila la possibilità di un'esistenza diversa che trova nei vv. 2-4 la sua motivazione storica e teologica. In essi è rappresentata in miniatura la storia della salvezza ad opera della Trinità: Il Padre invia il Figlio, questi prende un corpo mortale attraverso il quale opera la radicale trasformazione della natura umana, restituita a vita nuova e alimentata dallo Spirito che orienta la nuova esistenza dei credenti (= noi).

La mirabile sintesi teologica di Paolo utilizza le parole in modo polivalente e non favorisce l'immediata comprensione. Già abbiamo visto al capitolo precedente l'uso ambivalente del vocabolo «legge». Anche ora sono presenti salti di significato di cui il lettore deve rendersi conto: espressioni come «legge dello Spirito»,  «giustizia della legge» sono da intendere in senso positivo, mentre una come «legge del peccato» ha senso negativo. Lo stesso dicasi per il vocabolo «carne»: il Figlio che «viene in una carne» significa che ha preso la natura umana e ha quindi valore positivo, a differenza di «camminare secondo la carne» che ha valore negativo.


Il capitolo segna il grande trapasso all'azione dello Spirito. Qualche autore propone di completare il v. 1, al fine di chiarirne il pensiero, e formula così: «Non vi è alcuna condanna per coloro che vivono in Cristo Gesù, giacché lo Spirito ci ha liberati dal peccato e dalla morte»
. L'aggiunta ha l'intento di mostrare subito l'azione dello Spirito. Di lui si era già parlato. Ricordiamo, ultimamente, il passo di 7,5-6 dove si prospettavano le due signorie, quella della carne e quella dello Spirito. Poi il discorso era slittato verso l'uomo oppresso dal peccato. Ora il tema è ripreso e sviluppato a tutto vantaggio dello Spirito. 

Lo Spirito è posto in dialettica relazione con la carne, formando una delle ben note antitesi paoline
. I due termini sono complessi nel loro significato, come si vede dall'uso abbondante e variegato (cf vv. 4.5.6.8-9.12.13). In termini semplificati possiamo dire che quando sono usati in antitesi indicano i due principi che orientano tutto l'uomo: il suo vivere, il suo pensare, il suo agire. La carne è il principio di mediazione negativa che contamina tutto l'essere, è lo strumento del peccato e quindi produce la morte: «La carne è come una potenza, un "principio", a cui l'uomo è sottomesso senza possibilità di opporre un'effettiva resistenza; e questa potenza è per sua natura nemica di tutto ciò che appartiene al mondo di Dio»
. In una parola, essa designa tutta la miseria dell'uomo che non è  afferrato dallo Spirito.

 Lo Spirito designa la natura di Dio e l'influenza divina sull'uomo che si dispiega comunicando, donando e trasformando chi accetta di essere salvato. Egli è il principio positivo che rende partecipi della vita divina nel tempo, in attesa di un compimento nell'eternità: «Lo Spirito è per i credenti e battezzati il dono della salvezza in un tempo intermedio»
. Di fatti si parla di «primizie» (Rm 8,23) o della «caparra» (2Cor 1,22; 5,5) dello Spirito, lasciando percepire una realtà che attende la sua pienezza. 


L'antitesi paolina non deve essere scambiata e confusa con altre, simili solo in apparenza. Il mondo greco, per esempio, conosceva l'antitesi anima e corpo, di cui era fatto necessariamente l'uomo, la prima spirituale e di valore, il secondo materiale e senza valore. Paolo non si muove in questa linea, perché considera l'uomo come unità psicofisica e non come composto, alla maniera greca. Inoltre, ed è la seconda differenza, per lui carne e spirito non sono due elementi necessari che formano e devono accompagnare, in forma lacerante, l'esistenza dell'uomo. Per lui l'antitesi è così radicale che la presenza di un principio elimina l'altro: o carne o Spirito. Infine, terza differenza, carne e Spirito hanno ben diversa origine, la prima appartiene al mondo degradato del peccato di cui è insieme causa e destinataria, lo Spirito invece è dono di Dio, principio di vita nuova, come era stato precedentemente annunciato: «La speranza poi non delude, perché l'amore di Dio è stato riversato nei nostri cuori per mezzo dello Spirito che ci è stato dato» (5,5). Su tale dono, che fonda e caratterizza la vita del credente, si concentra ora l'attenzione.

Lo Spirito opera incominciando con una specie di "pulizia", in quanto libera da una legge schiavizzante che ordina ma non aiuta ad eseguire quanto è stato comandato. Forse non è a caso che il dono dello Spirito alla comunità ecclesiale sia stato dato il giorno di Pentecoste. Questa festa giudaica aveva inizialmente un significato agricolo in quanto festa del raccolto (cf Nm 28,26ss.), ma in seguito assunse il significato di festa del conferimento della legge al monte Sinai e dell'alleanza. Proprio in quel giorno il dono dello Spirito sembra sostituirsi alla legge antica. È la Pentecoste cristiana
. 

Paolo non parla di Pentecoste, ma del dono dello Spirito. Egli è il principio interiore che guida l'uomo, come se gli "zampillasse dentro", secondo la bella immagine del Quarto Vangelo (cf Gv 4,14; 7,38-39). Si parla di «legge dello Spirito» nel senso che Lui è la nuova legge, principio di rinnovamento interiore e quindi di vita nuova. È la legge dell'amore, di cui è capace il cuore umano quando è invaso dallo Spirito (cf 5,5).

Va subito notata la stretta relazione tra Gesù e lo Spirito. Questi è principio di vita «in Cristo Gesù» (v. 2) e più avanti è chiamato «Spirito di Cristo» (v.9). Egli è da collegare con la Pasqua di Gesù, è uno Spirito pasquale, il "soffio" del Risorto. Suo compito è di restituire la vita che il peccato e la morte avevano distrutta. Quando si dice che lo Spirito dà la vita, dobbiamo intendere «dà la vita di Cristo», dà la vita divina dell'uomo Dio. Egli viene a noi da Cristo; «è lo Spirito Santo in quanto in Cristo "si è abituato a vivere con gli uomini, che ha riempito e santificato il Capo e da lui si diffonde nelle membra per fare con esse "un solo corpo e un solo Spirito"»
.

I vv. 2-4 incorniciano mirabilmente l'opera dello Spirito, di Gesù e del Padre mostrando la Trinità come sorgente di vita per l'uomo. Scompare l'uomo disperato e senza scampo del cap. 7, asservito alla crudele legge, causa di peccato e di morte e affiora un uomo libero.


Lo Spirito lo immette nella nuova dimensione e gli permette di svilupparsi. Egli dono, grazia da accogliere. Dipende quindi dall'uomo accettare o meno, lasciarsi plasmare dallo Spirito o continuare ad essere l'uomo lacerato. I vv. 5-8 offrono il quadro antitetico delle due modalità di esistenza, l'una all'insegna della carne, l'altra dello Spirito. Paolo non ammette "un uomo in sé" come lo potrebbe intendere la moderna psicologia. Per lui l'alternativa è semplice e radicale: o l'uomo è mosso dallo Spirito e allora ha la prospettiva della vita, o l'uomo è guidato dalla carne e allora ha solo un destino di morte.

Paolo ricorda la felice scelta fatta dai cristiani di Roma e allora il suo linguaggio teologico si tinge di delicata esortazione. Egli sollecita a perpetuare tale scelta affinché la vita possa continuare a svilupparsi. La dolce nota della vita intona l'appassionante tema della figliolanza divina.

La figliolanza divina

Testo: Rm 8,14-30

L'esperienza dello Spirito è ora tematizzata come figliolanza divina che è un dono già ora fruibile, in attesa di un godimento pieno. Sull'arco di questo "già e non ancora" si stende l'azione della speranza che ingloba tutto, mondo esterno compreso. Il v. 14 è la tesi teologica che regge tutto il brano, fondata su due poli, la guida dello Spirito e la figliolanza divina. 

Lo Spirito rende figli di Dio

La presenza dello Spirito in noi è misteriosa perché non la si conosce direttamente. Possiamo dire che la si coglie soprattutto nei suoi effetti. Uno di questi è quello di rendere gli uomini figli di Dio. Il tema attraversa tutta la storia delle religioni, da quella greca a quella ebraica
, perché sempre l'uomo ha cercato di relazionarsi con la divinità. Ora la situazione cambia radicalmente e diviene innovativa.

Lo sforzo dell'uomo è preceduto dall'impegno di Dio di cercarlo. Dio, mediante il suo Spirito, raggiunge l'uomo, e lo promuove alla comunione con sé, rendendolo suo familiare, e infondendogli la stessa vita divina. Mosso sempre più efficacemente dallo Spirito, condotto da questo Altro, l'uomo agisce sempre più da figlio e sempre meno da schiavo. Questo Altro che guida il discepolo si assimila così da formare una profonda unità con il discepolo stesso. Non per nulla le facoltà superiori dell'uomo, una volta divinizzate, si chiamano esse stesse 'spirito'. Esiste quindi intima armonia tra la condotta dell'uomo virtuoso e ciò che vuole il suo essere profondo. La sua volontà, felicemente orientata dallo Spirito, lo porta a sentirsi figlio e quindi autorizzato a rivolgersi a Dio con il tenero appellativo di Abbà. 

Questo termine aramaico merita una parola esplicativa
. Formula sconosciuta al giudaismo, è invece caratteristica del Figlio di Dio, Gesù Cristo. Lui solo poteva dire in tutta libertà tale titolo (cf Mc 14,36) e lui solo poteva autorizzare i credenti a ripeterlo (cf Gal 4,6). Giunge così a conclusione il cammino dell'Antica Alleanza: si era partiti da una paternità rispettosa ma lontana e si arriva ad una paternità, sempre rispettosa, ma confidenziale. Gesù ha insegnato a colloquiare con Dio con il linguaggio semplice, spontaneo e fiducioso del bambino che si rivolge a suo padre chiamandolo teneramente 'papà', 'babbo'.


A proposito di paternità-figliolanza, il racconto evangelico registra un sostanzioso cambiamento. Gesù distingue prima della risurrezione tra mio Padre e vostro Padre, per segnare una netta distinzione esistente; l'unico caso in cui parla di 'Padre nostro' è quando insegna ai discepoli la preghiera che sarà il distintivo della nuova comunità: dice 'Padre nostro' per insegnare come rivolgersi a Dio (cf Mt 6,9). Ma dopo la risurrezione, il Padre di Gesù diventa il Padre dei discepoli. Il fatto è tanto importante che Gesù lo ricorda con solennità alla Maddalena perché lo comunichi agli altri: «Va' dai miei fratelli e di' loro: Salgo al Padre mio e Padre vostro» (Gv 20,17). Ora non si tratta più di distinguere ma di affermare che l'intimo legame tra Gesù e il Padre passa, in un certo modo, anche ai discepoli. Questo avviene dopo la risurrezione ed è il frutto dell'opera redentrice che ha reso i discepoli 'figli' e, secondo la bella espressione dei Padri, «figli nel Figlio». Grazie al Figlio, i credenti sono diventati i figli dell'eterno Padre. Lo Spirito Santo è colui che trasmette ai cristiani i sentimenti filiali che sono propri di Gesù, e anch'essi, di conseguenza, possono rivolgersi a Dio e chiamarlo Abbà.


A noi è concesso di ripetere questa dolce parola, grazie allo Spirito. Così commenta un autore antico: «È come una madre che insegna al proprio bambino a dire 'papà' e ripete tale nome con lui, affinché lo porti all'abitudine di chiamare il padre anche nel sonno»
. Solo lo Spirito Santo può infondere il sentimento della figliolanza divina, e quindi farci sentire figli di Dio.

Lo Spirito non cessa di stupire per la trasformazione che è in grado di operare. Lo si vede anche nella preghiera. La sorprendente e piacevole novità è che lui prega in noi. Ma non solo. Egli insegna a pregare. I vv. 26-27 ci aiutano a scoprire il fondamento teologico della preghiera. Se l'uomo è stato liberato dalla legge del peccato e della morte, perché rimane questo gemito e questo bisogno di pregare che sale dallo stesso creato e dal cuore dell'uomo? Dove sta la debolezza che postula l'intervento dello Spirito? Non siamo forse già portatori dello Spirito che ci ha resi figli di Dio? Certamente lo siamo, però manteniamo lo status di uomini pellegrini verso l'Assoluto, uomini in cammino verso una pienezza. Poco prima, ai vv. 23-24, è stato detto che «nella speranza siamo stati salvati»: la speranza indica che la meta sta davanti a noi, ma non è stata ancora raggiunta. La preghiera dei cristiani si spiega in questa tensione tra il dato reale della figliolanza e la speranza che sostiene e alimenta il cammino verso la meta. Noi non potremmo pregare se non avessimo la primizia dello Spirito, noi non dovremmo pregare se avessimo la pienezza dello Spirito. La preghiera diventa allora ‘gemito’, espressione di un anelito verso la piena libertà dei figli di Dio e somiglia - per usare l'ardita immagine di Paolo - ai gemiti di una partoriente (cf v. 22).


La debolezza sta nel fatto che noi non sappiamo che cosa domandare e abbiamo forte titubanza anche sul 'come' pregare. Lo Spirito soccorre la nostra povertà che sussiste per il perdurare dell'uomo vecchio che, una volta morto, continua a rinascere come un'erba mala di cui non si è riusciti a tagliare le radici fino in fondo. Eppure a noi sembra così facile chiedere e le nostre preghiere pullulano di richieste. Da questa illusione dobbiamo liberarci per non cadere in grossolani e madornali errori
.


Gesù aveva istruito i suoi discepoli offrendo loro un esempio di preghiera con una precisa gerarchia di valori: «Sia santificato il tuo nome, venga il tuo regno, sia fatta la tua volontà» (Mt 6,10-11), e in un'altra occasione aveva raccomandato: «Cercate prima il regno di Dio e la sua giustizia, e tutte queste cose vi saranno date in aggiunta» (Mt 6,33). Nonostante queste indicazioni, il cristiano lasciato a se stesso si dimentica o non ha la capacità di chiedere bene. Ecco allora lo Spirito che viene in nostro aiuto e «intercede per i credenti secondo i disegni di Dio» (v. 27). Anche per questo lo Spirito è il Maestro interiore, il direttore spirituale di ogni crescita soprannaturale.

Speranza di trasformazione radicale e totale

Paolo aveva accennato alla speranza in 5,2: «per mezzo di lui (=Cristo) abbiamo anche, mediante la fede, l'accesso a questa grazia nella quale ci troviamo e ci vantiamo, saldi nella speranza della gloria di Dio». Egli parla di una condizione presente che chiama «grazia» e di una futura che chiama «gloria di Dio». La stessa frase può essere letta sostituendo a «grazia» la figliolanza divina. Questa è un bene presente di cui lo Spirito ci dà coscienza e Paolo lo ha appena ricordato nei vv. 14-16. Tale bene è una caparra, una specie di anticipo che rimanda ad un saldo. C'è un cammino da compiere verso «la gloria futura che dovrà essere rivelata in noi». Scatta a questo punto la speranza. La si potrebbe intendere, in modo maldestro, come un desiderio di cui si attende la realizzazione, senza essere sicuri di raggiungerla. Invece qui indica un percorso che l'uomo compie, nello Spirito, per conseguire la pienezza di un bene già presente nella vita del credente.

Tra gli aspetti di sorprendente novità, la speranza ha quello di coinvolgere l'universo. Paolo aveva aperto la lettera allineando pagani e giudei al punto di partenza di un'umanità povera e lacerata. Nel male e nella limitatezza si ritrovano, loro malgrado, tutti uniti. L'opera di Cristo consiste nell'assumere tale umanità, trasformandola profondamente e facendola lievitare e compaginare in una nuova. Cristo che non è il passato, ma il presente e il futuro dell'uomo, ha una parola di trasformazione anche per il mondo nel quale l'uomo è inserito e con il quale si relaziona. La trasformazione dell'uomo interessa tutto  ciò che lo circonda.


Anche la creazione esprime la sua speranza attraverso i gemiti dell'attesa. Lo Spirito pone in essa il desiderio e poi i fermenti di trasformazione, cosicché la novità investe l'intero universo. Il filosofo, scienziato e teologo francese Teilhard de Chardin lo ha ben percepito e ha cercato di esprimerlo. Lo ascoltiamo in questo brano del suo Inno alla Materia: «Benedetta sii tu, Materia universale, Durata senza limiti, Etere senza sponde, - triplice abisso di stelle, di atomi e di generazioni - tu che superando e dissolvendo le nostre anguste misure ci riveli le dimensioni di Dio»
. La sensibilità del filosofo-teologo riecheggia quella di Paolo che in nome della speranza dichiara che anche la creazione partecipa all'universale redenzione operata da Cristo. Qui la speranza mette le ali…


Il cammino è lungo e difficile. La sofferenza intercetta la vita dei credenti, taglia loro la strada e può azzerare la loro speranza. Lo Spirito che  ha il compito di guidare e condurre i cristiani (cf v. 14) interviene a impedire arresti o deviazioni. Egli alimenta la convinzione che la figliolanza divina è già una realtà presente e nello stesso tempo aiuta a sperare in una pienezza di redenzione che investe anche il corpo (cf v. 23). Egli  intercede per noi (cf v. 26). Per usare il linguaggio del IV Vangelo, egli è il Paraclito che sta sempre con i suoi (cf Gv 14,16). La vita cristiana può avere pure tante asperità, ma la presenza dello Spirito è garanzia di successo. Paolo lo esprime con una frase famosa: «tutto concorre al bene di coloro che amano Dio» (v. 28) che egli si premura di illustrare con l'iter completo della salvezza: predestinazione, chiamata, giustificazione, glorificazione (cf vv. 29-30). Sono contemplati il passato, il presente e, stranamente, già anche il futuro. Paolo azzarda già la glorificazione, indicando verso quale meta sono diretti i credenti. Anche questo è un modo per dare corpo alla speranza cristiana.


Se la speranza è ormai una certezza, come allora non esplodere in un canto al divino amore? Si spiega così l'inno di trionfante confidenza intonato nei versetti che seguono.

Inno all'amore divino

Testo: Rm 8,31-39

Il brano conclude il capitolo e pure tutto il complesso dei capp. 1-8. Il sapore di conclusione, paragonabile a un ripieno d'organo, si coglie nel grande vigore retorico che dà voce a sentimenti di amore riconoscente. 

Il testo è ricco di domande, due delle quali diventano elementi di struttura perché presentano l'amore del Padre e l'amore di Cristo. Nasce il seguente schema:

Introduzione: v. 31a

L'amore del Padre: vv. 31b-34

L'amore di Cristo: vv. 35-39

L'interrogativo che apre il brano non è provocato da obiezioni altrui o da dubbi personali, come altrove nella lettera. Risuona un interrogativo di attonita sorpresa e di meditata contemplazione del prodigioso agire di Dio che interviene a salvare l'uomo. Paolo «Dà l'impressione di un raccoglimento prima dell'estrema effusione dell'esaltazione entusiastica» (J. Weiss).


Nonostante il contesto richiami il giudizio e una possibile accusa o condanna, la procedura giudiziaria risulta del tutto inedita, perché accusatore e difensore si identificano nella stessa persona, quella di Dio o di Cristo. La causa appare vinta in partenza perché Dio sta dalla parte dell'uomo: «Se Dio è per noi, chi sarà contro di noi?» (v. 31b). Nel «noi» sono racchiusi i credenti che si affidano alla potenza della croce di Cristo. L'interrogativo del v. 32 esplicita quello precedente. Usando un linguaggio duro per il lettore («[Dio] non ha risparmiato»), Paolo intende dire che Dio ha compiuto il massimo del suo dono perché, nel Figlio, ha dato se stesso.


I versi 33-34 esplicitano la procedura giudiziaria con la terminologia tipica dell'accusa e della condanna. Non potrà presentarsi nessun accusatore in grado di attaccare «coloro che Dio ha scelti»: costoro possiedono, in forza dell'elezione, un titolo di sicura garanzia di incolumità da eventuali attacchi. In realtà nessuno si presenta ad accusarli e a condannarli. Gli unici che potrebbero farlo sono Dio e Cristo, ma essi sono rispettivamente colui che giustifica e colui che intercede. Di Cristo, poi, si presenta una specie di symbolum, quando si riferisce la morte, la risurrezione, la collocazione alla destra del Padre e la sua vocazione sacerdotale di intercessore. Rimane quindi esclusa ogni concreta possibilità di condanna dei cristiani. Già primo motivo sarebbe sufficiente a spiegare e a giustificare l'inno di Paolo.


Ne segue un altro che apre la seconda parte. Il nuovo motivo è l'indefettibile amore di Cristo. La certezza di vittoria è espressa con una domanda retorica, quasi presuntuosa: «Chi ci separerà dall'amore di Cristo?» (v. 35). La risposta appare scontata: l'amore di Cristo che è, poi, l'amore di Dio, avvolge tutto ed è talmente robusto che niente può incrinarlo. A riprova della fedeltà di tale amore sono elencate sette fatiche che normalmente causano separazione. Sono le difficoltà del credente in generale e del predicatore del Vangelo in particolare. L'enumerazione non ha intento dottrinale e serve solo a convincere, utilizzando lo stile un po' enfatico del predicatore. Non siamo in presenza di una «dogmatica degli spiriti» (Kuss), bensì di elementi stilistici: si vuole semplicemente affermare che le stesse realtà sovrumane (angeli, principati…) non sarebbero in grado di vincere l'amore divino. L'elenco ha quindi semplice valore esemplificativo e può essere utilmente ampliato con quello di 2Cor 11,23-29. Esso sottolinea che nulla, proprio nulla, può creare una frattura tra Cristo e i credenti.

Del resto la situazione attuale non è straordinaria e il credente di oggi affronta difficoltà che il credente di ieri ha già sperimentato. Ne fa fede la registrazione del Salmo 44,23: «Per causa tua siamo messi a morte tutto il giorno, siamo trattati come pecore da macello». Il «ma» che apre il v. 37 si trova già nella citazione biblica ed indica l'avvio di una situazione nuova che ribalta quella precedente, negativa
. A vincere è l'amore.


Il cammino dei credenti nella storia, così pericoloso e minacciato, si riempie di speranza fondata sull'amore indefettibile di Colui che non ha risparmiato il proprio figlio facendone dono all'umanità. Il canto di vittoria di Paolo è quindi storicamente fondato e teologicamente motivato.

Considerazioni conclusive su 5,1-8,39

Con l'esaltazione dell'amore di Dio per noi, alla conclusione del cap. 8, si ha l'opportunità di considerare il grande tema della Lettera - la giustificazione per mezzo della fede - da un'angolatura più familiare. Lungi dall'essere due concetti antitetici, quello di giustificazione e quello di amore creano un'intima unità: la giustizia di Dio che interviene e dà inizio alla salvezza altro non è che il suo amore per noi. Il cap. 8 riprende, amplia e approfondisce quanto già accennato a 5,5.8.


Paolo ha offerto una stupenda prospettiva teologica e fondati motivi per guardare con fiducia il presente e il futuro. Infatti il lettore ha sotto gli occhi il progetto di Dio, abbozzato in 5,1ss., e la sua realizzazione. Possiamo ora dire che artefice del progetto è la Trinità perché Padre, Figlio e Spirito Santo sono all'opera insieme, pur nella distinzione delle singole proprietà. L'uomo è beneficiario di un dono che è la vita stessa con Dio, è chiamato ad essere figlio, già oggi nel tempo, in attesa di una esperienza piena e definitiva nell'eternità. Tale figliolanza è il rivestimento o, meglio, la natura nuova che assume il credente inserito in Cristo con il battesimo. Nella vita di tutti i giorni è aiutato dallo Spirito a liberarsi dall'uomo vecchio, per non seguire la carne, principio di lacerazione interiore che conduce al peccato e alla morte.

Paolo parla di quello che lo commuove nel più profondo e trova stupendo l'agire divino. In una situazione che per l'uomo significava solo disperazione e condanna, Dio interviene per mezzo di Cristo che trasforma la tragedia universale in salvezza universale: uomini e cosmo possono sperare in una palingenesi che per i primi prende il nome di 'figliolanza'. Il movente di tutto questo è l'amore che Dio riversa nel cuore degli uomini per mezzo dello Spirito e che Gesù rende visibile e operante con la sua morte redentrice. Paolo ha quindi ragione ad intonare un inno di estasiata meraviglia e sollecita gli uomini ad accordarsi con il suo canto.

Excursus 7

LE ANTITESI PAOLINE

Intendiamo con antitesi l'opposizione di significato tra due parole o due frasi, quali, ad esempio: follia-sapienza, debolezza-forza, tenebra-luce, carne-spirito, opere-fede. Paolo se ne serve con abbondanza a tal punto da renderla la sua figura retorica preferita. Per spiegare questa insistenza, il teologo tedesco R. Bultmann dà un’interpretazione psicologica: Paolo è un convertito che a proposito dei principali argomenti della vita e della religione è stato portato a ritenere l'opposto di ciò che aveva prima pensato; di conseguenza ama esprimersi per antitesi. Anche se un po' riduttiva, la spiegazione merita attenzione e, probabilmente, contiene un po' di verità.

Nei primi otto capitoli della Lettera ai Romani incontriamo tre antitesi principali:


1. Peccato dell'uomo - giustizia di Dio (soprattutto 1-4)


2. Morte - vita (soprattutto 5-6)


3. Carne (lettera, legge, comandamento) - Spirito (soprattutto 7-8).

1.  PECCATO - GIUSTIZIA

Paolo attinge a larghe mani al vocabolario dell'AT che si presenta molto variegato. Si può dire che in genere il peccato è definito come una ribellione alla volontà di Dio o come opposizione alla legge di Dio. Usa il termine parábasis per indicare la trasgressione. Perché ci sia trasgressione, si deve presupporre l'esistenza della legge; ecco allora il peccato di Adamo che aveva il precetto di non mangiare il frutto (cf 5,14), o quello del giudeo che non osserva la legge (cf 3,23). In altri casi Paolo si serve di paráptoma che indica uno sbaglio: anche con questo termine viene definito il peccato di Adamo (cf 5,15.17.18). Esiste anche parakoê con il significato di disobbedienza, sia per il singolo peccato (cf 5,19), sia per l'insieme dei peccati. Infine si incontra hamartía che corrisponde all'italiano 'peccato' e che ingloba, nella maggior parte dei casi, il peccato come tale, inteso come potenza negativa.


