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Parte Prima

CONCEZIONI DI VITA MORALE SECONDO IL. NUOYO TESTAMENTO

Introduzione

Manca alla tradizione dottrinale del Cristianesimo un’attenzione consistente alla
ricostruzione organica del messaggio morale del Nuovo Testamento. Pud sem-
brare un’affermazione eccessiva, eppure non & cosi. Fin dall’inizio, la predica-
zione e la riflessione cristiane sul tema morale si sono affidate ampiamente a
moduli dotirinali derivati dalla tradizione culturale greca, ellenistica, latina. E in
uei moduli era ricompreso frammentariamente il messaggio morale cristiano.
i0 & detto del Nuovo Testamento dal punto di vista del procedimento
argomentativo, che non pregiudica la valutazione circa la fedelta sostanziale.

Dopo la nascita della teologia come disciplina metodica, si fa piu formale il ri-
ferimento della dottrina teologico-morale all’antropologia filosofica e tende a
divenire marginale il riferimento al Nuovo Testamento e al Vangelo in specie.
La tradizione iniziata dalla grande Scolastica, soprattutto nella sua prosecuzione
barocca e neoscolastica incline al razionalismo®, & V'espressione della mancanza
di riferimento al dato positivo da parte del discorso scientifico cristiano, come
non strutturalmente necessario in ordine alla deduzione del dovere morale. La
tendenza ¢ quasi cristallizzata con la distinzione, operata dopo il 1600, tra Teo-
logia Morale e Teologia Spirituale. La distinzione tra precetti e consigli, tra virtii
cnstiang comune e stati di perfezione, costituisce la tesi dottrinale capace di legit-
timare la separazione tra le due discipline e il conseguente avvilimento della
Teologia Morale a disciplina razionale della legge naturale o addirittura a casui-
stica giuridicizzante. D’altra parte, occorre anche rilevare che la letteratura cri-
stiana spirituale, solo marginalmente e nella espressione non sempre significati-
va, assume forma teologica, cio¢ forma di fides quaerens intellectum. Pitt normal-
mente essa assume la forma di letteratura edificante. Secondaria e ripetitiva ri-
spetto a questa, ¢ invece la letteratura che definisce e distingue i gradt della vita
di orazione, gli aspetti della perfezione cristiana e cosi via: la Teologia Mistica.

In ogni caso, il problema della comprensione del messaggio morale del Nuovo
Testamento nella pluriformitd e nella sua umnita profonda, si propone in termini
nuovi all’indomani dell’avvento della ricerca storico-critica. Essa, da un lato evi-
denzia aspetti di condizionatezza culturale e di distanza dei testi del Nuovo Te-
stamento rispetto al presente; dall’altro costringe a prendere atto della pluralita
degli orizzonti culturali e dei discorsi presenti in quei testi. I tentativi di costruire
una Teologia Morale del Nuovo Testamento sono fatti quasi unicamente da bi-
blisti, i quali cautamente si limitano all’esegesi del testo. Soltanto con molta in-
certezza avanzano questioni di sintesi teorica e di ermeneutica storica intorno ai
testi da essi analiticamente considerati"?

1

. Intendo il termine razionalismo in una accezione teologica non filosofica.

Propongo la lettura di alcune sistemazioni teologiche del Nuovo Testamento a tema morale:
SPICQ C., Théologie morale du Nouveau Testament, 2 vol., Gabalda, Paris 1974; WENDLAND
H. ., Etica del Nuovo Testarnento, Paideia, Brescia 1981; SEGALLA G., Introduzione all'etica



1. QUESTIONI DI METODO
1.1, La predicazione di Gesi

L’interpretazione della predicazione di Gesu, e quindi dell’etica in essa im-
plicita, propone questioni non disgiungibifi da quelle suscitate dall’interpretazio-
ne complessiva del Nuovo Testamento. Questo infatti vive nella storia attraverso
la tradizione della fede cristiana; giunge fino a noi, non solo né soprattutto por-
tato dai Libri, ma trasmesso dalla Parola, dalla testimonianza pratica, in genere
dal riferimento che ad esso fanno quelli che hanno creduto in %esﬁ Cristo. Non
si puo certo dissolvere il senso del Nuovo Testamento nella Wirkungsgeschichte
(storia degli effetti) da esso prodotta attraverso la storia, come invece sembra
suggerire un certo indirizzo della recente teoria ermeneutica, ispirata in parti-
colare da G. Gadamer e rappresentata dalla generazione post-bultmaniana degli
esegeti protestanti. E pertinente la ritrovata evidenza della essenziale me-
diazione della Tradizione, in ordine alla comprensione dei testi letterari antichi
in genere e rispettivamente dei testi ai quali ¢ affidata la testimonianza di coloro
che per primi hanno creduto nel Vangelo del Risorto. La fede non termina al te-
sto, ma alla verita significata dal testo, come gia suggeriva efficacemente Tom-
maso: "Actus autem credentis non terminatur ad enuntiabile, sed ad rem™. E
tuttavia, la possibilita per la coscienza del credente di volgersi intenzionalmente
alla verita trascendente, al mistero di Dio manifestato in Gesu Cristo, & es-
senzialmente mediata dal riferimento al testo sacro.

In rapporto al problema morale, non si pud separare nella predicazione di Gesu
la questione dell’etica da quella del suo destino successivo nella tradizione cri-
stiana. Soltanto attraverso questa tradizione di fatto noi abbiamo accesso anche
alla storia di Gesu, alla sua originaria predicazione, alla verita quindi del nesso
tra la predicazione apostolica e il significato obiettivo di tutta I'opera del Gesu
deila storia. D’altra parte, il riferimento alla verita del Risorto, attestato dalla
predicazione apostolica, consente alla fede di esercitare una critica nei confronti
della successiva tradizione cristiana. La verita conosciuta dalla fede in Gest Cri-
sto non & la verita che pu¢ essere determinata solo attraverso le risorse della
filologia e della storiografia positiva. L’interesse pratico della fede, quale di fatto
vissuta, concorre essenzialmente ad istituire la competenza necessaria all’intel-
ligenza dei testi del Nuovo Testamento. Non ¢ mia intenzione tuttavia aprire la

uestione generale del Gesu storico. Di tale questione si deve tener conto; ma ai

ini del nostro discorso, sembra pill conveniente cominciare con I'affrontare 1’ar-
gomento della predicazione morale di Gesi, rinviando la considerazione dei
problemi di metodo, compresi quelli connessi all’attendibilita delle testimo-
nianze offerte dai Vangeli, al momento in cui essi di fatto si impongono all’at-
tenzione. Propongo un’ipotesi, che 1’esposizione successiva dovra precisare e

del Nuovo Testamento, Morcelliana, Brescia 1989; LHOSE E., Etica del Nuovo Testamento,
Paideja, Brescia 1991; SCHNACKENBURG R, Il messaggio morale del Nuovo Testamento, 2
vol., Paideia, Brescia 1992. E innegabile che con la pubblicazione di queste opere ponderose
si siano fatti passi notevoli per una comprensione pit adeguata del messaggio etico del
Nuovo Testamento.

3 8 7Th,IF,q.2,a2,ad3 Ch. S Th., 1, q. 14, a. 14c.



confermare: la questione del Gesu storico viene affrontata quando s ra riferi-
mento a contenuti determinati della sua predicazione e della sua opera, piutto-
sto che in termini pregiudiziali e formalissimi.

Cerco di illustrare P'osservazione con una indicazione esemplificativa. Penso alla
questione, spesso proposta, della possibilita 0 meno per noi di raggiungere gli i-
psissima verba Christi. Con riferimento all’argomento morale, ci si chiede ad
esempio se Gesil abbia mai pronunciato I'imperativo: "Amate i vostri nemici".
La portata di tale questione appare fortemente ridimensionata, quando si vede
che al di 1a della precisa questione dell’autenticita di queste parole, sussistono
evidenze convincenti, le quali consentono di affermare che Gesu ha proposto
I'imperativo materiale corrispondente. Naturalmente, la possibilita di assegnare
significato univoco all’espressione imperativo materiale corrispondente & legata ad
un complesso procedimento ermeneutico, in grado di evitare I'ingenua separa-
zione pregiudiziale tra parole e contenuti materiali. Certo, soltanto attraverso le
parole possiamo dire che cosa significhi amare i nemici; ma non soltanto attra-
Vverso queste precise parole. D’altra parte, queste precise parole non hanno per se
stesse un significato cosi definito: il loro significato necessita di essere istituito
attraverso il riferimento ad una tradizione e quindi ad una situazione attuale,
entro le quali esse sono pronunciate.

L’identitd materiale delle parole del Vangelo con le parole di Gesl, anche
quando fosse accertata, non sarebbe per se stessa garanzia dell’identita di si-
gnificato. Le questioni di metodo non possono essere separate dalle questioni di
contenuto. La ricerca relativa all’etica di Gesu offre un contributo originale al
Broblcma piu generale del rapporto tra Gesu € la tradizione cristiana successiva.
progetto di ricosiruire 'immagine dell’etica proposta da Gesu, affidandosi uni-
camente agli ipsissima verba, come cerca di fare J. Jeremias®, con riferimento al
roblema piu generale dell’autoconsapevolezza di Gesu, costituisce una scelta
ingiustificata, oltre che una scelta destinata a condurre a risultati assai poveri.

1.2. Interpretazione dell’etica di Gesu

E inevitabile, a questo punto, porsi il problema generale: per conoscere I’etica di
Gesu ¢ sufficiente riferirsi alla sua predicazione e dunque alle sue parole, op-
pure dobbiamo prendere in considerazione anche la sua opera? La risposta va
nella direzione della seconda alternativa. Tuttavia la risposta puo essere data
unicamente alla luce della considerazione effettiva della sua predicazione; e
dunque verificando, caso per caso, come le sue parole rimandino ai suoi gesti.
Sarebbe pregiudizio indebito assegnare preventivamente un valore alle parole e
rispettivamente ai gesti, magari discriminando tra gesti € comportamenti morali.
Per organizzare I’esposizione, ricordo alcuni luoghi caratteristici della tradizione
Sinottica, ai quali la tradizione cristiana ha assegnato particolare rilievo, sotto il
profilo dell'interesse morale. L’individuazione intende avere valore soltanto
indicativo, in ordine alla ricerca sulla struttura del discorso morale di Gesu. Con
il termine struttura intendo genericamente riferirmi ai tratti sistemici che con-
feriscono a quel discorso coerenza e insieme intelligibilita.

4 Mz 5 44 Le. 6, 27: dunque Ja fonte Q ?
3 Mi riferisco all’opera dal tilolo I problema del Gesu storico, Brescia 1964,



In primo luogo occorre ricordare il Discorso della montagna di Matteo® e, pa-
rallelo ad esso, il meno considerato Discorso della pianura di Luca’. Il primo di
questi testi in particolare, nasce forse da un consapevole intento del redattore di
offrire, in forma relativamente organizzata, I'insegnamento di Gesu circa la giu-
stizia del discepolo. In riferimento a questi testi sono state poste le domande
relative alla praticabilita della morale evangelica: in essi infatti sono raccolte al-
cune delle formule piu caratteristiche delle esigenze radicali che Gesu propone
ai suoi discepoli. Gia nel Discorso del monte appare il comandamento del-
I’amore, dei nemici in specie e a maggior ragione di tutti. In tale comandamento
¢ riconosciuta la morale evangelica nel suo complesso, come piul esplicitamente
appare dalla pericope dedicata al precetto piu grande della Legge. Il tema gene-
rale dei rapporti tra il comandamento di Gesu, la Legge e i Profeti, mostra di es-
sere presente gia nella composizione complessiva del Discorso del monte. Sem-
bra individuata 'unitad pit complessa, ma anche piu elaborata dalla tradizione
cristiana della predicazione morale di Gesu.

Un secondo luogo significativo si pud individuare nel complesso dei passi evan-
gelici, nei quali Gesu parla delle condizioni da adempiere per seguirlo, e quindi
piu in generale nelle parole relative al tema della sequela. Il tema ¢ distinguibile
con difficoltd da quello del discepolato. In tutti questi testi appare trasparente,
?;Janto meno alla coscienza cristiana successiva, il nesso tra morale proposta da

est e la sua persona. Se il comandamento.di essere perfetti, prima appariva
connesso con la perfezione del Padre deicieli® oppure legato all’annuncio del
Regno, qui fa un tutt’uno con le necessitd scaturenti dalla-sequela di Gest®. La
perfezione niei due casi € la stessa, almeno nella comprensione di Matteo: essa
sola adempie la giustizia della Legge. Il tema del discepolato, d’altra parte, ap-
pare legato a quello del servizio e rispettivamente a quello dell’imitazione del Fi-
glio dell’'uomo, che "non € venuto per essere servito, ma per servire e dare la sua
vita in riscatto per molti"'. Il tema sembra un terzo luogo caratteristico della
predicazione di Gesu, significativo per intendere la morale da lui proposta. Si
tratta dell’istruzione riservata ai Discepoli, ai quali Gesu sembra dedicarsi in
maniera privilegiata rispetto alle folle, almeno da un certo momento in poi. In

uesto terzo luogo dunque diventa trasparente, nella parola di Gesl € a monte
rispetto alla sua passione, il nesso tra qualita del comandamento di Dio e de-
stino doloroso (croce) del Figlio dell’'uomo.

Questi suggerimenti descrittivi consentono gia di proporre alcune considerazioni
di natura metodologica, rilevanti in ordine alla comprensione della predicazione
morale di Gesu. Sussiste un nesso trasparente tra il destino di Gesu, la sua per-
sona e la sua predicazione. Tale nesso va facendosi sempre piu chiaro, a misura
che Gesu si avvicina al compimento del suo destino. In maniera piu esplicita, il
centro di gravitazione della prima predicazione morale di Gesu ¢ il Regno di

6 Cfr. Mat 5, 1-48.

7 Cfr. Lc 6, 20-49.

8 Cfr. Mt. 5, 48: conclusione sintetica del Discorso del monte.
9 Cfr. Mt. 19, 21.

0 M 10, 45.
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Dio'': il centro stesso di tutta la sua predicazione. L’annuncio del Regno fattosi
vicino all'uomo e I'imperativo alla conversione, sono inizialmente proposti da
Gesu senza esplicito riferimento alla sua persona, ma con immediato ed esclu-
sivo riferimento a quanto Dio stesso fa. In genere nutre gli uccelli, veste i gigli, fa
piovere sui giusti e sugli ingiusti. Al presente, attraverso [a persona di Gest, com-
pie miracoli, partecipa alle feste con i peccatori, perdona i peccati. Il rapporto
tra questci:primo centro della predicazione galileica di Gest € la persona o il de-
stino del Figlio dell'vomo andra certo indagato, ma appare fin dall’inizio indub-
bio. La comprensione di tale rapporto ¢ predisposta dal riconoscimento del ca-
rattere dinamico del Regno: questo infatti non é uno stato di cose, ma un ac-
cadimento. 1 segni che & giunto il tempo in cui il Regno sta per accadere, sono
quelli realizzati dai gesti di Gesu, € quindi dalla complessiva sua vicenda.

Nella nostra analisi procediamo secondo 1’ordine seguente: 1) la predicazione di
Gesu alle folle di Galilea, gravitante intorno al nucleo costituito dal Vangelo del
Regno; 2) la struttura generale del nesso tra annuncio e imperativo della conver-
sione; 3) la determinazione della figura della conversione; 4) la considerazione
di due temi privilegiati della morale di Gesi: a) il rapporto tra la sua predi-
cazione e la tradizione di Mosé; b) il senso della sintesi di tutta la legge nel-
I'unico comandamento dell’amore; 5) l'istruzione di Gesil, riservata ai discepoli,
sul tema centrale della sequela; tema che offre la indicazione essenziale per la
transizione alla Pasqua ed insieme per il passaggio dalla predicazione di Gesu al
Gesii oggetto del Vangelo.

2. CONVERTITEVI E CREDETE AL VANGELO

Per intendere la predicazione morale di Gesu occorre dunque riferirsi alla
forma pib qualificante della sua predicazione in genere, quella del Vangelo. A
sua volta, una tale forma appare incomprensibile al di fuori del riferimento
all’oggetto dell’annuncio gioioso. Gesu annuncia il Regno di Dio; piu preci-
samente, annuncia la venuta, il farsi vicino, Paccadere di tale Regno. Parlando di
predicazione morale di Gesit, non si deve pensare anzitutto ad una parte del suo
discorso, ma ad una sua caratterizzazione, per, cui esso suona come un imperati-
vo, come un appello alla liberta dell’uditore. E vero che tale appello non si rife-
risce sempre in forma esplicita al Vangelo del Regno. L’appello pratico di Gesu
suona spesso sulla sua bocca come apodittico € non chiaramente motivato, quasi
non avesse bisogno di argomentazioni e fosse sostenuto unicamente dall’autorita
della sua persona. Penso ad esempio alla formula: amen, io vi dico, 0 ancora al-
Paltra formula: ma io vi dico'2. Tuttavia I’autoritd di Gest non & arbitraria, € non

11

2 1l Regno dei cieli secondo I'evangelista Matteo.

"In effetti, un buon terzo delle esigenze del Maestro si trova tradotto atiraverso queste pa-
role nelfuna o nell’alira delle forme della tradizione sinottica. Si pud notare una netta
predilezione di Matteo per Pimpiego del termine amen. E chiaro che Matieo non ha fatto
altro che estendere un uso del quale non detiene la paternitd, Lo prova il fatto che anche
Marco usa il termine; e lo prova addirittura la tendenza inversa di Luca (ben comprensibile
presso un ellenista)™: cosl si esprime J. F. COLLANGE, De Jesu a Paul, Patis 1986, p. 35.
L’Autore elenca anche i passi corrispondenti. Sul valore di arnen, quale ipsissimum verbum
di Gesu e documento significativo della sua autoconsapevolezza messianica, vedi il noto stu-
dio di J. JEREMIAS, Le parole di Gesii, Brescia 1978.
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appare come tale ai suoi uditori. Essa suppone una precedente manifestazione,
per intendere la quale occorre riferirsi ai contenuti generali e non solo impera-
tivi della sua predicazione, ma anche ai suoi gesti. Il tal modo siamo riferiti di
nuovo al Vangelo del Regno.

L’appello di Gesu alla liberta dell'uomo fa talora riferimento ad argomenti che
appaiono di altra qualita, rispetto a quelli attinti dalla considerazione di cid che

io fa o sta per fare nella storia degli vomini. L’imperativo etico, connesso al-
Pannuncio del Vangelo del Regno, ha una fisionomia analoga a quella del-
Pimperativo articolato dalla predicazione profetica. Gesu talora si esprime in
forma sapienziale, talora profetica. Penso ai riferimenti del Discorso della
montagna, all'immagine di Dio che fa piovere e fa splendere il sole su tutti, o
che si occupa dei gigli del campo e degli uccelli del cielo. Ma il senso di tali
argomenti sapienzali e teologici ¢ frainteso, quando & percepito nell’ottica di un
vago francescanesimo, anziché essere letto in collegamento con il nocciolo duro
del suo discorso: I'annuncio della misericordia del Padre, che soltanto ora si
manifesta ed ¢ allopera in Gesu.

2.1. La centralita delPannuncio del Regno

La formula di Marco sintetizza I'iniziale predicazione di Gesu e offre uno
schema illuminante per intenderne la struttura morale. "Dopo che Giovanni fu
arrestato, Gesu si reco nella Galilea predicando il Vangelo di Dio e diceva: 1l
tempo & compiuto e il Regno di Dio & (divenuto) vicino: convertitevi e credete al
Vangelo". La predicazione del Vangelo di Dio si articola nelle due forme del-
Pindicativo e dell’imperativo. L’indicativo dice un accadimento: & al modo per-
fetto. In tal senso & notizia, annuncio. Inoltre & annuncio buono: euanghélion. 1
due modi in cui & detto Peuanghélion sono equivalenti: "il tempo (kairds) & com-
piuto", appunto perché "il Regno di Dio si € fatto vicino (égghiken)". 1l tempo
vuoto, 0 comunque non ancora pieno, costituisce un insuperabile impedimento
alla pienezza stessa della vita dell'uomo. La pienezza del tempo realizza la con-
dizione che consente all’'vomo, € insieme impone, di prendere una risoluzione
definitiva, giusta, quella appunto della fede. La pienezza del temgo ¢ realizzata
dall’evento della prossimita del Regno di Dio; nell’adempimento dunque di tutte
le sue promesse. Pud apparire strana e poco persuasiva I'idea che venga tratteg-
giata come un evento la semplice prossimita del Regno e non la presenza com-
piuta. La questione ¢ al centro della disputa tra i sostenitori dell’escatologia rea-
lizzata e quelli dell’escatologia conseguente!®. La questione appare pregiudicata
a motivo della non chiara percezione del nesso tra evento del Regno e risposta
dell'uomo; nesso che & imprescindibile. La prossimita del Regno ¢ da intendere,
come suggerisce la formula di Marco, nel senso che nulla manca perché I'vomo
possa accoglierlo od entrare in esso o cercare il Regno e la sua gusﬂzia, per usare
alcune delle locuzioni che piu frequentemente ricorrono nei Vangeli atte ad in-

B Me 1, 1415,

" Le posizioni sono identificate, forse con una eccessiva approssimazione, con A. Schweitzer ¢
rispettivamente con C. Dodd. Una buona presentazione della disputa si pud trovare in O.
CULMANN, La concezione della storia della salvezza e dell'escatologia nell'indagine neote-
stamentaria odierna, in Il mistero delln redenzione nella sioria, Bologna 196, pp. 32-78. CiT.
anche le teologie del Nuovo Testamento di GOFPELT, JEREMIAS € di altri Autori,
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dicare il rapporto tra I'uomo e il Regno stesso. La prossimiti del Regno non é
dunque una materia accertabile oggettivisticamente, a prescindere da ogni rife-
rimento alle scelte di colui che cerca di capire. L’alternativa proposta nella di-
sputa ricordata: presente o futuro imminente, suppone che chi interroga sappia
bene che cosa sia presente e che cosa sia futuro. Mentre la pretesa che scaturi-
sce dal discorso di Gesu & chiara: soltanto dalla fede nella sua parola 'uvomo
pud capire la verita del proprio tempo, e dunque di quale presente (kairds) per
lui si tratti. L’accadere del Regno ¢ presente, perché al presente I'nomo puo e
deve decidersi a riguardo di esso.

La forma del Vangelo distingue la predicazione di Gesu da quelia dei Profeti. Si
¢ accennato all’analogia tra le due, per differenza rispetto alla forma della sa-
pienza. Come i Profeti, anche Gesu parla a cominciare dall’annuncio di
un’opera che Dio sta per compiere nella storia, e non dalla considerazione di ciod
che accade per opera di Dio stesso, sempre e comunque. A differenza dei
Profeti, Gesu annuncia un’opera buona di Dio; o piul precisamente, annuncia
I'opera della salvezza e non un’opera di giudizio. Infatti la predicazione dei Pro-
feti, nella sua forma classica, pre-esilica, parallela e critica rispetto alla monar-
chia, ha al suo centro I'annuncio di sventura. La stessa predicazione dell’ultimo
Profeta, Giovanni il Battista, di colui fino al quale si prolunga 'economia an-
tica®, comincia con I’annuncio di un giudizio imminente. Dal riconoscimento di
tale imminenza deriva la propria urgenza la stessa conversione, alla quale il Pro-
feta invitals.

La forma del Vangelo conferisce allimperativo della conversione proposto da
Gesu, la corrispondente figura di una morale della grazia: precede I'opera
buona di Dio; autorizzato da quell’opera, I'uomo diventa capace di opere buone,
di opere di giustizia. E chiaro che, prima del Vangelo di Gesu, questa ¢ la figura
originaria della morale dell’Alleanza: precede la liberazione ad O%JCIB. di Dio;
segue I'elezione di Dio; e soltanto poggiando sul riconoscimento della grazia di-
vina, 'nomo diventa capace di Alleanza, di corrispondenza pratica al coman-
damento  divino. La parola profetica ha sotto tale profilo la struttura essen-
ziale di una parola secondaria, nel senso che richiama ad un passato tradito, ad
un passato che in realta non & passato, ma promessa tenuta ferma da Dio fino al
presente. Nella luce dell’Alleanza sinaitica € capita anche I’Alleanza originaria,
quella proposta all’'uomo fin dalla creazione del mondo. A tale Alleanza origina-
ria, Gesu intende ritornare quando afferma: "Non avete letto che il Creatore da
principio li cred maschio e femmina e disse: Per questo 'uomo lascera suo pa-
dre e sua madre e si unira a sua moglie e i due saranno una carne sola? Cosi che
non sono piu due, ma una carne sola, Quello dunqlhlg che Dio ha congiunto,
I'uomo non lo separi. Gli obiettarono: Perché allora Mose ha ordinato di darle

15 *Lalegge e tutti i Profeti infatti hanno profetato fino a Giovanni. E sc lo volete accettare,

egli & quell’Elia che deve venire” (Mz. 11, 13-14).

11 fatto che la predicazione di Giovanni facesse riferimento al Regno imminente (cfr. Mt. 3,
2) & assai dubbio dal punto dj vista storico. Sul problema cfr. B. MARCONCIN, Tradizione e
redazione in Mt. 3, 1-12,in  RBit 19 (1971) 165-186; ID., La predicazione del Battista in Marco e
Luca confrontata con la redazione di Matteo, in RBit 20 (1972) 451476, In ogni caso, anche
Pannuncio del Regno, secondo la redazione di Matieo, ha il senso primario di essere
annuncio di un giudizio imminente e non di yna salvezza.
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I'atto di ripudio e mandarla via? Rispose loro Gesii: Per la durezza del vostro
cuore Mose vi ha permesso di ripudiare le vostre mogli, ma da principio non fu
cosi. Percio vi dico: Chiunque ripudia la propria moglie, se non in caso di concu-
binato, € ne sposa un’altra, commette adulterio'™. Il Vangelo di Gesti annuncia
come presente la nuova creazione, che i Profeti del periodo esilico hanno an-
nunciato per il futuro.

Ho brevemente commentato, certo andando oltre ia lettera del testo, la formula
di Marco, dando come scontato il fatto che essa interpreti fedelmente la primi-
tiva predicazione di Gesu in Galilea. Ma che le cose stiano esattamente in questi
termini, deve essere mostrato attraverso i riscontri che possiamo trovare nella
li‘iﬁ diffusa predicazione di Gesu, in particolare negli imperativi da lui proposti.

ali riscontri consentiranno di confermare non soltanto I’assunto, ma insieme di
svolgere piu esplicitamente il senso della correlazione tra annuncio del Regno e
invito alia fede/conversione.

2.2. Imiracoli e imperitivo della conversione

Quali indici di realtd Ges offre a suffragio dell’annuncio inaudito che il Regno
di Djo si ¢ fatto ormai presente? E possibile determinare pill analiticamente la

valita del rapporto tra annuncio e imperativo, alla luce di tali indici di realta?

li indici che piu facilmente si propongono alla nostra considerazione sono
certo i miracoli di Gesi. 1l termine miracolo tuttavia rischia di indurre in errore®®,
Il linguaggio dei Vangeli usa come termine generale ditnameis, che possiamo
tradurre con opera potente”. Piu frequentemente, quelli che noi chiamiamo
miracoli sono descritti in termini concreti, come guarigioni oppure come cacciata
di demoni®. Guarire & usato anche con riferimento ad indemoniati?!. Il nesso tra
miracoli e avvento del Regno & espressamente affermato da Gest 1l
medesimo nesso risulta da altri testi. Penso in particolare alle parole con cui Ge-
st rimprovera le citta del lago, "nelle quali aveva compiuto il maggior numero di
miracoli". Ad esse € pronosticata una sorte peggiore di quella conosciuta da Tiro
e Sidone, per il fatto di non essersi convertite: "Se a Tiro e a Sidone fossero stati
compiuti i miracoli che sono stati fatti in mezzo a voi, gia da tempo avrebbero

7 Mt 19, 48.

18 L’osservazione & spesso ripetuta dagli studiosi dei Vangeli e della Bibbia in genere, quando
s’occupano di miracoli: il termine € troppo compromesso dalla lunga storia della apologe-
tica cattolica e ctistiana in genere. Cfr. per esempio le notazioni di F. URICCHIO, Miracolo,
in NDTB, Brescia 1978, pp. 954-978, in specie alla p. 956. La questione non & perd quella di sce-
gliere un termine pili adeguato da usare al posto del troppo compromesso termine #i-
racolo. B un’altra: esiste nella tradizione biblica un'idea che in qualche modo raccolga €
significhi le cose che noi chiamiamo miracoli? Nello stesso articolo di F. URICCHIO, alle pp.
963-966, 5i pud trovare una breve presentazione del lessico neotestamentario del miracolo.
La letteratura teologico-biblica sui miracoli & assai abbondate.

Matteo in specie. Cfr, 7, 22; 11, 20-21.23; 13, 54. Gli ultimi due testi hanno il parallelo in
Marco.

Cfr. ad es. i due moduli usati insieme in Me. 1, 34

2 Cfr M 12 22

2 Cfr. Me. 3, 22-30.
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fatto penitenza nel cilicio e nella cenere"®. I miracoli dunque inducono a
conversione; svolgono la stessa funzione che svolge ’'annuncio del Regno. Sono,
appunto i segni dell’'approssimarsi del Regno. Tale nesso tra miracoli e verita
dell’annuncio di Gesu & avvertito ed anche creduto da coloro che ne sono testi-
moni. Troviamo 1’espressione di questa comprensione immediata in notazioni
narrative del genere: "Ma pii egli lo raccomandava (di non dirlo a nessuno), pitt
essi ne parlavano e, pieni di stupore, dicevano: Ha fatto bene ogni cosa; fa udire
i sordi e fa parlare i muti"®, E in altro passo si afferma: "La folla presa da stu-
pore diceva: Non si € mai vista una cosa simile in Israele"®,

La comprensione/fede immediata della folla & di dubbio significato. Il tema
marciano del segrefo messianico in particolare (I'ordine di tacere dato a pro-
posito di ogni miracolo di Gest), evidenzia questo tratto equivoco della risposta
consenziente ed entusiasta delle folle. Il miracolo € facilmente frainteso; e con
esso ¢ frainteso anche il senso del Vangelo del Regno. Il miracolo ¢, nell’inten-
zione di Gesu, un segno € non un’opera capace di compiere per se stessa il Re-
gno di Dio. II miracolo deve suscitare la fede in un’altra opera di Dio, che at-
traverso il miracolo si annuncia, come ormai vicina e certa®. Dopo il miracolo
Gesil comanda il silenzio e rimanda le folle alla decisione solitaria davanti a
Dio?. 1l significato del segno & quello della possibile sconfitta delle potenze del
male, che alla liberta umana appaiono invincibili. Proprio perché invincibili, es-
se dissuadono dal curare chi ne & afflitto: il cieco, il paralitico, il lebbroso, il
povero stesso divenuto in tal senso mendicante. Sono persone dimezzate, la cui
vita & possibile solo ai margini dei luoghi entro i quali la vita & considerata come
integra. Proprio perché invincibili, quelle potenze inducono l'vomo alla
rimozione, ad accontentarsi di una vita dimezzata, nella quale ci si pud occupare
anche del mondo intero, ma non di cid che piu conta: la vita stessa o I’anima,
quasi che 1a cosa pill importante sia irrimediabilmente persa® . Le preoccupa-
zioni dei pagani s1 devono intendere sullo sfondo della_riduzione della vita a
qualche cosa di meno: la vita infatti & certo pi del cibo®. Ma i/ di pitt sembra
sfuggire al potere dell’'uomo. Egli si accontenta di ci6 che ¢ in suo potere: il cibo
e tutto il resto che serve e rende la vita stessa servile. I miracoli annunciano che
Dio stesso si occupa della vita dell’'uomo, della vita integra, della vita di tutti,
anche di coloro che sono considerati ormai irrimediabilmente compromessi. La
rassegnazione al carattere dimezzato della vita € cespite della ingiustizia dell’no-
mo, che si esprime nella forma della dimenticanza dell’ultimo, nella forma di un
rapporto mercenario con Dio, per il quale nell’ubbidienza alla legge si cerca I'au-
torizzazione a godere dei benefici che servono ad una vita dimezzata. Il mira-
colo stesso ¢ inteso allora come un beneficio di tal genere. La fede nel Vangelo
del Regno, propiziata dal miracolo, cambia il cuore dell'nomo: i desideri ra-
dicali, la speranza della vita; e induce a chiedere a Dio altro che miracoli.

M 11, 20, parall. Le. 10, 12-15.
Mec. 7, 36s.

Mt 9, 33b

Cfr. P’esplicitazione di Gv 6, 26ss.
Cfr. Mc. 7, 45; Gv 6, 14-15.

Cfr. Mc. 8, 30.

Cfr. Mz, 6,25-34.
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1l nesso tra guarigione e conversione & suggerito dalla pericope della guarigione
del paralitico: "Ora, perché sappiate che 1l Figlio dell'uvomo ha sulla terra il po-
tere di rimettere i peccati, ti ordino - disse al paralitico - alzati, prendi il tuo let-
tuccio e va a casa tua"®. Non si parla di conversione. Tuttavia, la remissione dei
peccati € indistinguibile dalla conversione. Il pensiero sotteso & chiaro: la
conversione ¢ come trattenuta dal dubbio del peccatore di poter essere per-
donato. Occorre che all'uomo sia concessa la certezza che sulla terra & dato il
potere di rimettere i peccati, perché€ egli possa convertirsi, Tale potere & dato al
Figlio dell'uomo.

23. 11 perdono dei peccatori

La ricerca recente sui Vangeli, e in particolare la letteratura dedicata all’annosa
questione del Gesu storico, ha molto valorizzato tra gli ipsissima facta di Gest il
pasto con i peccatori®’. Esso costituisce un indice significativo della coscienza
messianica di Gesu, un indice di realismo dell’annuncio del Regno presente.
Tale significato & insinuato in molti modi dai Vangeli, in specie nei detti con i
quali Gesu risponde a coloro che scorgono nella sua indulgenza verso i peccatori
un segno a loro sfavore. "Non sono venuto per chiamare i giusti, ma i pec-
catori™2 La formula esprime non un’opera di Gesi tra le altre, ma I'opera del
Messia. I giusti, esclusi dal ministero di Gesu, sono tali soltanto nella loro pre-
tesa. In realta, sono coloro che non credono nella possibilitd di una giustizia,
quale esige Gesu; e quindi difendono la loro giustizia come 'unica possibile.

NB. Sono sufficienti le brevi osservazioni fatte. Il tema del peccato e del per-
dono € stato oggetto di studio da parte della Teologia Morale nei corsi istituzio-
nali di Morale Fondamentale € di Morale speciale. Il tema prettamente teolo-
gico va collocato all’interno dei diversi modi di intendere il male nella cultura
odierna, soprattutto quella filosofica. L’intrecciarsi tra il concetto di male € il
concetto di peccato € evidente. Tuttavia una analisi attenta deve evidenziare la
profonda diversita tra i due aspetti del male.

24. 11 dono di un cuore nuovo

Ho gia sottolineato come la predicazione accusatoria dei Profeti abbia condotto
Isracle alla disperazione: s’intende non alla disperazione nei confronti di Dio,
ma piuttosto nei confronti di se stessi e delle capacita proprie di adempiere le
attese di Dio. Gli ultimi Profeti promettevano una nuova alleanza, capace di mu-
tare il cuore di piefra dell'vomo. La predicazione escatologica di Gesu,
I’'annuncio cio¢ del Regno di Dio ormai presente, adempie questa promessa. In
tal senso essa non si limita ad intimare la conversione nella forma dell’accusa;
piuttosto proclama prima Pazione di Dio che gratuitamente perdona e insieme
dona all’uomo risorse tali da rendere possibile, facile e desiderata la conversione,
che prima era avvertita come doverosa ed insieme impossibile.

0 Me 2 1011

31 La terminologia ipsissima facia & usata in particolare da H. SCHURMANN, Das Weiterleben
der Sache Jesu im nachdsterlichen Herrenmahl, BZ 16 (1972) 1-23. Vedi anche F. MUSSNER, I-
psissima facta Jesu?, ThRev 68 (1972) 177-184.

2 M2 17,
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Manca, nelle parole di Gest a noi trasmesse, un richiamo esplicito alle profezie
di Ger 31 ed Ez 36. Abbiamo un testo tuttavia che mostra come il tempo nuovo
inaugurato dal Vangelo toglie la possibilita radicale di adempiere la giustizia di
Dio, di cui parlavano (iluei Profeti. "Per la durezza del vostro cuore Mosé vi ha
permesso di ripudiare le vostre mogli, ma da principio non era cosi. Percid io vi
dico: Chiunque ripudia la propria moglie, se non in caso di concubinato, e ne
sposa un’altra, commette adulterio"®. La parola di Gesd sul matrimonio implica
il riconoscimento di come la legge di Mose contemplasse un compromesso con
la sklerocardia dell'uomo, e correlativamente 1’affermazione che tale sklerokardia
¢ ormai tolta, dal momento in cui il Regno di Dio si & fatto vicino. Esiste infatti
una connessione obiettiva, anche se implicita, ma facilmente evidenziabile, tra il
cuore di pietra e lincredulita, o meglio: tra la pietrosita del cuore, ma-
terializzazione della cura e dei pensieri dell’'vomo da un lato, e l'inevidenza
della prossimita di Dio e della sua attenzione amorosa per la vita dell’'vomo
dall’altro. La sklerocardia ¢ legata alla distanza di Dio dall'uvomo, o meglio: all’i-
nevidenza della sua prossimita, della sua premura per 1'vomo, e quindi alla
inevidenza della cura che I'nomo deve assumersi per la propria vita. Il vangelo
del Regno appare, sotto tale profilo, uno sgravio dell'vomo, una liberazione dal-
I’affanno della vita; e quindi insieme una ritrovata disponibilita incondizionata
per la ubbidienza al comandamento di Dio. C'¢ uno stretto rapporto tra ingiusti-
zia umana e disperazione, cosi come tra speranza e giustizia. I Vangelo del Re-
o & adempimento della speranza, o meglio: rivelazione che a quella speranza
€ concesso un adempimento. E proprio per tale via esso realizza le condizioni
che rendono possibile la conversione. I detti di Gesui che si possono prendere in
considerazione sono molto numerosi. Consideriamone soltanto alcuni.