Il vocabolario relativo alla giustizia (díkaios «giusto», dikaiosyne «giustizia», dikaióô «giustificare») è molto frequente nei primi quattro capitoli e poi quasi scompare. Si trova la costante opposizione tra il peccato (o ingiustizia) degli uomini e la giustizia che è offerta gratuitamente da Dio per mezzo della fede. Con il termine 'giustizia' (eb. sedaqáh) molti testi dell'AT celebravano gli interventi salvifici di Dio nella storia di Israele (cf Sal 103,6). Il profeta Isaia si serve dello stesso termine per cantare la salvezza apportata da Dio: «Stillate, cieli, dall'alto e le nubi facciano piovere la giustizia, si apra la terra e produca la salvezza e germogli insieme la giustizia. Io, il Signore, ho creato tutto questo» (Is 45,8). Questa preghiera
 celebra storicamente la liberazione e la 'giustizia' che verrà prossimamente da Ciro, scelto come strumento divino (cf Is 41,2); sostituendo 'giusto' e 'salvatore' ai corrispondenti termini astratti, san Girolamo fa apparire ancora di più il valore messianico del passo, da lui riferito a Cristo, la vera giustizia di Dio.


Intimamente legato al vocabolario della giustizia si incontra il termine cháris, 'grazia' che compare 15 volte in Rm e una settantina di volte in tutto l'epistolario paolino. Per Paolo la grazia è la manifestazione di quella libera volontà di amore con la quale Dio o Gesù Cristo (entrambi in 5,15) si rivolgono all'uomo per riscattarlo dalla sua colpa e dalla sua miseria. La parola mette in luce il carattere dell'amore che si riversa dall'alto in basso, verso chi è inferiore e peccatore. La grazia è un atto di Dio o di Cristo. Oltre a ciò, la parola include il concetto di dono che permette lo 'stato di grazia' (cf 5,2), una condizione personale e reale. La grazia si manifesta nell'evento della salvezza che Dio ha operato in Cristo. Grazia è l'invio di Cristo, è la croce della riconciliazione (cf 3,24), è l'obbedienza di Cristo (cf 5,15-19), è la chiamata alla salvezza mediante la parola degli apostoli (cf 2Cor 6,1). L'essenza della grazia sta soprattutto nel fatto che essa giustifica il peccatore (cf 4,5) e lo fa gratuitamente (cf 3,24); per questo si mette in contrasto con la legge, regolata sul principio del compenso. È ancora la grazia che mette in condizione l'uomo di rispondere alla sollecitazione divina. La grazia è, insomma, l'agire sempre nuovo e vario di Dio per la salvezza e la continua trasformazione dell'uomo.

Origine dell'antitesi
Mentre la giustizia salvifica di Dio è ben documentata nella seconda parte del profeta Isaia e nei salmi, l'antitesi peccato-giustizia si trova solo in Is 53: al peccato dell'umanità si oppone la grazia divina della giustificazione offerta grazie al dono che di sé fa il Servo di JHWH. La formula più antica dell'antitesi si trova in 2Cor 5,21 che rimanda a Is 53,9-10. Il legame con Is 53 dell'antitesi paolina è confermata dalla parabola di Lc 18,9-14 dove il pubblicano che si riconosce peccatore torna a casa giustificato.

2.  MORTE - VITA

A partire dal cap. 5 compare un ricco campionario con i termini di morte (thánatos «morte»thanatóô/apoktéinô «uccidere, mettere a morte») e vita (zôê «vita», záô «vivere», zôopoiéô «far vivere»). Paolo si impegna a documentare, riferendosi a Gen 3, l'universalità della morte. Possiamo riassumere in due formule la lotta morte-vita registrata nei capp. 5-8:

- per il peccato di un solo uomo il dominio della morte è stato introdotto nell'umanità; per Gesù Cristo e per lui soltanto gli uomini sono sicuri di regnare nella vita (cf 5,17);

- se il comandamento divino uccide ogni uomo decaduto che si affida alle sue forze, lo Spirito di colui che ha risuscitato Gesù dai morti non cessa di vivificare ogni uomo che si è posto al servizio di Cristo (cf 7,11 e 8,10-11).


Nei capp. 5-8 la dialettica morte-vita è al massimo della sua rappresentazione; così forte non sarà reperibile in nessun'altra parte.

Origine dell'antitesi
Qualche punto di contatto potrebbe risultare dal confronto con il mondo filosofico greco, a partire da Eraclito in cui l'antitesi ha un certo ruolo, per proseguire con Platone e Epitteto. Restiamo comunque molto lontani da Paolo, perché lui attinge all'esperienza del Cristo morto e risorto. Nell'esperienza pasquale si assiste a questo paradosso: la morte è condizione e premessa di vita. Paolo può avere attinto ancora a Is 53, dove, tuttavia l'antitesi rimane in forma implicita. La vera fonte paolina sembra essere il libro della Sapienza dove, nei primi cinque capitoli, l'antitesi compare esplicita e frequente
. Ma c'è di più. Si parla di immortalità voluta da Dio fin dalle origini ed essa è il frutto 'naturale' della giustizia: «La giustizia è immortale», aveva sentenziato Sap 1,15. Capita che i giusti subiscano la morte, eppure questa non ha alcuna presa su di loro, perché possiedono una vita immortale (cf Sap 3,1-9).


Il contatto tra il pensiero di Paolo e quello del libro della Sapienza è quindi vistoso. Si confronti Rm 5,12 dove si sostiene che la morte entra nel mondo per mezzo del peccato e Sap 2,14 dove si afferma che essa entra nel mondo per mezzo del diavolo. I due pensieri concordano pure nel sostenere che la morte fisica non è che il segno di una morte più profonda, quella spirituale.


Prima di fare la sua comparsa nella Lettera di Romani, l'antitesi si incontra per la prima volta in 1Cor 15,22. Anche qui si può ravvisare un'influenza del libro della Sapienza per la presenza di termini come 'immortalità' e 'incorruttibilità' (cf 1Cor 15,53.54), rari nel greco profano e anche biblico, ma caratteristici di Sap 2,23; 3,4 ecc.

3.  CARNE (o LETTERA,  LEGGE, COMANDAMENTO) - SPIRITO

Accennata a 2,29, compare ai capp. 7-8 la terza antitesi. Troviamo una molteplicità di termini che costituiscono la parte negativa: sono la carne (sarx) (con senso negativo 11 volte in 8,3-13) e la lettera (gramma) (1 volta nel cap. 7). Quest'ultimo ha due equivalenti, quello di legge (nómos) (11 volte in 7,7-25) e quello di comandamento (entolê) (6 volte in 7,7-13). La parte positiva è rappresentata dal termine spirito (pneuma) che domina il capitolo ottavo (16 volte nei vv. 2-27).


Il termine carne usato nel senso specifico da Paolo assume diversi significati, ma viene definito essenzialmente a partire dal suo opposto, lo Spirito. La carne designa in tutta la sua ampiezza la rovina dell'uomo, il suo fallimento totale nel tempo e nell'eternità. Sul versante opposto, lo Spirito è sinonimo di salvezza e di vita, nel senso pieno della parola. Carne e Spirito sono due mondi inconciliabili, come ricorda 8,5: «Quelli che vivono secondo la carne, pensano alle cose della carne; quelli invece che vivono secondo lo Spirito, alle cose dello Spirito». La loro radicale diversità si nota nell'antitetico destino, rispettivamente di morte o di vita. 

Origine dell'antitesi
L'antitesi carne (lettera) - Spirito si incontra nel NT solo in Paolo. Eppure non ne è l'inventore. Si può individuare come punto di partenza il testo di Ger 31,31-34 sulle due alleanze (cf 2Cor 3,6) o anche quello di Ez 36,26-27 di cui si sente un'eco in Rm 8,2.


Può suonare strana e inopportuna l'espressione «La legge dello Spirito che dà vita» (8,2), ma già s. Tommaso aveva capito che tale legge si riferiva a quella nuova dello Spirito annunciata dai due profeti sopra citati e non alla legge che Paolo aveva denunciato precedentemente, quella che indicava la via senza dare la forza di percorrerla. La «legge scritta nei cuori» non è altro che la legge dello Spirito. Rm 8,2 si spiega allora come combinazione delle due citazioni profetiche: la parola 'legge' viene da Geremia e la parola 'spirito' da Ezechiele. I due oracoli presi insieme esprimono l'idea di una interiorizzazione della legge divina grazie al dono dello Spirito e preparano così la dichiarazione di Paolo in 8,2.


Terza sezione

TEMPO FUTURO DELLA MISERICORDIA E DELLA PIENEZZA

Rm 9,1-11,36

I primi otto capitoli, dopo un inizio burrascoso e sinistro, avevano lasciato il lettore in una pace infinita, rassicurandolo circa la vittoria dell'uomo inserito nel dinamismo trinitario. L'effusione della grazia aveva deposto come un manto benefico di serenità e di certezza, senza per questo concedere nessuno sconto alla necessità e serietà dell'impegno umano. 

La parte che inizia ora e che abbraccia i capp. 9-11 sembra turbare quell'impressione tanto gradita ormai stampata nella coscienza del lettore. Paolo tratta il rapporto dei giudei con il Vangelo. Per lui la questione giudaica era di capitale importanza perché sembrava mettere in forse la fedeltà stessa di Dio e quindi minare l'edificio che finora era stato costruito e nel quale il lettore aveva trovato accoglienza, anzi, stabile dimora.


La tematica su Israele potrebbe suonare estranea e perfino oziosa per il lettore moderno, lontano da quella mentalità. Invece, contrariamente alla prima impressione, ogni cristiano deve fronteggiare il problema che supera i confini del mondo giudaico e investe il senso della storia di salvezza valida per tutti i credenti
. All'affermazione di Papa Pio X, secondo cui «spiritualmente noi siamo tutti giudei», fa eco l'espressione di Papa Giovanni Paolo II che durante la storica visita nella sinagoga di Roma definisce gli Ebrei «nostri fratelli maggiori»
. La meditata lettura del Salmo 87(86) certifica il valore del nostro legame con il mondo giudaico e, di conseguenza, l'interesse e l'attualità anche per noi dei capp. 9-11 della Lettera ai Romani.

Il problema potrebbe essere formulato così: sembra che Israele abbia concluso la sua funzione storica di 'popolo di Dio'. Eletto per diventare lo strumento divino nella storia della salvezza, è ora soppiantato dai pagani che hanno accesso all'intimità divina, finora caratteristica del rapporto Dio-Israele. Coloro che fino a ieri erano classificati nemici di Dio, occupano oggi i primi posti al banchetto della familiarità divina. Sorge allora la domanda: Come Dio può dirsi fedele al progetto disegnato per il suo popolo? Non vale la risposta secondo cui Israele ha tradito le aspettative divine, perché qui non si tratta in primo luogo dell'atteggiamento umano, ma del cambiamento del progetto divino: è la sua fedeltà che viene messa in gioco.


Paolo non si estranea al problema del popolo giudaico, essendo lui stesso giudeo e sentendosi, di conseguenza, parte in causa. Il problema lo vive dall'interno e lo sconvolge, procurandogli una sofferenza simile a quella di Gesù che piange su Gerusalemme che rifiuta di accogliere il suo messaggio
. Di più, Paolo è cosciente di favorire in qualche modo l'ostilità del suo popolo con la predicazione del Vangelo; infatti, l'ingresso dei pagani nella storia della salvezza costituisce una delle cause del distacco di Israele. Il problema che Paolo affronta non interessa tanto la sfera del sentimento, quanto piuttosto la solidità del piano salvifico, il suo dinamismo e la sua coesione interna.


A Paolo preme offrire un quadro logico, il più possibile completo, che presenti l'unità della rivelazione
. La lucida convinzione di essere stato afferrato da Cristo gli ha permesso di gettare uno sguardo perspicace nel piano di Dio che egli amerà chiamare 'mistero'. In tale piano, come in un sistema cartesiano, tutto ha senso e risponde ad una logica funzionale; ogni parte, anche se apparentemente inutile o perfino nociva, appartiene ad una totalità che la ingloba, la giustifica e la valorizza. Questo intende presentare Paolo alla comunità di Roma con l'esposizione di Rm 9-11, di cui proponiamo la seguente articolazione:

1. Introduzione. Il problema: Il rifiuto di Israele, l'eletto: 9,1-5

2. Parte centrale. L'argomentazione in 3 momenti: 9,6-11,32


- La Parola di Dio è infallibile e giusta: 9,6-33


- Dramma di Israele che ha colpevolmente rifiutato



la salvezza in Cristo: 10,1-21


- Dio che ha saputo trarre dal rifiuto di Israele



misericordia per i pagani, salverà il suo popolo: 11,1-32

3. Conclusione in forma innica. Esaltazione della sapiente misericordia di Dio: 11,33-36

1. INTRODUZIONE

IL PROBLEMA: IL RIFIUTO DI ISRAELE, L'ELETTO

Testo: Rm 9,1-5

L'argomento non giunge né improvviso né nuovo, perché il problema era stato toccato a più riprese e su diversi versanti. Già nell'enunciato tematico Paolo parla del Vangelo «potenza di Dio per la salvezza di chiunque crede, prima del Giudeo, poi del Greco» (1,16). Il Vangelo è radicato nell'AT (cf 1,2) e i giudei sono quindi chiamati in causa, tanto più che Gesù «fu generato dal seme di Davide come uomo» (1,3). Poi il discorso si fa aspro e quasi impietoso: è affermata la colpevolezza dei giudei al pari di tutti gli altri uomini (cf 3,23). È ridimensionato, fino ad azzerarlo, il ruolo della legge (cf 3,20 e il cap. 7); essa non è più punto catalizzatore di salvezza. Lo dimostra bene la vicenda di Abramo che riceve la promessa di diventare erede del mondo sebbene sia all'oscuro della legge (cf 4,13), che giungerà solo con Mosè, cinquecento anni più tardi. Sul versante positivo, Paolo aveva enumerato i privilegi e i meriti di Israele, riconoscendogli una funzione storico-salvifica (cf 3,2). Si trattava ora di riprendere questi dati che sembravano contraddittori e di dare una risposta integrata nel discorso di tutta la lettera.

Il brano di 9,1-5 ha un manifesto carattere introduttorio e serve a presentare il problema del rifiuto di Israele, nonostante la sua elezione. Dopo la aperta manifestazione di sofferenza causata a Paolo dalla situazione di Israele e la sua disponibilità a fare tutto per il suo popolo (vv. 1-3), vengono elencati nove titoli di onore per Israele (vv. 4-5).

Sofferenza e disponibilità di Paolo: vv. 1-3

La grande e continua sofferenza che accompagna Paolo trova la sua ragione, anche se ancora non esplicitamente espressa, nel rifiuto di Israele ad aprirsi al Vangelo. Il popolo come tale non ha accolto il messaggio di salvezza portato da Cristo. Non si potrebbe capire tanto dolore se non collegandolo con il grande amore che Paolo nutre per il suo popolo. Poche volte è possibile trovare un'attestazione di legame tanto profondo, come nel presente passo. La veridicità della testimonianza è attestata dall'autorità insindacabile di Cristo e dalla coscienza personale dell'Apostolo illuminata dalla luce dello Spirito. Il riferimento a Dio dà un tono di sacralità alla confessione di Paolo.

Il vero amore è disposto a tutto, anche al dono della vita, se questo serve al bene dell'amato. Quello che Gesù afferma in forma positiva in Gv 15,13: «Nessuno ha un amore più grande di questo: dare la vita per i propri amici», Paolo lo esprime negativamente con la categoria veterotestamentaria dell'anatema. La parola richiama un'usanza conosciuta nell'AT che comprendeva diverse modalità. Talora si trattava di offrire qualcosa a Dio, destinandolo a lui per sempre (cf Lv 27,21-28), talora di eliminare qualcosa, distruggendolo se oggetto, uccidendolo se animale o persona (cf Dt 7,26): anche in questo caso si trattava di un modo, un po' strano per la mentalità moderna, di dedicare tutto in forma definitiva alla divinità. L'impiego del termine anatema da parte di Paolo corrisponde a questa seconda possibilità.


I commentatori, cominciando dai Padri, hanno trovato l'espressione tanto dura da cercare qualche espediente per ammorbidirla. Colui che meglio di tutti sembra avere interpretato bene il pensiero del testo è Origene: egli assimila Paolo a Cristo che ha assunto la forma di schiavo (cf Fil 2,6-8) e si è fatto maledizione (cf Gal 3,13). Non è tanto una valutazione teologica, quanto un'espressione iperbolica che indica l'intimo legame tra Paolo e il suo popolo. Il legame è tanto stretto, che Paolo si dichiara disposto a perdere tutto, perfino se stesso, pur di salvare il popolo. Qualcosa di analogo troviamo in Mosè quando preferisce perire con il suo popolo piuttosto che salvarsi da solo (cf Es 32,32).

I titoli di onore di Israele: vv. 4-5

Il dolore di Paolo è reso ancora più lancinante al pensiero della grandezza di Israele. Segue una litania con nove titoli che presentiamo brevemente per meglio capire il valore di Israele.

 «Israeliti». È il titolo onorifico di appartenenza al popolo eletto. Quando si dice 'giudeo' si sottolinea principalmente la natura politica del titolo; quando invece si dice 'israelita' è la dimensione religiosa che prende il sopravvento. Quest'ultimo è quindi più onorifico e sta all'inizio come il titolo primordiale dal quale fluiscono tutti gli altri. Esso risale al nuovo nome dato a Giacobbe dopo la lotta con l'angelo, cioè con Dio stesso (cf Gen 32,29).

«Adozione a figli» (in greco una sola parola hyiothesía). È un titolo che richiama la salvezza, collegato con la liberazione dall'Egitto: «Allora dirai al Faraone: 'Israele è il mio figlio primogenito'» (Es 4,22). La convinzione di appartenere a Dio e di essere a lui legati per un prodigioso intervento salvifico, sta alla base della fiducia del popolo di Israele (cf Dt 14,1; Os 11,1). Il titolo sarà ripreso da Paolo e applicato ai cristiani (cf Gal 4,5; Rm 8,15; Ef 1,5).

«Gloria». Con tale termine si indica Dio stesso o una sua manifestazione. Dio si presenta nella gloria della tenda del convegno (cf Es 40,34), nel tempio (cf 1 Re 8,10.11). Sarà ancora la gloria che risplende nel Figlio e che i discepoli hanno contemplato (cf Gv 1,14).

«Alleanze». Si tocca con questo termine un punto nodale della storia di Israele perché esprime il rapporto preferenziale di Dio con questo popolo. Il plurale suona un poco strano ed è criticamente incerto, tuttavia sembra da preferire proprio per la sua stranezza che qualche copista avrebbe tentato di abolire con il singolare
. In ogni caso, il senso non cambia. Ammettendo il plurale, si potrebbero intendere gli impegni che Dio ha assunto e ripetutamente rinnovato, con Abramo (cf Gn 15,18; 17,1ss), con Giacobbe (cf Gn 32,29), con Mosè (cf Es 24,7-8). Si tratta dell'unico patto o alleanza, che Dio rinnova in successive occasioni.

«Legislazione». Il popolo ebraico si è sempre gloriato di possedere una Legge che proveniva non dalla sua esperienza giuridica, ma direttamente da Dio, come suo dono. È la Legge che rivela la volontà divina e indica il giusto comportamento dell'uomo.

«Culto». Indica l'espressione di riverenza e di rispetto a Dio che si concretizzava nei sacrifici e nella vita. Il tema è stato oggetto di critica da parte dei profeti perché rischiava di falsare il rapporto con Dio. In realtà i profeti non combattevano il culto in quanto tale
, ma il falso culto, quello che non trovava il suffragio della vita (cf Is 1,10-20).

«Promesse». Diverse erano le promesse con le quali Dio aveva accompagnato l'esistenza storica di Israele, rassicurandolo nel suo cammino. Il termine sembra fare riferimento soprattutto alle pro​messe messianiche che fondavano tutta l'attesa di Israele. Si tratta di una promessa gratuita e incondizionata. È il termine che Paolo in Gal 3-4 oppone e preferisce a quello di alleanza, perché mentre questo è bilaterale e richiede la risposta dell'uomo, quello affonda il suo valore unicamente nella libera e generosa iniziativa divina.

«Patriarchi». Il nome designa i primi depositari delle promesse. Sono stati loro i primi ad essere stati scelti e fatti oggetto dell'amore divino. Sotto tale nome sono da annoverare anche le altre grandi figure dell'AT, Davide ad esempio, così classificato da Pietro nel suo discorso nel giorno di Pentecoste (cf At 2,29). Qualcuno interpreta i 24 «anziani» dell'Apocalisse (cf Ap 4,4) come simboli dei patriarchi.

«Cristo». L'ultimo dei titoli, senz'altro il più glorioso secondo il pensiero di Paolo, è la nascita di Cristo all'interno del popolo ebraico. Cristo proviene «da loro», cioè dai patriarchi, il ceppo che produce il germoglio annunciato da Isaia (cf Is 11,1). Cristo è nato all'interno del popolo ebraico ed è perciò un ebreo a tutti gli effetti: per cultura, per storia, per usi e costumi. Sulla natura umana di Gesù radicata nel popolo ebraico Paolo si era già espresso in Rm 1,3: «nato dalla stirpe di Davide secondo la carne»; ora ribadisce il concetto e lo rende il vanto supremo del popolo ebraico.


Eppure proprio questo titolo causa una profonda sofferenza perché «Venne fra la sua gente, ma i suoi non l'hanno accolto» (Gv 1,11). Anche se di questo si parlerà tra poco, i titoli e soprattutto l'ultimo fanno esplodere Paolo in una dossologia che, benedicendo Dio, ne celebra e ne glorifica gli interventi sapienti nella storia della salvezza. Ciò che Dio ha disposto è semplicemente stupendo
.

2. PARTE CENTRALE

L’ARGOMENTAZIONE IN TRE MOMENTI

La parte centrale, ovviamente la più lunga e quella più consistente per contenuto, porta il peso dell'argomentazione che può essere divisa in tre momenti, secondo uno schema biblico conosciuto
. Il cuore del messaggio sta nel comprendere e in parte giustificare l'agire di Israele
. Poiché gli schemi umani sono sovvertiti e la logica fa difetto, Paolo aiuta a comprendere, ad intus-legere, cioè a guardare nella profondità del problema per decifrare gli eventi con occhi illuminati dalla fede, dall'amore e dalla speranza. Ne viene un quadro nuovo, carico di fondato ottimismo.

La Parola di Dio è infallibile e giusta

Testo: Rm 9,6-33

Il brano riceve dai commentatori diversi titoli
. Vediamo dapprima lo sviluppo delle idee. Dio aveva promesso a Israele di essere il futuro depositario delle promesse. Poiché non Israele, ma i pagani, diventano i depositari, si potrebbe concludere che Dio non abbia rispettato gli impegni assunti. Di conseguenza, sembra vacillare tutta la costruzione di Rm 1-8 che si regge sulle promesse di Dio. 


L'argomentazione di Paolo sta nel dimostrare l'inconsistenza di tale ragionamento, perché fondato su un errore di fondo che identifica l'Israele delle promesse con l'Israele storico. Paolo invece distingue l'uno dall'altro e ricorda che solo l'Israele spirituale e non quello carnale è il vero destinatario delle promesse.

Il discorso parte con una dichiarazione a favore della validità della Parola. Si tratta della parola che promette salvezza e di essa si dice che «non è venuta meno» (v. 6). Il verbo usato
 indica propriamente il cadere a terra e, poiché provvisto di negazione, afferma positivamente l'efficacia della Parola. Su questo tema l'AT ha scritto pagine stupende, come Is 55,10-11: «Come la pioggia e la neve scendono dal cielo e non vi ritornano senza avere prima irrigato la terra, senza averla fecondata e fatta germogliare, perché dia il seme al seminatore e pane da mangiare, così sarà della parola uscita dalla mia bocca: non ritornerà a me senza effetto, senza avere operato ciò che desidero e senza aver compiuto ciò per cui l'ho mandata».

Appunto per sostenere la validità della parola annunciata, Paolo ricorda che non tutti i discendenti di Abramo sono suoi figli ed eredi della promessa. Già la predicazione di Giovanni Battista riteneva che Dio poteva trarre figli di Abramo anche dalle pietre (cf Mt 3,9). Lo stesso Paolo, nella lettera ai Galati, aveva introdotto la differenziazione a proposito di Agar e di Sara, l'una schiava e l'altra libera (cf Gal 4,21-22): in ragione della libertà Sara si distingueva nettamente da Agar, sebbene entrambe fossero mogli di Abramo. Paolo aveva quindi educato a introdurre elementi distintivi che differenziavano il giudizio.


Un ampio corredo di citazioni bibliche fa da supporto al pensiero di Paolo. Isacco e non altri figli di Abramo è il legittimo erede della promessa: la filiazione naturale non è quindi determinante agli occhi di Dio. Lui decide con sovrana libertà. Lo si nota anche in un caso ancora più clamoroso, quello di Giacobbe e di Esaù, figli dello stesso padre e della stessa madre
. Non il primogenito Esaù, ma Giacobbe è scelto da Dio.


Con il questo esempio Paolo sa di incontrare il favore e la piena comprensione degli Ebrei che ben conoscevano che la linea della elezione passava attraverso Giacobbe e non attraverso Esaù, padre degli Edomiti, eterni rivali di Israele e simbolo del nemico
. 


L'elezione divina è suffragata, al v. 13, con la citazione di Mal 1,2-3. Qui troviamo verbo «odiare» che disturba il lettore in quanto è riferito a Dio. La difficoltà è in parte risolta ricordando che gli autori del NT usano il verbo greco miséô («odiare») con il senso semitico di «amare di meno». Infatti i semiti, per supplire alla mancanza del nostro concetto di "preferire", si servono del verbo «odiare» privandolo, in questi casi, del suo aspetto negativo
. Di tale uso si fanno portavoce, per esempio, testi come Gn 29,30-31 o, per il NT, Lc 14,26.


Il tema è scottante e Paolo lo propone con una domanda cui dà subito una risposta: «Chi diremo dunque? C'è forse ingiustizia da parte di Dio? No, certamente!» (v. 14). La domanda funge, come in casi analoghi
, da espediente letterario per passare ad un nuovo argomento o a un approfondimento del medesimo. Paolo adduce l'esempio biblico di Mosè e del faraone e ciò che vuole mettere in rilievo «è la gratuità della chiamata divina e il suo ultimo fondamento, la misericordia di Dio: nella distribuzione dei suoi favori, Dio è sovranamente libero e ciò che lo induce a donarli è la sua misericordiosa bontà»
.

La misericordia di Dio nei confronti di Mosè sembra avere il contrappunto nell'indurimento del faraone, implicitamente richiamato nella espressione «(Dio) rende ostinato chi vuole» (v. 18). Paolo non si cura di conciliare la grazia di Dio con la libertà dell'uomo. Il problema, cruciale per noi, esula invece dall'orizzonte della dimostrazione paolina. Per la nostra comprensione possiamo ricordare il principio: «Dio nella storia indurisce solo un cuore già duro»
.

Il messaggio è un canto alla provvidenza divina che dispone le cose per il meglio. La citazione di Es 9,16 ricorda che la presenza del faraone rientra nel piano di Dio che si serve anche di lui per manifestare la sua potenza e per far conoscere il suo nome su tutta la terra.

Il v. 19 introduce un'obiezione ovvia: se Dio decide così, chi si può opporre alla sua volontà? Paolo controbatte l'opinione in due modi, con un principio generale al v. 20a e con una parabola che è il classico esempio del vasaio, ai vv. 20b-21. Al v. 20 l'espressione «o uomo» è da leggere in opposizione a Dio e prende il senso di 'omiciattolo'. Come può l'uomo, tanto piccolo e insignificante, mettersi a confronto con Dio? La risposta viene con l'esempio del vasaio che è un topos dell'AT per illustrare l'assoluta libertà di Dio verso il suo popolo
.


Paolo applica ora ai pagani quello che sopra aveva detto del faraone e di Mosè. Notiamo che il discorso dell'ira di Dio serve a Paolo per preparare quello della giustizia salvifica. L'esperienza del peccato prepara gli uomini alla salvezza soprannaturale, cioè al dono gratuito
. 


I vv. 30-33 concludono la sezione precedente
 e nello stesso tempo introducono quella seguente. I pagani hanno raggiunto la giustizia, quella che si ottiene dalla fede, proprio come Abramo citato al cap. 4. Al contrario, Israele non ha raggiunto tale salvezza perché ricercava una giustizia fondata sulle opere e non sulla fede. Ricompare una tematica già sopra trattata, ora applicata al rifiuto di Israele. Esso è connotato come un urtare nella «pietra d'inciampo»
. Il riferimento è allo scandalo che è stato la croce di Cristo.

Dramma di Israele che ha colpevolmente rifiutato la salvezza in Cristo 

Testo: Rm 10,1-21

L'attenzione di Paolo si sposta su un nuovo aspetto del problema. Se finora ha considerato il rifiuto di Israele dal punto di vista della giustizia divina, ora il tema è affrontato piuttosto dal punto di vista della responsabilità umana
. 

Il capitolo precedente aveva mostrato che Israele, oltre a commettere diverse colpe, ha rifiutato di riconoscere il Messia che gli era stato inviato (cf 9,32). Come è possibile questo? Forse Dio non ha fatto tutto il possibile per salvare Israele? In che cosa ha mancato Israele? Il capitolo si impegna ad avviare una risposta a questi inquietanti interrogativi.
Amore di Paolo per Israele: vv. 1-4

Cristo, salvezza di tutti: vv. 5-13

Israele è pienamente responsabile del suo rifiuto: vv. 14-21.

Paolo inizia ribadendo i suoi sentimenti di affetto verso i giudei. Lo aveva già fatto aprendo questa tematica (cf 9,1-2), ma la gravità del problema richiede un ulteriore attestato di amore. Questo, da un lato, libera il campo da malintesi, che potrebbero far sospettare che la durezza di Paolo sia quasi una rivincita verso quei giudei che lo perseguitano, dall'altro lato esprime in forma positiva la grande "passione" dell'Apostolo per il suo popolo: «Il desiderio del mio cuore e la mia preghiera salgono a Dio per la loro salvezza» (v. 1). È alla luce di tale salvezza che sono da interpretare tutte le considerazioni che seguono.

Paolo riconosce ai giudei una grande qualità che prende il nome di «zelo» per Dio. Esso richiama il sostanzioso impegno con cui il popolo ha costruito la sua relazione con Dio nel corso della storia, si pensi anche solo alla coraggiosa difesa del monoteismo. Tale impegno, lodevole per molti aspetti, è "tarlato" da un grosso difetto, espresso con la già nota categoria della giustizia: «ignorando la giustizia di Dio e cercando di stabilire la propria, non si sono sottomessi alla giustizia di Dio» (v. 3). Senza esplicitarlo, Paolo denuncia un attaccamento alla legge considerata come causa di salvezza, allorché la legge era soltanto un mezzo. 

È il plusvalore dato alla legge che Paolo contesta. Infatti, con una frase ad effetto e un po' sibillina, dichiara: «Il termine della legge è Cristo, perché la giustizia sia data a chiunque crede» (v. 4). La parola greca telos, tradotta con «termine», può indicare sia la fine, nel senso di conclusione, sia il fine, nel senso di scopo. Nel primo caso la venuta di Cristo renderebbe vana la legge, svuotandola di significato, nel secondo Cristo porterebbe la legge alla sua massima espressione. C'è del vero in entrambe e gli autori si orientano per l'una o per l'altra. Finora Paolo si è mostrato duro con la legge quando essa indicava solo la norma che additava l'impegno senza contribuire a realizzarlo, ma lo stesso Paolo aveva parlato di una legge dello Spirito che, all'interno dell'uomo, è principio di vita. Vogliamo pensare che Cristo abbia fatto concludere la storia ad una legge solo esteriore, abbia assunto la legge e sia divenuto lui stesso la legge. Questa è la grande sostituzione che ha provato Paolo nella sua esistenza: il rigido fariseo di un tempo, impegnato ad osservare e a far osservare la legge
, diventa l'apostolo innamorato di Cristo. Al posto della legge, finora centro dell'esistenza, subentra Cristo. 

La sua esperienza o scoperta diventa il cuore del messaggio che annuncia con passione a tutti gli uomini e che vorrebbe capissero anche i giudei. Per loro intesse un discorso fatto di citazioni bibliche che giocano sul contrappunto legge-Cristo: affermazioni che l'AT faceva sulla legge/parola, sono da Paolo riferite a Cristo. Mosè aveva parlato di una legge che è vita: «L'uomo che la mette in pratica, per mezzo di essa vivrà» (v. 5, citazione di Lv 18,5). Ma l'uomo da solo non è mai stato in grado di realizzare tale affermazione, finché non è arrivato Cristo. Il testo del Deuteronomio che parlava del comando di Dio non lontano dall'uomo, ma vicino, anzi nel suo cuore (cf Dt 30,11ss.), è con sorprendente efficacia e attualità letto e interpretato per Cristo: lui è la parola (o legge) che non rimane lontana nel cielo perché assume la natura umana con l'incarnazione, lui è la parola che scende nell'abisso della morte per poi risorgere.

È Cristo «la parola della fede che noi predichiamo». E di questa parola/persona Paolo dà un essenziale ritratto che è il cuore del credo cristiano: Gesù è il Signore (divinità di Gesù), Dio lo ha risuscitato (mistero pasquale). Dichiarare questo con la bocca e con la vita è la condizione della salvezza. All'uomo che osserva e si illude di essere a posto davanti a Dio (giustizia derivante dalla legge, cf v. 3), Paolo suggerisce di proclamare Cristo Signore come senso della propria vita (giustizia che viene da Dio). La fede dell'uomo è, per via negativa, l'abbandono della presunzione di salvarsi da solo, per via positiva, la fiducia riposta in Cristo: «Il v. 10 è un diretto riscontro al v. 9 e contiene una formula linguisticamente molto bella e concisa. Esso dispone fede e professione di fede in giusta reciproca successione»
. Se determinante è solo il riferimento a Cristo, allora decade il valore della legge e non esistono più privilegi o separazioni
: «non c'è distinzione tra Giudeo e Greco, dato che lui stesso è il Signore di tutti, ricco verso quelli che lo invocano» (v. 12). Cristo è il salvatore di tutti, Cristo è l'unica possibilità di salvezza. Sono affermazioni capitali, cariche di conseguenze. Si pensi al tempo moderno dove assistiamo a un pullulare di proposte religiose. Il discorso di Paolo freme di bruciante attualità, anche se il suo orizzonte era primariamente la "questione giudaica".


Di fatto i giudei non hanno invocato Cristo e quindi sono esclusi dalla salvezza. Nei vv. 14-21 Paolo non si rassegna davanti a tale tragica conclusione. Per l'amore che porta al suo popolo prova ad indagare se esistono strade che possano scusare l'atteggiamento dei giudei. Egli usa il metodo di porre domande cui vengono date risposte attingendo allo scrigno della Sacra Scrittura. Sono quindi risposte esatte e motivate.

Il primo tentativo per scusare il suo popolo è quello di verificare se c'è stato l'annuncio del Vangelo, cioè di Cristo. È infatti nel Vangelo che si manifesta e si trova la giustizia di Dio, alla quale ci si deve affidare per essere salvati. Occorrono dunque messaggeri che annuncino il Vangelo: le persone possono in questo modo venire a contatto con Cristo e proclamarlo come Signore. Utilizzando il profeta Isaia, Paolo riporta la suggestiva espressione
: «Quanto sono belli i piedi di coloro che recano un lieto annunzio [in greco: «evangelizzano»] di bene!» (v. 15, citazione di Is 52,7). Ma lo stesso Isaia, in un altro passo, lamenta la non accoglienza della predicazione. Allora non si può dire che l'annuncio sia mancato. Ciò che fa difetto è la fede, intesa come ricezione di una parola che salva. Nemmeno è ipotizzabile un difetto di comunicazione, perché «per tutta la terra è corsa la loro voce, e fino ai agli estremi confini del mondo le loro parole». Applicando ai predicatori del Vangelo le parole del salmo 18 (19), Paolo in forma iperbolica dichiara che l'annuncio ha raggiunto tutti
. Fallisce quindi questo primo tentativo di scusare i giudei per la loro non accoglienza del Vangelo.

Ne viene proposto un secondo: «Forse Israele non ha compreso?» (v. 19a). Potrebbe darsi che Israele abbia sentito, ma non abbia avuto l'opportunità di comprendere quello che ha udito. Anche in questo secondo caso sono alcune citazioni bibliche a dare la risposta. Esse sono scelte per mostrare la risposta negativa di Israele. «Per primo Mosè dice...» (v. 19) e poi incalza ancora Isaia. Il rifiuto dimostra la cattiva volontà e quindi la colpevole responsabilità di Israele. Le citazioni, inoltre, richiamano la strana situazione che vede i ruoli ribaltati: Israele passa in seconda fila, superato da «un popolo che non è popolo». Sono i pagani che a contatto con il Vangelo hanno dimostrato accoglienza e disponibilità. Avevano una cosa sola, la fede, ma è ciò che basta.


Il versetto finale sembra dare il colpo di grazia alla speranza di Israele perché lo classifica popolo disobbediente e ribelle. La conclusione, molto tenebrosa perché contiene il volontario rifiuto di Israele, potrebbe sembrare una condanna senza appello. Paolo, invece, ha pronte nuove e avvincenti argomentazioni a favore del suo popolo.

Dio che ha saputo trarre dal rifiuto di Israele misericordia per i pagani, salverà il suo popolo

Testo: Rm 11,1-32

Stabilita l'innocenza di Dio e la colpevolezza di Israele, rimane ancora da chiarire che cosa ne sarà di questo popolo. Il presente è oscuro, ma il futuro? Paolo conduce il tema alla sua massima espansione che è altresì uno sconfinato abbraccio di serena fiducia. Tutto Israele è inglobato nella misericordia di Dio. Per lui il domani sarà diverso. Fin dalle prime battute del discorso si profila la certezza della salvezza di Israele, profetica idea che illumina tutto il presente capitolo.

Isoliamo dal presente capitolo i vv. 33-36 e li trattiamo da soli perché, oltre ad essere la conclusione del capitolo, li consideriamo un'espressione di stupore adorante e di ringraziamento a tutto il blocco dei capp. 9-11.

L'infedeltà di Israele non è totale né definitiva: vv. 1-10

Giudei e pagani nel piano di Dio: vv. 11-24

Paolo annuncia la futura conversione di Israele: vv. 25-32

(Esaltazione della sapiente misericordia di Dio: vv. 33-36)

L'infedeltà di Israele non è né totale né definitiva

Testo: Rm 11,1-10

Il capitolo inizia chiedendo, con una domanda retorica, se è possibile che Dio abbia ripudiato il suo popolo. La formula impiegata per accusare Israele in 10,18.19 viene ora introdotta per affermarne la salvezza. Alla domanda, espressa con le parole del salmo 94,14, Paolo afferma categoricamente mê génoito che la traduzione italiana rende con «impossibile», mentre forse sarebbe da marcare di più con un «non sia mai!». Si deve tradurre in modo forte perché si tratta della reazione violenta ad un'affermazione che rasenta la bestemmia. Dio non può abbandonare il suo popolo con il quale si è impegnato fin dai tempi antichi.

Al principio generale segue un'applicazione particolare che riguarda la persona stessa di Paolo. Egli non solo rivendica con fermezza e con fierezza la sua appartenenza a questo popolo (israelita, discendente di Abramo, della tribù di Beniamino
), ma pure lascia intendere che lui ebreo è parte viva della storia della salvezza: «nella sua persona la vocazione missionaria di Israele si sta finalmente adempiendo»
. 

L'idea che Dio non ha ripudiato il suo popolo è tanto importante ed innovativa che viene ripetuta con la motivazione: «che egli ha scelto fin dal principio». Così la traduzione italiana rende il greco hon proégnô che letteralmente suona «che egli ha conosciuto in antecedenza». Secondo l'uso semitico, non si tratta solo di conoscenza previa, ma di prescienza che include l'amore
. Paolo sembra suggerire che occorre guardare la storia con occhi diversi. Con gli occhi di Dio.

Può succedere che gli uomini si lascino guidare dallo scoraggiamento e dal pessimismo. È capitato anche ad Elia, ricordato esplicitamente con una citazione biblica. Il grande profeta, in un momento di crisi e di sconforto, ha la sensazione di essere rimasto solo a difendere il monoteismo e la fedeltà all'alleanza del Sinai. Al suo pessimismo si oppone l'ottimismo divino che menziona la presenza di 7.000 fedeli
. Paolo riporta la citazione, e anche la interpreta, aggiungendo il pronome personale «mi» («mi sono riservato») che conferisce al passo il senso di elezione. Il numero 7.000 poi, in quanto multiplo di 7 che ha biblicamente il valore di pienezza, sta ad indicare una grande quantità. 

Davvero diversa la prospettiva divina da quella, decisamente limitata, del profeta. Il passo serve dunque a Paolo come suffragio della sua affermazione che Dio non ripudia il suo popolo: non lo ha fatto in un momento di tremenda crisi come al tempo di Elia, non lo farà neppure adesso. Paolo parla di «tempo presente» usando in greco kairós che indica non un periodo qualsiasi, bensì un tempo caratterizzato. Questo è un tempo di grazia in cui Dio viene incontro con la salvezza in Gesù Cristo e nel suo Vangelo. Lo documenta la presenza di un «resto»
. Paolo e i primi cristiani fanno parte di questo resto di Israele che Dio ha eletto «per grazia». È dunque chiaro che non si fa leva sui propri meriti («le opere»), ma sulla amorevole scelta divina («la grazia»).

E che dire degli altri ebrei, la maggioranza, che non hanno accolto questa grazia? Ancora una volta è ricordata la colpa di Israele come «indurimento», illustrato ai vv. 8-9 con riferimenti biblici non sempre facilmente individuabili
.


Affermata e chiarita l'esistenza di un piccolo gruppo di ebrei che ha parte alla salvezza e ribadito il peccato dei più, occorre procedere nel discorso per sapere che cosa tocca a costoro. È il tema della sezione che segue.

Giudei e pagani nel piano di Dio

Testo: Rm 11,11-24

La domanda iniziale mette a fuoco il problema che Paolo intende risolvere: «Forse inciamparono per cadere per sempre?». La formulazione contiene finezze lessicali che si comprendono meglio in greco. Paolo distingue tra ptaiô= 'far cadere, inciampare' per indicare le colpe quotidiane (cf Gc 3,2) e piptô = 'cadere' per indicare la caduta definitiva (la traduzione italiana rende «cadere per sempre». Alla domanda se il destino di Israele sia la sua rovina totale, Paolo risponde con «certamente no». Si tratta dello stesso tono forte usato al v. 1, quando si chiedeva se Dio avesse ripudiato il suo popolo. Segue quindi l'argomentazione che appoggia tale risposta.


Paolo ha in serbo la sorprendente interpretazione, a cui già aveva fatto allusione in 10,19: il rifiuto di Israele ha favorito l'accesso dei pagani al Vangelo. Lo esprime così, in termini più teologici: «a causa della loro caduta la salvezza è giunta ai pagani» (v. 11). Il negativo ha, in modo paradossale, favorito il positivo. Infatti dal Libro degli Atti sappiamo che Paolo si rivolge ai pagani dopo il rifiuto dei Giudei. Questo si verifica più volte ed è documentato ad Antiochia (cf At 13,46), a Corinto (cf At 18,6), a Efeso (cf 19,9), a Roma (cf 28,28).


Che cosa sarebbe stato se i Giudei avessero aderito in massa al Vangelo? Sicuramente la storia avrebbe preso un altro corso. Di fatto le cose si sono svolte nel modo che conosciamo. Paolo ha dunque la squisita sensibilità di leggere tutto positivamente, sia il presente dei pagani, o meglio, dei cristiani provenienti dal paganesimo, sia il futuro dei giudei: «Egli ritiene infatti che se il rifiuto del Vangelo da parte dei giudei ha favorito la sua espansione, la loro accoglienza del Vangelo sortirà vantaggi ancora maggiori»
.


Paolo sa di rivolgersi ai cristiani di Roma che provengono per lo più dal mondo pagano. Li esorta a non insuperbirsi della loro situazione di salvati e a capire il loro legame con Israele. La salvezza di cui godono è una partecipazione all'eredità destinata ad Israele. Per farsi capire, ricorre alla espressiva immagine dell'olivo e dell'oleastro (in greco agriélaios, cioè olivo selvatico). Egli paragona i cristiani di origine pagana a rami di oleastro che sono stati recisi dal loro tronco e innestati su un olivo buono. La vita di cui ora godono fluisce dal loro innesto. I cristiani di oggi, dunque, traggono la loro linfa vitale dall'Israele antico. Così «la chiesa dei gentili è una estensione delle promesse fatte da Dio a Israele e non una realtà che si sostituisce a Israele»
.


Al momento presente i pagani di un tempo godono una situazione di vantaggio. Però devono ricordare che sono in tale situazione per due motivi: il loro innesto e la fede (cf v. 20). Nulla è acquisito definitivamente. Rimane sempre la possibilità di essere recisi, se non si rimane fedeli alla bontà che Dio ha dimostrato.


I due versetti finali parlano di un "re-innesto" di Israele. Si profila una speranza che si fonda non tanto sulla loro elezione di un tempo (sono pur sempre l'olivo buono), quanto piuttosto su Dio che «ha il potere di innestarli di nuovo» (v. 23). Più che una restaurazione, è nuova creazione nella quale «si dimostrerà finalmente che il Dio dell'elezione, nonostante le strettoie e gli sbalzi della storia di Israele, continua ad essere sempre il Dio dell'alleanza»
.


Paolo sa che ciò diventerà realtà solo attraverso la grazia vivificatrice di Dio, concessa anche a Israele.

Paolo annuncia la futura conversione di Israele: vv. 25-32

Testo: Rm 11,25-32

L'argomentazione raggiunge ora il suo apice. Lo si capisce anche dal versetto iniziale, nel quale Paolo dice di avere un segreto da comunicare. L'intelligenza, per quanto perspicace sia, non riesce a far quadrare i dati del problema. L'enigma si scioglie solo in Dio. È questo il contenuto del mistero che Paolo vuole comunicare. Il termine greco mysterion indica una realtà rimasta a lungo nascosta, ma rivelata a tempo opportuno da persone autorizzate. Tale realtà riguarda il progetto salvifico di Dio che vuole raggiungere tutti
.


La totalità riguarda pagani e giudei. Dei primi si dice «…fino a quando non saranno entrati tutti quanti i pagani (letteralmente: la pienezza dei pagani) (v. 25), degli altri «tutto Israele sarà salvato» e non solo una parte.
 L'idea è suffragata con i vv. 26b-27, citazioni di Is 59,20 e 27,9 in cui è annunciata la salvezza di tutti.

La totalità non è necessariamente contemporaneità. Il ritorno di Israele sembra correlato con la conversione dei pagani: «l'ostinazione di una parte di Israele è in atto fino a quando non saranno entrati tutti i pagani» (v. 25). Paolo non insiste sul rapporto cronologico e pensiamo che ciò appartenga solo alla misericordia di Dio.


La prospettiva è chiara ed esaltante. La salvezza è il dono di Dio a tutti. Tale salvezza si attua nel Vangelo che per il momento è ancora uno scrigno sigillato per il mondo giudaico che resta comunque un popolo scelto ed amato da Dio. Il v. 29 ribadendo che «i doni e la chiamata di Dio sono irrevocabili!» sembra chiudere il cerchio che si era aperto a 9,6 con un concetto analogo


Non resta che ricapitolare i dati acquisiti e far leva sul punto forte di tutto il discorso. È quanto fa Paolo nei vv. 30-32. Li potremmo intendere come un saggio di 'teologia della storia' che permettono uno sguardo complessivo alla storia (passato, presente e futuro), così come la percepisce Paolo dal suo osservatorio di apostolo e annunciatore del Vangelo. Egli, quasi filtrando tutto con 'gli occhi di Dio', vede che Dio è capace di servirsi anche del peccato degli uomini per operare la loro salvezza.

L'ultima frase vale come un concentrato di teologia: «Dio infatti ha rinchiuso tutti nella disubbidienza, per usare a tutti misericordia!» (v. 32). La frase è la chiave interpretativa, con quel suo «tutti» che ingloba sia pagani sia giudei nel grande abbraccio della misericordia divina
. La misericordia (= amore premuroso che si china sull'uomo) è il nuovo nome della 'giustizia', il tema che ha attraversato come un filo incandescente tutta la lettera
.

È teologia essenzialmente ottimistica perché radicata nella vittoria di Cristo. Da questa prospettiva si comprende la conclusione del capitolo e dell'intera sezione.

3.  CONCLUSIONE IN FORMA INNICA

ESALTAZIONE DELLA SAPIENTE MISERICORDIA DI DIO

Testo: Rm 11,33-36

Il brano vale come esaltazione del sapiente progetto di Dio. Le conclusioni maturate non possono che far esplodere in un inno che suggella il pensiero dei capp. 9-11 e pure tutta la prima grande parte della lettera, quella dottrinale, prima di spiccare il salto nella parte esortativa.

Il brano, vero gioiello di poesia e di teologia, si compone di due esclamazioni (cf v. 33), tre interrogativi retorici (cf vv. 34-35), una formula di confessione (cf v. 36a) e un'espressione dossologica finale (cf v. 36b).


Paolo si trova come sospeso su un abisso di ricchezza, di sapienza e di conoscenza divine. Sono elencate alcune qualità divine: 

- «profondità»: la parola esprime quell'ambito divino che solo lo Spirito può esplorare (cf 1Cor 2,10); a quel livello si incontrano i beni che Dio ha preparato per i suoi eletti.

- «ricchezza»: tra i beni spicca quello della ricchezza, termine usato spesso per Dio che dispone la salvezza di tutti, cf 2,4; 9,23; 10,12.

- «sapienza»: il termine compare solo qui in tutta la lettera. Può essere illuminato con il riferimento a 1Cor 2,7 e allora richiama il progetto di salvezza che Dio prepara e realizza.

- «scienza»: è la conoscenza intima e diretta che Dio ha di tutta la realtà e grazie alla quale fa scelte sorprendenti, come l'elezione del suo popolo benché fosse peccatore, cf 11,2.


Tutti questi beni sono modalità della misericordia divina che diventa salvezza per tutti. Paolo ha intuito e comunicato la magnanimità di Dio che convoglia tutto, anche il peccato, verso il bene dell'umanità. Prende a prestito dall'AT dei testi
 per ripetere lo stupore attonito dell'uomo che incontra la bontà divina nelle sue imprevedibili forme di fantasia creativa. Davanti a Dio l'uomo ammutolisce perché non potrà mai capire o anche solo scrutare le abissali profondità dell'amore divino. E se quest'uomo proprio vuol parlare, l'unica parola accettabile e autorizzata è la 'confessione', nel senso etimologico di 'riconoscimento, ammissione': «Poiché da lui, per mezzo di lui e per lui sono tutte le cose» (v. 36a). Dio è celebrato come principio, autore e fine di tutte le cose. A questo punto non rimane che l'ultimo passo, quello della lode, anticipo e premessa nel tempo del servizio liturgico che l'uomo salvato renderà a Dio nell'eternità: «A lui la gloria nei secoli. Amen!» (v. 36b).

Considerazioni conclusive sui capp. 9-11

Dopo aver dato un sguardo complessivo ai capp. 9-11, potrebbe risultare fruttuoso determinare il posto che tali capitoli occupano all'interno della lettera e nell'economia dell'insieme. Il principio secondo cui la salvezza si ottiene con la fede in Cristo e quindi non attraverso l'osservanza della Legge non causa una rottura con il progetto divino dispiegato nell'AT? Non si verifica forse un fallimento della Parola di Dio come ci è pervenuta nell'AT (cf 9,6)? I capitoli in questione sono essenziali per la costruzione di tutta l'argomentazione perché cercano di dare una risposta ad un quesito tanto vitale. Non sono quindi da intendere come appendice o come una digressione, bensì la prova biblica di quanto affermato nei capitoli 5-8, esattamente come il cap. 4 convalidava biblicamente i capp. 1-3. Infatti alla fine dei capp. 5-8 sembrava immediata la difficoltà di un fallimento della Parola di Dio. Eppure le promesse di Dio erano fatte al popolo ed avevano carattere incondizionato: Paolo pensa all'alleanza stretta con Abramo (cf Gen 17,7), alleanza eterna e fondamento di tutte le altre. La fedeltà di Dio non è compromessa dall'infedeltà degli uomini. Come allora combinare questi dati che sembrano contraddittori? 