Angzitutto il famosissimo testo che propone quale modello di vita all'uomo cre-
dente gli uccelli del cielo e i gigli del campo. La sua conclusione positiva ¢
nell’esortazione: "Cercate prima il Regno di Dio e la sua giustizia e tutte queste
cose vi saranno date in aggiunta"®. Tutte gueste cose sono 1l mangiare, bere e ve-
stire. Di esse Gesu dice che affannano la vita, cosi come affanna la vita il pen-
siero del domani®. Non si tratta di due affanni diversi. L'unica preoccupazione
che "'uvomo pud avere per il domani & relativa a cid che riguarda il cibo e il ve-
stito. In generale, ¢ quella che ha per oggetto presidi mondani della vita dell’'uo-
mo, dunque esterni all’uomo e anche insicuri, come insicuro € tutto cio che & nel
mondo o sulla terra. Appunto per questo la cura del domani affanna, rende in-
giusti. Si pud accostare 1l detto sulla cura del domani a quello sui tesori sulla ter-
ra*. Esso ¢ insieme comandamento e Vangelo: comandamento di accumulare
tesori nel cielo, ma prima Vangelo che annuncia questa possibilita per I'uomo di
accumulare tesori laddove non regnano le forze della distruzione (tignola, rug-
gine, ladri), come sulla terra. E una variante del Vangelo del Regno: questo si €
fatto accessibile all'uvomo, e I'nvomo si pone sotto il suo presidio. Tornando al
brano delle preoccupazioni pagane, vediamo come Gesu raccomandi la liberta
nei loro confronti, appellandosi all’esempic degli uccelli del cielo e dei gigli del

B M 19 89.
M M6 33

35 Cfr. Me 6, 25.34.
% M6 1921
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campo. Piu propriamente, egli si appella all’evidenza della presenza di Dio per
le sue creature, a quella premura che ¢€ il conteputo del Vangelo del Regno e
alla quale danno voce gli uccelli e i gigli. E scopribile in questo brano
un’interpretazione cristiana del messaggio simbolico, implicito nello spettacolo
creaturale. Tutto in esso avviene gratuitamente, a modo di dono inesigibile e in-
calcolabile di Dio; cosi anche per la vita dell’'uomo, la vita vera, la vita che sola
merita questo nome. Trasformarla in un compito umano ¢ dall’inizio una fin-
zione: "Non contate (per il Padre) pili di loro?" E alla fine una delusione: "E chi
di voi, per quanto si dia da fare, puo aggiungere un’ora sola alla sua vita?" ¥,

Si avvicina al testo degli uccelli e del gigli il detto di Gesu rivolto agli affaticati e
agli oppressi. Egli 1i invita a venire a lui per essere sollevati dal giogo pesante e
riceverne uno leggero. Venire a lui, d’altra parte, significa imparare da lui, che &
mite ed umile di cuore®, L’invito segue, nel Vangelo di Matteo, alla benedizione,
al riconoscimento grato da parte di Gesu nei confronti del Padre: "Hai tenuto
nascoste queste cose ai sapienti e agli intelligenti e le hai rivelate ai piccoli"®,
Anche per Gesi, il Vangelo non ¢€ solo né anzitutto una veritd da realizzare, ma
una verita da riconoscere e per la quale ringraziare il Padre. Essa si converte poi
in imperativo; "In verita vi dico, chi non accogliera il Regno di Dio come un
bambino non entrera in esso"". Piccolo, bambino: I'immagine descrive I’at-
teggiamento dell’'uvomo che non si costituisce giudice dell’opera di Dio, che non
ha pretese precostituite nei suoi confronti; anzi, ha soltanto delle attese radicali.
Attende tutto. Ma che cosa sia i tutto, che cosa sia la propria vita per sempre,
qual sia loggetto della sua speranza, attende di riconoscerlo dalla opera di Dio.
Chi ¢é in questo atteggiamento, riconosce nella parola e nell’opera di Gesu quel-
lo che attendeva di conoscere. E percid: "Ti benedico, o Padre, perché hai rive-
lato queste cose ai piccoli'.

Lo stesso intreccio tra l'atteggiamento di piccolezza nello spirito e il correlativo
atteggiamento di speranza da un lato e la giustizia nuova che cotrisponde alla
conversione dall’altro, € espresso con chiarezza nelle Beatitudini, nella loro origi-
naria formmulazione da parte di Gesu e nella loro interpretazione successiva,
quale codice fondamentale della conversione cristiana da parte di Matteo. La
formulazione originaria (pill trasparente in Luca) mostra la vicinanza delle
Beatitudini con il detto gia ricordato: "Ti benedico, o Padre". La parola di Gesu
non si rivolge al Padre, ma ai discepoli: "Alzati gli occhi verso i suoi discepoli,
Gesli diceva: Beati voi"*. Ma il senso & quello di riconoscere con gratitudine e
confortare il cammino di quei poveri, a.%amati, piangenti. Le Beatitudini sono
una formula del Vangelo del Regno; una formula perd consentita dalla prima ri-
sposta gia intervenuta da parte dei discepoli alla sua predicazione. La qualita di

uelli che hanno risposto parla della qualita di cid chie il Vangelo annuncia.

anno risposto i poveri, gli umili, i piccoli: essi sanno, o sperano, o credono

37 M6 2627
B Cfr. Mt 11, 26-30.

¥ M 11 25,
0 M 10, 15,
1 106 20.
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quello che Dio loro riserva; sono nella disposizione giusta per accogliere quello
che Dio sta per operare: la vita vera e definitiva dell'uomo®,

Alla Juce di tali considerazioni, si comprende come le Beatitudini possano essersi
trasformate in un programma etico dell’esistenza cristiana®. "Beati i poveri in
spirito; "Beati quelli che hanno fame e sete di giustizia": in queste due Beatitu-
dini, I'incremento di senso, oltre che espresso dalla terza persona che sostituisce
la seconda, € espresso anche dalle aggiunte di Matteo, che rappresentano po-
verta e fame come atteggiamenti religiosi. Tutto questo era solamente implicito
nella formulazione originaria. Inoltre, le quatiro Beatitudini, che Matteo ag-
giunge a quelle del Discorso della pianura di Luca, cio€ quelle relative ai mifs,
misericordiosi, puri di cuore, operatori di pace, promettono atteggiamenti religiosi
o etico-religiosi*. Nelle Beatitudini inoltre viene evidenziato il legame tra mo-
rale e speranza; oppure in termini biblici, tra ubbidienza alla legge e cammino
verso la terra promessa, che all’origine era una costante della tradizione
veterotestamentaria. La "ricompensa nei cieli"*® non si deve intendere come ri-
compensa mercenaria, come premio concesso a chi nella vita ha obbedito a Dio
ciecamente, senza chiedersi a che cosa miravano le sue opere. La ricompensa €
piuttosto 'esaudimento di quel desiderio, di quella fame e sete di giustizia, e-
spressa da tutti i comportamenti della vita. In tal senso & I'effettivo esaudimento
di cio che 'uomo cerca nella vita.

A questa corrispondenza intrinseca tra atteggiamenti morali giusti ed attesa di
cido che Dio permette, ¢ legato il fatto che la nuova giustizia & del cuore e non
solo delle opere; cosi come 1l fatto che la nuova ﬁ'ustizia sequestra tutta intera la
vita dell'uomo, non lasciandogli nulla di /ibero. Nello siesso senso dev’essere in-
tesa la risPosta di Gesu al dubbio dei discepoli riguardo alla questione del ma-
trimomnio: "Se questa € la condizione (...) non conviene sposarsi". Gest riconosce
che "non tutti possono capirlo, ma solo coloro ai quali & stato concesso"®. 1l
nuovo comandamento non ¢ proposto a parole ed affidato alle insufficienti ri-
sorse etiche e spirituali dell’'uomo vecchio, ma dev’essere capito e ricevuto come
inclinazione del cuore e persuasione per tutta la vita, cosicché non divida i pen-
sieri, i desideri; e tutti 1i raccolga in umita. Il comandamento puo essere capito
solo a eausa di un dono che viene dall’alto: coloro a cui & stato concesso come a
Simone, di cui Gesu dice: "Beato te, Simone figlio di Giona perché non la carne
e il sangue te I'hanno rivelato, ma il Padre mio"”. La formula del Vangelo di
Giovanni: "Se uno non rinasce dall’alto, non pud vedere il Regno di Dio"®, e-
sprime con altre parole lo stesso aspetto dell’essere dell’'uomo. Solo cosi 'uvomo

42 Non ¢’ contraddizione tra conoscere e credere: "Ti benedico, o Padre, perché hai rivelato

queste cose ai piccoli ¢ le hai tenute nascoste ai sapienti”.

11 termine frasformate Torse € eccessivo. E meglio usare il termine incrementate.

Per precisare il senso delle espressioni € la loro ultima sinonimia occorrercbbe metterle a
confronto con la nozione religiosa ¢ non semplicemente etica della giustizia, della pace,
della misericordia e di ogni altra virtl indicata dall’Antico Testamento.
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acconsente a capire e ad attuare il comandamento della nuova giustizia del Re-
gno.

11 carattere coinvolgente della conversione o della fede o della ubbidienza cre-
dente al Vangelo, ¢ espressa in maniera implicita dalle interpretazioni che Gesii
suggerisce circa la nuova giustizia. Per quanto riguarda le parabole della conver-
sione, si pensi soprattutto alle due brevissime di Matteo 13, 44-46: le parabole
del tesoro e della perla. Da sottolineare il centro di queste parabole: 'uomo che
trova il tesoro "vende tutti i suoi averi', ma non come fa chi & sottoposto
all’onerosa condizione dell’obbligo imposto da un legge o dall’autorita. Tutti i
suoi averi avviliscono improvvisamente di fronte ai suoi occhi, sopraffatti dalla
gioia per il tesoro o per la perla®. Forse nessuna parabola di Gesii evidenzia con
tanta chiarezza la corrispondenza del comandamento nuovo al desiderio
dell'uomo, trasformato interiormente dall’ascolto del Vangelo.

3. GESU’ELALEGGE

Una prospettiva obbligatoria, secondo la quale interrogarsi sulla morale di
Gesl, € costituita dai suoi rapporti con la Legge mosaica e rispettivamente con
la sua comprensione giudaica. Il tema ¢ tra i pilt frequentati dagli studiosi. A
determinare tale fatto concorrono diverse circostanze, alcune delle quali pintto-
sto estrinseche, ¢ dunque tali da determinare distorsioni consistenti sull’e-
laborazione del tema, che presenta invece un’indubitabile pertinenza obiettiva.
Esso era gia presente nella tradizione dei detti di Gesu, confluita nei testi evan-
gelici. Penso in particolare al Vangelo di Matteo, che mostra la chiara inten-
zione di proporre una trattazione in qualche modo organica del tema®, All’ori-
gine dell’attenzione della tradizione protocristiana al tema dei rapporti tra Gesui
e la Legge, stanno certo anche problemi specifici delle primitiva comunita cri-
stiana. In questione € soprattutio il conflitto storico tra Gesu e l'autoritd reli-
giosa giudaica, custode della Legpe. Alla pertinenza obiettiva del problema, si
aggiunge poi l'interesse ulteriore derivato dal fatto che ancora oggi la questione
della legge solleva consistenti problemi in sede di riflessione morale. Penso ai
problemi suscitati dal complesso rapporto tra legge € coscienza: la coscienza si
sente incompresa e minacciata dall’oggettivita della legge. La nozione di legge a
cui si fa implicito riferimento ¢ quella plasmata dalla tradizione giuridica e mar-
ginalmente dalla tradizione del costume. La Legge (tdrdh), nella predicazione di
Gest ha un altro significato o comunque un significato pit determinato e non ri-
solvibile nei termini del moderno problema dell’autonomia della coscienza.
Molti equivoci della letteratura sul tema derivano dalla incontrollata sovrappo-
sizione delle due accezioni.

Un ulteriore motivo dell’interesse, e anche degli equivoci derivanti dal tema dei
rapporii tra Gesi e la Legge, € costituito dalla tradizione luterana e protestante
in genere, quindi dalla controversia tra teologia cattolica e teologia protestante.
Il tendenziale paolinismo del protestantesimo privilegia il modulo polemico, nel-
Pinterpretazione del rapporio tra Legge e Vangelo; privilegia quindi, nella let-
tura dei Vangeli, i testi € le interpretazioni che sottolineano il conflitto tra Gesu

% Cir. JRREMIAS 1., Le Parabole di Gesii, Brescia 1972, p. 245.
N Cfr. M. 5, 17-48.



e la Legge. Mentre in direzione opposta va la teologia cattolica e di questa la
Teologia Morale in specie, che ha fatto della legge la categoria privilegiata per -
intendere la norma morale della vita cristiana. Occorre notare che il linguaggio
di Paolo non é l'unico usato dal Nuovo Testamento, né quello obbligatorio per
la dottrina cristiana. Legge non significa solo e sempre quello che Paolo intende
con tale termine. La questione poi non € soltanto linguistica, ma dottrinale: 1a
dottrina cristiana non pud ignorare Paolo. Tuttavia Paolo non ¢ il canone del
Nuovo Testamento; il canone, al di 14 del testo, € Gesil stesso, Anche la dottrina
di Paolo deve riconoscere nella parola e nella storia di Gesu I'imprescindibile
criterio ermeneutico d’ogni interpretazione cristiana. La questione ¢ ulte-
riormente complicata, nella ricerca piu recente, dalle preoccupazioni per il dia-
logo ebraico-cristiano; quindi dal riconoscimento del valore religioso della tradi-
zione espressa dal rabbinismo farisaico. L’immagine che degli scribi e dei farisei
risulta dai Vangeli ¢ messa in questione, quanto alla sua pertinenza storica e
quindi anche nella sua riconducibiliti a Gesu stesso’!. Tale operazione comporta
significative conseguenze per la stessa questione dei rapporti tra Gesu € la
Legge.

Nell’analisi seguente, seguo questo ordine di considerazioni. Per intendere
'atteggiamento di Gesu di fronte alla Legge, ha valore illuminante il Vangelo di
Matteo in generale, in particolare la sezione del Discorso del monte dedicato alle
antitesi*2, che propone una silloge di detti di Gesi. La sezione & stata redatta per
dare una risposta alla domanda circa il rapporto tra la giustizia nuova, proposta
da Gesi, € la giustizia della Legge. Trattandosi pero di un testo segnato
dall’opera del redattore e quindi dai problemi della comunita, per la quale il
redattore compila il suo testo, appare piu difficile evincerne informazioni a pro-
posito dell’atteggiamento di Gesu stesso nei confronti della Legge. Questa € 1'o-
pinione piu diffusa tra gli esegeti. Per situare le antitesi di Mt. 7 ed intenderne la
plausibile fedelta ai modi della predicazione di Gesi, & opportuno premettere
alcune considerazioni generali in riferimento agli altri Sinottici e ad alcune
informazioni sommarie circa la concezione della Legge propria del gindaismo
contemporaneo a Gesu. Al tema dei rapporti tra Gesu e la legge appartiene poi
la considerazione dell’atto singolare con il quale Gesu ha raccolto nel duplice
eomandamento dell'amore tutta la Legge e 1 Profeti. Al paragrafo dei rapporti
tra il Vangelo di Gesu e la legge aggiungerd infine un breve stafus quaestionis a
proposito della discussione circa la praticabilita della morale evangelica.

31 Si veda ad esempio il recente volume, ricco di diversi coniributi, pubblicato a cura di K

KERTLEGE, La legge nel Nuovo Testamento, Cinisello Balsamo (Milano) 1990, in specie il
contributo di F. MUSSNER, Lg vita secondo la tordh nell'interpretazione ebraica, pp. 24-40.
L’Autore afferma: "La questione dei motivi che suscitarono aspri conflitti, certo innegabili
sul piano storico, tra i farisei ¢ Gesu di Nazareth va ripensata ex novo® (p. 36). Tale neces-
sitd sarebbe imposta dalla differenza tra 'immagine del Fariseismo proposta nei Vangeli ¢
I'immagine storica pill determinata che oggl ne abbiamo. Vedi anche G. DAUTZENBERG,
Critica della legge e ubbidienza alla Legge nella tradizione di Gesu, pp. 41-64 del volume cita-
10, I due contributi offrono la piu recente bibliografia sul tema.
%2 Cfr. Mt 7, 20-48.
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3.1. La polemica contro e scribi farisei

Propongo una formulazione sistematica della tesi a proposito dell’atteggiamento
di Gesu nei confronti della Legge. La tesi, nella sua enunciazione generale, ap-
pare persuasiva al lettore cristiano, istruito in proposito dalla personale espe-
rienza e tradizione della fede. Gesi non ripudia Ez Legge, si attiene invece ad essa
sia nel suo insegnamento sia nel suo comportamento; ma ne offre una in-
terpretazione non letterale o materialistica. 1 due aggettivi debbono essere spie-
gati. La Legge non € per Gesii la somma di prescrizioni per il comportamento
materiale, ciascuna delle quali possa e debba essere intesa nella sua portata at-
traverso I'analisi della /ettera del singolo precetto. La Legge, attraverso la molte-
plicita dei precetti e quindi degli atti proibiti o esigiti, cerca di disegnare la qua-
lita della disposizione pratica: il cuore, che corrisponde alla fede, e dunque al-
Pamore e all'attesa di Dio nei confronti dell’'vomo. 1l singolo precetto € capito nel
suo valore autentico soltanto quando si riconosce che esso concorre a disegnare
una disposizione del cuore, radicalmente unica. Alla radicalizzazione cor-
risponde la semplificazione della Legge: non perd intesa come semplicistico
sfrondamento del superfluo, ma piuttosto come effettiva riconduzione dei molti
precetti ad un unico e fondamentale comandamento. Ogni precetto, per essere
davvero capito come precetto di Dio, dev’essere riconosciuto quale determi-
nazione dell’'unico comandamento, che & quello dell’amore, nelle sue due
declinazioni relative a Dio e al prossimo.

Che cosa sia I'amore, perd, non si pud dire se non attraverso paradi%mj pratici,
offerti dal riferimento ad atti tipici: quelli di cui si occupano i molteplici precetti
della Legge; quelli proposti dagli esempi paradossali di Gesii e dalle sue para-
bole, che spiegano la Legge; quelli costituiti dal gesto di Gesu stesso, che "dopo
avere amato i suoi che erano nel mondo, li amo sino alla fine"®, La impossibilita
di determinare il senso dei singoli precetti, quando questi vengono considerati
separatamente e materialmente, conduce Gesu ad opporsi alla halakhdh, ca-
ratteristica del rabbinismo farisaico™, Valga come illustrazione emblematica un
detto di Gesu, riconosciuto come autentico: "E lecito in giorno di sabato fare il
bene o il male, salvare una vita o toglierla?"%, L’alternativa istituita da Gesi im-
pedisce di determinare il senso del precetto relativo al sabato, separandolo dal
pit radicale comandamento dell’amore per I'nomo. Tuttavia quell’alternativa
non & di per sé sufficiente a determinare il senso del precetto sul sabato. Se cosi
fosse, il precetto verrebbe semplicemente abolito dalla interpretazione di Gesu.
Tale tesi della pura e semplice abolizione della Legge, sembrano sostenere que-
gli interpreti, specie di matrice protestante, che riducono I'insegnamento di
Gesu come equivalente a quello di Paolo; questi, perd, inteso in modo equivoco.

1l rapporto intrinseco dei molti precetti con I'unico comandamento e con il cuore
dell'uvomo, rende non pertinente la pregiudiziale impostazione alternativa della
questione: Gesh mantiene in essere la Legge oppure 'abroga? Gesu non pro-

B Gy L

34 Vedi la sentenza generale di Mr. 5, 20 e le pil attestate parole di giudizio contro gli scribi
(Mz. 12, 38-40), i farisei e i dotiori della legge distintamente (Lc. 11, 39-52), contro scribi e
farisei congiuntamente (M. 23, 1-32).