La risposta è che il rifiuto di Israele, per quanto sconcertante sia, non solo è servito al piano di Dio sul mondo (cf cap. 9), ma risulta parziale e provvisorio; la sua elezione di un tempo lo porterà ad entrare nel progetto divino e a riconoscere Cristo (cf cap. 11). Dio è capace di far servire anche il peccato degli uomini, nel nostro caso il rifiuto di Israele, al loro bene: Dio non vuole certo il peccato, ma è capace di farlo entrare nel suo progetto di salvezza. Il pensiero centrale si trova in 11,30-32 e strappa a Paolo il grido di ammirazione che è l'esaltante conclusione del capitolo, sigillato appunto con un canto di lode.


Paolo ha insegnato a leggere la storia dalla prospettiva di Dio e quindi a ritenere che il male non ha mai l'ultima parola. Anche davanti alla cocciutaggine dell'uomo (o del popolo) che si ostina a rimanere in una via autonoma, anche davanti al clamoroso insuccesso di Israele che non riconosce Gesù come suo messia e salvatore, anche in questo caso umanamente disperato, Paolo non cede alla rassegnazione né al fatalismo. Parla di un Dio misericordioso e solleva il velo del mistero squarciando una realtà che è di grande consolazione.

La vita con Dio è altresì impegno dell'uomo. Oramai è gettato un ponte con la seconda grande parte della lettera.

Excursus 8

ISRAELE E I CRISTIANI

Gesù è un giudeo, nato da madre giudea, che si è attorniato di giudei ai quali ha confidato il mistero del Regno da annunciare a tutti gli uomini. Gesù non ha mai rinnegato le sue origini e se si è scontrato con alcuni del suo popolo, lo fece per abusi o cattive interpretazioni che si erano infiltrate nel tessuto del mondo giudaico. La comunità cristiana prima di aprirsi al mondo dei pagani ha raccolto i giudei che formarono la ‘Chiesa della circoncisione’, denominazione che individuava i giudei. La Chiesa ha quindi nelle sue vene sangue giudaico e, di conseguenza, tutti i cristiani sono invitati a non sentirsi estranei alle gioie e alle sofferenze del popolo eletto. Così si esprime il Concilio Vaticano II: «Scrutando il mistero della chiesa, questo sacro concilio ricorda i vincoli con cui il popolo del nuovo testamento è spiritualmente legato con la stirpe di Abramo»
.


Così si esprimeva il cardinale Etchegaray a Marsiglia il 2 maggio 1981: «La Chiesa sa che non può essere Chiesa di tutti i popoli senza questo legame con il popolo ebraico oggi... E non basta considerare con simpatia il valore positivo che conserva l'esistenza ebraica nel tempo della Chiesa. Bisogna ricercare una relazione che non sia solamente di amicizia leale, ma reale parentela. Karl Barth aveva ben capito questo richiamo quando scriveva: "La questione decisiva non è che cosa può essere la Sinagoga senza Gesù Cristo, ma piuttosto che cosa è la Chiesa fino a quando Israele le rimane straniero". Israele non è solo un problema esterno da definirsi e da migliorare, ma un problema interiore che le appartiene in proprio. Il cammino sul quale avanziamo è ancora assai inesplorato; esige un cambiamento della nostra mentalità, una più approfondita percezione dei capitoli 9-11 della lettera ai Romani»
.


Parole di stimolo vengono anche da parte ebraica. Nel 1994 Giuseppe Laras, rabbino capo di Milano, scriveva con tono molto ricco di suggestiva speranza
: «Da una quarantina d'anni qualcosa è cambiato nel rapporto ebraismo-cristianesimo, o meglio, nel rapporto ebrei-cristiani. È scaturita, cioè, l'idea del dialogo che, dato il clima bimillenario di polemica e di chiusura reciproca, è quanto di più rivoluzionario ed inatteso potesse accadere. Questa idea, che apre nuove prospettive e che mira a recuperare il senso di una comune origine, è nata paradossalmente, ma non troppo, da una tragedia, la Shoah, che ha martirizzato il popolo e vilipeso l'immagine divina impressa nell'uomo. In questo nuovo clima che si è instaurato e che tende ad allargare la distensione e la serenità fra gli individui delle due comunità, dopo secoli di polemica incomunicabilità, io avverto come indispensabile oggi che ci si concentri sulla comune speranza messianica. Questa speranza è una certezza di spirito che ci fa intravedere un mondo fatto di unità, di riconciliazione, di amore, di pace in cui i dolori, le ingiustizie, le violenze, le vergogne che hanno marchiato l'esperienza esistenziale dell'umanità spariranno e non saranno più»
.


«Il dado è tratto», potremmo concludere, utilizzando un famoso detto che, nato in ben altre circostanze, esprime la volontà di continuare un cammino senza arrestarsi. Se anche la parte ebraica è interessata ad un dialogo e a compiere «percorsi di mutua comprensione»
, allora ci sentiamo ancora più invogliati a proseguire nel rinnovamento di una mentalità e ad intraprendere qualcosa di concreto. Da qui alcuni suggerimenti pratici.

Conseguenze operative
Uno dei risultati indotti dalla lettura di Rm 9-11 potrebbe essere uno sguardo di rinnovata simpatia per questo popolo sul quale noi siamo innestati, un invito a conoscere meglio la sua storia, una sollecitazione ad incontrarlo nella sua terra e, infine, l'attenzione da prestare al suggerimento del teologo C. Di Sante: «Prima che da evangelizzare, la stirpe di Abramo va considerata evangelizzante». In termini più concreti, si potrebbero leggere i Vangeli tenendo conto degli aspetti ebraici di Gesù: la letteratura contemporanea ha prodotto molto in questo campo, sia sul versante cristiano
, sia sul versante ebraico
.

Infine, per una corretta catechesi, per un avvicinamento al mondo ebraico e per un franco dialogo con i circa 40.000 ebrei che vivono in Italia, si dovrebbero tenere presenti i seguenti punti, suggeriti da parte ebraica
, che formano un ideale decalogo:

1. Affermare il valore di tutta la Bibbia e non solo del NT.

2. Educare alla tipologia a tre tappe (passato, presente e futuro) oltreché a quella a due tappe (promessa-compimento).

3. Evitare il dualismo che contrappone la Bibbia ebraica (AT) al NT.

4. Non dichiarare le Scritture ebraiche e l'ebraismo 'superati' o 'abrogati' o semplice 'preparazione' al NT.

5. Mostrare che Gesù e il suo insegnamento sono pro​fondamente radicati nella tradizione ebraica.

6. Servirsi degli elementi positivi contenuti nelle Scritture, quali, ad esempio, Rm 9-11.

7. Evitare l'uso di 'Vecchio Testamento' (che non è vecchio, ma vivo e attuale) e preferire l'espressione 'scritture ebraiche'.

8. Non definire la Chiesa 'Nuovo Israele' perché mai il NT la definisce o interpreta in questo modo.

9. Precisare il giusto ruolo degli ebrei nella passione, ricordando che tutti i peccatori hanno contribuito alla morte di Gesù.

10. Valutare criticamente l'iconografia religiosa, antica e moderna, riflesso, a volte del pensiero religioso dell'epoca.


PARTE  ESORTATIVA

Rm 12,1-15,13

Inizia ora la seconda grande parte della Lettera ai Romani. Dopo quella dottrinale che aveva presentato il pensiero centrale di Paolo che individuava nella bontà divina l'unica iniziativa possibile di trasformazione dell'uomo, chiamato e abilitato a rinnovarsi nella fede (giustificazione per mezzo della fede), si passa ora a considerare il comportamento diverso che si addice all'uomo trasformato. Si è soliti chiamare questo materiale 'parte esortativa' (o 'parenetica') perché qui sono indicate concretamente alcune scelte di vita che devono regolare il nuovo status dell'uomo divenuto cristiano. È l'etica che viene dopo il dogma
. La successione è corretta e sempre da tenere presente: prima l'identità dell'essere, la sua sostanza: «Chi è l'uomo?», poi il suo comportamento che deve essere coerente con la sua identità: «Che cosa deve fare l'uomo?». Troppe volte si commette l'errore pedagogico di pretendere un fare (il dovere) senza aver prima richiamato il valore e la dignità della persona (l'essere).

Eppure le due parti vivono una medesima vita, attingendo alla stessa sorgente ispiratrice. Non siamo davanti ad un cristianesimo pratico da contrapporre ad un cristianesimo teorico, ma siamo in presenza della stessa realtà colta in due momenti: «Anche le esortazioni pratiche sono Vangelo perché presuppongono le operazioni salvifiche di Dio e invitano a vivere con​cretamente la vita che egli vuole donare»
.

Il legame con la parte precedente è ravvisabile nel «dunque» che apre il capitolo 12: si tratta di un discorso che continua ricapitolando quanto detto sopra. Si tradirebbero i primi undici capitoli se non fossero intesi come fondamento ai nostri capitoli; di converso, i capp. 12-15 sarebbero senza senso se non fossero letti come applicazione del discorso precedente. La nuova vita procurata dall'amore del Padre, del Figlio e dello Spirito, sussiste solo se l'uomo l'accoglie e l'alimenta. Sarà quindi il suo operare concreto e quotidiano a documentare l'avvenuta trasformazione dell'uomo schiacciato dal peccato in uomo giustificato dalla grazia.

Gli ultimi capitoli della lettera comprendono una lunga esortazione morale che si estende per quattro capitoli, quindi espongono alcuni progetti di viaggio, prima di concludersi con una lunga lista di saluti, le ultime raccomandazioni e la dossologia finale. Distinguiamo tra la parte propriamente esortativa che arriva fino a 15,13, lasciando il resto come conclusione della lettera.

Il complesso dei capp. 12-15 rivela pertanto alcune grandi tematiche che, incorniciate da parti minori, danno vita ad una struttura del tipo:

1. I fondamenti dell'etica cristiana: 12,1-2

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

3. Forti e deboli. Carità nella diversità: 14,1-15,13

1.  I FONDAMENTI DELL'ETICA CRISTIANA

Testo: Rm 12,1-2

Secondo la giusta osservazione di Lyonnet, i primi due versetti del cap. 12 indicano il fondamento di tutta la morale cristiana. Si parte dalla «misericordia di Dio» per ricordare che il movimento di bontà messo in atto nella prima parte della lettera è il movente ultimo dell'agire umano nel suo complesso: tutto dipende dall'amore di Dio e tutto tende a ritornarvi. Il cristiano risponde presentando la sua vita come «culto spirituale». Se conserviamo il sapore del testo originale (in greco logikên latréian) dovremmo parlare di «culto logico». Il comportamento del cristiano è 'logico' perché implica un'attività mentale e interessa tutta la vita. Contrariamente all'uso riservato e sacrale del culto, tutto quanto il cristiano pensa e compie, soffre e gioisce, desidera e realizza, tutto deve entrare nell'atto di offerta a Dio. Così il profano tende a scomparire davanti a questa visione unificante dell'esistenza; anzi, per esprimersi con le parole di Teilhard de Chardin, dopo l'incarnazione di Cristo non c'è al mondo più nulla di profano. Unica eccezione rimane il peccato, il profano per eccellenza, in quanto in radicale opposizione a Dio.


Come realizzare concretamente questa sacralità totale? Il v. 2 suggerisce la risposta, ponendo prima di tutto una condizione che è in realtà una precauzione: «Non conformatevi a questo mondo». Paolo non chiede l'isolamento del ghetto, perché il cristiano non deve costruire un mondo per sé isolandosi dagli altri. Deve invece andare contro corrente per le sue scelte di fondo. Per poter realizzare tale ambizioso progetto, deve realisticamente difendersi dai negativi influssi che l'ambiente circostante può esercitare.


A questo atteggiamento precauzionale di difesa si aggiunge quell'altro che impegna a un'azione continua e radicale: «lasciatevi trasformare rinnovando il vostro modo di pensare». Si ritrova il collegamento con il «culto logico» del v. 1 perché Paolo sembra suggerire un pensiero di questo tipo: «Fate funzionare in pieno la vostra logica di totalità e di discernimento». È infatti coinvolta la mente che scruta e decide. 

Si potrebbe obiettare: Forse non si conosce già la volontà di Dio e quello che lui vuole da noi? Perché allora quest'opera di discernimento? Certamente si conosce la volontà di Dio, ben manifestatasi in Cristo. Il problema sta nella identificazione del dettaglio di tale volontà, nel sapere che cosa di preciso il Signore voglia da me in questo momento, con questa persona, in questa situazione. Paolo ritiene che il cristiano sia guidato dallo Spirito il quale media e suggerisce le attualizzazioni interpretative; non per nulla viene invocato Spirito di sapienza, di intelletto, di consiglio... Il cristiano sotto la guida di tale Maestro si sente continuamente spinto a trovare soluzioni non prefabbricate, ma a ricercare quel particolare della volontà divina che dovrà realizzare nelle circostanze concrete della vita. In altre parole, il cristiano possiede il 'blocco' della volontà di Dio, ma lo possiede allo 'stato grezzo' e ha quindi bisogno di elaborarlo di volta in volta. Ecco la legge fondamentale del comportamento cristiano: «La legge dello Spirito che dà vita» (8,2).


Lo Spirito aiuta a discernere e a scegliere in novità di vita. Alcuni criteri per identificare la volontà di Dio nel dettaglio:

1. Il contenuto deve essere buono non solo in sé, ma anche avvantaggiare gli altri. Se una scelta giova agli altri, siamo nella linea della volontà di Dio perché l'amore è sempre indice della presenza divina.

2. L'aspetto scelto deve mettere in rapporto di maggiore intimità con Dio, deve far crescere la carità teologale.

3. Poiché Dio vuole il bene dell'uomo, un altro criterio per individuare se la scelta è conforme alla divina volontà sta nella presenza della gioia nell'uomo. È risaputo che la gioia compare nell'elenco dei doni dello Spirito: «Il frutto dello Spirito è amore, gioia, pace, pazienza, benevolenza, bontà, fedeltà, mitezza, dominio di sé» (Gal 5,22).


La legge dello Spirito opera in profondità e solo con la collaborazione dell'uomo. Quindi è una responsabilità inderogabile quella di scavare in profondità coinvolgendo il nostro meglio, la nostra 'logica', la nostra sensibilità fino a trovare la vera legge dello Spirito.

2.  LA CARITÀ (AMORE) COME CENTRO UNIFICANTE: 12,3-13,14

Diversi elementi compongono il presente brano. Possiamo adottare come principio unificante il tema della carità-amore (in greco agape), quella che si apre verso il gruppo di appartenenza (interno) e quella che spinge al rispetto della legge civile (esterno). Possiamo individuare questo schema:

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

La carità all'interno della comunità: 12,3-21
Dopo l'esposizione del principio di 12,1-2 segue quella che potremmo chiamare l'applicazione o concretizzazione nel tessuto dell'esistenza quotidiana. Le considerazioni riguardano la comunità, quindi potremmo parlare di una carità all'interno (ad intra).

Possiamo ravvisare due parti: i vv. 3-8 e i vv. 9-21. La prima tratta di carismi e ministeri: la molteplicità dei doni è funzionale alla crescita dell'unico corpo; ciascuno coopera per il bene comune e da esso attinge il senso della propria esistenza. Si vive per gli altri. La seconda parte raccoglie indicazioni varie circa l'esercizio abituale dell'amore, parola e tema unificante delle diverse esortazioni.

Analizzando lo stile di questo capitolo, molto irregolare e perfino disordinato per la presenza di anacoluti, asindeti, frasi spezzate o non ben collegate, possiamo concludere che Paolo non intende fornire una trattazione completa, ma semplicemente offrire alcuni esempi, potremmo dire dei flashes, che servono da modello per illuminare la vita.

Carismi e ministeri: vv. 3-8

Testo: Rm 12,3-8

Il v. 3 inizia in greco con un gar «infatti» che la traduzione CEI ha omesso; sarebbe meglio esprimerlo, perché segna il trapasso dal principio all'applicazione. Dopo la grande direttiva dei vv. 1-2, inizia ora la serie di esortazioni anche spicciole che danno vita alla seconda grande parte della lettera, quella appunto esortativa.

Paolo inizia così: «(Infatti) per la grazia che mi è stata data, io dico»; egli espone le esigenze cristiane in forza e in nome della charis, la grazia che gli è stata donata e non in forza del nomos, la legge che limita e mortifica. Paolo parla quindi in tutta libertà e spinto dalla forza di un dono, la grazia appunto, e non appellandosi al diritto. Il dono o grazia è quella della sua chiamata ad essere apostolo per annunciare il Vangelo (cf 1,5; 15,15); grazia è soprattutto il movente dell'agire divino: «giustificati gratuitamente per la sua grazia, per mezzo della redenzione che è in Cristo Gesù» (3,24). Potremmo creare un ponte di collegamento tra grazia e amore. Se quest'ultimo compare espressamente solo a partire dal v. 9, la sua presenza aleggia fin dall'inizio, là dove si parla di grazia. Questa è un bene che, come un manto, avvolge e benefica tutti, senza distinzione alcuna, come ricorda la voluta insistenza del testo greco: «io dico a ciascuno di voi» (v. 3b). Di conseguenza, la vita morale che ora si riflette nelle esigenze che qui vengono delineate, si radica e trova la sua giustificazione nell'amore.

Per prima cosa occorre liberare il campo da ostacoli che possano impedire la diffusione e la crescita dell'amore o bloccare quel «culto logico» di cui parlava il v. 1. Poiché l'amore è impedito o mortificato quando prosperano forme di autoaffermazione o tentativi egemonici, Paolo sollecita ad abbandonare ogni tentazione di sopravvalutazione personale, invitando a riconoscere il proprio valore solo in collegamento con la fede. Il discorso, a questo punto, non risulta molto chiaro
, ma lo diventerà ben presto con il proseguimento del tema.

Nei vv. 4-5 l'Apostolo si appella all'esempio classico
 dell'unico corpo con molteplicità di membra, tutte coordinate per un'unica funzione che è il benessere del corpo stesso. In forma sintetica, si riprende qui il discorso trattato con ampiezza al cap. 12 della Prima Lettera ai Corinti. Le membra del corpo che lavorano le une per le altre senza tentazioni isolazionistiche o egemoniche spiegano il senso di «avere una giusta valutazione» (in greco sophronéin), termine che si oppone al «valutarsi più di quanto...» (in greco hyperphronéin) del v. 3. L'esempio del corpo spiega bene la possibilità di combinare la molteplicità con l'unità. Ora, nella comunità, questa funzione è svolta dalla fede che aiuta a capire il carisma di ciascuno, valorizzandolo e mettendolo a servizio degli altri. Così ognuno, esercitando il dono ricevuto da Dio, realizza la propria vocazione e serve alla crescita armonica della comunità. Ecco perché Paolo invitava al v. 3 ad avere di sé una giusta stima «secondo la misura di fede che Dio gli ha dato».

Il v. 6a «abbiamo doni diversi secondo la grazia data a ciascuno di noi» contiene due elementi costitutivi del carisma: il dono e la destinazione personale («a ciascuno»). L'idea di dono sradica ogni forma di vanto che potrebbe insinuarsi nella persona; questa deve ricordarsi sempre di avere ricevuto la grazia di cui è portatrice. L'idea poi che ognuno («a ciascuno») nella comunità è destinatario di un carisma, dovrebbe bloccare ogni velleità elitaria. Per questi aspetti del carisma basta un accenno. Sul terzo elemento – il fatto che il dono deve servire al bene altrui - Paolo si attarda nei vv. 6b-8. C'è da ritenere che questo punto fosse da sottolineare maggiormente, in quanto poco capito o valorizzato. Paolo illustra il pensiero della destinazione comunitaria dei carismi presentando sette casi o esemplificazioni
.

Al primo posto compare la «profezia», forse perché considerata il dono più grande
, in quanto serve all'edificazione della comunità. Essa consiste nella rivelazione di ciò che è nascosto e nell'annuncio della volontà divina
. La sua attività comprende l'insegnamento, l'incoraggiamento e la consolazione. Il «ministero» (in greco diakonía) è assimilato ai carismi perché i vari servizi compiuti all'interno della comunità sono considerati come doni e non come prestazioni. L'«insegnamento» è il carisma di colui che spiega agli altri e magari interpreta le Scritture. È un ruolo importante che in Ef 4,11 compare dopo quello apostolico e profetico. L'«esortazione» è probabilmente propria di colui che viene chiamato 'pastore d'anime', ossia di colui che incoraggia i cristiani, consolandoli e ammonendoli.

Dopo questi quattro, seguono altri tre carismi, presentati non più in se stessi, ma come qualifica di persona. «Chi dona» può essere inteso, più che il semplice offerente, il distributore di collette. Nella comunità si raccoglievano denaro e beni da distribuire ai più bisognosi. Qui si può ravvisare colui che era preposto a tale servizio, un vero e proprio carisma. A lui si raccomanda di agire con semplicità
. «Chi presiede» designa colui che svolge un compito di responsabilità e potrebbe trattarsi del capofamiglia, dell'assistente sociale o di qualcun altro. Interessante osservare che Paolo riconosce come carisma l'ufficio di capo e l'esercizio dell'autorità. Così il presiedere non potrà essere titolo di vuoto orgoglio e tanto meno occasione per tiranneggiare gli altri, bensì servizio ed esercizio di amore, sull'esempio di Cristo
. «Chi fa opere di misericordia» è colui che compie il bene nelle sue molteplici modalità. Per il giudaismo un grande esercizio di misericordia era l'elemosina (cf Tb 1,3), ma si può allargare il concetto e vedervi tutte le manifestazioni dell'amore disinteressato
. Paolo, proprio perché sta trattando esplicitamente il tema dei carismi, esclude una manifestazione passeggera o un buon sentimento che può avere ogni persona. Per essere un carisma occorre che l'esercizio non sia sporadico né occasionale, ma espressione di una particolare sensibilità che si esercita continuamente e a beneficio della comunità.

I vv. 6-8 raccolgono gli elementi necessari per avere il concetto di carisma; essi ripropongono, in forma più abbondante, la lapidaria ed essenziale definizione che incontriamo in 1Cor 12,7: «E a ciascuno è data una particolare manifestazione dello Spirito per l'utilità comune».

Regole di vita cristiana: vv. 9-21

Testo: Rm 12,9-21

Concluso il tema dei carismi, con il v. 9 inizia un elenco di sentimenti e di disposizioni richiesti a tutti. Al vertice si trova l'amore (o carità) che deve essere anypókritos, cioè «non ipocrita», nel senso di «senza finzione, senza simulazione», quindi «limpido»: amore vero, genuino, anche capace di vedere il male e di riconoscerlo.

Dopo l'esortazione generale del v. 9, seguono ai vv. 10-13 cinque coppie con dieci membri. Sono esortazioni diverse, abbastanza slegate tra loro, aventi però in comune la costruzione dei rapporti all'interno della comunità. Si parla, ad esempio, di «affetto fraterno» (in greco philadelphía), l'amore tra fratelli e sorelle. Prima del NT non è usato metaforicamente. Prende poi l'attuale senso quando si considera la comunità familia Dei. È anche la stima per gli altri: «Questa fratellanza sarà l'elemento che determinerà il tipo di amore e ne accrescerà l'intensità; si tratterà sempre di amore pratico, concreto, immediato, diretto al fratello personalmente, cui va unita la stima, cioè la consapevolezza del valore che ha l'altro per me, come persona e come cristiano»
.

Altro segno distintivo di sollecitudine è l'«ospitalità» che, secondo l'etimologia della parola greca philonexía è l'amicizia o attenzione per lo straniero. Virtù già richiesta ed apprezzata nel mondo ellenistico, si rendeva particolarmente necessaria in un tempo in cui le possibilità di alloggio erano scarse.

Dal v. 14, fino alla fine, troviamo una preziosa eco della catechesi evangelica sul perdono e sull'amore dei nemici. È l'invito a bloccare la ruota della malvagità, opponendo la benedizione alla maledizione. Al v. 17a viene scardinata la legge del taglione, già respinta da Gesù
. Poi, positivamente, si invita a compiere il bene. La pace deve essere ricercata e perseguita anche quando dall'altra parte non c'è volontà positiva: ecco il senso di «se possibile, per quanto sta in te». Il cristiano realisticamente accetta l'impossibilità, almeno per un po' di tempo, di ottenere la pace, nonostante i suoi sforzi e la sua buona volontà. Risuona in questi versetti una delle più schiette esigenze di Gesù, l'amore incondizionato a tutti, nemici compresi. Paolo si fa portavoce di questa suprema esigenza evangelica e la lascia come imperativo alla comunità cristiana. 

Il principio generale «Non lasciarti vincere dal male, ma vinci il male con il bene» conclude la pericope e anche il capitolo. Esso è stato un richiamo incalzante ad essere a disposizione degli altri, ad essere misericordioso come lo è Dio. Anche tutti questo potrebbe felicemente rientrare nel «culto logico» richiamato all'inizio.

La carità all'esterno: comunità e potere civile

Testo: Rm 13,1-7

Da regola di vita per la comunità cristiana, l'amore si trasforma in principio di vita anche per il rapporto con l'esterno, cioè con la società civile (ad extra).

Siamo in presenza di un brano difficile per le molteplici e diverse interpretazioni
. Paolo affronta il rapporto della comunità cristiana con il potere statale. Ad esso, considerato qui con la più alta valorizzazione, sono dovuti rispetto e sottomissione. Non è legittimo riversare in questo passo la problematica del rapporto Chiesa-Stato, perché essa, già nella terminologia estranea al pensiero paolino, riflette una mentalità storico-culturale dei nostri giorni, in cui la tensione tra le due realtà è ancora viva
, anche se sta volgendo decisamente verso una maggiore intesa
.

L'esortazione a comportarsi rettamente nei confronti dell'autorità statale va letta nel contesto dei molteplici suggerimenti che Paolo offre alla comunità
. Egli educa i cristiani a realizzare la loro vocazione nella vita concreta e questa comprende anche un inserimento 'politico' che fa capo ad un gruppo sociale ben identificato, in un territorio definito, con istituzioni umane. Paolo offre indicazioni che lo differenziano sensibilmente dal mondo giudaico nel quale era stato formato ed era cresciuto. Il mondo giudaico tendeva, nei migliori dei casi, ad accettare passivamente un'altra autorità che non fosse quella giudaica; in alcuni casi, sia pure espressione di una frangia estremista, si patrocinava la rivoluzione a mano armata, come fu il caso degli zeloti che storicamente provocarono la reazione violenta di Roma e la conseguente distruzione di Gerusalemme.