55 Me.3 4.
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clama in alcun modo I'abolizione della Legge; neppure abolisce alcun precetto
singolo della Legge, né con il suo insegnamento né con il suo comportamento.
Questo perd non impedisce che cosi siano intesi i suoi gesti singoli e le sue pa-
role, a motivo di quella spirifualizzazione che sembra compromettere la chia-
rezza e l'univocita costruita dall’halakhdh rabbinica. Quando la missione cri-
stiana estendera la predicazione del Vangelo all’area ellenistica, sara lasciato ca-
dere I'obbligo della pratica della Legge mosaica. Tale scelta, certo decisiva per il
destino storico del cristianesimo, viene autorizzata dall’interpretazione che della
Legge propone Gesu stesso: la Legge lasciata cadere, non & la Legge nel senso
teologale del termine. Paoclo stesso, che pure usa il linguaggio della liberazione
del cristiano dal giogo della circoncisione e della Legge, non pud fare a meno di
parlare della Legge come istanza ancora valida per il cristiano, sintetizzata e non
abolita dal comandamento dell’amore™.

La legge, di cui egli dichiara la caducita, ¢ la legge delle opere, come & intesa
dalla halakhdh rabbinica. Tale caducita della Legge mosaica, superata in Cristo
insieme alla distinzione tra giudeo e greco”, influisce sulla stessa trasmissione
dei detti di Gesu, specie in Marco e nella fonte Q. Tuttavia, appare pregiudicato
il tentativo di separare nel Vangelo i passi che sarebbero da attribuire soltanto
alla comunita ellenistica successiva, da quelli che invece risalirebbero davvero a
Gesd. Gli uni e gli altri infatti, seppure con riferimento a contesti ecclesiali e
culturali diversi, intendono ripetere ’'unico insegnamento di Gesu. La tesi che
afferma T'opposizione di principio di Gesu nei confronti dell’halakhdh rabbini-
ca*®, pare indubitabile. Prima che da testi sistematizzati, essa & suggerita dalle
singo]sg, pericopi relative a contrasti singoli e determinati tra Gesu, i farisei e gli
scribi™.

Considero tali pericopi con riferimento ai passi pertinenti degli altri due Van-

eli. E da notare come in Marco manchi del tutto 1’'uso del termine legge
%némas), forse a motivo del significato equivoco che esso avrebbe assunto agli
orecchi del lettore greco. Anche a prescindere dall’uso del termine, non si scor-

56 Cfr. per esempio il testo caratteristico di Rm 13, 8s.

ST Cfr. Gal 3, 28.

% L’halakhdh & Yinterpretazione casuistica dei 613 precetti (nizwdr) della Legge, prodotta
daila ricerca (midrdsh) dei rabbini nella casa di studio (bet ha-midrdsh). Essa mira a deter-
minare materialmente la portata della Legge, in modo da portarla pit vicina aila pratica
quotidiana. La t6rdh orale, messa per iscritto soltanto in epoca posteriore a Gesil (dal 200
circa, nella Mishnah) comprende la gran parte del materiale dei maestri tradizionali
(tanna’im). Dal punto di vista della pratica quotidiana & da seguire a preferenza della stessa
lettera della tdrdh scritta. In ogni caso, la tradizione rabbinico-farisaica considera la ordh
orale come data anch’essa a Mosé sul monte. B difficile determinare con precisione quanto
del materiale delia tradizione halakica fosse gid riconosciuto e quanto le concezioni ge-
nerali relative all’halakhdh fossero correnti ai tempi di Gesii. Per futto questo si pud vedere
la voce scritta da P. STEFANI, Lettura ebraica della Bibbia, in NDTB 801-818, nelia quale si
troverd ulicriore bibliografia, con particolare attenzione alle opere in lingua italiana e alle
traduzioni italiane.

Vedi la sentenza generale di M. 5, 20 e le pin attestate parole di giudizio contro gli scribi
(M. 12, 38-40), i farisei e i dottori delia legge distintamente (Lc. 11, 39-52), contro gli scribi
¢ i farisei congiuntamente (Mr. 23, 1-32).
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gono nel Vangelo fracce di un’attenzione deliberata al problema del rapporto
tra la predicazione di Gesi e la legge®. Tanto piil degni di nota appaiono i passi
che risultano pertinenti per il chiarimento della questione. I passi vertono su
materie precise: le norme relative alla puritd rituale e 'osservanza del sabato.
Nell’'un caso e nell’altro, si tratta di precetti relativi alla sfera cultuale. 11 fatto
non € casuale, e non € da riferire soltanto alla generale inclinazione di ogni reli-
gione a scadere in ritualismo cultuale. Sullo sfondo della critica di Gg;.lﬁ c’e
I'inclinazione sistemica del Fariseismio contemporaneo a privilegiare I'interesse
per le norme rituali, come quelle pit determinanti in vista dell’obiettivo: garan-
tire la separazione dell'uvomo pio dal contesto paganeggiante; garantire al di 1a
di questo la santificazione del quotidiano®., 1l rifiuto radicale dell’salakhdh fari-
saica appare con piu evidenzia dalle disput% elative al puro e all’impuro, come si
afferma nell’inciso redazionale di Mc. 7, 19”: "Dichiarava cosi mondi tutti gli ali-
menti". Tale nota sembra decretare la pura e semplice cancellazione di tutta la
normativa relativa alla purita alimentare. L’obiettivita di tale nota sintetica, piu
in generale il senso della critica di Gesil ai modi farisaici di intendere il rapporto
tra purita rituale e santita morale, va verificata alla luce della considerazione piu
precisa della disputa sulle mani immonde e sull'interpretazione che essa conosce
in Mc. 7, 1-23.

La disputa dunque ¢ occasionata dal faito che i discepoli di Gesu "prendevano
cibo con le mani immonde". L’evangelista spiega il senso della denuncia mossa
da Scribi e Farisei; essa doveva infatti apparire incomprensibile al lettore elleni-
sta. Tale spiegazione ricorda abbastanza chiaramente I'halakhdh: ad essa i cen-
sori dei discepoli si riferiscono mediante la dizione "tradizione degli antichi"®,
Gest risponde alla denuncia citando Is 29, 13, secondo la traduzione dei LXX:
"Questo popolo mi onora con le labbra, ma il suo cuore € lontano da me, Invano
essi mi rendono culto, insegnando dottrine che sono precetti di uomini"®, I suc-
cessivi vv, 8-13, relativi al korbdn, generalizzano I'insegnamento che fa riferi-
mento ad una norma dell’zalakhdh. In essa Gesa cerca I'esempio per illustrare il
teorema generale: "Siete veramente abili nell’eludere il comandamento di Dio,
per osservare la vostra tradizione". La possibilitd di sottrarsi al debito nei con-
fronti dei genitori, dichiarando "dono sacro" quello che si dovrebbe ad essi, costi-
tuisce un’illustrazione evidente dello svuotamento del comandamento di Dio ad

®@  Sulla questione della fegge in Mc. si possono vedere le pp. 49-55 di G. DAUTZENBERG, art. Cit.,

dove si trovano indicazioni bibliografiche precise.

"Il tratto pid rilevante del Fariseismo prima del 70 consiste nell'interesse per le questioni

rituali. In particolare i farisei insistono sull’obbligo di prendere i pasti in stato di purezza

rituale come se tutti fossero sacerdoti del Tempio e rivolgono la massima cura alle decime
¢ alle imposte da versare ai sacerdoti”, cosl scrive J. NEUSNER, Das pharisdische und tal-
mudische Judentum. Neue Wege zu seinem Verstiindnis, Tlibingen 1984, citato in F. MUSSNER,

p- 34. Cfr. anche, nel medesimo articolo a p. 33, quanto & detto a proposito dell’inten-

dimento perseguito dalla casistica farisaica: rendere operante la Legge in rapporto alla

santificazione del quotidiano. Si deve discutere il positivo apprezzamento che Mussner sug-
gerisce del complessivo significato religioso di tale casistica.

Si veda J. GNILKA, Marco, Brescia 1989, pp. 378-398, dove ' Autore offre anchie un excursus dal
titolo Le norme levitiche sulla puritd e sulla loro interpretazione nel giudaismo dei tempi di
Gesd, pp. 384s.

Mc. 7, 6b-7.
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opera della tradizione umana. Marco aggiunge di suo: "E di cose simili ne fate
molte". Questo detto appare, almeno incoativamente, come giudizio sullo stile
complessivo dell’interpretazione della Legge, praticato da scribi e farisei.

"Chiamata di nuovo la folla, diceva loro: Ascoltatemi tutti e intendete bene: non
¢’¢ nulla fuori dell'"nomo che, entrando in lui, possa contaminarlo; sono invece le
cose che escono dall'uomo a contaminarlo™. Il detto di Gesu € generalmente
considerato come autentico. Qualche inceriezza sussiste sul suo preciso signi-
ficato: si riferiva originariamente a tutte le azioni, alle parole e agli stessi pen-
sieri che "escono dall'uomg”, come appare dalla successiva spiegazione ai disce-
poli "lontano dalla folla"?%; oppure si riferiva soltanto alle parole che escono
dalla bocca e si contrappongono al cibo che vi entra?®. Qualora si dovesse acce-
dere alla seconda ipotesi, ¢ indubbio che Iinterpretazione proposta dalla reda-
zione attuale del Vangelo € fedele al senso originario del detto di Gest. Quel-
I'interpretazione decreta la decadenza pratica della normativa levitica e non
solo di quella halakica relativa alla purita rituale in materia alimentare. Tuttavia
tale decadenza non cancella i testi del Levitico e la necessita di intenderla alla
luce della storia complessiva della salvezza, e dunque alla luce del suo compi-
mento escatologico in Cristo. La pertinente ma difficile interpretazione della
tradizione successiva®, esplicita il principio morale generale che contaminante
per l'uvomo pud essere soltanto cié che procede "dal di dentro infatti, cioé¢ dal
cuore degli uomini"®. Possono cio& essere soltanto le espressioni intenzionali
dell’'uomo. 11 principio, per altro formalissimo, comporia per se stesso la con-
danna di ogni interpretazione materialistica della Legge e dunque anche del-
Phalakhdh, come dirE'«_\tto intesa e praticata dai farisei.

Il sabato, nel quadro del generale interesse del Fariseismo per la sfera rituale, €
oggetto di una casistica analitica®. L’osservanza del sabato assume il valore di
segno chiaro di appartenenza religiosa gia dal pericdo successivo all’esilio, come
& documentato dalla stessa letteratura canonica’™, In Marco troviamo due que-
stioni relative al sabato, accostate e poste all’ultimo posto della sezione delle di-
spute galileiche’. La sezione si conclude con la notizia: "E i farisei uscirono su-
bito con gli erodiani e tennero consiglio contro di lui per farlo morire". Sicché
il comandamento sul sabato appare come la motivazione prossima della deci-
sione di uccidere Gesu. Alcuni hanno voluto vedere nelle dispute marciane I'e-

¢ M7, 1415

65 Mc. 7, I7ss.

6 "In questo mashal si contrappongono i cibi ¢ le parole (non i pensieri, come vuole la tardiva
interpretazione ellenizzante: cfr. Mc. 7, 21)", cosl scrive I. JEREMIAS, Teologia del Nuovo
Testamento 1, o. c., p. 240. Secondo BILLERBECK 1, p. 719, i peccati della lingua erano
trascurati nella letteratura rabbinica.

67 Come suggerisce del resto il rimprovero ai discepoli: "Siete anche voi cosi insipienti?"
(asunetoi) del v. 18.

2 Me. 7, 21.

Cfr. per es. I'informazione offerta da E. LOHSE, Jesu Worte iiber den Sabbat, in Judentum,
Urchristentum und Kirche, in Festschrift J. Jeremias, BZNW 26, 1964, pp, 79-90.

0 Cr. Is 56, 25s; Ez 20, 16ss; Ne 13, 15.

1 Me 2 23-28 ¢ 3, 1-6 nella pericope 2 1- 3, 6.

2 Me3,6.



spress1one del puro e semplice rifiuto dell’osservanza del sabato da parte di
Ges™, Egli infatti si difenderebbe dai farisei non cercando di confutare I’accusa
d’aver trasgrcdlto il sabato, ma affermando la propria liberta dal sabato. La
peculiarita d1 Marco emergerebbe con particolare evidenza dal confronto sul sa-
bato di Luca™. In esse Gesli, per giustificare il gesto di guarigione che ¢ all’o-
rigine della dlsputa si fa appello a cio che in giorno di sabato farebbero i suoi
stessi interlocutori nei confronti del bue o dell’asino, assetati o caduti in un
poZzo.

1l passo di Mt. 12, 9-14, parallelo a Mc. 3, 1-6, aggiunge il riferimento alla pecora
caduta in un fosso. Appare perd dubbia g interpretazione che intende 'omissione
di questi riferimenti in Marco come carica di una valenza teologale. Certo,
Marco suppone un lettore non informato, né tanto interessato alla casistica fari-
saica. Suppone una comunita cristiana in cui la questione dell’osservanza del sa-
bato neppure si pone. Ma questo non basta per affermare che le parole di Gesu
in Marco, diversamente che in Luca, decreterebbero una decadenza del sabato e
non soltanto dell’mterf)retazmnc farisaica di esso. E vero invece che l'interesse
di Marco si sposta sulla questione piu generale della Legge, sorvolando sulla
questione specifica del sabato.

La prima disputa € occasionata dal (%esto dei discepoli, che strappano le spighe
in giorno di sabato. La difesa di Gesu fa nferlmento a quanto fece Davide
"quando si trovo nel blsogno ed ebbe fame"”, Non & detto che Davide abbia
mangiato i "pani dell’offerta” proprio nel giorno di sabato; non sembra rilevante
questo particolare. L’argomento intende insinuare la non pertmenza di una com-
prensione rigida e materlahstlca delle norme di carattere rituale. La conclusione
sintetica di Gesu & espressa mediante due sentenze, 'una gnomica, 1’altra cri-
stologica: "Il sabato ¢ stato fatto per 'uomo, e non I'uomo per il sabato. Perci6 il
Figlio dell'uvomo & signore anche del sabato", Si discute tra gli studiosi circa
Poriginarieta dell’'una e dell’altra sentenza, e (il.lllldl sul rapporto reciproco tra le
due e sulla loro coerenza. Senza pregludlcarc a risposta piu analltlca a questi in-
terrogativi, ¢ indubbio che la prima sentenza non deve essere intesa in senso
umanistico: essa non vuol dire che il sabato ¢ stato disposto per un bene
dell'uomo di cui I'uomo stesso sarebbe arbitro. Piuttosto, quanto il sabato effet-
tivamente richiede non pud essere apprezzato se non dall'uomo che vive e cerca
quale sia il comandamento di Dio. Il sabato € disposto per prevenire il rischio
che I'vomo s’affidi alla propria opera per vivere, e trasformi cosi la propria
opera in una schiavitu disperata. Nel giorno di sabato, 'vomo interrompera il
lavoro e considerera la precedente opera di Dio, la quale soltanto pud auto-
rizzare la sua opera. In tal senso, 'opera di Gesu riempie il sabato; il Figlio del-
I'uomo, operando la salvezza dell'uomo, & signore del sabato.

La verita di questa interpretazione appare con evidenza dal testo di Mc. 3, 1-6,
in cui la dis Futa ha origine da una guarigione, da un gesto che salva la vita ¢ non
la toglie. Gli interlocutori, che vorrebbero impedire il gesto di Ges, sono da lui

73 Penso in particolare a L. GOPPELT, I, 0. C., P. 160.
74 Due anche queste: Le. 13, 1(-17; 14, 1-0.

B Me. 2 25-26.

6 Me 2 27-28.



ardati "con indignazione" ed egli € "rattristato per la durezza dei loro cuori'.

durezza in questione fa riferimento al difetto di pieta per quell’'uomo, ma in-
sieme manifesta la durezza della loro interpretazione della Legge. Questo passo,
come il precedente, punta sull’evidente pretestuositd e crudeltd della censura
dei farisei’’, assai piu che sull’approfondimento del significato del sabato o della
Legge in genere. In tal senso la sentenza gnomica (il genere sapienziale) appare
dal contesto piu immediatamente giustificata rispetto a quella cristologica. La
notizia finale della condanna di Gesu a morte raccorda la pericope al destino
del Figlio dell’'uomo. Tale raccordo consente di intendere ’apparente contrasto
tra questo miracolo ostentato da Gesi, e I’abituale segreto (messianico) in cui
Gesu cerca di tenere i propri miracoli nel secondo Vangelo. 1l Figlio dell'uomo
rompe il segreto soltanto nell’imminenza della propria morte. La questione
della Legge - quindi anche quella della legge neﬂa pit generica accezione di
norma pratica - & trattata nella predicazione di Gesu mediante argomentazione
morale, come gia accadeva nella predicazione profetica. L'istituzione di una
antitesi tra le due prospettive dipende soltanto da pregiudizi.

Le dispute fin qui prese in considerazione conducono al rifiuto dell’salakhdh
farisaica a partire dalla considerazione delle norme di carattere rituale. La tra-
dizione umana intende le norme religiose della Legge in maniera tale da trovare
in esse un pretesto per resistere all’appello del Dio vivente ed operante nella
persona di Gesu. Tale giudizio trova espressione organica nei passi Sinottici, in
cui Gesu accusa scribi e farisei senza riferimento attuale a contrasti con essi, ma
con riferimento alla qualitd complessiva del loro insegnamento e del loro
comportamento. Le differenze tra 1 Sinottici sono notevoli. Marco™ propone il
testo piu breve: egli opera una selezione propria del materiale piu esteso ed
originariamente appartenente a diversi contesti. L'introduzione: "Guardatevi da-

i..", fa pensare ad una parola rivolta ai discepoli o alla folla™; ma il v. 40°:
"Essi riceveranno una condanna piu grave", induce invece a pensare ad una pa-
rola originariamente rivolta agli stessi interessati. Anche I'identificazione degli
interessati con gli scribi pare posticcia; I'analogo rimprovero in Mt. 23, 6 ¢ 1i-
volto ai farisei. Il senso della accusa di Marco € quello di opporre gli scribi, in-
tesi come esponenti del giudaismo ufficiale, alla vedova di cui si parla subito
dopo, la quale mette nel tesoro piu di tutti gli altri, poiché nella sua poverta vi
mette "tutta la sua vita" (hlon ton bion autés .

11 gesto della vedova esprime emblematicamente il senso pratico della fede:
'offerta di tutto cid che uno ha per vivere a Colui che ¢ il solo a provvedere alla
vita dell’'vomo. Gli scribi cercano solo un’apparenza, "ostentano di fare lunghe
preghiere", ma nella sostanza "divorano le case delle vedove™!. Abbastanza
trasparente & la concen trazione dell’accusa: la pieta degli scribi & falsa, la mise-
ricordia & trascurata. Matteo € Luca costruiscono la rispettiva sezione di accusa
generale del giudaismo ufficiale, a procedere da materiale parzialmente
comune.

T Cfr.Mc. 2 24
B Me. 12 38-40.
¥ Cfr. Mc. 12, 37b.
8 Mc 12 4.

81 Me. 12 40.
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Mz, 23, 1-32 & costruito secondo lo schema di un’introduzione, pit sette guai.
L’introduzione ¢ rivolta "alla folla e ai suoi discepoli" e mette in guardia dal ma-
gistero degli "scribi e farisei", che insieme "si sono seduti sulla cattedra di Mose".
Non viene immediatamente posta sotto accusa la qualita del loro insegnamento,
ma del loro compertamento: “Tutte le loro opere le fanno per essere ammirati
dagli uvomini” (v. 5). Il senso dell’'ammonimento & equivalente a quello espresso
altrove: "Guardatevi dal lievito dei farisei" (v.24). Non pud essere tuttavia sopra-
valutato il senso del detto di Matteo: "Quanto vi dicono, fatelo e osservatelo, ma
non fate secondo le loro opere, perché dicono e non fanno" (v. 3), 'unico di tutti
i Vangeli nel quale Gesu sembra approvare I'insegnamento degli scribi e dei fa-
risei". "Ma questo ldgion, seppure genuino, ¢ formulato in modo paradossale ed
¢ inteso in senso ironico. Esso non vuole approvare in blocco la halakhdh; anzi
pone ’accento sulla seconda meta, dove si condanna duramente la condotta de-
gli scribi, la quale convince di menzogna I'intera loro teologia"™. Non sembra
cosli sicuro il senso ironico; vedo invece come il significato di un identico inse-
gnamento possa venir diversamente determinato dall’atteggiamento dell’uditore.
I1 buon uditore pud riconoscere anche nell'insegnamento degli scribi e dei farisei
un significato buono e pertinente.

Seguono i sette guai, anch’essi rivolti indistintamente a scribi e farisei, ma in
realta di volta in volta a})propriati ora agli uni ora agli altri®®. Le due categorie
sono accomunate sotto la qualifica di ipocriti, termine che appare 13 volte in
Matteo (1 in Mc.,, 3 in Lc), € raccorda i guai con la denuncia generale anticipata
nell’introduzione ai vv. 3-7. La stretta associazione tra scribi e farisei corri-
sponde bene alla situazione successiva al 70, nella quale effettivamente gli della
corrente farisaica si imporranno come maestri indiscussi del giudaismo ormai se-
parato dal cristianesimo®.

Il testo di Luca® distingue invece le tre accuse rivolte alla dottrina dei "dottori
della legge" (nomikoi). Le accuse alla pratica riguardano due punti: (2) la cura e-
sclusiva per "il di fuori" (vv. 39-41.44; paralleli a Mt. 23 25-2% e la connessa ri-
cerca dei "primi posti" %r 43; parallelo a Mt. 23, 6); (b) la cura esclusiva per le
cose minute (le decime) a detrimento de "la giustizia e 'amore di Dio" (v. 42;
parallelo a Mt. 23, 23). Mentre le tre accuse nei confronti della dottrina dei #no-
mikai riguarda questi punti: (a) il fatto di imporre sulle spalle degli altri pesi in-
sopportabili che essi non toccano neppure con un dito (v. 46; parallelo a Mt. 23,
4); (b) il fatto di onorare i profeti soltanto quando sono morti (vv. 47-51; Paral—
lelo a Mt. 23, 29-31); (c) il fatto di aver sequestrato "la chiave della scienza", per

8  Cosl 1. JEREMIAS, Teologia del Nuovo Testamento, 1, o. c., p. 241. Pilt prudentemente si

esprime L. GOPPELT, Teologia del Nuovo Testarnento, 1, o. ¢., p. 151: "...questa proposizione
certo non & stata mai intesa alirimenti che in modo retorico, Vuole chiarire con accen-
tuazione paradossale: per Gesd in ultima analisi non importa una discussione
sull'interpretazione della legge, ma il comportamento. Lo stesso vaole Mz 23, 23b = L¢. 1],
42b: Questo (i grandi comandamenti) si deve fare, e quello (i piccoli comandamenti ceri-
moniali) non si deve tralasciare™.

Cffr. 1. JEREMIAS, 0. C., pp. 171s. riferisce i v, I-13. 16-22. 29-36 ai icologi di professione; i w.
15. 23-28 ai farisei.

Cit. 1. GOPPELT, 0. C., P. 150.

8 Le 11,3952



non entrare personalmente in essa, impedendo agli altri di entrare (v. 52; paral-
lelo a Mt. 23, 13).

A questo livello della tradizione sinottica appare indubitabile il rifiuto com-
plessivo dell’halakhah farisaica: non tanto dei suoi singoli contenuti, ma della
sua prospettiva di fondo. Al di 1a dell’indubitabile incidenza della successiva
situazione di rapporto polemico tra Chiesa e Sinagoga sulla redazione del ma-
teriale qui proposto, sembra impossibile dubitare della corrispondenza
all’insegnamento di Gesu. A lui stesso dunque risale, nella sostanza, il giudizio
sul sistema religioso elaborato dal rabbinismo farisaico. Il giudizio in questione
si deve intendere come riferito a cio che quell’insegnamento produceva nel giu-
daismo contemporaneo, € non a cio che di fatto esso significhera nella tradizione
giudaica successiva al 70. Il radicalismo della condanna di Gesu ha una analogia
trasparente con il radicalismo caratteristico della predicazione profetica, e pud
trovare in questo parallelo un utile criterio ermeneutico. Non si pud dunque e-
scludere che singoli insegnamenti degli scribi e dei farisei meritassero diverso
apprezzamento. Tali ecceziom non compromettono la pertinenza del giudizio
complessivo, nel caso di Gesu come gia nel caso dei Profeti.

3.2, Le antitesi del Discorso del monte

La questione della Legge, del suo significato e del suo permanente valore di me-
tro della giustizia, richiesta dalla nuova prossimita del Regno, ¢ posta nel Van-
gelo di Matteo in due testi che devono essere letti in stretta correlazione. Mi
riferisco al testo pill esteso, in cui Gesu al detto "cio che avete inteso fu detto
agli antichi", contrappone il proprio "ma io vi dico"® e al testo piti conciso, ma
non meno significativo, della vocazione del “giovane ricco". Il materiale della
tradizione con cui € composto il secondo testo € comune a Marco; il materiale
delle antitesi & in parte comune a Luca®. Si suppone quindi che derivi dalla
fonte Q. Tuttavia, nell’'uno e nell’altro caso, Matteo mosira una sua esclusiva ed
indubbia attenzione a valorizzare il materiale della tradizione precedente per
dare una risposta alla precisa questione: che fare della Legge, nella prospettiva
della fede nel Vangelo del Regno?

Consideriamo anzitutto le antitesi. La successiva lettura della pericope del gio-
vane ricco consentira di chiarire e quasi di raccogliere in sintesi il significato
delle antitesi stesse. La sezione presenta un’architettura abbastanza chiara e sug-
gestiva: precedono due programmatiche dichiarazioni di principio a proposito
del rapporto tra Gesu e la tradizione religiosa precedente; dichiarazioni che
vengono poi illustrate attraverso sei esempi. Le dichiarazioni di principio distin-
guono il rapporto della giustizia del Regno, proposta dalla Legge dai Profeti, dal
rapporto della medesima giustizia con quella mnsegnata dagli scribi, dai farisei.
Gesu non & venuto per abolire la Legge o i Profeti, ma per "portare a
compimento"™. Il verbo & lo stesso usato in Mc. 1, 15 per dire che il tempo "¢
compiuto, & riempito". Il verbo nel Nuovo Testamento ha un uso tecnico, per

Cir. Mr. 5, 20-48.

Cir. Mt. 19, 16-22.

Cfr. Le. 6, 27-35: il Discorso del piano.
Chr. Me. 5, 17: plerisai.
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esprimere appunto il compimento escatologico di tutte le promesse di Dio in
Gesii Cristo, come anche il compimento di ogni giustizia da parte di Gesu stesso
e rispettivamente da parte del credente®. Questa prima dichiarazione di princi-
pio ¢ precisata mediante il riferimento a "chi trasgredira uno solo di questi pre-
cetti, anche minimi, e insegnera agli uomini a fare altrettanto”, egli "sara con-
siderato minimo nel Regno dei cieli”. Tuttavia non sara escluso, Mentre saranno
esclusi (& 1a seconda dichiarazione di principio) coloro la cui "giustizia non su-
pera quella degli scribi e dei farisei"™’. Bvcrbo impiegato, perisséuein, superabun-
dare, ha un uso ripetuto per esprimere I'eccedenza di beni che caratterizza il
tempo di Gesu o rispettivamente ’era messianica. A chi si riferisce I'accenno
alla trasgressione dei precetti minimi? Non ¢ possibile rispondere con certezza;
una congettura plausibile & quella che vi scorge un riferimento ad una compren-
sione liberale del tema della liberta dalla legge, che si afferma in ambito greco-
cristiano o pit precisamente nell’ambito del cristianesimo di derivazione giudeo-
ellenista. Un termine di paragone € offerto dagli entusiasti di Corinto: fuiio é le-
cito. La questione posta da Mt. 5, 19 ¢ solo in parte legata all'interpretazione del
precedente v. 18: "In verita vi dico: finché non siano passati il cielo e la terra,
non ]I)asseri‘l neppure un iota o un segno della legge, senza che tutto sia com-
piuto '.lQuesto versetto, unico tra quelli di Mt. 5, 17-20, ha riscontro nel resto dei
Vangeli.

In forma leggermente variata, € usato per dire I'intramontabilita della legge; op-
pure per affermare le parole di Gesu™. Il riferimento alterno alla legge e alla
parola di Gesu, appare di per sé suggestivo della quasi equivalenza che la tradi-
zione Sinottica scorge tra le due realta in questione®. 1l Jdgion, nelia sua forma
originale molto vicina a Lc 16, 17 (?), forse risale a Gesi stesso e offre qualche
suggerimento a proposito dei possibili modi di elaborazione della prima dichia-
razione di principio di Mt. 5, 17-19, a partire dalla stessa parola di Gesi. La
comprensione perfetta della Legge esige il ripudio dellinterpretazione che di
essa propone la giurisprudenza (halakhdh) rabbinica. Le successive antitesi
concretano, mediante una serie di applicazioni esemplari, i due principi enun-
ciati. La formulazione della Legge, introdotta mediante I'espressione: "Avete in-
teso che fu detto agli antichi...", ¢ alla lettera derivata dal testo della Legge mo-
saica. Di quella formulazione & possibile una comprensione imperfetta, oppure
una comprensione sbagliata. A seconda che si realizzi da parte del lettore 'una
o l'altra, la formula antitetica di Gesu apparira rispettivamente come adempi-
mento della Legge, oppure come ripudio della giustizia degli scribi e dei farisei.
Diversi sono gli interrogativi che nascono a questo proposito,

Il piti generale riguarda 'origine delle anfifesi. Esse non hanno paralleli nel resto
dei Sinottici. Sono tutte da intendere come originale conio dell’Evangelista, co-
munque di una sua fonte esclusiva™, oppure si pud ricondurre la loro origine
alla parola stessa di Gesu? Ancora: & ipotizzabile che risalga a Gesu la formula

i Cfr. Mt 3, 15; Gal 5, 14 Rm 8, 4; 13, 8.

oL Ch. M 5 19-20.

%2 Cfr. Lc. 16,17; Mc. 13, 30s.; Lc. 21, 325; Mz. 24, 34.

9 Cfr. in proposito i brevi cenni di J. F. COLLANGE, De Jesus a Paul, 0. ., pp. 23s. € le relative
indicazioni bibliografiche.

% Siglata S (sondergur = materiale speciale) nella terminologia degli esegeti?



%inerale dell’antitesi, applicata poi dall’evangelista ad alcuni precetti della
gge, servendosi di precetti/imperativi effettivamente proposti da Gest senza
esplicito riferimento alla Legge? Gli elementi utili per rispondere a tali que-
stioni sono da cercare nell’analisi interna della pericope e nel confronto con 1 te-
sti paralleli, specie quello di Lc 6, 27-35, in relazione alle due ultime antifesi:
vendetta/perdono; amore del prossimo/amore dei nemici.

Le sei antitesi sono diversamente classificate dagli studiosi. Dal punto di vista
della struttura interna, sembra imporsi la distinzione in due serie, tre piil tre. A
favore di tale distinzione sta anzitutto la formula piu elaborata che introduce la
quarta: "Avete anche (palin, di nuovo) inteso che fu detto agli antichi ...". La pre-
cisazione agli antichi appare soltanto nella prima e nella quarta antitesi, che
sono in tal senso formule di introduzione. E termine pdlin sembra suggerire
un’aggiunta della seconda serie alla prima. A parziale conferma del legame tra
le antitesi delle due serie cosi individuate, sta anche il fatto che la seconda € la
terza (adulterio e ripudio), come la quinta e la sesta (proibizione della vendetta,
comandamento delIPamore dei nemici), appaiono legate tra loro per la materia
trattata. Non sembra invece plausibile alcun criterio che suggerisca Ia congiun-
zione dell’'una e dell’altra coppia con le rispettive antitesi in testa di serie.

Dal punto di vista del confronto con Lc 6, appare plausibile invece un’altra ipo-
tesi. In Matteo le antitesi seguono le beatitudini, dalle quali sono distaccate per
la presenza intermedia dei due detti: "Voi siete il sale della terra..." e "Voi siete
la luce del mondo...". Due detti che introducono il tema delle opere buone, at-
traverso le quali i discepoli devono rendere gloria al Padre dei cieli®. Le antitesi
precisano la qualita di queste opere buone. In Luca, il brano relativo all’amore
dei nemici, parallelo alle ultime due antitesi di Matteo, segue le beatitudini e le
maledizioni. E plausibile che Matteo abbia creato la sua sezione dilatando un
testo precedente. L’ipotesi appare invalidata dalla constatazione che Lc 6, 27
inizia esattamente attraverso la formula antitetica: "Ma a voi che ascoltate, io
dico: Amate i vostri nemici". Questo voi € contrapposto a fwifi gli uomini, dei
quali non si deve cercare I'approvazione, perché essa, come gia quella dei loro
padri, & concessa soltanto ai falsi profeti®®. In tal caso, la forma dell’antitesi sa-
rebbe stata suggerita a Matteo dalla tradizione precedente, risalente a Gesu
stesso. Ma egli 'avrebbe orchestrata per dare risposta alla questione del rap-
porto tra Gesu e la Legge, tra Gesu e I'interpretazione della Legge, corrente nel
giudaismo del tempo. La antitesi tra voi € loro in Lc 6, 26s non riguarda espres-
samente discepoli e farisei; ma gli appunti mossi a Joro sono gli stessi che
vengono rivolti ai farisei, i quali tutto fanno per essere ammirati dagli vomini. Il
tema tornera in Mt. 6, 1-18, subito dopo le antitesi, con riferimento alle opere
buone dell’elemosina, della preghiera e del digiuno. Ma veniamo alla inter-
pretazione.

Comincio dalla prima antitesi: le considerazioni suggerite dall’analisi (per la
parte che interessa: rapporto tra la giustizia del Regno e la giustizia anteriore)
possono essere estese a tutte le altre. La tesi ¢ costituita dal precetto generale
del Decalogo: "Non uccidere"; ed & precisata mediante il riferimento alla san-

5 Cfr. M5, 16.
% CfLc 6 26
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zione: "Chi ha ucciso sara sottoposto a giudizio". La sanzione suggerisce implici-
tamente una comprensione piu generale della Legge: essa ¢ suscettibile di con-
trollo sociale. L’antitesi invece non & formulata nei termini apodittici del pre-
cetto generale ed astratto, ma in termini immediatamente casistici: "Chiunque si
adira con il proprio fratello...". I termini corrispondono alla formula casistica
usata per la tesi: "Chi ha ucciso sara sottoposto a giudizio". Tuttavia il senso qui
¢ del tutto diverso, come costringe a pensare ’ovvia impossibilita di fare proces-
si umani a proposito di ogni atto d’ira o di ogni insulto pronunciato. La formula
casistica nell’enunciazione della tesi ha piuttosto quest’altro significato: le esi-
genze della giustizia pit grande che Gesu propone, non possono €ssere espresse
mediante precetti generali ed astratti, ma unicamente mediante paradigmi con-
creti. Gesu non intende aggiungere la proibizione dell’ira o degli insulti menzio-
nati al precetto generale di non uccidere. 11 senso dell’antitesi non & certo quello
di completare materialmente, con ulteriore casistica, la Legge di Mosé. Una in-
terpretazione simile condurrebbe subito al grottesco.

La stessa formula giudiziale, con la sua escalation (tribunale locale, sinedrio,
fuoco della Geenns, appare con chiarezza come una metafora. L’atto di adi-
rarsi contro il fratello, d’altra parte, € troppo vago per poter esprimere in ter-
mini generali un giudizio su di esso: non € vero che 1'ira sia sempre e comunque
male. Quello che Gesu vuol dire pud essere parafrasato cosi: anche solo adiran-
dosi € possibile uccidere. Adirarsi infatti o insultare il fratello, che senso ha se
non quello di esprimere il voto che I’altro non sia? 1l significato obiettivo dell’ira
e dell'insulto - dell’ira che trova proprio nellinsulto la parola interpretante - &
quello di suscitare nell’interlocutore la sensazione di causare fastidio. L’atto in
questione trasmette il messaggio: la mwa esistenza é per me d'ingombro; meglio
sarebbe che tu non ci fossi. Lo stesso messaggio & gid espresso, incoativamente,
dal semplice gesto di alzare la voce. Esso infatti equivale ad una sfida nei con-
fronti dell’altro: guardati dal prendere la parola, Togliere all’altro la parola € co-
me togliergli il diritto di essere alter, negargli la qualita di soggetto interlocutore.
Distinguere nel caso concreto se l'ira abbia la fisionomia dell’omicidio, oppure
altra fisionomia - ad esempio, di zelo per la giustizia - non € possibile mediante
una semplice casistica materiale. L.'uomo non ha altre risorse a cui attingere per
operare un tale discernimento, se non quelle offerte dalla considerazione del
suo cuore. I casi suggeriti da Gesu, mediante ’antitesi: "Ma io vi dico", non sono
una casistica simile a quella della giurisprudenza rabbinica per determinare ma-
terialmente la Legge e garantire in tal modo l'effettiva sua sovranita sulla vita
concreta del giudeo. Intendono valere invece quali paradigmi utili in ordine al
discernimento delle intenzioni del cuore. Un’etica delle intenzioni non pud esi-
mersi dal ricorso a paradigmi; non puo, in altri termini, accontentarsi della
forma legale per dire il senso del comandamento di Dio.

Parlando di etica delle intenzioni non intendo avvallare 'idea che si possa con-
trapporre una tale etica a quella delle opere o della responsabilita®’. Solo sugge-

9 Lantitesi wa Gesinnungsethik (mancanza di moralitd) e Veramwordichkeitsethik

(responsabilitd etica) & stata proposta da M. Weber ed & frequeniemente ricordaia nella
letteratura etica recente, quasi antitesi ovvia e insuperabile. In realtd, I'antitesi non & in al-
cun modo ovvia; non ¢ possibile una responsabilitie cioé: disposizione a rispondere dei pro-
pri atii e delle loro conseguenze, se non sullo sfondo di un accordo con I'altro a proposito di
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risco la necessita che I'apprezzamento morale dell’agire si porti fino alla con-
siderazione delle sue intenzioni. La qualitd morale delle intenzioni, non pud es-
sere apprezzata se non per il riferimento alle forme tipiche del comportamento
esteriore: per intendere la cattiveria dell'insulto o di un moto d’ira, comunque
manifestato, & necessario scorgere la sua parentela con I'omicidio. Dunque,
nella prima antitesi, Gesu oppone alla formula generale "non uccidere" alcuni
paradigmi concreti, i quali suggeriscono in quanti modi I'vomo pué pra-
ticamente esprimere la sua intenzione omicida. Esprimere praticamente non vuol
dire necessariamente mediante opere esterne: pratici sono anche i pensieri o i
sentimenti del cuore. La metafora del cuore interviene anche nella seconda anti-
tesi, alla quale ¢ possibile riconoscere un valore emblematico: cié che in essa &
detto espressamente vale anche per tutte le altre antitesi. E cid che & detto
espressamente € chiaro: si pué commettere adulterio anche solo nel cuore. Per
distinguere quale sia la figura di quel "guardare per desiderare" (meglio:
"ouardare desiderando"), qui condannato, siamo rimandati al precetto antico:
"Non commettere adulterio”. Gest non abbandona la formula antica: "Non com-
mettere atti impuri”. Ogni malizia nel rapporto tra uomo e donna ¢ ricondotta
alla figura antica dell’adulterio. Viene tuttavia precisato che adulterio si pud
commettere in molti modi, anche solo con gli occhi o nel cuore.