Paolo invece riconosce il valore e la funzione legittima e provvidenziale dell'autorità: «Ciascuno stia sottomesso alle autorità costituite; poiché non c'è autorità se non da Dio e quelle che esistono sono stabilite da Dio» (13,1). Si nota subito la precisazione di «autorità costituite» per evitare il grossolano fraintendimento che ogni autorità possa essere supinamente accettata e riconosciuta. Oltre a questo, però, Paolo non si addentra a precisare o a diagnosticare il tipo di autorità, limitandosi a riconoscere ad ogni legittimo governo la dipendenza da una 'disposizione di Dio'. Spetterà poi ai cristiani in ogni singola occasione valutare quale sia la volontà di Dio (cf 12,2), ultimo criterio di azione.


A Paolo preme che i cristiani siano costruttori del bene in ogni occasione. Proprio da questa visuale sgorga la fedeltà ai doveri verso lo stato: «I governanti non sono da temere quando si fa il bene» (v. 3). Paolo non domanda niente di straordinario o di nuovo quando invita ad obbedire all'autorità civile. Ma anche quello che accade all'ombra della normalità, com'è il dovere di pagare le tasse (cf vv. 6-7)
, acquista ai suoi occhi quel valore sacro che rende tutta la vita un culto a Dio (cf 12,1-2). Il cristiano fa della normalità la via privilegiata per vivere la sua vita nuova: proprio qui sta il segreto della straordinarietà.


Paolo non esaurisce il discorso e tanti punti restano oscuri o aperti. Non spende una parola, ad esempio, sul problema se e quando l'obbedienza all'autorità dello Stato abbia un limite, né si addentra in casistiche circa la legittimità dell'autorità stessa. Egli si limita a presentare in modo concreto come l'amore, di cui ha tracciato una mappa per la comunità al cap. 12 e che riprenderà ai capp. 14-15 a proposito di forti e deboli, debba incarnarsi nel vivere sociale. In termini complessivi e interpretando il pensiero di Paolo, possiamo dire che un limite è tracciato idealmente là dove il cristiano dovesse rinunciare al diritto del Vangelo o, in generale, alla realizzazione della sua vocazione. Nel qual caso varrebbe il principio ribadito dagli apostoli all'autorità giudaica: «Se sia giusto innanzi a Dio obbedire a voi piuttosto che a lui, giudicatelo voi stessi; noi non possiamo tacere quello che abbiamo visto e ascoltato» (At 4,19-20), e quindi: «bisogna obbedire a Dio piuttosto che agli uomini» (At 5,29).

La carità pienezza della legge

Testo: Rm 13,8-14

«Il dovuto» del v. 7 è richiamato nel presente brano in cui si parla di un nuovo dovuto, non più in termini economici di tasse, bensì in termini di amore. I vv. 8-10 sono una mirabile sintesi del primato dell'amore e della identificazione dell'unica legge possibile. Il v. 8 esprime con lapidaria semplicità l'essenziale della vita cristiana: «Non abbiate alcun debito con nessuno, se non quello di un amore vicendevole; perché chi ama il suo simile ha adempiuto la legge». Paolo non teme di citare il Decalogo, al v. 9 esplicitato con 4 comandamenti, perché ormai è chiaro che la legge non è più vissuta schiavisticamente, né considerata come strumento di salvezza. Paolo non butta via nulla, ma tutto ingloba e valorizza nell'unica legge possibile e accettabile, quella dell'amore: «pieno compimento della legge è l'amore» (v. 10)
. Dove c'è amore, ivi si osservano i comandamenti: «Questi infatti sono soltanto indicazioni diverse di ciò che l'amore intende e vuole. L'amore quindi abbraccia tutto il contenuto della legge»
. Sarebbe come dire che l'amore è come uno scrigno che racchiude tutti i tesori. In ciò Paolo si allinea con la migliore tradizione evangelica che riporta il pensiero genuino di Gesù
.


I vv. 11-14 concludono la lunga serie di esortazioni. Un tocco escatologico avvolge questa parte, richiamando ai cristiani il loro statuto di pellegrini verso l'Assoluto. La comunità si trova come al momento del trapasso dalla notte del peccato alla luce della vita nuova
. L'idea è stampata nell'imperativo conclusivo, quello di rivestirsi di Gesù Cristo: «Che la sua venuta non è dilazionata a un futuro lontano e disimpegnante, ma che essa viene sentita come un futuro imminente e che preme irresistibilmente già nel presente, lo testimoniano i cristiani appunto camminando 'come in pieno giorno'»
.

3. FORTI E DEBOLI. CARITÀ NELLA DIVERSITÀ
Testo: Rm 14,1-15,13

L'esortazione dei capp. 12-13 era tessuta da una serie di raccomandazioni per lo più generali e indipendenti da situazioni particolarmente scottanti. Il nuovo blocco di esortazioni, comprendente i capp. 14-15, ha invece al centro il problema specifico della coesistenza fraterna dei cristiani nella medesima comunità. I destinatari si presentano perciò con una precisa fisionomia. La problematica non giunge nuova
, come neppure nuova è la sua soluzione. È infatti ancora il primato dell'amore ad essere ricercato, ora nella concretezza storica della comunità cristiana di Roma. Ciononostante, le parole di Paolo portano l'eco di una storica attualità.


La comunità di Roma, per altro destinataria di lodi e di premurosa attenzione da parte dell'Apostolo, accusava sintomi di malessere a livello di accoglienza e di comprensione reciproca. La diversità, si sa, produce quella differenza che rende il mondo bello perché vario; tuttavia non sempre risulta positiva: le note della diversità talora si accordano male e anziché produrre sinfonia causano stonature che vanno dal fastidio al conflitto. A Roma alcuni punti di frizione rischiavano di spaccare la comunità e già si fronteggiavano due gruppi, quello dei deboli e quello dei forti
. I motivi del contrasto riguardavano, tra l'altro, la scelta dei cibi e l'osservanza dei giorni festivi: da una parte stavano i deboli che mangiavano solo verdura e valorizzavano un calendario particolare, dall'altra parte si collocavano i forti che si dimostravano più indipendenti e possibilisti, perché disposti a mangiare di tutto e a considerare i giorni tutti uguali. I motivi possono sembrare di poco conto e perfino ridicoli al lettore moderno, eppure può succedere che da un'inezia si passi allo strappo, poi lacerazione e perfino allo squarcio.


Proprio questo vuole evitare Paolo che, conscio dei riflessi ecclesiali di tale divisione, senza contestare in alcun modo la libertà cristiana, esorta prima di tutto i forti a non essere presuntuosi disprezzando i deboli. Costoro, a loro volta, non devono giudicare e tanto meno condannare coloro che nutrono sentimenti più liberali. Il motivo portante dell'esortazione è la mutua accoglienza (cf 14,1 e 15,7). Paolo esige dai due gruppi tolleranza reciproca, da collocarsi all'incrocio tra le proprie convinzioni e il rispetto dovuto a chi pensa e opera diversamente. Sul terreno della tolleranza corre il sentiero della convergenza e, in seguito, dell'accoglienza. Deboli e forti devono sapersi accettare come fratelli nella loro alterità. Perché? Perché entrambi sono stati ugualmente accolti dalla grazia divina (cf 14,3) e dall'azione di Cristo unico mediatore di circoncisi e di pagani (cf 15,7-9).


I suggerimenti di Paolo superano perciò la soglia del semplice buon senso e fanno appello a motivazioni di fede: ognuno deve agire per il Signore perché in lui la diversità si compone in armonia; la stessa antitesi morte-vita trova in lui una possibile combinazione (cf 14,7-9). Sarebbe ben illogico che a causa di un cibo venisse frantumato il bene dell'amore vicendevole, indicato poco sopra come il compimento della legge (cf 13,10). L'amore è il canale privilegiato per testimoniare davanti a tutti l'opera di Cristo. È in tale amore che si compie quel «culto logico» reso a Dio in tutti i momenti di vita, compreso quello di trovare un'intesa con il fratello che vive in modo diverso. Anche in un altro caso, nel pericolo di divisione che si era profilato a Corinto (cf 1Cor 8-10), il principio superiore della carità si imponeva come criterio ultimo e definitivo dell'agire umano. Pascal scriveva in un celebre pensiero: «La verità senza carità è crudeltà»; Paolo lo aveva preceduto sostenendo che l'amore impreziosisce ed avvalora tutte le virtù: «al di sopra di tutto poi vi sia la carità che è il vincolo di perfezione» (Col 3,14).


Il monito di 14,19: «Diamoci dunque alle opere della pace e alla edificazione vicendevole» suona come un programma di vita, invitando alla ricerca del bene e di tutto quello che unifica
. A supporto di tale monito, ripetuto con parole analoghe in 15,2, viene addotto l'esempio di Cristo, modello supremo di ogni comportamento. Il tema della imitatio Christi è suffragato dalla citazione biblica del Sal 69,10 che la comunità cristiana primitiva leggerà volentieri come salmo della passione
. Tutta vita di Gesù – la passione in modo particolare – è stata un'attenzione continua alla volontà del Padre. Allora anche il cristiano, imitando Gesù, all'auto-nomia deve preferire la teo-nomia, cioè avere Dio come criterio ultimo di azione. E Dio è amore (cf 1Gv 4,8). Proprio in nome di questo amore si deve accogliere il fratello che ha altre vedute, per poter incamminarsi con lui verso Dio, fonte e sorgente di amore, come suggerisce 15,7: «Accoglietevi perciò gli uni gli altri come Cristo accolse voi, per la gloria di Dio». Cristo non è solo il modello, ma anche il prototipo dei credenti. Con la maestria che gli è congeniale, «Paolo congiunge la chiarezza dei principi e una spietata severità con una sollecitudine veramente materna con chi è debole. In tutto lo svolgimento di questo tema etico l'accenno all'esempio di Cristo si è affacciato ripetutamente» 
.


Il brano si conclude con una formale supplica al «Dio della speranza». Anche se abbastanza stereotipa, tale formula possiede un notevole spessore teologico per la ricorrenza di termini come speranza, gioia, pace, fede, nonché per il riferimento al Padre e allo Spirito.

Considerazioni conclusive sulla parte esortativa

Il raffinato teologo della prima parte diventa l'illuminato maestro della seconda parte. Dalle grandi idee che sorreggono la storia della salvezza egli fa scaturire sapienti atteggiamenti di vita che colorano l'esistenza quotidiana. Paolo affida i suoi pensieri alla brevità del frammento, al lampo della suggestione, senza la pretesa di offrire un trattato di "etica": ciò nondimeno essi hanno una forza dirompente, segnano, come pietre miliari, il genuino tracciato della vita cristiana.


Egli inizia a ridimensionare, fino ad abolirla, la distinzione tra sacro e profano. La redenzione di Cristo ha sacralizzato l'uomo e l'universo. Chi è in Cristo ha il ruolo sacerdotale di offrire tutto se stesso, sempre e dovunque, in un culto che è la vita di ogni giorno.


In sintonia con la più genuina tradizione evangelica, Paolo fa girare tutta la vita attorno all'unico comandamento che è quello della carità. Sull'unico principio si innestano la variazioni: amore con i membri della comunità, rispetto del potere civile, accoglienza e attenzione ai "i diversi".


L'umanesimo di Paolo è una luce contro i contrasti razziali, le miopie spirituali, i gretti egoismi che sperimentiamo anche ai nostri giorni. Egli si mette dalla parte dei poveri, dei bisognosi. Tiene presente il dettaglio di chi non ha un alloggio o stenta a trovarlo. Consideriamo, a titolo indicativo, la sollecitudine ad essere ospitali (cf 12,13). Anche se Paolo pensa in primo luogo all'ospitalità offerta ai «fratelli», intesi come coloro che condividono la stessa fede e quindi sono i cristiani (in greco «i santi»), la parola richiama al lettore un problema, meglio dire un dramma, del nostro tempo. Assistiamo ogni giorno all'arrivo, in Italia e nei paesi ricchi, di numerosi immigrati da diverse parti del mondo, in particolare dall'Africa e dall'Europa orientale, in cerca di una sistemazione. Sono profughi, perseguitati politici, disperati che sognano un futuro migliore. Il problema ha assunto proporzioni gigantesche e non è risolvibile se non con un oculata politica e con strategie e interventi internazionali. 

Il cristiano, sollecitato anche da Paolo, non può esimersi dal farsi carico di tale dramma e degli altri che affliggono l'umanità. Partecipare al problema è la condizione per poi farsene carico e dare il proprio apporto fattivo. Così, anche con le gocce di piccoli interventi, si crea il grande mare della solidarietà umana, si pongono le premesse per costruire un mondo in cui regna la civiltà dell'amore.


CONCLUSIONE

Rm 15,14-16,27

La lettera ha esaurito i suoi temi. Si pensa che ormai rimanga solo lo spazio per le ultime informazioni e per la finale di rito. Invece Paolo, ancora una volta, esprime originalità, fantasia e sensibilità, trasformando elementi di conclusione in opportunità di annuncio missionario.

L'epilogo comprende i capp. 15,14 - 16,27 e si può leggere come l'insieme di più segmenti che danno vita ad un materiale così organizzato:

1. Compito e funzione dell'Apostolo: 15,14-21

2. Progetti e attività missionaria: 15,22-33

3. Raccomandazioni e saluti: 16,1-23

- Raccomandazione di Febe: 16,1-2

- Saluti apostolici: 16,3-16

- Ammonimento e benedizione: 16,17-20

- Saluti dei collaboratori dell'Apostolo: 16,21-23

4. Preghiera di lode a chiusura della lettera: 16,25-27

1. Compito e funzione dell'Apostolo

Testo: Rm 15,14-21

Il brano ritorna ancora una volta a presentare i rapporti che intercorrono tra Paolo e la comunità romana e a chiarire il senso della lettera. Possiamo leggere questi versetti come una ripresa di 1,8ss. Il testo parte con una captatio benevolentiae che tuttavia esprime la verità: «Fratelli miei, sono anch'io convinto, per quel che vi riguarda, che voi pure siete pieni di bontà, colmi di ogni conoscenza e capaci di correggervi l'un l'altro» (v. 14). È bello notare che Paolo riconosce una comunità matura
, capace di esercitare il bene prezioso della correzione fraterna. E lo dice pubblicamente ricordando un'importante regola psicopedagogica: l'autorità (genitore, maestro, educatore…) deve saper incoraggiare e apprezzare il cammino fatto. San Francesco di Sales, grande conoscitore della vita spirituale, amava ripetere che si prendono più mosche con un cucchiaio di miele che con un barile di aceto…

Senza concedere nessuno sconto alla verità dell'affermazione, la frase funge da cerniera tra quanto detto sopra e quanto viene ora affermato. Paolo rivendica ancora una volta la sua vocazione di missionario dei pagani e quindi giustifica il motivo della lettera, mandata ad una comunità non fondata da lui. In questo senso possiamo leggere l'avverbio greco tolmêrotérôs, da tradurre «piuttosto audacemente»
. La sua opera risponde all'unico criterio di annunciare Cristo di cui si proclama: «ministro […] tra i pagani», perché questi, accogliendo il Vangelo, diventino «un'offerta gradita, santificata dallo Spirito Santo» (v. 16). Paolo si sente sacerdote di Cristo perché introduce i pagani alla fede e permette loro di diventare quei sacerdoti che fanno della loro vita un culto perenne a Dio (cf 12,1). Senza trovare la formulazione teologica, abbiamo qui gli elementi per il concetto di sacerdozio ministeriale e sacerdozio comune dei fedeli. Di ciò Paolo può giustamente vantarsi, perché, come ministro di Cristo, non si attribuisce meriti e applica quello lui stesso aveva suggerito: «Chi si vanta, si vanti nel Signore» (1Cor 1,31).

Nella prospettiva di una missione aperta e universale si è mosso «da Gerusalemme e in tutte le direzioni fino all'Illiria
», avendo di mira la proclamazione del Vangelo là dove non è ancora stato portato: «Ciò che interessa a Paolo dunque è di aprire il mondo pagano al Vangelo. Egli vuole andare oltre Roma, più lontano nel mondo pagano. E così egli cerca nella sua lettera di presentare alla comunità cristiana di Roma la sua grandiosa missione»
.

Progetti e attività missionaria

Testo: Rm 15,22-33

All'inizio della lettera (cf 1,8ss.) Paolo parlava di ostacoli che impedivano di giungere a Roma. Ora precisa che tali ostacoli, almeno in parte, erano dati dalla sua missione in oriente. Conclusasi tale missione, egli può quindi arrivare a Roma. La capitale dell'impero è però solo una tappa di un viaggio che deve portarlo in Spagna. Con la Spagna si può dire che il Vangelo sia giunto agli estremi confini del mondo
.


Prima di realizzare il suo desiderio, Paolo sa di dover assolvere ad un impegno che si era preso, quello di raccogliere denaro presso le comunità cristiane a favore dei bisognosi della chiesa-madre: «La Macedonia e l'Acaia infatti hanno voluto fare una colletta a favore dei poveri che sono nella comunità di Gerusalemme. L'hanno voluto perché sono ad essi debitori: infatti i pagani, avendo  partecipato ai loro beni spirituali, sono in debito di rendere loro un servizio sacro anche nelle loro necessità materiali» (vv. 26-27). Il richiamo a ciò che è stato fatto, lungi dall'essere una mera informazione, diventa nuova occasione per fare una catechesi sul valore profondo della colletta, intesa soprattutto come espressione di comunione tra le persone. A questo fatto Paolo aveva dedicato ben due capitoli nella Seconda lettera ai Corinti, scrivendo pagine sublimi
.


Il v. 33 «Il Dio della pace sia con tutti voi» potrebbe avere un sapore di conclusione della lettera, tanto più che non pochi autori considerano il capitolo seguente un'aggiunta. Ma si vuole far notare che la frase è sigillo di quanto detto sopra e sarebbe quindi troppo breve per una conclusione di tutto lo scritto
.

3. Raccomandazioni e saluti

Il capitolo 16 per qualcuno non appartiene alla Lettera originale e sarebbe un frammento della lettera agli Efesini o un biglietto autonomo. La discussione ha infiammato a lungo gli animi e non ha ancora sortito un verdetto definitivo. Come molti antichi, anche commentatori recenti sostengono l'autenticità del capitolo
 e noi ci associamo a loro, evitando le pastoie di discussioni che, alla fine, rischiano di essere sterili.

Raccomandazione di Febe

Testo: Rm 16,1-2

Il capitolo si apre con una raccomandazione di Paolo per una certa Febe. Per qualche autore sarebbe la latrice della Lettera ai Romani, per altri no
. C'è invece più unanimità tra gli studiosi nel ritenerlo un nome di origine pagana e forse nell'identificarla con una 'liberta', cioè una donna affrancata dalla schiavitù. Il testo è esplicito nel definirla proveniente da Cencre, il porto orientale di Corinto, e nel riconoscerla «diacono» (in greco diákonos). Ciò significherebbe che ella svolge un servizio permanente nella comunità e gode di un riconoscimento ufficiale. Se questo è accettabile, avremmo una chiesa primitiva che conosce funzioni anche femminili, però soltanto per l'ufficio di diákonos e non di epískopos (cf Fil 1,1). La comunità deve accoglierla e prendersi cura di lei, restituendo un gesto che ella ha compiuto tante volte, anche con Paolo: «È facile pensare che il suo servizio fosse di carattere assistenziale. Ma non sappiamo altro»
.

Saluti apostolici

Testo: Rm 16,3-16

La Lettera ai Romani presenta una lunga lista di saluti che non sarà dato di ritrovare altrove nell'epistolario paolino, se non, in quantità minore, in quella indirizzata alla comunità di Colossi. Paolo invita la comunità di Roma a dare il suo saluto a numerose persone, probabilmente incontrate nei suoi viaggi, e che ora ricorda per nome. Già questa attenzione dimostra la sua sensibilità umana. Il messaggio del Vangelo giunge anche attraverso i canali ordinari della sensibilità e di piccoli gesti di cortesia. Sono segni che certificano il grande amore di Paolo.


L'impressione di eterogeneità che si ricava a prima vista dalla lista di nomi, lascia ben presto il posto a considerazioni sulla comunità cristiana di Roma, composta da fratelli e sorelle, di origine greca, latina e giudaica, di estrazione popolare e socialmente elevata. Cinque nomi sono di origine greca: Apelle, Epeneto Trifena, Trifosa, Narciso. Tre persone portano nomi latini: Giulia, Urbano, Rufo. Altre sei rivelano l'origine giudaica: Aristobulo, Aquila, Prisca, Andronico, Giunia, Maria. La condizione sociale dei cristiani di Roma è molto varia. Troviamo importanti personaggi come Aristobulo, probabilmente un membro della famiglia di Erode, e artigiani agiati, come la coppia Aquila e Prisca. La maggior parte della comunità era formata da affrancati e schiavi, come Asincrito, Flegonte, Erme, Patroba, Erma.

Spesso Paolo correda i nomi con frasi di affetto come «il mio carissimo Stachi», «il mio amatissimo Epeneto», o con ricordi particolari come «la carissima Perside che ha lavorato per il Signore», «Rufo, prescelto nel Signore, e sua madre, che è una madre anche per me». Questa tenerezza è percepibile anche nei casi in cui Paolo parla di «parenti». La parola va intesa forse nel senso lato di persone originarie della Cilicia o appartenenti alla tribù di Beniamino, come lo era Paolo. Anche per loro c'è un ricordo: «Salutate Andronico e Giunia, miei parenti e compagni di prigionia: sono molto stimati tra gli apostoli e divennero cristiani già prima di me»; «Salutate Erodione, mio parente».


La comunità cristiana si riunisce per gruppi in alcune case, tra cui quella di Aquila e Prisca
. Paolo li chiama «miei collaboratori in Cristo Gesù». Li conosce bene perché li ha incontrati a Corinto, quando avevano dovuto lasciare Roma in seguito all'editto di Claudio che espelleva i giudei dalla città. Essi offrirono a Paolo ospitalità, lavoro e collaborazione nella missione sia a Corinto sia ad Efeso
. Per loro Paolo ha parole di ammirata gratitudine perché hanno «rischiato la loro testa» per salvargli la vita. Non possiamo offrire materiale documentaristico per questa affermazione.

Al v. 16 Paolo invita allo scambio del «bacio santo», da intendere come «segno della fratellanza fondata da Cristo, che si dava nella liturgia; dopo la pubblica lettura di una lettera esso attestava anche la comunione con l'autore»
. Questo segno suggellava un'unità di fede e di cuori, capace di amalgamare un gruppo così eterogeneo per origine, formazione, ceto sociale.

Ammonimento e benedizione

Testo: Rm 16,17-20

Interrompendo la lista dei saluti, si danno nuove indicazioni pratiche, prima della benedizione che conclude normalmente le lettere. Ora è ancora tutta la comunità che Paolo ha presente. Ad essa egli rivolge parole dure che sa ben condire con quelle dolci.

Le parole dure sono per gli avversari, coloro che «non servono Cristo nostro Signore, ma il proprio ventre e con belle parole e con discorsi affascinanti ingannano il cuore dei semplici» (v. 18). Paolo sta forse usando qui lo stile retorico che bolla i nemici lasciandoli nell'anonimato
. Si tratta, con tutta probabilità, di giudaizzanti anch'essi impegnati nel servizio al Vangelo, senza però la dedizione e la rettitudine necessarie.

Alla comunità sono riservate parole di apprezzamento che Paolo non lesina perché, oltre che rispondere al vero, valgono come forte incentivo: «La fama della vostra obbedienza è giunta a tutti: mentre dunque mi rallegro di voi, voglio che siate saggi nel bene e immuni dal male» (v. 19). Sembra che Paolo conosca bene le corde dei sentimenti umani e si rivela abile nel farle vibrare, al momento giusto, con una perfetta regia e con tanta sensibilità
.


Dopo aver assicurato la vittoria di Dio su satana
, il piccolo brano termina con una benedizione.

Saluti dei collaboratori dell'Apostolo

Testo: Rm 16,21-23

Prima erano stati trasmessi i saluti da porgere ai destinatari. Ora Paolo associa nel saluto i collaboratori o comunque persone che gli sono vicine. Il suo alto senso ecclesiale si nota anche in questo particolare. Le persone che sono coinvolte, a diversi titoli, per la grande causa del Vangelo, trovano uno spazio di attenzione e sono menzionate.

Compare un elenco di 7 nomi quasi tutti provvisti di un titolo che li qualifica o nella loro parentela con Paolo o nel loro ufficio. Apre la lista Timoteo, il fedele collaboratore dell'Apostolo, che conosciamo molto bene perché di lui parlano ben dieci lettere paoline e gli Atti degli Apostoli. Anche Gaio è conosciuto, in quanto sembra lo stesso di 1Cor 1,14, uno dei pochi ad essere battezzato da Paolo stesso a Corinto. Sosipatro potrebbe essere il Sopatro di At 20,4, uno degli accompagnatori di Paolo
. Per gli altri non abbiamo notizie.

Si infiltra, ed è l'ottavo, Terzo che è il segretario che ha scritto la lettera (cf v. 22).

Manca il v. 24 perché ripete la benedizione del v. 20 ed è stato erroneamente introdotto da qualche copista
. Non appartiene al testo originario della lettera e quindi non è riportato
.

4. Preghiera di lode a chiusura della lettera

Testo: Rm 16,25-27

Prima di presentarne il contenuto, accenniamo ai problemi di collocazione e di autenticità che gravano su questo pezzo. Infatti, la finale della Lettera ai Romani conosce un problema di critica testuale e uno di attribuzione. I manoscritti in nostro possesso la collocano in punti diversi: alla fine del cap. 14, o alla fine del cap. 15 o alla fine del cap. 16. Preferiamo l'ultima possibilità, anche per l'indiscusso valore di testimoni come il papiro 61 o i codici Sinaitico e Vaticano. Oltre la sua collocazione, anche la paternità suscita perplessità: forse fu collocata da qualcuno come conclusione dell'epistolario paolino che si chiudeva proprio con Romani, come testimonia il Canone Muratori, oppure Paolo stesso può averla mutuata dalla tradizione liturgica della comunità e collocata alla fine della sua lettera. La discussione rimane aperta: Schlier preferisce ritenerla non paolina a causa del contenuto, mentre Feuillet, esaminando lo stesso contenuto, conclude circa la paternità paolina. Facciamo nostra l'ultima tesi e riconosciamo che la dossologia viene da Paolo stesso.