Ometto ogni considerazione a proposito della ferza antitesi, quella relativa al
ripudio, perché troppo anomala. E il caso nel quale la parola di Gesu sembra
Piu univocamente suggerire una correzione materiale della Legge antica. E vero
che la legge dell’indissolubilitd del matrimonip, come formulata in Mt. 5, 32
(penso alla clausola excepta fornicationis causa), presenta la figura di una legge
effettivamente omologa quanto a determinatezza materiale, rispetto ai precetti
della Legge antica; ma il detto di Gesi, che & all’origine di questa antitesi, ha si-
gnificato meno materiale e non immediatamente trasformabile in norma cano-
nica. Vi accenner0 piu avanti, in riferimento al passo parallelo di Mt. 19, 3-9, in
cui diventa ancora una volta esplicito il tema generale del valore della Legge di
Mose.

La quarta antitesi, pur opponendosi materialmente al precetto antico che
consentiva il giuramento ed esigeva che si rispettasse, lo completa in senso pil
profondo. Il giuramento € sempre falso, poiché mira ad attribuire alla parola
dell’uomo un valore superiore a quello che ha il soggetto che la pronuncia. L'uo-
mo quando giura "per il cielo", "per la terra", "per Gerusalemme", o ancora "per
la propria testa", pretende di dare come pegno della propria veracita cio che non
gli appartiene. Il detto suggerisce una falsita intrinseca del giuramento a motivo
della sua forma, rispetto alla considerazione del suo contenuto preciso. Vale an-
che per tale antitesi la considerazione generale: non si tratta della proibizione
legale del giuramento, efficace sempre ¢ comunque; ma attraverso il riferimento
concreto al giuramento, viene accusata la pretesa dell'uomo di conferire alla

cid che & bene ¢ di cid che & male. Accordo che non pud prodursi materialmente, ma solo a
livello di intenzionalitd. Per altro verso non ¢ possibile discorrere di pure intenzioni, che
sarebbero determinate mediante il rimando a presunti valori ideali, senza alcun riferimento
ad azioni concrete. La divaricazione tragica tra etica delle intenzioni ed etica delle opere,
dipende da una pii radicale frattura di cui soffre la cultura contemporanea: la divaricazione
tra fatti ¢ valori, scaturente dalla concezione scientista del sapere.
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propria parola un valore pit grande di quello della propria persona. Anche cosi
viene evidenziato il nesso inscindibile tra la persona (if cuore) e le sue opere. La
correzione della comprensione farisaica della Legge appare particolarmente
nelle due ultime antitesi. La perspicuita ¢ il risultato delllja redazione antitetica
che Matteo da ai precetti ricevuti dalla tradizione precedente. Tale redazione
incrementa il senso dei precetti in questione, ma non lo altera; semplicemente
%sp]i\cita un senso presente in essi, alla luce della predicazione complessiva di
est.

"A chi ti percuote sulla guancia, porgi anche I'altra; a chi ti leva il mantello, non
rifiutare Ja tunica™®, Gia in Luca abbiamo due precetti che hanno la solita figura
di paradigmi concreti, volti a suggerire la qua%tﬁ della disposizione radicale o
cordiale richiesta da Gesli a coloro che ascoltano il suo 8angelo. Il senso di
quella disposizione € ulteriormente chiarito in Matteo, quando viene posto a
confronto con quanto la Legge prescriveva in materia di vendetta: "Avete inteso
che fu detto: Occhio per occhio e dente per dente". La legge del taglione non in-
tendeva prescrivere la vendetta, ma contenerla. La vendetta infatti inclina per
sua natura a dilatare I'offesa e a restituire "settanta volte sette". L’obiettivo della
Legge ¢ in tal senso imc{)erfetto. Gesu chiede che la vendetta non sia sempli-
cemente contenuta, ma del tutto sradicata. Il semplice contenimento rende 1'uo-
mo ipocrita, perché sara fatalmente indotto ad esprimere in mille forme subdole
la volonta di rivalsa nei confronti dell’offensore; il quale potra praticamente rea-
lizzare quella volonta soltanto in forme materialmente Emjtate. La richiesta di
porgere l’altra guancia € chiaramente un’iperbole. In forma concreta e para-
dossale viene espresso il comandamento di continuare a cercare I’altro, che pure
si & mostrato ostile, accettando il rischio d’essere di nuovo offesi. Non basta
rinunciare a rispondere allo schiaffo con lo schiaffo. Se la rinuncia € accom-
pagnata dalla risoluzione di evitare ogni rapporto con l'altro, pud di fatto si-
ificare una vendetta ancora peggiore dell’immediata reazione violenta.
effettivo superamento dello spirito di vendetta € possibile soltanto a condi-
zione che si esprima la permanente volonta di farsi prossimi all’altro. L’accosta-
mento del detto sulla guancia e dell’altro sul mantello € la tunica al precetto
della Legge antica, effettivamente illumina il significato morale delle richieste di
Gesl.

H

Potrebbe apparire meno pertinente I'accostamento dell’altra richiesta di Gesa
all’antico precetto che conteneva la vendetta: "Da a chi ti domanda, € a chi desi-
dera da te un prestito non volgere le spalle™®. In realta, un tale accostamento
non appare arbitrario quanto al suo significato; anche la semplice richiesta di un
prestito pud di fatto apparire un’offesa o comunque un atto ostile, come
esperienza abbondantemente insegna. Perchié non risuoni cosi, & necessario
addirittura volere il bene dell’altro; non basta non volergli male. La vendetta €
un sentimento che si insinua in ogni rapporto con ’altro, finch€ I'altro rimane
alius o alienus da cui difendersi. L'integrazione dunque del detto sul prestito en-
tro il quadro del precetto della Legge sulla vendetta, si mostra come una scelta
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gravida di un’obiettiva suggestione, al di 1a della stessa probabile consapevolezza
dell’evangelista.

L'ultima antitesi, infine, interpreta il comandamento di Gest di amare i propri
nemici mettendo ancora una volta a frutto il confronto con la Legge antica. 1l te-
sto, oltre che nell’ottica del rapporto tra giustizia del Regno e giustizia antica,
dev’essere considerato nell’ottica della concentrazione della nuova giustizia in-
torno al comandamento dell’amore. Non a caso, Matteo riserva I'ultimo posto a
questa antitesi: essa riguarda il precetto supremo della nuova giustizia (o della
nuova legge); e sottolinea la motivazione, che & insieme I'ultima esortazione di
tutta la pericope: "Siate voi dunque perfetti come ¢ perfetto il Padre vostro cele-
ste"l?l, L’esortazione va posta in riferimento alla misericordia di Dio, nel verset-
to parallelo di Luca!®. La sostituzione si comprende alla luce dellintendimento
generale di tutta la composizione: illustrare il senso compiuto, perfetto (teléios),
integro, non mutilato, di quella giustizia a cui gia mirava la Legge antica, senza
riuscire a definirne la piena portata. Il precetto antico contrapposto all’amore
dei nemici ¢ quello classi¢o ricordato in Lv 19, 18: "Amerai il tuo prossimo". Mt.
5, 43 lo cita omettendo: "come te stesso". Aggiunge invece di proprio: "e odierai
il tuo nemico". Questo non ¢& scritto nel Levitico. Matteo non interpreta la clau-
sola come un ordine, ma come esplicitazione del limite obiettivo del precetto
antico. Il prossimo, a cui si riferisce il precetto, ¢ ’amico o comunque non il ne-
mico. Mentre ad un vero nemico sembra pensare Matteo, come mostra il suc-
cessivo riferimento alla preghiera per i persecutori, che corregge la formula pa-
rallela di Lc 6, 27: "Amate i vostri nemici, fate del bene a coloro che vi odiano, be-
nedite coloro che vi maledicono, pregate per coloro che vi maltrattano”. Le parole
in corsivo sono sostituite in Mt. 5, 44 dall’'unica formula: "Pregate per i vostri
persecutori’. Ancora una volta, questa va intesa non come forma esaustiva del
pieno contenuto del precetto di amare, ma come paradigma concreto che rompe
I’angustia dell’accezione antica. Pit ancora del paradigma, serve per linter-
pretazione del precetto il riferimento al modo di fare di Dio.

La pericope delle antitesi illustra dunque la permanenza della Legge (e dei Pro-
fetigiella nuova economia inaugurata dalla predicazione di Gesu, e la necessita
di una sua interpretazione qualitativamente altra rispetto a quella propria di
scribi e farisei. L'illustrazione & prodotta mediante I’elencazione di alcune appli-
cazioni concrete, tratte dai detti di Gest che ’evangelista ha trovato disseminati
in altri contesti. Alla elaborazione di tali detti in forma di antitesi ha offerto
probabile spunto la precedente formula: "Ma io vi dico", presente in particolare
nel testo che & all’origine del Discorso della montagna, come attesta il parallelo
Discorso della pianura di Luca.

Ho anticipato la necessita di occuparci di Mt. 19, 3-9, non nell’ottica della que-
stione specifica del matrimonio ma in quella della concezione generale della
Le]gge di Mose, a cui si fa riferimento. La disputa sul ripudio presenta in Matteo
delle varianti rispetto a Marco e non € cosi facile stabilire, di volta in volta,
quale dei due Vangeli allontani dalla (probabile) fonte comune. In ogni caso, &
certo che la redazione di Marco ¢ anteriore ed & complessivamente pil vicina

101 am 5, 48.
102 Cfr. Lc. 6, 36.
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alla fonte rispetto a Matteo. Il confronto tra i due Vangeli consente di disporre
di un criterio per intendere le preoccupazioni specifiche che guidano Matteo
nella redazione della pericope. La variante piti notevole ¢ I'anticipazione della
risposta di Gesu rispetto ad ogni interrogazione da parte dei farisei. Solo dopo
tale risposta viene posta I’obiezione in nome di Mosé¢. La nuova architettura
produce una sorta di frattura della pericope. Essa ha come due punte; la tesi di
Gesu, che esclude ogni motivo che possa autorizzare il ripudio, e il giudizio di
Gest a proposito della permissione di Mosé. 1l rilievo € subordinato alla va-
riante introdotta da Matteo nella formulazione della prima domanda degli
interlocutori a Gesi: i farisei non domandano genericamente se "¢ lecito ad un
marito ripudiare la propria moglie", ma se "¢ lecito per qualsiasi motivo". La
clausola aggiunta & spesso interpretata come se si facesse riferimento alla di-
sputa rabbinica, che opponeva la tesi lassa di Hillel a quella piu stretta di

hammai: soltanto ’adulterio realizzerebbe 'ervdr dabdr previsto da Dt 24, 1
come causa legittimante il ripudio.

In realta, il contesto raccomanda come piu plausibile I'interpretazione per la
quale la clausola si riferirebbe genericamente alla pratica effettiva dei Giudei:
essi di fatto ammettevano il ripudio, a prescindere da ogni ulteriore disquisizio-
ne circa il motivo. Gesu dice no al ripudio, appellandosi alla volonta divina
manifestata fin dal principio da Dio creatore. Soltanto a questo punto gli inter-
locutori si ricordano cio che Mosé avrebbe comandato, cioé di dare il libello del
ripudio. Mose in realta non ha comandato, ma soltanto permesso, ¢ lo ha fatto
in considerazione della sklerocardia: "Ma da principio non fu cosi". La formula
antitetica appare parallela rispetto alle altre sei del Discorso della montagna.
L’intento esplicito di Matteo pare dunque diretto ad evidenziare il carattere per-
fetto della interpretazione che Gesu propone del comandamento di Dio, in rap-
porto alla nuova prossimita del "Regno dei cieli". Sfuma invece sullo sfondo
’aspetto per cui la disputa costituisce una prova alla quale Gesu ¢ sottoposto. 1l
nesso stretto tra la nuova interpretazione e il nuovo tempo inaugurato da Gesu
appare chiaro nella successiva risposta ai discepoli, la dove Gesu aggiunge una
terza categoria di eunuchi alle due conosciute dalla casistica rabbinica: "Vi sono
altri che si sono fatti eunuchi per il Regno dei cieli". Non si tratta del voto di
celibato, ma della condizione nella quale pud venirsi a trovare chi non si sposa
nel Regno della fede, nel Vangelo del Regno.

La ragione di incompiutezza della giustizia della Legge appare anche dalla peri-
cope della vocazione del giovane nicco, non solo nella sua redazione matteana,
ma almeno incoativamente anche nella redazione precedente € quindi in quella
dei due altri Vangeli'™. La redazione di Matteo mostra, in forma piu esplicita,
l'intenzione di valorizzare il testo in ordine al chiarimento della questione dei
rapporti tra perfetta giustizia del Regno e imperfenta giustizia della Legge'®.
L’'interrogazione di quel tale: "Che cosa devo fare per avere la vita eterna?", do-
cumenta la consapevolezza di come non fosse sufficiente osservare tutti 1 pre-
cetti della Legge, come egli stesso dichiara di avere sempre fatto. La risposta di
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104 Ofr, Mc. 10, 17-22 Le. 18, 18-23.
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Gesli: "Una cosa sola (Lc aggiunge: ancora) ti manca"'%, si deve intendere come
riconoscimento che 1’osservanza dei precetti non basta. Quel tale non sa ancora
che cosa lo trattenga da un genere di condotta degna della vita eterna. Gesu lo
rivela: sono per un lato le ricchezze e per I'altro la sua indisponibilita alla se-
quela di Gesu stesso. Matieo introduce alcune varianti, che consentono di evi-
denziare, attraverso la vicenda del giovane ricco, quale sia il limite della Legge.
La prima variante ¢ nella formula con cui quel tale interpella Gesu. Non si dice
piu: "Maestro buono, che cosa devo fare", ma: "Maestro, che cosa devo fare di
buono".

Conseguentemente, la stessa domanda retorica sollevata da Gesii non riguarda
pit chi € buono (Gesil o Dio solo?), ma che cosa & buono. La risposta rimane la
stessa, anche se espressa in forma piu laconica: "Uno solo € buonc", invece di:
"Nessuno ¢ buono, se non Dio solo". La forma laconica lascia trasparire il ri-
ferimento a Dt 6, 4: "Jahvé € uno solo", formula che introduce il comandamento
dell’amore indiviso per lui. La seconda variante sta nel fatto che per Matteo,
Gesu non ricorda subito i singoli comandamenti al suo interlocutore, ma lo fa
soltanto in risposta alla sua esplicita domanda: "Quali?". Inoltre, ’elenco dei co-
mandamenti in Matteo € un po’ diverso: rispetta piul da vicino ’ordine del De-
calogo e aggiunge: "Ama il prossimo tuo come te stesso”. Anche cosi Matteo
conferma che Gest non & venuto per abolire, ma a portare a compimento. La
terza variante & la pii importante. Alla dichiarazione dell'uvomo di avere osser-
vato tutte queste cose fin dalla giovinezza'”’, Gesli non risponde: "Una cosa sola
ti manca"; ma: "Se vuoi essere perfetto”. La formula non va intesa quasi che
Gesu lasci al giovane la facolta di una opzione.

Gesu determina invece il senso di quella mancanza che il giovane stesso
implicitamente confessa con la sua domanda. Certo, non basta osservare "tutte
queste cose", come ha sempre fatto. La perfezione che egli cerca esige che venda
tutto in cambio del tesoro in cielo e segua Gesu. La sequela di Gesit realizza
quella dedizione integra, perfetta a Dio che egli inconsapevolmente gia cerca.
Davvero inconsapevolmente? E difficile tracciare i confini tra consapevolezza e
inconsapevolezza; anzi ¢ impossibile, attraverso le risorse della riflessione. Il
prodursi attuale della vocazione crea le condizioni perché il singolo venga a
capo di cio che effettivamente vuole. Solo a fronte della vocazione di Gesu, il
giovane scopre di non essere disposto a tutto per Dio; scopre che le "molte ric-
chezze" lo trattengono e lo rendono "triste". La tristezza ¢ documento della per-
tinenza della richiesta di Gesu; pur non accogliendola, il giovane dimostra che
essa lo tocca, lo riguarda. La richiesta di Gesu non si aggiunge semplicemente
all’osservanza dei comandamenti, ma perfeziona quell’osservanza, conduce a
compimento I'ubbidienza della Legge. Sicché I'uomo si deve fermare prima di
quell’ultimo passo. Ineluttabilmente avverte come la stessa osservanza dei co-
mandamenti rimane cosa incompiuta e triste.

06 A 10, 21.
107 goltanio Matico aggiunge: "Che mi manca ancora?”.
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3.3. La sintesi della Legge nel comandamento dell’amore

Da due comandamenti "dipendono tutta la Legge e i Profeti": amore di Dio e
amore del prossimo, formulati medjante la citazione di due testi
veterotestamentari: Dt 6,5 e Lv 19, 18. E ancora il Vangelo di Matteo!® che
rende esplicito il significato dell’insegnamento che Gesti propone: interpreta-
zione sintetica e perfetta di tutta la Legge. Infatti si dice: "Da questi due co-
mandamenti dipende tutta la Legge e i Profeti™®. T passi paralleli di Marco e
Luca mostrano di privilegiare, nella redazione del testo, prospettive diverse
rispetto a quella del confronto con la Legge anfica. In Mc. 12,28-34 il dialogo di
Gesii con lo scriba (grammatéos) manca di colore polemico. La domanda dello
scriba segue alle polemiche proposte da "farisei, erodiani ¢ da sadducei” ed &
autorizzata dal fatto che egli ha "visto come aveva loro ben (kalds) risposto”. Al-
la risposta di Gesl, lo scriba acconsente: "Hai detto bene (kalds), Maestro", ripe-
tendo in proprio i due comandamenti e anteponendo la loro osservanza a "tutti
gli olocausti e i sacrifici". E riconoscibile il riterimento alla denuncia dei profeti
contro la religione ridotta a culto e c})iﬁ letteralmente il riferimento a 1 Sam 15,
22. Il senso della pericope, esaltato dalla struttura complessiva del c. 12, consiste
nel suggerire una convergenza tra la riflessione dello scriba intorno alla Legge
con il Vangelo di Gest, e quindi con 'annuncio del Regno. "Gest, vedendo che
aveva risposto saggiamente, gli disse: Non sei lontano dal Regno di Dio. E
nessuno aveva piu il coraggio di interrogarlo”. Nel dialogo tra Gesu e lo scriba
sembra prodursi la sutura tra la tradizione giudaica e il Vangelo di Gest: gli
scribi tacciono e cedono il posto al nuovo Maestro. Gli esegeti intravvedono 'o-
rigine di qluest,a redazione negli ambienti del cristianesimo di estrazione giudeo-
ellenistica'’’. E plausibile che il giudeo-ellenismo, piti aperto e illuminato rispet-
to al giudaismo palestinese, abbia propiziato un rapporto piu accogliente nei
confrc;{ni del cristianesimo nascente, come in qualche modo appare dal racconto
degli Atti.