Se ora, al di là di una discussione che forse non troverà mai la parola 'fine', vogliamo guardare un poco al contenuto, subito ci accorgiamo di essere in presenza di un pezzo di alta poesia e di ricco contenuto teologico. Paolo termina l'esposizione del suo pensiero con un atto di adorazione a Dio racchiuso nel giro possente e conciso di una frase che riprende i temi essenziali, presentandoli sotto forma di preghiera, conosciuta come dossologia.


La dossologia è un canto di lode. Nel presente caso, essa celebra, sia la potenza di Dio che rende saldi i credenti, sia la sua sapienza che progetta il disegno salvifico. La salvezza parte da Dio e ritorna a Dio, si attua con l'annuncio del Vangelo, è stata rivelata dalla Scrittura, si sviluppa secondo il piano organico voluto da Dio, è destinata a tutti i popoli. Il motivo tematico di fondo resta il 'mistero' divino, realtà prima nascosta e poi rivelata in Cristo. Infatti il progetto di Dio era dapprima avvolto nel silenzio, poi conosce una prima manifestazione nell'AT che lo annuncia profeticamente e diviene, infine, epifania nella predicazione evangelica.

Tutto è avvenuto grazie all'iniziativa dell'«eterno Dio» che sapientemente ha elaborato i tempi. Il mistero non è altro che l'amore di Dio per tutti gli uomini, in modo particolare per i pagani che sono, al pari dei giudei «chiamati, in Cristo Gesù, a condividere la stessa eredità, a formare lo stesso corpo e a essere partecipi della stessa promessa per mezzo del Vangelo» (Ef 3,6). I pagani, un tempo nemici di Dio, sono ora dei prediletti. È concluso il tempo della separazione e in Cristo si è creata una nuova unità: Giudei e pagani, ugualmente peccatori, hanno sperimentato il dono della giustificazione che prende il nome di salvezza, grazia, amore del Padre, redenzione di Cristo, vita nello Spirito. Questa è l'opera di Dio «che solo è sapiente». Questa è la fede che illumina i cristiani. Sgorga spontanea la glorificazione del Dio che Gesù ci ha fatto conoscere.


La dossologia rivela un ampio cammino di maturità teologica della comunità cristiana primitiva che ha saputo sondare le coordinate spaziali e temporali del fatto cristiano. Il Vangelo di Cristo, Cristo stesso, sta al centro della storia di Dio con l'umanità. I cristiani che hanno aderito al Vangelo/Cristo hanno davanti a sé orizzonti sconfinanti perché tutta la realtà diventa leggibile e decifrabile.


L'assemblea liturgica che può fare l'esperienza di grazia, cioè della vita nuova nella trinità, risponde il suo AMEN con le labbra e con la vita. Esso è un «amen di conferma»
.

Considerazioni conclusive sull'ultima parte

La sorpresa già registrata alla fine della parte esortativa viene avvallata e trova ulteriori motivi di riflessione con l'ultima parte della lettera. Paolo dimostra una squisita sensibilità umana che lo rende sensibile verso le persone. Manca in lui l'atteggiamento del menager o del funzionario, attento all'efficienza e alla produttività e non alla persona. No, per Paolo la persona viene al primo posto. L'annuncio del Vangelo e la comune fede crea una comunione, espressa a parole con il termine "fratelli", nei fatti con la comunicazione dei suoi progetti, con la rivelazione della sua identità, senza soprassalti di orgoglio né incatenamenti di falsa umiltà. Paolo si dice l'Apostolo che ha ricevuto l'incarico di portare il Vangelo cioè Cristo tra i pagani. Lo ha fatto e intende continuare a svolgere questa sua vocazione. Ne dà comunicazione alla comunità di Roma per renderla partecipe, invitandola a collaborare. Tutti sono impegnati nel grande servizio del 'mistero' che è la rivelazione dell'amore eterno e infinito di Dio per tutti gli uomini, rivelato da Gesù e portato avanti dallo Spirito.


Come in una famiglia, Paolo manifesta piani realizzati e avanza progetti che ha in mente. Sarebbe sciocco invocare qui la privacy visto che Paolo è a tempo pieno al servizio di Cristo a tal punto da identificarsi con Lui: «non sono più io che vivo, ma è Cristo che vive in me» (Gal 2,20). E Cristo deve giungere a tutti, perché solo in lui si può trovare quella giustificazione che permette all'uomo di relazionarsi in modo corretto e efficace con Dio.


L'intimità con Cristo, la passione apostolica, il molto lavoro, tutto questo non distoglie Paolo dall'attenzione dei particolari. Si ricorda di Febe che raccomanda alla comunità, ha una parola di saluto per tante persone. Non gli basta una citazione complessiva del tipo «saluto tutti», perché vuole ricordare tanti nomi, persone che porta nel cuore e per le quali, come spesso confessa nelle sue lettere, c'è sempre un posto nella sua preghiera. Le persone incontrate non sono più dimenticate. La lunga lista lo certifica.


Questo "spessore di umanità" che avvolge Paolo lo rende ancora più gigantesco e sublime nel suo valore. Veramente un uomo completo, afferrato da Cristo e ricco di umanità.


CONGEDO

Giunti al termine del nostro servizio di accompagnamento dobbiamo congedarci dal lettore che ha avuto la bontà di seguirci. Ora lo lasciamo solo con il testo di Paolo, per ripensare l'itinerario percorso, per riprendere punti che abbisognano di approfondimento o di revisione, per godere delle conquiste raggiunte, per incanalare la sua vita secondo le esigenze della sua dignità di cristiano.

Così il lettore stesso potrà giudicare la pertinenza o meno del titolo di "capolavoro" dato a questa lettera. Molto probabilmente la condivisione è scontata. Non si può non rimanere piacevolmente sorpresi da questo testo denso e drammatico, complesso e armonico. È un capolavoro da un punto di vista letterario per la corposa impalcatura e per la ricchezza di vocabolario. Lo è per la robustezza del pensiero che non raramente diventa audace, mai avventato. Lo è anche per quella "spruzzatina" di praticità che lo rende un utile manuale con regole chiare ed essenziali per la vita familiare e sociale, privata e pubblica. Così teoria e prassi, teologia e vita si innervano sul tronco dell'esistenza rendendola semplicemente e quotidianamente "sacra".


Paolo ha scritto un "romanzo" se diamo a questo genere letterario il senso di rappresentazione e comprensione dell'uomo. Egli aiuta a coniugare la conoscenza psicologica con la sapienza spirituale: offre indicazioni sull'identità dell'uomo, non risparmiando valutazioni severe, ma soprattutto incoraggiandolo ad andare alla scoperta della sua intima vocazione e del suo destino ultimo. Egli alimenta la speranza e infonde la certezza. È come se invitasse l'uomo a guardare in cielo e a contare le stelle, perché addita nella Trinità l'artefice di un modo nuovo di esistenza, impegnata e ricca, con prospettive lusinghiere per l'oggi e promettenti per l'eternità.


Paolo è "filosofo" se intendiamo la filosofia non solo la disciplina accademica, ma anche la capacità di riflettere sulla realtà, valutandola a partire dalla propria esperienza. L'incontro con Cristo ha travolto l'argine delle sue esperienze precedenti, ribaltandole. Ha ripensato la sua vita, l'ha riletta alla luce di Cristo, ne è scaturito un progetto nuovo e rivoluzionario.

L'idea di un modo nuovo di relazionarsi a Dio, mediante Cristo e nella fede, appare in forma pacata nella lettera ai Filippesi, in stile nervoso nella lettera ai Galati, con riflessione ampia e matura nella lettera ai Romani. Paolo trascrive in termini universali la sua esperienza. Il disagio interiore dell'uomo lontano da Dio, l'anelito di infinito, l'insufficienza delle strutture umane, il bisogno di sentire Dio vicino, tutto questo è solo un esempio della risonanza universale della lettera, consegnata come scrigno prezioso all'umanità.

Paolo è anche "educatore" o, come egli ama definirsi, "padre", un vero "genitore della fede". La scoperta cristiana è un bene di esportazione e allora egli comunica agli altri la sua esperienza perché anch'essi ne possano costruire una analoga, ma propria, con il Padre, il Figlio e lo Spirito.

Come non basta far nascere un bambino per diventare genitori, così non è sufficiente che un uomo abbia "una relazione qualsiasi" con Dio. Oggi, al supermercato delle offerte religiose, non mancano stuzzicanti novità che attirano molta gente, ma non creano un vero legame con la divinità. Ecco allora il paziente lavoro pedagogico di Paolo. Come un genitore non si limita a fare del proprio figlio una persona brava ma soprattutto una persona equilibrata, capace di scelte autonome, coerenti, mature, così Paolo ha aiutato la comunità a crescere, riconoscendole dei meriti, e sollecitandola ad andare oltre, a "prendere il largo", a fare scelte coraggiose.

Essere genitore è un impegno esigente, ma è anche l'espressione per eccellenza della qualità umana. Paolo ha esercitato tale funzione "genitoriale" nel sentirsi apostolo inviato a tutti per annunciare il gran bene del Vangelo. È stato parte viva in quel "parto" che, grazie all'opera redentrice di Cristo, ha trasformato gli uomini peccatori in figli che, nello Spirito, si rivolgono a Dio chiamandolo affettuosamente "abbà, papà". Tale trasformazione e il nuovo rapporto che è venuto a crearsi prende il nome di giustificazione.


Siamo ormai entrati nella qualifica più specifica di Paolo, quella di essere "teologo", il maestro di spirito che insegna la via di Dio, quella che lui stesso ha avuto la grazia di percorrere. Alla comunità di Roma, come pure a tutti noi e a coloro che avranno il piacere di soffermarsi su questo scritto, Paolo offre la sua unica ricchezza, che è poi il tutto: Cristo Signore. Non offre un Cristo da manuale o, per dirla con l'arguta lingua toscana di Giovanni Papini, «Cristo imbalsamato dagli aromi, svaporato e scarnificato dai coltelli universitari»
. Il suo è un Cristo vivo, iscritto nel dinamismo della vita trinitaria, eppure tanto solidale con l'uomo da assumerne la natura con tutta la sua povertà, eccetto il peccato. Con la sua incarnazione e poi morte-risurrezione, egli diventa l'uomo nuovo, principio di una nuova umanità. Paolo richiama che solo Cristo dà senso all'uomo e alla storia universale: Lui è l'unico e universale salvatore
.

Propone questa fondamentale verità con un pensiero che ha la forza trasformante di una rivoluzione copernicana. Paolo, in sostanza, richiama la necessità di "rifare" il rapporto Dio-uomo, invertendo le posizioni. Da sempre l'uomo ha tentato di "catturare" Dio ingraziandoselo con offerte, cerimonie, preghiere. Dietro un giusto legame con la divinità si poteva subdolamente nascondere il tentativo manipolatore di appropriarsi della divinità o, almeno, di tenerla alla propria portata. È la tentazione di tutti e di sempre, che ha nel racconto del vitello d'oro un paradigma emblematico. Poter portare Dio, rappresentato dal simulacro, suoi nostri sentieri e condurlo dove vogliamo noi è come circoscrivere e condizionare la divinità. Da qui il furente rifiuto di Mosè, il suo spezzare le tavole, segno che a queste condizioni Dio non ci sta. L'alleanza da Lui proposta è per legare il popolo a sé in un vincolo di amore che aveva nella legge la sua espressione tangibile. La legge avrebbe dovuto essere segno di questo amore. Il giudaismo, con la sua esasperata osservanza, l'ha trasformata da legame in laccio, una specie di "trappola" per prendere Dio.

Paolo contesta con forza la mentalità possessiva che rende Dio un bene da acquisire e da gestire. Egli denuncia che il rapporto è rovinosamente invertito: la partenza non è più da Dio verso l'uomo, ma dall'uomo osservante della legge verso Dio. Ma l'uomo non può essere il punto di partenza della sua esistenza. Si crea un rovinoso corto circuito, con devastanti conseguenze.

Infatti, il possesso fa sfiorire la tensione verso il futuro e promuove un atteggiamento difensivo, uno sbilanciamento verso il passato, con manifesta diffidenza ad aprirsi alla novità. Se la legge è il legame determinante con Dio, allora non ha più carattere funzionale, non rimanda a niente e a nessuno. Non ha senso quindi attendere una «pienezza dei tempi». La legge diventa il fine e non un mezzo di cui Dio si serve per allacciare relazione con il suo popolo. Ma così intesa, la legge diventa inconsciamente un ritorno all'idolatria perché rischia di tramutarsi in uno strumento magico per "legare" Dio al suo patto
, per fissarlo in quello che Lui aveva stabilito, negandogli la possibilità di sortire cose nuove. E una novità, Lui l'aveva.

Dopo la denuncia, Paolo fa la proposta innovativa affermando che Dio ha in serbo una sorprendente novità. Eccola: Dio lascia la sua eternità per entrare nel tempo, lascia la sua beatitudine per assumere la povertà umana. Paolo è il cantore della presenza di Dio in mezzo agli uomini. E questa presenza non può essere altro che il Cristo vivo e operante nello Spirito. Bisogna allora ripartire da Cristo, che è l'amore del Padre riversato nei nostri cuori dallo Spirito. Lui è il dono all'umanità, espressione di una gratuità che si attende e non si pretende, si riceve e non si conquista.

In questo nostro tempo, in cui l'efficientismo occupa il primo posto nella scala dei valori e l'umanità reprime a forza la sua nostalgia di Eterno, Paolo rilancia con questo scritto il primato del divino, invita alla familiarità con la Trinità, propone una vita "realizzata" perché è tutta un culto a Dio.

La meditata lettura della Lettera ai Romani rende attuale il desiderio di un grande Padre della Chiesa: «Vogliamo contribuire, con la grazia di Dio e per le vostre preghiere, a rendere sempre più viva la scintilla di amore divino, nascosta in voi dalla potenza dello Spirito Santo»
. La scintilla appiccata dal piccolo ebreo ha incendiato il mondo. L'uomo d'oggi non può che rallegrarsi, sapendo che l'umanità ha ancora un domani – ed è un futuro luminoso - perché l'oggi è ricco della presenza di Dio.

A noi, cristiani del XXI secolo, è rivolto l'augurio che Paolo rivolgeva ai cristiani di Roma del I secolo: «Il Dio della speranza vi riempia, nel credere, di ogni gioia e pace, perché abbondiate nella speranza per la virtù dello Spirito santo» (Rm 15,13).


APPENDICE I

PER LA RIFLESSIONE PERSONALE E DI GRUPPO

INTRODUZIONE (1,1-17)

1. Paolo celebra la sua vocazione di apostolo con gioia, ne fa dono agli altri e li aiuta a valorizzare la loro dignità.

Sono fiero della mia vocazione cristiana? Ne ho parlato con qualcuno recentemente? È un motivo per accrescere la giusta stima che devo avere di me stesso? Sono riconoscente al Signore che mi ha dato il dono della fede? Ripeto spesso la preghiera: «Ti adoro, mio Dio, … ti ringrazio di avermi creato, fatto cristiano…»? Sono pronto, quando è necessario, a dichiarare la mia identità cristiana e a dirmi praticante? Mi è forse capitato di vergognarmi della mia appartenenza a Cristo e alla Chiesa? Che cosa ho provato?

2. Paolo istruisce i fedeli sul Vangelo che è Gesù Cristo.

Continuo il mio cammino di conoscenza di Gesù Cristo? Dedico del tempo alla formazione catechistica e religiosa? Mi considero un 'arrivato' che non ha più nulla da imparare? Quanto utilizzo la catechesi parrocchiale o zonale? A quali fonti attingo? Se sono sposato, nel dialogo di coppia, quanto e come entra la tematica religiosa? Se sono genitore, curo la formazione religiosa dei figli? Parliamo in casa di fatti, temi o problemi che riguardano la fede e la pratica cristiana? 

3. Paolo spalanca gli orizzonti e prospetta Cristo come salvatore universale.

Mi piace questa prospettiva? Come la attuo nella mia crescita di fede e nella mia relazione con gli altri? Mi sforzo di conoscere sempre meglio l'opera di salvezza di Cristo? Mi allineo forse con coloro che sostengono che «una religione vale l'altra»? Mi è capitato di correggere questa visione qualunquista? Che cosa direi?

PARTE DOTTRINALE (1,18-11,36)

Prima sezione: Tempo passato della legge e della promessa (1,18-4,25)

1. Paolo parte da una visione realistica dell'uomo, il suo peccato, e approda ad una grande prospettiva in Cristo.

Quale immagine ho dell'uomo? Mi lascio affascinare dalla tecnica e dalle sue conquiste, riconoscendone il valore e i meriti? Sono pure cosciente dei suoi limiti? Sono convinto che la tecnica senza  l'etica non assicura lo sviluppo dell'uomo e del mondo? Come mi informo e come prendo posizione di fronte alle nuove frontiere (ingegneria genetica, clonazione, genoma…)?

1.2. La sessualità è un dato primordiale, un bene iscritto nell'essere dal Creatore stesso. Fondamentalmente buona, può essere travisata e vissuta male. Paolo lo richiama.

Ho una visione positiva della sessualità? Sono capace di parlarne con chiarezza e con serenità in casa e fuori? Sono attento a formarmi una coscienza serena, libera sia da scrupoli sia da lassismo? Come e con chi mi educo? Come e chi educo? Favorisco con la parola e con il comportamento una visione distorta ed egoistica della sessualità? Esaminare la settimana appena trascorsa. 

1.3. Come singoli e come comunità reagiamo davanti ai gravi problemi personali, sociali e morali di prostituzione e di omosessualità oppure siamo passivi considerandoli di non nostra competenza o superiori alle nostre possibilità? In che modo siamo attivi? Abbiamo degli obiettivi da raggiungere? Cerchiamo di conoscere i problemi, le persone che ne sono afflitte e di farci carico, per quanto è possibile? Siamo come Caino che non sa dove sia suo fratello?

2. Paolo livella la presunta superiorità giudaica richiamando la condizione di peccato di tutti gli uomini.

Mi permetto di giudicare con altezzosità o con presunzione gli altri? Sono facile ad esprimere giudizi di condanna? Quanto cerco di capire chi sbaglia? Mi limito ad una denuncia del negativo oppure concorro alla costruzione del positivo? Come? Che cosa posso suggerire? Ho qualche utile insegnamento sotto gli occhi? Alimento per me e per gli altri il senso della speranza? So che Cristo può porre rimedio a qualsiasi fallimento? Che cosa mi insegna la vita dei santi?

Seconda sezione: Tempo presente della grazia e dell'adozione (5,1-8,39)

Cap. 5: Il valore dell'uomo inserito in Cristo

1. Ho coscienza della mia dignità? Rispetto e apprezzo quella degli altri?

Mi piace pensare ad una dignità resa nobile al sommo grado dall'opera di Cristo? Ne deriva una continua ed esplicita riconoscenza a Lui?

2. Paolo educa a concretizzare il concetto, a volte troppo astratto, di salvezza. Come io lo potrei illustrare alla luce del capito 5? Posso trarre motivo di un fondato ottimismo? Che cosa suggerisce alla mia vita spirituale l'affermazione paolina che la grazia ha sovrabbondato?

3. Perché devo abituarmi a scacciare complessi di inferiorità? Nello stesso tempo, perché devo evitare complessi di superiorità? Recentemente, ho forse lasciato sopravvivere il vecchio uomo che è in me? Perché?

Cap. 6: battesimo e libertà dal peccato

1. Sono cosciente dell'importanza del battesimo perché mi ha inserito in Cristo morto e risorto? Ricordo la data del mio battesimo? Che cosa penso di coloro che preferiscono festeggiare la data di battesimo anziché quella di nascita? Sono cosciente che il battesimo è la mia prima grande vocazione alla vita divina e che esso allinea tutti i cristiani nella comune dignità di figli di Dio? Utilizzo il comune battesimo per intavolare un dialogo ecumenico con cristiani di altre confessioni?

2. Come e quanto accolgo la sollecitazione di Paolo a vivere il mio battesimo? Posso immaginarmi chi e che cosa sarei senza il battesimo? E senza una vita coerente? Nella mia comunità (parrocchiale) trovo richiami al battesimo (nella predicazione, nell'amministrazione comunitaria del sacramento…)? Ne traggo il vantaggio di riflettere sul mio battesimo e di sentirmi sempre più impegnato per una vita cristiana?

3. Paolo parla di "santificazione" come frutto e impegno nell'essere inserito in Cristo. Faccio mio questo vocabolo o lo ritengo estraneo alle mie possibilità? Ricordo che il Concilio Vaticano II ha scritto pagine stupende su «La chiamata universale alla santità»? Come trovo il raccordo tra battesimo e santità?

4. È la santità lo spazio della mia libertà? Che concetto ho di libertà? Con chi lo condivido? Chi mi ha insegnato una bella definizione di libertà? Come ne tratta Paolo? Vedo in essa la condizione della mia dignità e di quella di ogni uomo? Forse condivido l'opinione, molto diffusa, che la libertà sia fare quello che pare e piace? Che limite ha questo modo di pensare, soprattutto se riferito al pensiero paolino? Chi è veramente libero? Quando sono stato meno libero? Ho forse bloccato la libertà altrui? Come? Come posso favorire la libertà altrui? Posso ricordare un bell'esempio?

Cap. 7: Libero da una legge buona ma insufficiente

1. Paolo articola un lungo discorso sulla funzione della legge e dei suoi limiti.

Sono una persona che si lascia guidare dalla legge (civile, religiosa, morale…), oppure ho un rapporto di istintiva ostilità? Posso dire che la mia vita conferma il valore positivo della legge? Mi richiamo ad essa sempre, o solo quando mi torna vantaggioso e comodo?

2. Vivo la legge come una norma esterna da osservare? Mi sforzo di dare un'adesione di cuore e di intelligenza?

3. Sono capace di valutare le singole situazioni e riconoscere in qualche caso i limiti della legge? Sono cosciente che la legge di Dio viene prima della legge degli uomini e, in caso di conflitto, deve prevalere la legge di Dio? Ho qualche caso personale da ricordare? Come mi sono comportato? 4. Ho osservato la lettera della legge o il suo spirito?

5. Ho coscienza di una forza (legge) interiore che mi inclina al male? Come fare per non contraddire l'ottimismo nato dal cap. 5?

Cap. 8: La vita nuova nello Spirito

1. Posso dire di condurre una vita 'spirituale' perché mi lascio guidare e orientare dallo Spirito Santo? Lo invoco spesso nella preghiera? Gli chiedo aiuto nei momenti di bisogno? Riconosco e apprezzo la sua opera nella mia vita? Mi accorgo della sua presenza negli altri? E nella comunità ecclesiale?

2. Uno dei compiti dello Spirito è di alimentare la speranza, quella che porta a Dio. Posso dire di essere una persona che vive di questa speranza? Sono capace di trasmetterla anche all'esterno? Ho una visione positiva della vita e degli avvenimenti, sapendo che lo Spirito ci accompagna?

3. Sono capace di una preghiera che celebra la grandezza di Dio e il suo amore? Quanto prego in una giornata? So sapientemente variare tra una preghiera a formule fisse (esempio, Padre nostro, Ave Maria), una preghiera spontanea, una preghiera liturgica ecc.? Quale preferisco? Perché? Come posso aprirmi alla varietà suggerita dallo Spirito? Ho conosciuto gruppi di preghiera? Che cosa ho imparato? Esaminare la mia preghiera (quantità e qualità) di ieri e della settimana appena trascorsa.

4. Paolo ha una parola positiva anche per tutto il creato. Posso dire di avere un buon rapporto con il creato, la natura? Sono rispettoso dell'ambiente in cui vivo, sapendo che ne ho l'usufrutto, non il possesso assoluto? Che cosa faccio per favorire una sana e doverosa ecologia? Come reagisco ai numerosi abusi dell'ambiente (disboscamento selvaggio, inquinamento ecc.)? Che cosa mi suggerisce la mia coscienza cristiana, oltre che civica? Quale vantaggio mi e ci viene dal pensiero che l'uomo e il creato sono chiamati ad una trasformazione? 

Terza sezione: Tempo futuro della misericordia e della pienezza (9,1-11,36)

1. Paolo parla con realismo, esamina, denuncia, progetta, infonde speranza.

Sono capace di guardare la realtà senza veli o falsi pudori? Sono capace di "dire pane al pane e vino al vino" oppure mi mimetizzo secondo le occasioni? Sono capace di denunciare l'errore? Amo forse una quiete "galeotta"?

2. Davanti ai problemi e alla difficoltà, come reagisco? Sono composto e sereno nella valutazione? Mi lascio prendere dall'ansia o dalla miopia di parte? Sono portato ad esagerare i problemi? Forse, al contrario, a minimizzarli e perfino a non accorgermi che esistono?

3. La rassegnazione, intesa come passiva reazione davanti alle difficoltà, non appartiene a Paolo. Mi trovo forse qualche volta vittima di tale rassegnazione passiva? Sono succube di problemi e difficoltà senza cercare una risposta o una via di uscita? Ricordo un caso in cui ho superato bene la difficoltà? Chi e che cosa mi ha aiutato? E un caso in cui mi sono arreso? Perché? Oggi, mi comporterei in fotocopia o diversamente? Imparo da Paolo che anche i casi umanamente disperati hanno uno sbocco, quando sono considerati alla luce di Dio? Credo all'onnipotenza di Dio? In che modo concretamente? Quando e come ho dimostrato di crederci?

4. Lascio a Dio la libertà di agire come vuole oppure ho la presunzione di dare consigli o di orientare la volontà divina (dicendo: «Dio dovrebbe»… «però Dio…»? Vivo nella umile ricerca della volontà di Dio e nella sua realizzazione? Che cosa penso quando prego «sia fatta la tua volontà»?

Distribuisco attorno a me la serenità fondata sull'amore di Dio che vince le nostre miserie?

PARTE ESORTATIVA (12,1-15,13)

1. La vita come culto a Dio. 

1.1. Se mi piace l'idea che tutta la vita deve essere un'offerta a Dio, inizio la giornata mettendomi nelle mani di Dio? Quale preghiera uso per questa offerta? Preferisco una preghiera spontanea, costruita con le mie parole e con i miei sentimenti?