I due comandamenti in Marco sono semplicemente qualificati come primo e se-
condo, mentre in Matteo sono qualificati come pitt grande e il primo (entolé
megdle, con il significato semitizzante di massimo; megdle kai prote entolé) e il
secondo simile al primo. 1.a stessa domanda iniziale ¢ diversamente posta in
Marco: "Qual € il primo di tutti i comandamenti?" e in Matteo: "Qual & il piu
grande comandamento nella Legge?". I.a prima formulazione corrisponde al
senso che aveva un’analoga domanda nell’ambito del rabbinismo contempora-
neo, mentre la seconda corrisponde piu chiaramente al senso cristiano che la do-
manda ha in Matteo, e secondo ogni verosimiglianza anche all’originaria pro-
spettiva dell’insegnamento di Gest in proposito!!l, L’atto di accostare i due

108
109
110

Mt 22, 34-40. In Marco si tratta piutiosio di un dialogo.

Mt 22, 40: 1a formula & sua ed esclusiva.

Cfr. 1. GNILKA, Jl vangelo di Marco, Brescia 1989, p. 661 Si tratterebbe degli ambient clle-
nistici di Gerusalemme, della cerchia di Stefano. Cir. la polemica contro il culto del Tempio
in Ar 6, 13-14; 7, 48. Per 'esegesi di quest'ultimo passo vedi SCHNEIDER G., Gl Atfi degli
Apostoli, Parte Prima, Brescia 1985, pp. 599-653.

"La domanda riguardante il comandamento pil importante viene rivolta in modo analogo a
quella indirizzata da un pagano, che vuole diventare proselito, ai due capiscuola Shammaj e
Hillel": cosl scrive 1. GNILKA, 0. €., p. 661. L’autore sottolinca come Shammaj respinga la
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comandamenti e di scorgere in essi la somma di tutta la Legge, sta sullo sfondo
dellz:a&[uestione circa i rapporti tra la giustizia predicata da Gesu e la giustizia
dell’Alleanza antica. La domanda verte dunque intorno al comandamento
capace di raccogliere in unita la Legge nel suo insieme, non invece sull’ordine
rispettivo dei comandamenti, pregiudizialmente intesi come irrelati.

Luca inserisce il medesimo insegnamento di Gest in un contesto diverso: non
nel Tempio e negli ultimi giorni, durante i’ quali si consuma il conflitto tra Gesu
e il Sinedrio, ma nel contesto del viaggio verso Gerusalemme e subito dopo la
missione dei settantadue!'2 11 dottore della legge (nromikos) interroga Gest "per
metterlo alla prova". La domanda non verte sul "g)rimo di tutti i comandamenti"
o sul "pili grande comandamento di tutta la legge™'3, ma su cid che egli deve fare
"per ereditare la vita eterna™!4. Gest rimanda il dottore alla Legge; questi vede
in essa i due comandamenti. C’é consenso tra lui e Gest. Ma "volendo giustifi-
carsi" egli chiede: "Chi & il mio prossimo”. Segue la parabola (o 'esempio) del
buon samaritano. La punta della pericope non & piu 'associazione dei due co-
mandamenti € il loro valore di sintesi di tutta la Legge, ma il modo di intendere
I'amore del prossimo. Rimane tuttavia anche in Luca lo stretto riferimento della
sintesi del duplice comandamento alla Legge.

L’accostamento dei due comandamenti e la concentrazione in essi di tutta la
Legge non si ritrova letteralmente in alcun altro passo del Nuovo Testamento, Ii
testo piu vicino e con ogni probabilita dipendente dall’insegnamento di Gesu, &
in 1 Gv 3, 23: "Questo ¢ il suo comandamento: che crediamo nel nome del Figlio
suo Gesu Cristo e ci amiamo gli uni gli altri, secondo il precetto che ci ha dato".
1l comandamento dell’amore di Dio € riformulato come comandamento di cre-
dere (in Dio, ovviamente) nel nome di Gest Cristo. II comandamento di amare
il prossimo ¢ riformulato nei termini dell’amore reciproco tra cristiani secondo
I’accezione di agdpe, che diverra prevalente nel resto degli scritti del Nuovo Te-
stamento.

Caratteristica della predicazione morale in eta apostolica sara la concentrazione
della Legge nell’'unico comandamento dell’amore del prossimo, inteso come
amore fraterno all’interno della comunitd cristiana''’, Quanto all’amore di Dio,
si tratta di una formula troppo particolare e troppo legata al testo preciso di Dt
6, 5. In esso appare chiaro come "amare Dio" significhi altra cosa rispetto a cid
che significa in riferimento all’'uomo. Amare riferito a Dio significa "credere, te-
merlo, riconoscere” la sua presenza, la sua promessa, la sua attesa nei confronti
dell'uomo; e quindi praticare i suoi comandamenti. 1l lessico dell’amore in Dt 6,
5 & impiegato per dare espressione al carattere cordiale dell’Alleanza con Dio,
dell’'ubbidienza esigita dalla sua Legge, e al carattere per cui la Legge sequestra

domanda, fedele alla dottrina propria del Fariseismo palestinese, il quale - pur distinguendo
nel’ambito dei 613 precetti della Legge quelli facili e quelli difficili - esigeva I'uguale ¢ indif-
ferente osservanza di tutti. Mentre la domanda & accettata da Hillel, che viene dalla diaspo-
ra. Cfr. nel medesimo senso J. F. COLLANGE, 0. C., p. 136 € la bibliografia ivi citata.

N2 Cfr. Le. 10, 25-28.

113 Come affermano Marco e Matteo.

D4 cq Me 10, 17.

U5 Cfr. i testi espliciti di Gal 5, 14; Rm 13, 8-10; Gv 13, 34; 15, 13; 1 Gv passim.
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la vita intera del figlio d’Israele. Il verbo mantiene lo stesso significato nella ri-
presa ad opera di Gesii. Ma nel Nuovo Testamento agapdn sara abitualmente
riservato all’amore che si rivolge all'uvomo, sia esercitato da Dio sia dal credente
in Cristo!’®.

L’affermazione di Mt. 22, 40: "Da questi due comandamenti dipendono tutta la
Legge e i profeti", appare profondamente radicata in tutto I’Antico Testamento
e in tutta la predicazione di Gesu.. Per quanto riguarda I’Antico Testamento, mi
limito a pochi riferimenti orientativi. Anzitutto notevole € la corrispondenza tra
il duplice comandamento e le due tavole del Decalogo, che distinguono si-
stematicamente i precetti "religiosi o cultuali" da quelli "morali". Le due serie
non si giustappongano estrinsecamente I'una all’altra; al contrario sono in rap-
porto reciproco. 1l culto disegna la prospettiva dell’osservanza morale e questa
invera il culto. La pratica dei comandamenti relativi al rapporto tra gli uomini &
fondata sulla memoria della preveniente opera buona di Dio nei confronti del
popolo. Quell’opera rimane misconosciuta finché il popolo non la fa propria me-
diante ’adesione all’Alleanza e la pratica dei comandamenti.

La predicazione profetica, attraverso la reiterata denuncia dell’ipocrisia di un
culto separato dalla pratica della giustizia e della misericordia, insinua in mille
modi il nesso inscindibile tra i due amori. Valga come riferimento emblematico
la formula di Mi 6, 8, che anticipa la concentrazione del comandamento di Dio
nella duplice esigenza dell’amore del prossimo e del timore di Jahve: "Uomo, ti
¢ stato insegnato ¢id che € buono e cio che richiede il Signore da te: praticare la
giustizia (mishpdr), amare la pieta (Cemér), camminare umilmente con il tuo Dio.
Le formule dell’insegnamento rabbinico che in qualche modo possono essere
accostate alla sintesi evangelica!'?, devono essere lette sullo sfondo di questa so-
lida tradizione veterotestamentaria. Ricordo I'insegnamento, forse piu notevole,
offerto dal giuramento degli Esseni, sul quale ci informa Giuseppe Flavio. Me-
diante tale giuramento il discepolo si impegnava: "In primo luogo a praticare la
pieta verso la divinitd, in seguito ad osservare la giustizia verso gli uomini"®%, Tl
profondo radicamento della sintesi della Legge nel duplice comandamento del-
Pamore in tutto linsegnamento di Gesu, appare subito con evidenza. La
documentazione, per sua natura, esigerebbe di ripercorrere tutti gli insegna-
menti morali di Gest. Mi limito a pochi riferimenti emblematici. La Bolemica
contro ’halakhdkh rabbinica, in coerenza con la predicazione profetica'”, accusa
strutturalmente I’esito per cui quella interpretazione della Legge separa il debito

e g pud consultare in proposito un qualsiasi dizionario biblico. Segnalo 1a voce Awmiore di v.

WARNACH, in Dizionario di Teologia Biblica, diretto da J. Baver, Morcelliana, Brescia 1965,
. 44-91.

SP}Pconfrontino le schematiche indicazioni suggerite da J. .EGASSE, o. c., p. 628, Piu diffusa-

mente R. H. FULLER, Das Doppelgebot der Liebe. Ein Testfall fiir Echtheitskriterien der Worte

Jesu, in Jesus Christus in Historie und Theologie. Neutestamentliche Festschrift filr Hans

Conzelmann zum 60. Geburistag, Tlbingen 1974, pp. 317-329; J. BECKER, Feindeslicbe -

Néichstenliebe - Bruderliebe. Exegetische Beobachtungen als Anfrage an ein ethisches Pro-

blemfeld, in ZEE 25 (1981) 5-17.

Guerra Giudaica, 11,7 (139), edizione a cura di G. Ricciotti, Torino 19633, P 212.

Talora anche espressamente citata: cfr. Mc. 7, 6s.; spesso solo oggetto di implicita allusione:

cir, Mr 12,79, 13 con Os 6, 0.
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nei confronti di Dio dal debito nei confronti degli altri uomini. Alla denuncia del
modo in cui gli "ipocriti" praticano le loro "opere buone" e cio¢ "davanti agli uo-
mini", corrisponde la richiesta di praticare le medesime opere "nel segreto”, 13
dove vede soltanto il Padre'?.

Cercare il segreto ¢ come cercare I'esclusiva presenza di Dio; e cercare solo la
sua presenza vale come "amarlo" con tutto quello che si € e si ha. In molti modi
il comportamento del discepolo € motivato mediante il riferimento alla pre-
cedente opera di Dio nei suoi confronti: penso in particolare al precetto del per-
dono e a quello di amare anche i nemici'?!. Che poi il riconoscimento del prece-
dente perdono di Dio e la conseguente riconoscenza sia la stessa cosa
dell’amore di Dio, lo dimostra in particolare I’apologo di Gesu nella casa del
fariseo a proposito della peccatrice: "Chi dunque di loro lo amera di piu?". La
risposta & pronta: "Suppongo ?uello a cui ha condonato di pin"2%. La durezza dei
farisei contro peccatori e malati € sempre interpretata quale indice della loro
ignoranza della misericordia di Dio: una misericordia della quale non ¢ possibile
una conoscenza effettiva, se non con riferimento a se stessi. La rottura dunque
del pro;,)rio rapporto con gli altri e del piu determinante rapporto personale con
Dio, ¢ I'origine di ogni difetto di giustizia nei loro confronti. I.’amore dell’'uvomo
nei confronti di Dio & suscitato dalla precedente rivelazione dell’amore di Dio
nei confronti dell’vomo; tale rivelazione si produce mediante la parola e 'opera
di Gesu. In tal senso, I'amore di Dio con tutto il cuore diventa possibile soltanto
a condizione che Gesu riveli il volto paterno di Dio. La parabola del figlio
prodigo (meglio: la parabola dell’amore del Padre) dev’essere riconosciuta come
inse’gnamento particolarmente efficace anche per ci¢ che riguarda il senso
dell’'amore del prossimo. Mi riferisco in specie al dialogo tra il padre e il figlio
maggiore. "Tu sei sempre con me e tutto cid che & mio € tuo"?. Se il figlio fosse
effettivamente sempre con il padre, potrebbe conoscere come ricchezza propria
tutto cid che ha ragione di ricchezza per lui; potrebbe quindi riconoscere come
motivo di gioia e di festa il ritorno del fratello, che nel dialogo col padre si
ostina a chiamare "tuo figlio".

Lascio il tema della connessione dei due amori eonsidero brevemente la for-
mula, alla quale fara riferimento la predicazione apostolica e cristiana, ricono-
scendo in essa la somma della morale cristiana. Nella pericope circa il duplice
comandamento, la formulazione del secondo ¢ affidata alla citazione di Lv 19,
18: tale circostanza ¢ da intendere alla luce dell’intento originario della parola
di Gesn, di esplicitare cio¢ I'unita intrinseca della Legge. Soltanto questa unita
offre il criterio ermeneutico per comprendere il senso dei singoli precetti. Tutta-
via quella formulazione solleva obiettivamente il problema di determinare il
significato dell’amore del prossimo. La sesta antitesi del Discorso della montagha
affronta espressamente tale questione, relegando il senso del precetto: "Amerai
il tuo prossimo", alla incompiuta prospettiva dell’Antico Testamento. Questo ¢ il
significato dell’aggiunta di Matteo: "E odierai il tuo nemico". Gia si & detto come
essa non vada intesa come un ordine, ma quale permissione. Il precetto

20 cfr, Mt 6, I-18.

121 pispettivamente cfr. Mt. 5, 38ss; 18, 21ss e Mt. 5, 43s5; Lc. 6, 27ss.
122 16,7 4.

1B 1 15 31
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dell’amore, cosi come esso fu inteso dagli antichi, non si estendeva al nemico.
L’interpretazione com{)iuta o perfetta della Legge in Matteo € proposta non me-
diante la stessa formula dell’amore del prossimo, ma attraverso la formula del-
P’amore del nemico. La questione rimane tuttavia fuori dall’ottica della pericope
del duplice comandamento, come ¢ redatta in quel Vangelo.

L’estensione al nemico del comandamento di amare non comporta soltanto
un’incremento materiale dell’oggetto dell’amore; comporta invece un incre-
mento qualitativo dell’atto di amare e dunque del soggetto di quell’atto’, Tutti
i commenti rilevano I'incongruenza letteraria della risposta di Gesu rispetto alla
domanda del dottore della Legge. Questi aveva chiesto: "E chi & il mio pros-
simo?". Gesu chiude il racconto chiedendo: "Chi di questi tre ti sembra sia stato
prossimo?". La questione dunque & spostata: non si tratta piti della questione
casuistica che chiede di precisare 'estensione della categoria prossimo. Si tratta
invece della questione immediatamente pratica a proposito degli atteggiamenti,
mediante i quali & possibile diventare prossimo all’aliro. "L’amore non svela la
nozione di prossimo - commenta Bultmann - ma il prossimo concreto ed in tal
modo mostra che cosa debbo fare"™?®. L’incongruenza letteraria & indice
significativo di una innovazione assai rilevante della morale evangelica. Una
innovazione non pensata riflessamente; anche per questo essa € espressa sol-
tanto attraverso le risorse di quelle forme nuove (paradigmatiche e non genera-
lizzanti) che sono caratteristiche della predicazione di Gesi. Non si pud dire in
generale chi ¢ il prossimo; neppure si pu¢ dire in generale quali sono le qualita
richieste al soggetto perché egli diventi prossimo di chiunque. Questo si pud af-
fermare unicamente attraverso un racconto, a fronte del quale ciascuno potra
vedere € decidere quale vuol essere. L'innovazione della morale evangelica a cui
alludiamo puo essere espressa in vario modo.

Ad un primo e piu formale livello si deve dire: la verita del comandamento di
Dio e della norma morale, devessere espressa mediante I'indicazione paradi-
gmatica dell’atto umano, che a quel comandamento corrisponde. L'idea che si
possa, anzi si debba, prima dire in generale che cosa Dio vuole per poter poi
adempiere a quella richiesta, & sbagliata o quanto meno molto Imprecisa.

qualita generalizzante del precetto € indispensabile ai fini del suo uso sociale.
Ma quando ci si riferisce al comandamento di Dio, si deve riconoscere che la
comprensione della sua qualitd piu precisa & accessibile soltanto al soggetto a-
gente nella situazione concreta. Il samaritano della parabola € istruito su ci6 che
deve fare la compassione®. Essa non pud essere sostituita da alcuna istruzione

LA Lantitesi tra la domanda del dottore della Leppe, che chiede di precisare 1'oggetto
del’'amore e la risposta di Gesd, che invece propone al soggetto un modello che gli con-
senta (i farsi prossimo, & suggerita da s. LEGASSE, o. C., pp. 68s.

5 1l comandamento cristiano dell' amore del prossimo, in AA. VV., Credere e comprendere, 0. c.,

e PP

11 verbo qui usato, splaninizéstai, & in qualche modo tecaico: ricorre in aliro luogo in Luca
(1, 7-8; 15, 20) per designare la misericordia di Dio, oppure la misericordia di Gesi (7, 13).
E usato anche nella parabola del figlo che ritorna (15, 20) per indicare la commozione del
padre. Compare con senso analogo anche negli aliri Vangeli (Mt. 9, 36; 14, 14; 15, 32: 18,
27; 20, 34s; Mc. 9, 22). Alla sua origine c’€ I'ebraico rahdm, che allude ai sentimenti viscerali
della madre.
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verbale. 1l significato pratico del sentimento in questione & espresso dal gesto di
colui che effettivamente corrisponde all’appello. In tal senso si dice che I'atto
dell’'uvomo ha un rilievo originario in ordine all’istituzione del senso del coman-
damento di Dio. Dalla parola I'vomo ¢ rimandato ad una pil originaria evi-
denza, che pud essere colta soltanto dal soggetto pratico. La casistica astratta
non pud mai definire il senso del comandamento, né I’estensione della categoria
di prossimo.

Ad un secondo livello, connesso al primo, I'innovazione della predicazione mo-
rale di Gesi consiste nella connessione tra il significato del comandamento e la
qualitd dell’opera di Dio in favore dell'uomo. 11 paradigma pratico, mediante il
quale soltanto si pud affermare il senso del comandamento, & ultimamente costi-
tuito dal racconto del gesto di Dio in favore dell’'uomo: il racconto che & il Van-
gelo. Gli interpreti antichi e moderni spesso hanno esplicitato il valore cristolo-
gico del racconto esemplare del buon samaritano'?. IE ogni caso, anche a pre-
scindere dall’interpretazione di questo testo, il precetto dell’amore appare nel
Nuovo Testamento come'il criterio ultimo e adeguato dell’amore di Gesu per i
suoi. Dunque, tra intrinseca qualita pratica anche storica dell’evidenza etica da
un lato e rilievo del kérygma 1n ordine alla comprensione del comandamento di
Dio, si da un nesso stretto, che merita di divenire oggetto di approfondimento
teorico. Tale nesso consente di superare la vecchia obiezione illuministica con-
tro ogni religione rivelata e soprattutto contro ogni morale rivelata. Tra la for-
mulazione generalizzate del precetto di amare il prossimo da un lato e il pa-
radigma concretissimum costituito dal modello di Gesu dall’altro, si colloca la
tipologia del medesimo amore, proposta dalla predicazione di Gesu. Possiamo
raccogliere tale tipologia sotto tre titoli fondamentali: 'amore dell’estraneo che
¢ nel bisogno, ’'amore del nemico, 'amore per 'amico o per il fratello; amore
questo che assume la forma del servizio'?.