1.2. Paolo aiuta a superare una gretta divisione tra sacro e profano. Io sono forse ancora portato a distingue le cose di Dio dalle cose di tutti i giorni? Per esempio, che cosa posso rispondere a coloro che dicono: «Gli affari sono affari» e non tengono conto dell'etica e della giustizia? Che apporto dà alla mia vita spirituale il pensiero che tutto quello che sono e che faccio può e deve essere "culto logico" (tradotto: "culto spirituale" Rm 12,1)? Ho vissuto così la giornata di ieri? Che cosa dovrei migliorare per renderla tutta un culto a Dio?

2. I carismi (doni)

2.1. Mi piace pensare ai carismi come ai doni spirituali che Dio mi ha dato? Quali sono? Tale pensiero fa scaturisce una preghiera di ringraziamento? Come uso questi doni? Li metto a servizio degli altri? Posso ricordare un bell'esempio?

2.2. Valorizzo i carismi/doni altrui? Chi ho apprezzato ieri o nei giorni scorsi? I doni altrui sono forse causa di invidia? Quanto soffro di questo difetto (molto comune)? Guardo forse troppo le qualità altrui, dimenticando che anch'io sono portatore di doni per la comunità? So che l'invidia blocca un sereno rapporto con gli altri? Con chi sono bloccato? Che cosa posso fare, alla luce di quanto ha detto Paolo, per liberarmi? Conosco persone che sono esenti da questo difetto? Che cosa imparo da loro? Ho suggerimenti da dare a coloro che ne sono particolarmente afflitti?

2.3. In famiglia, nella comunità parrocchiale o in qualsiasi gruppo, i carismi sono riconosciuti ed apprezzati? Sono anche esercitati? Io quale apporto do? Nel gruppo o nella parrocchia, lamento che sono "i soliti" a fare? Offro la mia fattiva disponibilità, senza avanzare pretese? Favorisco la partecipazione di tutti, secondo i loro carismi? Quali punti potrei migliorare?

3. La carità

3.1. Sono una persona aperta e disponibile? Sono capace di costruire relazioni stabili e sincere? Esaminare il quadro delle mie amicizie (quantità e qualità). Oppure cerco gli altri sono nel momento del bisogno? Sono attento a prevenire la richiesta di aiuto? Con chi posso dire di avere una costruttiva amicizia? Ho qualche rimorso su questo punto? Perché?

3.2. Posso dire di essere una persona genuina, cioè "senza finzioni"? Mi sento libero di dire il mio parere anche se contrario a quello degli altri? Tengo conto e ripenso a opinioni diverse dalle mie? Sono succube della moda o delle idee dominanti? Vivo forse la logica del gruppo o, peggio, quella del branco? So che è carità esporre far conoscere le proprie idee e ascoltare quelle degli altri? Mi atteggio a "superuomo" o amo essere una persona normale? Ho qualche esempio da richiamare? Posso essere contento del comportamento avuto?

3.3. Sono ospitale verso gli altri? Frequento case di amici e gli amici frequentano la mia? Posso dire che la mia famiglia è "una famiglia aperta"? Quali aspetti potrebbero essere addotti come bell'esempio? Sono forse troppo ripiegato sulla mia famiglia, i miei problemi, la realizzazione di me stesso o del piccolo gruppo attorno a me?

3.4. Conosco e pratico la suprema carità che è il perdono? Conservo rancore o inimicizia con qualcuno? Mi sento il cuore sgombro da risentimenti o desideri di vendetta? A chi ho concesso il mio perdono recentemente? Dopo un diverbio o una lite, sono capace di fare il primo passo per riallacciare un rapporto che si è guastato? Sono permaloso? Tengo forse il broncio? Se sono sposato, come vivo questo punto con il coniuge? Se sono genitore, so intervenire per educare, non per sfogare il mio nervosismo? Sono indulgente verso chi sbaglia? Da chi vorrei avere il perdono al momento attuale? A chi dovrei darlo? Sono cosciente che il perdono è necessario come l'aria che respiriamo? Perché? Che cosa penso quando prego: «Rimetti a noi i nostri debiti come noi li rimettiamo ai nostri debitori»? Davvero so perdonare perché anch'io ho bisogno di perdono?

4. L'autorità civile

4.1. Riconosco il valore dell'autorità civile? Mi limito a criticare difetti e inadempienze o riconosco anche meriti ed efficienza? Sono facile alla generalizzazione ("i politici dicono e non fanno…", "gli amministratori rubano…" ecc.) che ingloba ingiustamente tutto e tutti? Mi affido "al sentito dire" e poi lo trasmetto, oppure cerco, nei limiti del possibile, di documentarmi e di parlare a ragion veduta? 

4.2. Sono solito pregare per le autorità civili (nella preghiera dei fedeli dovrebbe sempre comparire)? 

4.3. Sono un cittadino onesto? Mi sforzo di esserlo anche nei dettagli? Pago le tasse? Rispetto e conservo "la cosa pubblica" come se fosse la mia?

5. Deboli e forti

5.1. Come e quanto accetto che gli altri siano diversi da me? Pretendo di allineare tutti ai miei gusti e ai miei pensieri? Quando ho difeso con prepotenza una mia idea? Quando, recentemente, ho rispettato, anche senza condividere, opinioni contrastanti con la mia?

5.2. Mi faccio forte del mio diritto? Lo esigo a tutti i costi? Sono capace di presentarlo nelle dovute maniere? Sono attento al diritto degli altri?

5.3. Nella settimana appena trascorsa ricordo un caso in cui ho imposto in casa (o sul lavoro) un mio gusto o un mio punto di vista? Che cosa è stato corretto nel mio comportamento e che cosa no?

5.4. Che cosa intendo per "tolleranza"? È una virtù che conosco e che cerco di vivere? Ricordo un bell'esempio di altri? E un mio bell'esempio?

5.5. So coniugare verità e carità per evitare sia il qualunquismo ("una cosa vale l'altra"), sia l'integralismo("solo la mia è la verità")?

CONCLUSIONE (15,14-16,27)

1. Paolo è capace di parlare di sé con libertà, spontaneità, chiarezza, legando la sua vita al Vangelo. 

So trovare il giusto equilibrio che mi tiene lontano sia da una vuota esaltazione della mia persona, sia una sciocca reticenza? Sono pronto a parlare di me quando è utile agli altri, e tacere quando non serve? Come giudico, a questo riguardo, l'ultima riunione familiare (o parrocchiale)?

2. Paolo partecipa ai cristiani di Roma i suoi progetti.

So condividere con chi mi sta vicino i miei piani e programmi? Ho ricevuto recentemente qualche richiamo su questo punto? Sono disponibile a comunicare (le donne, soprattutto le mogli, lamentano in genere la scarsa comunicazione degli uomini)? Sono pronto anche ad ascoltare con interesse e a partecipare quando gli altri espongono i loro progetti?

3. Paolo saluta numerose persone.

Quanto e come mi ricordo degli amici e di coloro che mi hanno fatto del bene? La riconoscenza è una virtù che apprezzo e che pratico? Mi sembra di essere sensibile nel valorizzare le persone richiamando quello che sono e quello che hanno fatto? Posso citare un bell'esempio recente? A chi penso quando sento parlare di riconoscenza?

4. Paolo conclude con la lode a Dio

Posso dire che la migliore riconoscenza è per il Signore? Pratico volentieri la preghiera di lode e di ringraziamento? Come e quanto utilizzo la preghiera biblica per la mia preghiera personale? Nella comunità facciamo abbondante uso della Bibbia per pregare? Quali sono le preghiere più usate? Quando e come posso usare la bella preghiera che conclude la Lettera ai Romani?


APPENDICE II

LA LETTERA AI ROMANI NELLA LITURGIA 

(rito romano)

Quanto sia importante la lettera ai Romani è sottolineato anche dal suo abbondante uso nella liturgia della parola della celebrazione eucaristica. Nel rito romano il testo è proposto, quasi nella sua totalità, sia nelle domeniche (soprattutto nel ciclo A) sia nei giorni feriali (anni dispari). Così il credente che partecipa all'eucarestia feriale ha l'opportunità di incontrare la Lettera ai Romani ogni due anni, quello che partecipa solo all'eucaristia festiva ogni tre.

La tabella ripartisce la lettera secondo i giorni dell'anno liturgico, distinguendo tra domenica e giorni feriali:

DOMENICA

1^ Avvento (A):   Rm 13,11-14

2^ Avvento (A):   Rm 15,4-9

4^ Avvento (A):   Rm 1,1-7

4^ Avvento (B):   Rm 16,25-27

1^ Quaresima (A):   Rm 5,12-19

1^ Quaresima (C):   Rm 10,8-13

2^ Quaresima (B):   Rm 8,31-34

3^ Quaresima (A):   Rm 5,1-2.5-8

5^ Quaresima (A):   Rm 8,8-11

Pentecoste (C):   Rm 8,8-17

Trinità (B):   Rm 8,14-17

Trinità (C):   Rm 5,1-5

10^ Tempo Ordinario (A):   Rm 4,18-25

11^ Tempo Ordinario (A):   Rm 5,6-11

12^ Tempo Ordinario (A):   Rm 5,12-15

13^ Tempo Ordinario (A):   Rm 6,3-4.8-11

14^ Tempo Ordinario (A):   Rm 8,9.11-13

15^ Tempo Ordinario (A):   Rm 8,18-23

16^ Tempo Ordinario (A):   Rm 8,26-27

17^ Tempo Ordinario (A):   Rm 8,28-30

18^ Tempo Ordinario (A):   Rm 8,35.37-39

19^ Tempo Ordinario (A):   Rm 9,1-5

20^ Tempo Ordinario (A):   Rm 11,13-15.29-32

21^ Tempo Ordinario (A):   Rm 11,33-36

22^ Tempo Ordinario (A):   Rm 12,1-2

23^ Tempo Ordinario (A):   Rm 13,8-10

24^ Tempo Ordinario (A):   Rm 14,7-9

GIORNI FERIALI

La lettera ai Romani viene letta durante i giorni feriali negli anni dispari, per 4 settimane intere, dalla 28^ alla 31^ settimana del tempo ordinario, con il seguente calendario:

28^ settimana

Lunedì:
 Rm 1,1-7

Martedì:
 Rm 1,16-25

Mercoledì:
 Rm 2,1-11

Giovedì:
 Rm 3,21-30

Venerdì:
 Rm 4,1-8

Sabato:
 Rm 4,13-18

29^ settimana

Lunedì:
 Rm 4,20-25

Martedì:
 Rm 5,12-21

Mercoledì:
 Rm 6,12-18

Giovedì:
 Rm 6,19-23

Venerdì:
 Rm 7,18-25a

Sabato:
 Rm 8,7-16

30^ settimana

Lunedì:
 Rm 8,12-17

Martedì:
 Rm 8,18-25

Mercoledì:
 Rm 8,26-30

Giovedì:
 Rm 8,31b-39

Venerdì:
 Rm 9,1-5

Sabato:
 Rm 11,1-29

31^ settimana

Lunedì:
 Rm 11,29-36

Martedì:
 Rm 12,5-16a

Mercoledì:
 Rm 13,8-10

Giovedì:
 Rm 14,7-12

Venerdì:
 Rm 15,14-21

Sabato:
 Rm 16,3-27
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� 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». Cf Le Confessioni, 8,12.


� 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. Cf Sacchi, p. 21. [I commentari alla Lettera ai Romani saranno citati con il solo cognome dell'autore, seguito dal numero di pagina o di pagine. Per il titolo completo si rimanda alla bibliografia collocata alla fine].


� Zeller, p. 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, I, pp. 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, p. 29.


� Alcuni autori limitano il numero a 20-30.000 unità, cf R. Penna citato da G. Barbaglio, La teologia di Paolo. Abbozzi in forma epistolare, EDB, Bologna 1999, p. 506. A proposito della comunità giudaica, annota E. Schuerer, Storia del popolo giudaico al tempo di Gesù Cristo, III,1, Paideia, Brescia 1997, pp. 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.


� Cf Aa.Vv., Attualità della lettera di Romani, AVE, Roma 1989.


� «Paolo si sta rivolgendo a una chiesa che non ha fondato e con la quale finora non ha avuto alcun contatto personale. Perciò deve presentarsi. È questo il motivo dell'ampiezza del saluto introduttivo e della sua forma insolita», Fitzmyer, p. 271.


� Cf 1-2Cor; 1-2Ts; Fm; Fil.


� Nel mondo islamico, non raramente il principe ereditario riceve il nome di Abdullah che significa letteralmente ‘servo di Allah’. Tale è il nome dell'attuale sovrano di Giordania.


� «I versetti 3s. stanno tra le più antiche testimonianze della ‘cristologia’ protocristiana, contengono cioè un enunciato sulla natura di Gesù Cristo», Althaus, p. 25.


� Cf anche 4,24-25: 5,8; 8,32; 10,9.


� Redemptoris Missio, n. 2 (Enciclica di Giovanni Paolo II, 7.12.1990).


� Unica eccezione la lettera ai Galati.


� Potremmo richiamare qui la figura retorica dell’iperbole che consiste nell’esagerare, per eccesso o per difetto, un concetto oltre i limiti del verosimile. Ogni letteratura conosce questa figura; in italiano citiamo come esempio: «è un secolo che aspetto»; «vado e torno in un secondo». Anche la letteratura biblica ne fa ampio uso. Tra i molti esempi, citiamo l’adesione plebiscitaria della folla al battesimo di Giovanni. Riferisce Mc 1,5: «Accorreva a lui tutta la regione della Giudea e tutti gli abitanti di Gerusalemme». È una voluta esagerazione, per indicare il successo del battesimo di Giovanni. Nell’iperbole è quindi importante individuare il nucleo di verità e isolarlo dal rivestimento, volutamente gonfiato.


� Formula abituale dell'AT e cara anche all'Apostolo, cf Gal 1,20; 1 Ts 2,5.


� Cf 1Ts 3,13; 2Ts 2,17.


� «Per essere in mezzo a voi confortato», v. 12.


� Alcuni autori preferiscono legare il tema alla parte che segue. Si veda, ad esempio, Fitzmyer, p. 303 che intitola la sezione 1,16-11,36: «Sezione dottrinale: il "Vangelo di Dio" di Gesù Cristo nostro Signore».


� L'idea della risurrezione faceva loro difficoltà perché sembrava una valorizzazione della materia. Paolo risponderà ad una interpellanza su questo tema in 1Cor 15.


� Cf F. Montagnini, La prospettiva storica della lettera ai Romani, Paideia, Brescia 1980, pp. 56-79. Cf anche J.N. Aletti, Comment Dieu est-il juste?, Seuil, Paris 1991. Per una prospettiva sintetica su tutto l’epistolario paolino, cf C.K. Barrett, La teologia di san Paolo, San Paolo, Cinisello Balsamo (MI) 1996, pp. 137-153. Il tema è di capitale importanza per la teologia protestante: «La lettera ai Romani pone l'insieme della predicazione e della teologia di Paolo sotto il tema unico della giustizia di Dio che si rivela», E. Kaesemann, La giustizia di Dio in Paolo, in: Idem, Saggi esegetici, Marietti, Casale Monferrato (AL) 1985, p. 133; cf tutto l'articolo alle pp. 133-145.


� Cf R. Penna, Il Vangelo come «potenza di Dio» in 1Cor 1,18-25, in: Idem, L’Apostolo Paolo. Studi di esegesi e teologia, Paoline, Cinisello Balsamo (MI) 1991, pp. 200-212.


� Cf Is 1,29; 30,1-5; Mc 8,38 e Lc 9,26.


� La Volgata ha reso ex fide in fidem.


� A sostegno dell’una e dell’altra traduzione troviamo numerosi autori provenienti da tutte le aree linguistiche, culturali e religiose. Per indicare dei nomi, per la prima interpretazione citiamo Barrett, Barth, Black, Byrne, Cranfield, Feuillet, Kuss, Lagrange, Nygren, Pesch. A favore della seconda interpretazione si schierano Althaus, Godet, Huby, Leenhardt, Sanday, Schlatter, Schlier, Smith, Wilckens, Zahn. La prima sembra rispondere meglio al pensiero paolino. La traduzione CEI del 1997 ha adottato la prima, abbandonando la seconda.


� Osserviamo alcuni cambiamenti. Il testo ebraico (TM) riporta: «Il giusto vivrà per la sua fedeltà». La traduzione dei LXX cambia «sua» con «per la MIA fede», intendendo la fedeltà di Dio alle promesse. Nel NT ricorrono tre passi, di cui due sicuramente paolini: Rm 1,17a; Gal 3,11; Eb 10,38. Sempre si parla semplicemente di fede e soprattutto Paolo sembra tralasciare volutamente ogni attributo. Egli toglie peso alla fedeltà come risposta operativa e ne mette alla fede intesa come ispirazione radicale del vivere; inoltre la colloca a metà strada tra la fedeltà divina dei LXX e l'adesione completa dell'uomo a Dio come egli la intende. Cosicché sotto la penna di Paolo confluisce la sua idea insieme alla tradizione veterotestamentaria. Il testo di Ab resta fedele al senso originario e nello stesso tempo si arricchisce sensibilmente.


� Cf 1QpHab 8,1-2.


� Ricordiamo che il termine greco kósmos, tradotto con ‘mondo’, indica l’ordine, l’armonia.


� Cf sotto l’excursus 2 sulla conoscenza naturale di Dio e la teologia fondamentale.


� De mundo, 6.


� Per la problematica, cf S. Lyonnet, La connaissance naturelle de Dieu, in: Idem, Études sur l’épître aux Romains, PIB, Roma 1989, pp. 42-70.


� È la via induttiva che dalla realtà risale alla causa che l’ha prodotta. Tale itinerario era già stato seguito a partire dal IV secolo a.C. con il filosofo greco Aristotele ed è stato ripreso da tanti pensatori. Basti citare s. Tommaso. Di diverso avviso Schlier, 110: «L’Apostolo qui non ha in mente un procedimento argomentativo secondo le categorie di causa ed effetto».


� «Paolo sceglie il termine ‘femmine’ invece di ‘donne’ e ‘maschi’ invece di ‘uomini’ .... Forse non è casuale la precedenza che Paolo attribuisce ai peccati contro natura delle femmine, rispetto a quello dei maschi: l’accento cade ancora sulla estremizzazione del decadimento umano», A. Pitta, Rm 1,18-32: Soltanto i Gentili oggetto dell’ira di Dio?, in: Idem: Il paradosso della croce. Saggi di teologia paolina, Piemme, Casale Monferrato (AL) 1998, p. 188.


� Secondo Pitta nell’articolo sopra citato, anche i giudei sarebbero oggetto dell’ira divina nel passo di Rm 1,18-32, cf tutto il saggio, pp. 177-194.


� Giovanni Paolo II, Enciclica Fides et ratio, n. 22 (14.09.1998).


� È usato lo stesso vocabolo (anapológhêtos) impiegato a 1,20 per i pagani. Già risuona, fin dalle prime battute, un giudizio negativo che accomuna giudei e pagani.


� Da aggiungere i due passi di Gc 1,9 e 4,16.


� Cf la parabola del fariseo e del pubblicano in Lc 18,9-14.


� Cf Is 52,5; Ez 36,20-25.


� Cf Ger 4,4; 9,25.


� C. Elorriaga, La potenza del Vangelo. Senso dell'esistenza umana nella lettera ai Romani, Paoline, Cinisello Balsamo (MI), 1991, pp. 27-30.54-60.


� Ivi, p. 29.


� Cf Proslogion, IIss.


� Cf STh I, q. 2, a. 1.


� In questa linea si è mosso K. Barth in un libro sulla prova dell'esistenza di Dio secondo s. Agostino. Il titolo del libro è Fides quaerens intellectum, (1931) secondo la classica espressione di Anselmo. Egli dice che la possibilità di fare teologia ha sempre come base una fede previamente esistente: il lavoro teologico consiste nel penetrare, nell'intelligere, cioè intus-legere, in ciò che viene accettato senza discussione, come elemento vivificante della propria vita. In Barth la possibilità di fare teologia fu sempre affermata a partire dalle impostazioni cristocentriche della sua esposizione della fede cristiana.


� Zeller, p. 128.


� Oltre alla bibliografia della nota 24, cf K. Kertelge, Giustificazione in Paolo, Paideia, Brescia 1991. Per una lettura in chiave ecumenica, cf A. Maffeis, Giustificazione. Percorsi teologici nel dialogo tra le chiese, San Paolo, Cinisello Balsamo (MI) 1998.


� Teologia dell’Antico Testamento, I, Paideia, Brescia 1972, p. 418.


� Ben 21 volte su 33 ricorrenze in tutto il NT.


� Esattamente nei passi di 1,17; 3,5.21.22.25.26; 10,3(2x).


� La stessa città in cui, nel 1530, apparve la Confessio augustana che raccoglieva i principali punti del pensiero di Lutero e dei suoi seguaci, in polemica con la dottrina cattolica. Carica di simbolo anche la data scelta: secondo il calendario liturgico luterano, il 31 ottobre di ogni anno si celebra il Giorno della Riforma. Stando alla tradizione, Lutero avrebbe affisso le sue 95 tesi su indulgenza e penitenza al portale della chiesa del Castello di Wittenberg la sera della vigilia di Tutti Santi del 1517. Cf F. Buzzi, Augsburg, 31 ottobre 1999: un passo avanti sul cammino dell’unione tra le Chiese cattolica e luterana, Rivista Teologica di Lugano 5 (2000) pp. 69-78.


� Dichiarazione, n. 5.


� «La funzione di questa sezione [4,1-25] è di confermare la verità di quanto è stato detto nella prima parte di 3,27. Nello stesso tempo, la sezione aggiunge un proprio contributo indipendente, in particolare nei vv. 17b-22, a chiarimento dell’espressione ‘per fede’», Cranfield, I, p. 106.


� In linguaggio più tecnico si direbbe "ricostruzione midrashica".


� Cf H.L. Strack – P. Billerbeck, Kommentar zum Neuen Testament aus Talmud und Midrasch, III, Beck, München 21954, pp. 204-206.


� Pesiqta R. 45 (185b).


� Cf Mekh. Es 14,31.


� Kertelge, p. 83.


� Si vedano rispettivamente i vv. 22.25.26.28.30.


� Dei verbum, n. 5.


� CCC, n. 150.


� Il sostantivo ritorna ben 16 volte nel brano 3,21-4,25 e il verbo corrispondente 7 volte.


� III, 302. La citazione è presa dall'edizione a cura di L. De Santis – M.M. Rossi, Commento alla Lettera ai Romani, I, Città Nuova, Roma 1994, pp. 206-207.


� Valga come esempio il testo di Ger 7.


� Schlier, p. 238.


� Sacchi, p. 93.


� «Noi esultiamo mediante Cristo, tramite il quale abbiamo già ricevuto il dono della riconciliazione con Dio. Questo dono, che abbiamo già ricevuto suo tramite, è base sufficiente per una esultanza senza fine», Cranfield, I, p. 140.


� Cf S. Lyonnet, La problématique du péché originel dans le Nouveau Testament, in: Idem, Études sur l’épître aux Romains, cit., pp. 178-184. Sul tema esistono numerose opere teologiche; tra l'altro, si può consultare, anche per la sua proposta provocatoria, G. Martelet, Libera risposta ad uno scandalo. La colpa originale, la sofferenza e la morte, Queriniana, Brescia 1987.


� Molto dipende dalla corretta interpretazione di eph'hô cf S. Lyonnet, Le sens de "eph'hô" en Rom 5,12 et l’exégèse des Pères grecs, in: Idem, Études sur l’épître aux Romains, cit., pp. 185-202. Il risultato è quello della doppia causalità: «Il fatto di tener conto dei peccati personali e partendo dalla responsabilità di ognuno nell'opera di morte introdotta nel mondo da Adamo, rafforza il parallelismo con l'opera di vita preparata da Cristo. ... La causalità dovuta all'atto dell'uomo non si oppone per nulla alla causalità dovuta ai capostipiti: Adamo da una parte e Cristo dall'altra», p. 202.


� «Se alcuno è ‘in Adamo’ egli è una nuova creatura caduta e prigioniera. Se alcuno è ‘in Cristo’ egli è una nuova creatura, riconciliata e liberata; nel primo caso, un morente, nel secondo, uno che entra nella vita. Ma questo non significa che vi siano, l’uno accanto all’altro, ‘due’ mondi poiché la possibilità dell’uno è sempre l’impossibilità dell’altro, e l’impossibilità dell’uno la possibilità dell’altro. Dal punto di vista del ‘primo’ mondo, il ‘secondo’ cessa di essere secondo, e dal punto di vista del ‘secondo’, il ‘primo’, non è più primo. Ed è il non essere del primo mondo che è l’essere del secondo, precisamente come il secondo ha la sua ragion d’essere soltanto nel non essere del primo. Se l’espressione ‘in Adamo’ significa: le cose vecchie erano, sono e saranno, e non vi era, non vi è né vi sarà nulla di nuovo, l’espressione ‘in Cristo’ significa: ‘le cose vecchie sono passate, ecco sono diventate nuove’ (2Cor 5,17)», Barth, pp. 142-143.


� «Nel dilagare del peccato, un tópos apocalittico, doveva mostrarsi la sovrabbondanza della grazia. Che Dio spenda a profusione la sua grazia è anche in Filone (es. Opif. 23) un’idea fondamentale. Ma questi non arriva alla dialettica del v. 20», Zeller, p. 184.


� Il greco non ha il gioco lessicale italiano "abbondare-sovrabbondare", perché usa due verbi distinti. Rimane il fatto che il secondo è formato con la preposizione hyper che esprime l'eccedenza rispetto al primo verbo.


� Barth, p. 142 intitola la sezione 5,12-21: «Un mondo nuovo».


� Kaesemann, p. 131. Similmente si esprime P. Grelot, Pour une lecture de Romains 5,12-21, Nouvelle Revue Théologique 116 (1994) p. 511: «Il tema essenziale del suo insegnamento, in Rm 5,12-21, non è né il peccato originale, né il peccato originario. È la redenzione operata da Cristo Gesù», cf tutto l'articolo, pp. 495-512.


� Barbaglio, p. 313. Si può vedere, a questo proposito, la Dichiarazione della Congregazione per la Dottrina della Fede Dominus Jesus circa l'unicità e l'universalità salvifica di Gesù Cristo e della Chiesa (06.08.2000).


� Althaus, p. 113.


� In greco si dice letteralmente «con-sepolti» (synetáphêmen).


� In parte conservata nel rito ortodosso attuale, nel rito ambrosiano e in alcuni gruppi di rito romano.


� Letteralmente: «in novità di vita».


� Kertelge, Giustificazione in Paolo, cit., p. 302.


� In greco troviamo «grazia a Dio»: la parola «grazia, charis, è la stessa che chiudeva il v. 16. 


� Kertelge, p. 106.


� Richiamiamo il testo greco che al v. 4 parla di «consepolti», cf sopra n. 80; cf anche il v. 5.


� Si può pensare anche, come propone Sacchi, pp. 119-120, che si tratti di una legge del diritto umano e non necessariamente di quello giudaico.


� Cf sotto l'excursus 6 sull'«io» nel capitolo sette.


� Commento alla lettera ai Romani, Città Nuova, Roma 1991, p. 69.


� «Per l’ebreo Paolo la Legge di Dio è al tempo stesso diritto vigente», Zeller, p. 203.


� Per allargare l’orizzonte, cf l’excursus «Il conflitto nell’uomo secondo le tradizioni greca e giudaica», Ivi, pp. 222-224.


� Kertelge, p. 117.


� La TOB ipotizza che il v. 25 starebbe meglio dopo il v. 23, ma riconosce che è una congettura che non ha riscontro in nessun manoscritto. Ritenere con tanti autori, per esempio Sacchi, p. 128, la frase «probabilmente fuori posto», è un imporre a Paolo la nostra logica o il nostro pensiero. 


� Gaudium et spes, n. 22.


� Cf Fitzmyer, pp. 551-554; Kuss, II, pp. 40-61 (nota 18).


� «Quanto a me, io appartengo all'umanità empia (lett. all'empio Adamo), al consiglio della carne perversa (lett. della carne di ingiustizia). Le mie iniquità, le mie trasgressioni, i miei peccati, insieme con la malvagità del mio cuore, appartengono all'assemblea destinata ai vermi che cammina nelle tenebre», 1QH 4,30ss., traduzione di L. Moraldi, I manoscritti di Qumran, UTET, Torino 1971, p. 170.


� Metamorfosi, 7,19.


� «Con il cap. 8 la parte ‘dottrinale’, o, meglio, dell’annuncio, della Lettera perviene ad una prima possente conclusione», Zeller, p. 232.


� Il pensiero è analogo a quello giovanneo in 1Gv 3,2: «Noi fin d'ora siamo figli di Dio, ma ciò che saremo non è stato ancora rivelato».


� Nelle lettere paoline si incontrano tante e diverse formule trinitarie. Tra quelle più conosciute citiamo 1Cor 12,4-6 e 2Cor 13,13. Numerose sono quelle che si incontrano in Rm, con un ordine delle persone che può variare:


- Padre - Cristo - Spirito: 5,1-5


- Padre - Spirito - Cristo: 14,17-18


- Cristo - Padre - Spirito: 15,16


- Cristo - Spirito - Padre: 15,30


- Spirito - Padre - Cristo. 8,15-17


- Spirito - Cristo - Padre (= colui che ha risuscitato Gesù): 8,11.


� Uno schema analogo si riscontra nel Vangelo di Giovanni, dove, al cap. 14, per due volte si dà la sequenza Padre - Cristo - Spirito Paraclito (cf 14,1-17; 14,18-27).


� Schlier, p. 394.


� Cf sotto excursus 7.


� Kuss, II, p. 92.


� Ivi, p. 149.


� L'osservazione fu già di S. Agostino: «Perché i giudei celebrano anch'essi la Pentecoste? C'è un grande e meraviglioso mistero, fratelli: se fate caso, nel giorno di Pentecoste essi ricevettero la legge scritta con il dito di Dio e nello stesso giorno di Pentecoste venne lo Spirito Santo», Ser. Mai 158,4; PLS 2, col. 525.


� R. Cantalamessa, La vita nella Signoria di Cristo, Ancora, Milano 1985, p. 127.


� Il greco si considerava figlio di Dio perché all'origine imparentato con Dio nel Logos, cf Epitteto, Diatr, I, 3,1-3. Per il mondo ebraico, valga la citazione di Os 11,1: «Dall'Egitto ho chiamato mio figlio». I membri della comunità di Qumran ritenevano che Dio fosse padre per i «figli della sua verità», 1QS IX, 35.


� Cf la documentata monografia di J. Jeremias, Abba, Paideia, Brescia 1968.


� Diadoco Di Fotica, Discorsi ascetici, 61, in: Filocalia, I, UTET, Torino 1982, p. 370.


� Come quello del contadino di cui parla Isacco di Ninive nei suoi Discorsi ascetici: ottenuta un'udienza dal re, gli può parlare direttamente, chiedere quel che vuole e sfruttare così una delle occasioni più grandi della sua vita. Giunto il momento di esporre i suoi desideri chiede al re di regalargli... un quintale di letame per i suoi campi! Citato da R. Cantalamessa, La vita nella signoria di Cristo, cit., p. 146.


� Hymne de l'Univers, Seuil, Paris 1961, p. 111.


� «L’affermazione paolina inizia con un trionfante «ma». La sua forza può essere chiarita con una parafrasi del tipo: ‘non c’è nessuna possibilità che qualcuna di queste cose possa mai separarci dall’amore di Cristo’», Cranfield, I, p. 259.


� In latino diventerà il famoso Rorate caeli desuper.


� Cf Sap 1,12.13.16; 2,1; 3,2; 4,16; 5,4.


� Per la coppia carne-spirito, si possono utilmente consultare le ricche pagine di Kuss, II, pp. 84-118; 118-170 (note 19 e 20).


� Cf le riflessioni di A. Chiappini, L’ulivo: la radice e i rami. Osservazioni sull’alleanza mai revocata, Rivista Teologica di Lugano 5 (2000) pp. 5-18.


� La visita avvenne il 13 maggio 1986.


� Cf Lc 19,41-42.


� Lo farà anche servendosi di numerose citazioni dell'AT, circa una trentina, attinte alle diverse parti della Bibbia: la torah, i profeti, gli scritti. Il libro più citato è quello del profeta Isaia. Non è sempre facile individuare la citazione, perché talora è un'allusione, talora è una combinazione di testi. Questo spiega alcune diversità presso gli autori.


� Tra i principali testimoni a favore del plurale troviamo S e C. Per la lezione al singolare si schierano P46, B. Gli scrittori ecclesiastici sono in maggioranza per il plurale.


� Va ricordato che il profeta Ezechiele era anche sacerdote, cf Ez 1,3.


� Non tutti gli autori concordano nell'attribuire la dossologia a Dio; alcuni vorrebbero riferirla a Cristo. I primi (per esempio Jülicher, Dodd, Käsemann) adducono motivi quali l'abitudine di attribuire le dossologie al Padre e il titolo Theós che lo qualifica; gli altri (per esempio Zahn, Lagrange, Lyonnet) non considerano le argomentazioni decisive e presentano passi come Fil 2,5-11 e Ef 1,22 che affermano la supremazia di Cristo su tutte le cose. Per lo Schlier il contesto sembra esigere Cristo, ma, in questo caso, la lode non potrebbe riferirsi ai titoli elencati. Senza poter dirimere la questione che rimane aperta sia grammaticalmente sia contenutisticamente, sembra più opportuno pensare che la dossologia sia rivolta al Padre che ha munificamente arricchito il popolo ebraico dei doni che Paolo ha elencato ai vv. 4-5.


� La divisione tripartita della parte centrale segue un modello che ritroviamo altrove nella Bibbia, come ad esempio nella preghiera di Azaria (cf Dn 3,26-45) con i seguenti momenti:


- «Tu sei giusto in tutto quello che hai fatto» (v. 27): il Signore è riconosciuto giusto in tutto il suo comportamento.


- «Ora siamo umiliati per tutta la terra a causa dei nostri peccati» (v. 37): si riconosce che la situazione di miseria è originata dal peccato.


- «Fa' con noi secondo la tua clemenza, trattaci secondo la tua benevolenza, secondo la grandezza della tua misericordia» (v. 42): si fa appello alla misericordia di Dio, unica possibilità per sperare in un cambiamento.


Sullo stesso stile si leggano altri esempi come la preghiera di Daniele in Dn 9,4-19 e il salmo miserere (Sal 51).


� Fitzmyer, p. 714, valorizza il ruolo di Israele anche con il titolo che dà alle tre parti: «Il venir meno d'Israele: Non è contrario alla direzione impressa da Dio alla storia (9,6-29)» (p. 661);  «Il venir meno d'Israele: È dovuto al suo rifiuto (9,30-10,21)» (p. 683); «Il venir meno d'Israele: È parziale e temporaneo (11,1-36)».


� «Infedeltà di Israele e fedeltà di Dio» (Lyonnet); «Il vero Israele» (Schlier); «Dio non è infedele» (CEI).


� In greco troviamo ekpiptô, un composto di piptô


� Non era questo il caso di Isacco ed Ismaele che avevano lo stesso padre ma non la stessa madre.


� Cf Is 63,1-3; Sal 137,7.


� Schlier, p. 479, appoggia maggiormente il senso di «non amare» che non quello di «amare di meno», giustificando il testo che vuole far capire la risolutezza delle decisioni di Dio che determina la storia. Ancora prima della nascita e dell'agire degli uomini, Dio prende le sue decisioni.


� Cf 4,1; 6,1...


� Huby, p. 297.


� Ivi, p. 299. Si veda anche il pensiero di Lagrange, p. 247: «Non si deve intendere come riferito al destino morale eterno di un individuo ciò che è detto della sua azione nella storia. Il Faraone, benché indurito, avrebbe probabilmente potuto convertirsi come gli Ebrei, dei quali era la figura e che Paolo non mancava di invitare alla fede». 


� Cf Ger 18,6; Sap 15,7.


� Siamo in presenza di versi difficili che hanno motivato il sorgere di controversie e di lunghe discussioni. S. Agostino ha inteso il lutum (argilla) del v. 21 come la natura umana abbrutita dal peccato. Calvino ha utilizzato i vv. 21-22 e in genere tutta la Lettera ai Romani per presentare la sua dottrina della predestinazione: «I vasi sono stati fatti per essere il segno (documentum) dell'ira divina». Resta valida la bella interpretazione di s. Tommaso che commentando il v. 22 sostiene che il fine di tutte le opere di Dio è la manifestazione della sua divina bontà. Sostiene il dottore angelico che quando Dio condanna, anche in questo caso si tratta di espressione della sua bontà.


� Notare il «dunque» del v. 30. Non pochi autori iniziano la nuova parte da 9,30, cf; Kuss; II, p. 161; Zeller, p. 285; Fitzmyer, p. 683.


� La citazione è di Is 28,16, ma l'idea compare anche nel Sal 118,22 che sarà ripreso spesso nel NT per presentare il mistero pasquale, la morte e risurrezione di Gesù. Cf Mt 21,42; Lc 20,17-18; 1 Pt 2,6.


� Qualche riserva da parte di Zeller, p. 288: «Tuttavia ciò non è del tutto esatto. Per quanto in ciò che segue venga messa allo scoperto la colpa d'Israele, è sempre la statuizione di Dio ciò per cui esso cade in rovina: egli determina autonomamente le condizioni della salvezza: la fede nella parola di Cristo».


� Il persecutore è da leggere insieme allo zelante osservante della legge, come testimonia lo stesso Paolo: «Voi avete certamente sentito parlare della mia condotta di un tempo nel giudaismo, come io perseguitassi fieramente la Chiesa di Dio e la devastassi, superando nel giudaismo la maggior parte dei miei coetanei e connazionali, accanito com'ero nel sostenere le tradizioni dei padri» Gal 1,13-14.


� Kuss, II, p. 185.


� «Paolo sottolinea come questa nuova via alla giustizia sia aperta a tutti e sia da tutti facilmente percorribile, se confrontata con le difficoltà di chi deve conseguire la giustizia osservando la legge», Fitzmyer, p. 697


� «Dai rabbini il passo viene sovente applicato al tempo messianico ed altrettanto fa Paolo», Schlier, p. 515.


� Espressioni iperboliche sono reperibili anche altrove, cf Rm 1,8; 2Cor 2,14; 1Ts 1,8. Altre volte, a proposito dell'annuncio, Paolo è invece molto più realistico, cf Rm 15,19.


� Tribù gloriosa sia per la sua fedeltà all'alleanza, sia per aver dato i natali a Saul, primo re di Israele.


� Cranfield, II, p. 66.


� Il verbo ha sempre questo senso quando è riferito a Dio, cf 1Cor 8,2.3; Gal 4,9.


� La citazione di 1 Re 19,18 suona nel testo ebraico e in quello greco dei LXX come espressione di perdono a coloro che sono rimasti fedeli.


� La teologia del resto è cara a Isaia, anche se il tema è già noto ad Amos (cf Am 3,12; 5,15). Un passo classico è Is 10,19-21 che Paolo ha già citato in Rm 9,27.


� Al v. 8 si sente l'eco di Is 29,10 e Dt 29,3, al v. 9 riecheggia il Sal 68,23-4 citato secondo il testo greco.


�  Viard, p. 269.


� Citazione di Beker, riportata da Fitzmyer, p. 723.


� Kertelge, p. 170.


� Nelle lettere agli Efesini e ai Colossesi il mysterium per eccellenza è la vocazione dei pagani alla fede. Cf  R. Penna, Il mysterion paolino, Paideia, Brescia 1976.


� Il testo parla della conversione di Israele. Invece i riformatori negano tale conversione; Lutero la esclude nel commento alla Lettera ai Romani, anche se poi la ammette negli scholiis; Calvino, più radicale, sostiene che Paolo parla unicamente dell'Israele spirituale.


� Analogo pensiero in Gal 3,22.


� Cf lo studio di S.P. Carbone, La misericordia universale di Dio in Rom 11,30-32, EDB, Bologna 1991.


� Non sono citazioni esatte e quindi non tutti gli autori individuano gli stessi testi. Vi possiamo leggere un richiamo a Is 40,13; Gb 15,8; Ger 23,18; Gb 41,3.


� Nostra aetate, n. 4. Più ancora di tale documento, la costituzione dogmatica Lumen Gentium, il più importante scritto del Concilio Vaticano II, richiama fortemente la relazione con gli Ebrei.


� Testo riportato da L. Ballarini, Chiesa-Israele. Un dialogo da costruire, Paoline, Cinisello Balsamo (MI) 1991, pp. 96-97.


� Prefazione al libro di E. Boccara, Il peso della memoria, EDB, Bologna 1994, p. 11.


� Non tutti sono propensi ad una lettura di Rm 9-11 in chiave di dialogo e di superamento di pregiudizi e ostilità. Questa l'opinione di un ebreo, autore del libro appena sopra citato: «Rm 9-11 contiene contemporaneamente, nei confronti degli ebrei, una forte requisitoria e una debole difesa, che rischia di far l'effetto di una difesa d'ufficio. E infatti è l'effetto requisitoria che prevarrà nei secoli futuri, mentre si affievolirà l'effetto difesa, tutt'al più benevolmente accettato come debito che Paolo pagava al suo popolo per averlo messo al mondo, un debito pagando il quale, si pensava, egli lasciava per un momento parlare la voce del sangue che, anche in favore di parenti degeneri, trova a volte gli accenti patetici, ma parziali, dell'arringa», E. Boccara, Il peso della memoria, cit., p. 250.


� È il sottotitolo di un libro scritto da un'ebrea, L. Sestieri, Ebraismo e cristianesimo. Percorsi di mutua comprensione, Paoline, Milano 2001. È nella seconda parte che si tratta dei motivi del dialogo ebraico-cristiano.


� Cf per esempio G. Vermès, Gesù l'ebreo, Borla, Roma 1983.


� Cf per esempio S. Ben Chorim, Fratello Gesù. Un punto di vista ebraico sul Nazareno, Morcelliana, Brescia 1985.


� Cf SeFeR, aprile-giugno 1984, p. 14.


� Analogo discorso nella Lettera ai Galati; alla parte più dogmatica di 1,1-5,12 segue quella più esortativa di 5,13-6,10. Così pure la Prima lettera di Tessalonicesi ha i capp. 1-3 distinti dai capp. 4-5.


� Althaus, p. 225.


� Ho ripreso le osservazioni di U. Vanni, Il comportamento cristiano nella vita individuale e sociale. La parte parenetica della lettera ai Romani, in: AA.VV., Attualità della lettera ai Romani, cit., pp. 67-78. Cf anche, per i capp. 12-13, E. Borghi, Il senso della vita. Leggere Romani 12-13 oggi, Paoline, Milano 1998.


� Cf invece il pensiero di E. Borghi, Il senso della vita, cit., p. 75: «Il quadro complessivo della proposizione in esame è ora sostanzialmente chiaro: il criterio di valutazione, che può permettere agli esseri umani di non perdere il senso della realtà rispetto al loro essere individuale e alle loro possibilità personali, è un dono divino, nella misura che Dio, creatore di tutti e, quindi, loro conoscitore princeps, ha stabilito...».


� Cf il noto apologo di Menenio Agrippa.


� L'elenco dei carismi non ha la pretesa di essere completo e dovrebbe essere completato con altre liste, per esempio 1Cor 12,8-10.28-30 e Ef 4,11. Eccettuati profezia e insegnamento, tutti gli altri carismi sono ricordati solo qui. È questo un motivo in più che rende un po' problematica la loro esatta interpretazione.


� Cf anche 1Cor 12,10; 1Ts 5,20.


� Cf 1Cor 14,24-25.


� La semplicità, collegata con la colletta anche in Ef 6,5, potrebbe trovare un suo commento nel passo di Mt 6,3: «Quando fai l'elemosina, non sappia la tua sinistra ciò che fa la tua destra».


� «Il Figlio dell'Uomo non è venuto per essere servito, ma per servire e dare la propria vita in riscatto per molti» (Mc 10,45).


� Per Lc 10,32 misericordioso è il samaritano che si prende amorevole cura dell'uomo - per di più appartenente al gruppo rivale - che aveva bisogno di soccorso.


� Vanni, pp. 191-192.


� Cf Mt 5,38-39; anche 1Ts 5,15 e 1Pt 3,9.


� «È oltremodo indispensabile sottolineare la problematicità di questo passo. Non si può negare, né perdonare, che in passato ma ancora oggi se ne sia abusato nel tentativo di fondare regimi totalitari o di eliminare la protesta», J.I.H. McDonald, Romans 13.1-7: A Test Case for New Testament Interpretation, NTS 35 (1989) p. 540. In modo analogo P.F. Beatrice, Il testo paolino sullo stato nel dibattito degli ultimi quarant'anni, Vita e Pensiero 54 (1972) p. 829, aveva parlato del «disagio che il testo, così com'è, procura al lettore attento a motivo della sua innegabile problematicità».


� Cf per l'Italia, ad esempio, la 'questione romana'.


� Un modo nuovo di affrontare il rapporto con il mondo e di conseguenza, con i singoli Stati, fu inaugurato e tracciato nel documento conciliare Gaudium et spes. Un elemento indicatore potrebbe essere anche l'intensa attività diplomatica del Vaticano; inoltre, secondo l'Annuario Pontificio 2000, la Santa Sede intrattiene normali rapporti diplomatici con 172 Stati.


� «Molti equivoci sul senso di Romani 13,1-7 nascono invece dal pregiudizio che la pericope contenga una specie di 'filosofia dello stato', o una serie articolata di enunciazioni di principio sulla natura delle istituzioni politiche. È vero piuttosto che Paolo intende fornire direttive e orientamenti per il comportamento pratico dei cristiani, utilizzando il linguaggio e le esperienze politiche proprie del suo tempo e del suo orizzonte culturale», E. Dal Covolo, «Subditi estote». Romani 13,1-7 nello studio dei rapporti tra la chiesa e l'impero del I secolo, in: L. Padovese (a cura), Atti del III Simposio di Tarso su S. Paolo Apostolo, Pontificio Ateneo Antoniano, Roma 1995, p. 148.


� Il v. 6a sembra il principale centro di interesse, cui si premettono le considerazioni dei vv. 1-5, secondo la interpretazione di F. Montagnini, il cristiano e lo Stato in Rm 13,1-7, in Aa.Vv, Chiesa e politica (Quaderni teologici del Seminario di Brescia, 10), Morcelliana, Brescia 2000, pp. 57-74.


� Cf S. Lyonnet, La charité plenitude de la loi (Rom 13,8-10), in: Idem, Études sur l'épître aux Romains, cit., pp. 310-328.


� Althaus, p. 247.


� Cf ad esempio Mt 7,12; 22,40.


� Riferendosi anche a Rm 13,12-13, Agostino commenta: «A paragone degli infedeli, noi cristiani siamo ormai luce. … Vi scongiuro, amate con me, correte con me saldi nella fede: aneliamo alla patria del cielo, sospiriamo alla patria di lassù; consideriamoci quali semplici pellegrini quaggiù. … Allora potrai vederla quella luce e sostenerne il fulgore», Trattati su Giovanni, Tratt, 35,8-9; CCL 36, pp. 321-323.


� Kertelge, p. 188.


� «Il testo presenta numerosi contatti con 1Cor 8; 10,23-11,1», Zeller, p. 352.


� «Giudicare e condannare è facile, per ciascuna della due parti; ma è altrettanto arbitrario», Vanni, p. 202.


� «Superando il caso concreto di Roma e riferendosi al 'noi' di tutti i credenti, [Paolo] sottolinea positivamente la solidarietà come norma suprema dell'agire ecclesiale», Barbaglio, p. 505.


� Cf Mc 15,36; Mt 27,34.43.


� K. Pruemm, Il messaggio della lettera ai Romani, Paideia, Brescia 1964, p. 148.


� «Cosa che i pastori sono stati troppo spesso propensi a dimenticare»,Cranfield, II, p. 175.


� Schlier, p. 685. La traduzione CEI: «con un po' di audacia».


� Corrisponde più o meno all'attuale Albania. Non abbiamo altre documentazioni circa una predicazione di Paolo in questa zona. 


� Kertelge, p. 199.


� Le famose 'colonne d'Ercole', presso l'attuale stretto di Gibilterra, costituivano per gli antichi una frontiera invalicabile. Essendo comune la credenza di una terra piatta e non rotonda, andare oltre significava 'cadere' nel vuoto. In tale senso la Spagna era veramente da considerare l'estremo del mondo allora conosciuto.


� Cf 2Cor 8-9. «Tutto il discorso di Paolo sulla colletta potrebbe venire scambiato per una furbesca teorizzazione teologica con l'unico scopo di spillare denaro … L'elemento determinante non è il dono del denaro, ma ciò che esso esprime: il servizio alla comunità povera di Gerusalemme e la dimostrazione di un amore reciproco. Il semplice gesto viene santificato e consacrato da una nobile intenzione», M. Orsatti, Armonia e tensione nella comunità. La Seconda Lettera ai Corinti, EDB, Bologna 1998, pp. 84-85.


� È l'opinione di H. W. Schmidt riportata da Schlier, p. 702: la breve frase «non serve affatto come conclusione della lettera … come tale essa sarebbe espressa troppo brevemente e improvvisamente».


� Cf Zeller, pp. 388-389. Per un quadro della problematica, cf le pp. 385-389. Bella e istruttiva la presentazione del capitolo proposta da Barth, p. 516: «Un piccolo mondo di sofferenze, di coraggio e di perseveranza (nel Signore!), di reciproco aiuto e di reciproca stima (nel Signore!) si apre qui a noi. In esso si potrebbero cercare quegli 'atti e fatti' corrispondenti alle 'parole' dell'Epistola ai Romani. Qui è la 'vita' semplice di cui si deplora così spesso la mancanza nell'Epistola ai Romani. … La supposizione che essa [= la lista] sia il nucleo principale di una lettera diretta alla comunità di Efeso, aggiunta per errore alla Epistola ai Romani, è antipatica anzitutto perché è desiderabile stabilire espressamente che l'Epistola ai Romani si rivolge a determinati uomini, con volto e nome umano».


� A favore sono, tra gli altri, Zahn, Althaus, contrario Käsemann.


� Barbaglio, p. 523.


� Nell'antica Roma la casa (domus) era un edificio che esprimeva l'agiatezza economica del proprietario. La maggior parte della popolazione viveva in appartamenti. In tutta la città le case erano solo millesettecentonovantasette, cf P. Dreyfus, Paolo di Tarso, Piemme, Casale Monferrato 1993, p. 331.


� Cf At 18,2-3.26; 1Cor 16,19; 2Tm 4,19.


� Zeller, p. 392.


� «È proprio dello stile della sua polemica lasciare i nemici nell'anonimato, designandoli in modo dispregiativo con "quei tali" (Michel)», Kaesemman, p. 401.


� Cf anche con la comunità di Tessalonica, 1Ts 1,8.


� È menzionato «satana» al posto degli avversari di cui si è parlato ai vv. 17-18. Il male è fatto risalire a satana come al suo principio, cf 1Ts 2,18; 1Tm 4,1; 2Tm 2,26. Eco di tale mentalità giunge anche da altri scrittori antichi, come Ignazio di Antiochia, Trall. 8,1 e Policarpo, 2Fil 7,1.


� Così Schlier, p. 719; Zeller, p. 395.


� «La grazia del Signore nostro Gesù Cristo sia con tutti voi. Amen».


� Manca in tutti gli autorevoli testimoni come P46, S, B, A, C.


� Schlier, p. 726.


� Vita di Cristo, p. XVII.


� Può servire questo passo della già citata Dichiarazione della Congregazione per la Dottrina della Fede, Dominus Jesus: «Deve essere fermamente creduta come dato perenne della fede della Chiesa, la verità di Gesù Cristo, Figlio di Dio, Signore e unico salvatore, che nel suo evento di incarnazione, morte e risurrezione ha portato a compimento la storia della salvezza, che ha in lui la sua pienezza e il suo centro» (n. 13).


� La personificazione della Torah negli ultimi libri sapienziali stava avviando Israele verso la divinizzazione anche della lettera. Per questo i rabbini proponevano che, almeno di sabato, JHWH si vincolava, insieme ai suoi angeli, allo studio delle Legge. Cf il pensiero del filosofo ebreo Lévinas e lo studio di A. Chiappini, Amare la Torah più di Dio. Emmanuel Lévinas lettore del Talmud, Giuntina, Firenze 1999.


� San Basilio, Regole più ampie, Risp. 2,1, PG 31, col. 909.
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