3.4. La sequela di Gesi

Il tema seguire Gesa trova la sua origine nella concreta vicenda dei discepoli di
Gesi: i discepoli in senso stretto, chiamati da Ges stesso'®. Chiamata e sequela
si corrispondono reciprocamente nella maniera piu stretta: "Li chiamo. Ed essi,
lasciato il loro padre Zebedeo sulla barca con i garzoni, lo seguirono™. 1l rac-
conto del vangelo ha esplicitamente un’intenzione teologica e un valore tipico:
la chiamata dei primi quattro discepoli ¢ il fipo di ogni chiamata cristiana. Solo
in questa luce appare motivata la menzione del padre ¢ della barca, che costitui-
sce una illustrazione concreta di quanto Gesu stesso affermera a proposito delle
condizioni richieste per divenire suoi discepoli: "Se uno viene a me € non odia

27 cfr1E COLLANGE, 0. C., p. 141, alla n. 2 le indicazioni bibliografiche pertinenti, relative alla

letteratura recente,

Tale tipologia & oggetto dell'attenzione del gid citato articolo di J. BECKER, che riserva
soltanto alla prima categoria la denominazlone di amore del prossimo.

La letteratura su questo tema & particolarmente abbondante. Mi limito a ricordare alcuni
contributi significativi: SCHNACKENBURG R., La sequela di Cristo, in L'esistenza cristiana,
Brescia 1988, pp. 72-90; AAVV., Fondamenti della teologia morale, Brescia 1973, pp. 187251;
Cothenet E., Irnitation du Christ, in DS V11/2, col. 1536-1562.

B0 M 1,20
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suo padre, sua madre, la moglie, i figli, i fratelli, le sorelle e perfino la propria
vita, non pud essere mio discepolo™* ; oppure secondo la piu trasparente inter-
pretazione di Matteo: "Chi ama il padre o la madre piu di me, non € degno di
me"*2. E ancora: "Una cosa sola ti manca: va, vendi quello che hai e dallo ai po-
veri e avrai un tesoro in cielo, poi vieni e seguimi"™*,

Che la vocazione dei primi discepoli abbia tale intento #ipico € dimostrato anche
dal fatto che la sua collocazione all’inizio del racconto di Marco appare
biograficamente non plausibile; e viene di fatto corretta dalla notizia di Gv 1,
35-31: "Il giorno dopo Giovanni stava ancora la con due dei suoi discepoli e, fis-
sando lo sguardo su Gesu che passava, disse: Ecco ’agnello di Dio! E i due di-
scepoli, sentendolo parlare cosi, seguirono Gesu. Gesu allora si voltd...". Tutta-
via il tipo ideale di vita che la tradizione sinottica intende illustrare non & prece-
dente alla vicenda stessa dei discepoli. E piuttosto il tilpo-ideale che da quella vi-
cenda emerge; e la fede cristiana esplicita per proporlo come normativo alla ge-
neralita dei credenti. La distinzione tra stcepoh e folle ¢ ancora trasparente,
nella tradizione sinottica. Nonostante che anche della folla si dica che 1o seguiva,
essa ¢ distinta dai discepoli: "Gesu intanto si ritird presso il mare con 1 suoi
discepoli, e lo segui molta folla dalla Galilea"; inoltre: "Molta folla lo seguiva e
gli si stringeva intorno"; e ancora: "Ma la folla, saputolo {che Ges si era ritirato
i disparte), lo segui a piedi dalla citta™.

I detti di Gesu che esprimono la norma della vita credente usando la metafora
del seguire™, furono pronunciati originariamente per i discepoli in senso stretto.
Ma gia i vangeli, talora con variazione evidente, li riferiscono anche alla folla.
Infatti il detto di portare la croce € riferito in Mt. 16, 24 come rivolto ai disce-
poli, in Mc. 8, 34 come rivolto alla "folla insieme ai discepoli”, in Lc 9, 13 a "tut-
ti". L’allargamento estensivo dei destinatari corrisponde all’approfondimento in-
tensivo della comprensione post-pasquale del detto. Nella predicazione cristiana
primitiva il detto non esprimera piu letteralmente il senso di un cammino one-
roso del discepolo al seguito del Maestro che sale a Gerusalemme, ma pil uni-
versalmente la comunione di destino di tutti i credenti con il Signore paziente ed
esaltato al di la della morte.

La nuova comprensione appare tuttavia conseguente € coerente con il senso
obiettivo e ancora solo implicito del seguire Gesa sulla strada di Gerusalemme.
Quel cammino infatti, seguito dapprima dai discepoli ancora in parte ignari, €
dall'inizio rivolto al mistero pasquale. E suggestivo il fatto che in_connessione
con il triplice annuncio della passione siano offerte da Marco™® le pid si-
gnificative istruzioni circa la vita del discepolo, intesa come sequela € come
partecipazione al destino del Fiﬁl{io dell’'uomo. 1l detto prendere la propria croce fa
seguito al primo annuncio. Mentre dopo il secondo annuncio € collocata

Bl 1e 14 26.
B2 Meo10,37.
133 e 10 21

B4 M 37; Me. 5,24; Mt 14,13,
135 Pparticolarmente quel detto famoso che riguarda il portare la propria croce: Mc. 8,34 ¢ pa-
rall.

1% Ealsuo seguito dagli due Sinottici.



I’'espressione: "Se uno vuol essere il primo, sia 1"ultimo di tutti € il servo di tut-
ti"~’. Con questo detto, Gesu corregge I'incomprensione dei discepoli, i quali
"per la via (...) avevano discusso tra loro chi fosse il pilt grande"’®,

La discussione esprime come un ritardo, una resistenza dei discepoli a seguire
Gest "per la via". Gesu, d’altra parte, qualifica se stesso come I’ultimo ¢ il servo
di tutti. "Chi accoglie uno di questi bambini nel mio nome, accoglie me". Nel
bambino egli indica un'immagine di sé, cosi come in generale qualifica piccoli
quelli che credono in 1ui™. 1l terzo annuncio & seguito da un’istruzione simile,
volta a correggere un ritardo dei discepoli sul cammino. "Gest camminava da-
vanti a loro ed essi erano stupiti; coloro che venivano dietro erano pieni di ti-
more"%, Una diversa espressione di questa riluttanza a seguire il Maestro & pre-
sente nella domanda dei figli di Zebedeo, che chiedono di sedere "nella tua glo-
ria, uno alla tua destra e uno alla tua sinistra™¥. Gesu precisa che tutto cid che
pud concedere € la partecipazione al suo battesimo e al suo calice'®. A tutti in-
vece %'opone il comandamento: "Chi vuol essere il primo tra voi sara il servo di
tutti. 1 Figlio dell’uonio infatti non € venuto per essere servito ma per servire e
dare la vita in riscatto per molti"'*®. L’intreccio tra il motivo della sequela, rife-
rita all'immediato cammino di Gesu verso il battesimo e il calice, e il motivo
della sequela riferito al paradigma generale del servizio, & particolarmente
stretto e persuasivo: qui piu chiaramente che in ogni altro passo, appare
Povvieta della transizione dalla sequela terrena alla comunanza post-pasquale di
destino tra i credenti e il Signore, divenuto primo facendosi ultimo.

La comunanza escatologica di destino non € espressa soltanto sul versante del
comandamento di seguirlo, ma anche nella forma della promessa. "Non c’¢ nes-
suno che abbia lasciato casa o fratelli o sorelle o madre e padre o figli o campi a
causa mia e a causa del vangelo, che non riceva gia al presente cento volte tanto
in casa e fratelli e sorelle e figlie e campi, insieme a persecuzioni, e nel tempo
futuro la vita eterna"'¥. Certo, tra il tema del seguire (}?akolouthéo) dei vangeli e
quello dellimitare (miméomai, mimethés) di san Paolo e dell’epistolario in gene-
re non ¢’¢ corrispondenza, né dipendenza chiaramente diagnosticabile. Tuttavia
c’¢ intrinseca e persuasiva corrispondenza. E san Paolo che sviluppa esplicita-
mente il tema dell’esemplarita di Gesu e il tema di Gesu paziente e glorificato,
in rapporto alla generalitd della vita cristiana. I testi pill importanti (o pit espli-
citi) sono: 1 Ts 1, 6; 2, 14; Fil 3, 17; 2, 5-11; 1 Cor 4, 16; 11, 1. I "sentimenti che
furono in Cristo Gest” (Fil 2, 5), manifestati dalla sua umiliazione servile, di-
ventano il metro obiettivo con il quale deve misurarsi ogni modalita concreta di
sentire del credente. L'imitazione di Gesl, ma anche e conseguentemente di
Paolo e delle Chiese, ¢ la figura sintetica della norma proposta all’impegno etico
di tutti i cristiani.

B7  Mc. 9 35.

138 a9 34,

B9 Me 9 37a; ofr. M. 9, 42.
W e 19 32,

M are 10, 37.

M2 o M. 10, 38s.
18 A 10, 445.
144 afe 10, 29-30; cfr. anche Le. 22, 28.
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4. LA PREDICAZIONE APOSTOLICA

Il tentativo di comprensione sintetica degli elementi caratterizzanti ’etica della
chiesa primitiva talora viene realizzato mediante I’elenco descrittivo delle carat-
teristiche fondamentali di tale etica. Cosi ad esempio in alcune opere di morale
del Nuovo Testamento gia ricordate all'inizio™.

4.1. Alcune caratteristiche

L’esperienza dello Spirito Santo. Per R. Schanckenburg sarebbe la caratteristica
Ei}:ﬁ evidente che segna il passaggio dal tempo prepasquale a quello della Chiesa.

izialmente tuttavia ’esperienza dello Spirito Santo sarebbe vista piuttosto
come fenomeno religioso e non come forza morale radicale della vita cri-
stiana'®. E l'effetto dell’esperienza pneumatica sarebbe visto piil a livello di se-
gni e prodigi che accompagnano la predicazione, che a livello di nuova condotta.
Si puo verde pero come gia nel caso di Amanita e Saffica lo Spirito sia inteso
quale principio di impegno etico: & peccato "mentire allo Spirito Santo¥. Nel
complesso tuttavia "Paolo sara il primo a considerare lo Spirito Santo anche
come forza stimolatrice della vita morale". I testi di Rm 8, 12ss. e Gal 5, 16ss.
sono emblematici a questo proposito. Rimane pero insicura la tesi che il tema
dello Spirito, principio della condotta cristiana, si sia affermato come tema co-
mune della predicazione protocristiana.

La coscienza di formare una nuova comunita. Affidandosi al ritratto che gli Atti
tracciano della comunita primitiva, Schnackenburg apprezza I’elemento fon-
damentale del nuovo ethos. Esso appare in tal senso non solo come ethos della
koinonia, ma come ethos del "vero Israele di Dio"*, e quindi come il modello di
vita che invera tutte le promesse e attese di Dio nei confronti dell’Israele antico.
Ma per questo secondo aspetto il principio della nuova comunitid appare ancora
molto generico, indeterminato e rimanda a quelli piu specifici della nuova legge,
nuova giustizia, vera santita, vero sacrificio, circoncisione del cuore, e cosi via.

L’attesa della Gpamsia. Come per la predicazione di Gesu, anche per la comunita
primitiva di Gerusalemme e per le prime comunita paoline, & stata proposta la
tesi che il loro nuovo ethos fondamentalmente sia nato dall’attesa
dell’imminente ritorno di Cristo, e quindi del regime di precarietd in cui sareb-
bero caduti tutti gli ordinamenti. La tesi tuttavia, in quanto interrelazione
apocalittica, non ha alcun suffragio negli scritti del Nuovo Testamento, presso i
quali ’'atteggiamento in questione appare soltanto per essere condannato!®. E

145 £ sufficiente prendere in considerazione lindice dell'ultima fatica di SCHNACKENBURG R., JI

messaggio morale del Nuovo Testamento, 2 vol, Brescia 1990, per avere una idea chiara di
quanto vado affermando.

1“6 0,c,vol 1, PP- 200ss.

W7 Mz 5, 1-11.

8 Gai e, 16.

Y Cr. 2 T5 3 I3, che mette in guardia nei confronti di presunte parole profetiche che cau-
sano agitazione le comuniti. Questo aspetto & presente in I 7 5, Is. Sotto altro profilo cfr.
anche tutto I Cor 7: un invito a "rimanere nella condizione in cui siete stati chiamati” e dun-



vero invece che l'attesa del Giudice venturo ¢ invocata quale argomento per
persuadere al vero servizio del Dio vivente. In fin dei conti, questa rassegna di
Schnackenburg mostra come non si possa approdare ad alcun risultato persuasi-
vo, quando si cerchi, senza esserne consapevoli, ma obiettivamente, una verita
fissata linguisticamente, quale principio argomentato principale dell’esortazione
e della prassi cristiana primitiva.

Pin persuasiva sembra la sintesi di D. Wendland, che egli espone come conclu-
sione della sua Etica del Nuovo Testamento'™, Raccoglie discorsivamente quat-
tro temi non letterariamente identificati, ma quanto al senso complessivo ri-
conosciuti fondamentali e capaci di esprimere ['unita dell’etica del Nuovo Te-
stamento. Gli elementi sono 1 seguenti: a) il comandamento di amare, nella sua
duplice specificazione; e ciog€, rivolto ai poveri e rivolto ai fratelli; b) la critica
de mondg: non conformatevi alla mentaliti di questo mondo; c) e esigenze della
comunitd; d) il riferimento escatologico, letto nella sua formulazione futura (im-
minenza del Regno) o presente (presenza del Regno).

Per chiarire il problema della caratterizzazione sintetica della morale della
Chiesa primitiva, ¢ opportuno distinguere 1’aspetto formale dall’aspetto contenu-
tistico. Si possono indicare: a) una considerazione relativa alle strutture piti fon-
damentali e comuni della didaché apostolica, quale € predicata in tutte le chiese;
b) una considerazione relativa alla elaborazione riflessa (teologica)
dell’argomento della morale in Paolo e Giovanni.

4.2. La conversione

La decisione della fede, sia nell’invito della predicazione apostolica sia nella
descrizione che di essa viene data, quale atto realizzato, comporta sempre
I'aspetto fondamentale del mutare vita, del cambiare, del convertirsi. La verita
di tale fatto appare con evidenza da molteplici formulazioni. Tuttavia hanno un
rilievo centrale due verbi (o rispettivamente sostantivi) mediante i quali essa &
tecnicamente designata: epistréphein € metanoéin. Essi equivalgono a due radi-
cali ebraiche, shub e nakhm, gia presenti nella traduzione dei LXX", La distin-
zione fra i due termini, sia nell’ebraico che nel greco neotestamentario, appare
netta, anche se sono usati insieme nel medesimo contesto!2,

Epistrofé, tradotta con conversione, indica letteralmente il rivolgersi spaziale ¢
quindi il mutare direzione complessiva nella vita. E usato con significato tecnico
religioso e in particolare per qualificare la decisione della fede cristiana nella
sua proiezione pratica. "Noi vi annunciamo che vi convertiate da queste novita al
Dio vivente", dicono Paolo e Barabba ai pagani di Listra, nel momento in cui in-

que a ripudiare P'atteggiamento degli "entusiasti” che intendono e vivono falsamente la fine
delleone antico.

130 Cfr. o. c., pp. 199203

151 Cfr. G. BERTRAM, seéfo, in GLNT, vol. 12, Brescia 1979, coll. 1343-1382; ©O. MICHEL,
metamélomai, in GLNT, vol. 7, Brescia 1971, coll. 167-178.

152

Cir. Gal 2, 14; At 3, 19; Le. 17, 3-4. In questa analisi mi riferisco afla chiara esposizione fatia
da MONTAGNINI F., 0. C., pp. 124-134.
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clinano all’idolatria verso gli apostoli'®. La missione di Paolo & quella di “aprire
Eli occhi” ai pagfmi, affinché "dalle tenebre si convertano alla luce e dal potere di

atana a Dio"™, La configurazione dell’inizio della vita cristiana come epistrofe
indica con tutta naturalezza lo sviluppo della rappresentazione del sistema co-
mune di vita dei pagani come peccato, come costituente nel suo insieme la figura
del mondo ostile a Dio', 1l tema giovanneo del mondo ha la sua preparazione in
figure equivalenti della letteratura precedente: ad esempio, nella alleanza
stretta tra Erode e Ponzio Pilato con la nazione pagana e i popoli di Israele, di
cui in At 4, 27; nella forma del midrash del Sal 2, 1-2; o nella generazione
perversa di cui in At 2, 40, gia citato. Quello che importa sottolineare € come la
rappresentazione del mondo, da cui occorse convertirsi sempre, scaturisca dal
giudizio che virtualmente ¢ espresso dalla passione, morte e risurrezione del

ignore. Molto chiaro in proposito ¢€ il testo di 1Cor 1,17-34, che condanna la
"sapienza del mondo" in nome della "stoltezza" di Cristo crocifisso. In generale,
I'idea cristiana di conversione & strettamente legata alla rappresentazione della
condizione umana universale come condizione di peccato; d’altra parte, tale rap-
presentazione scaturisce dalla figura che la condizione umana assume a confron-
to con il destino di Gesu. Convertirsi significa allora volgersi da quella
condizione e dalla solidarieta cosmica a cui essa era legata, alla condizione
nuova di appartenenza a Dio e al Signore Gest, mediante la fede; e alla solida-
rietd con la comunita escatologica di salvezza.

E da sottolineare questa linea di sviluppo: I'idea (dinamica) di conversione, gia
iscritta in molti modi nella predicazione di Gesi, precede la considerazione dif-
fusa e statica dei termini tra i quali intercorre 'opposizione: mondo ¢ Chiesa e
quindi tra il cammino di conversione. La considerazione sara diversamente svol-
ta nel pensiero di Paolo e di Giovanni, ma comune ¢ precedente ¢ I'idea di con-
versione e di opposizione tra il vangelo di Cristo e cio che € ritenuto giusto nel
mondo, da cui quella considerazione procede. L'idea di metdnoia (penitenza)
esprime I'aspetto interiore della conersione, nel senso che non fa immediato
riferimento all'immagine spaziale del mutare direzione, non definisce la scelta
della fede come immediato rimando allo spazio e agli spazi tra i quali essa si
produce. Ma piuttosto la metdnoia ¢ definita come mutamento del modo di

ensare, della mente, precisamente come ritorno della mente alla giustizia di
%1'0. 1l mutamento di mente si esprime nei "frutti della giustizia"'® e cioé in una
condotta conseguente. Ma sotto il profilo della penitenza le opere sono considerate
come conseguenza del mutamento interiore e non invece come i passi mediante i
quali si produce la conversione' .

1 ar14 15.

154 4y 26, 18; 1 Ts 1,9.

155 Ma anche dei Giudei, compresi nella "generazione perversa” di cui in Az 2, 40.

1% Cfr.Lc.3 8 M 38

15T F. Montagnini informa sulla differenza tra conversione e penitenza intesa da Conzelmann
con riferimento agli scritti lucani. Atiribuisce al primo termine una valenza escatologica, al
secondo una valenza soltanto morale. Propenide tuttavia per la pit persuasiva tesi di V. Wil-
ckens, secondo cui 'idea di penitenza non & originaria di Luca né & legata alla sua pretesa
descatoligizzazione del cristianesimo e neppure € spoglia della valenza escatologica, anche
se si deve riconoscere che essa esprime I'aspetto propriamente morale, € cioé relativo alla
condotta alla decisione della fede. Tale morale della fede & tesa alla rinnovata mentalita che



4.3, L’istruzione corrente

L’esegeta anglicano C. H. Dod propose, gia nel 1951 in un minuscolo ma sug-
%estivo saggio intitolato Evangelo ¢ Legge'®, la tesi secondo la quale
‘insegnamento efico costitutiva il contenuto privilegiato della didaché apo-
stolica, ossia di quell’istruzione corrente che veniva proposta ai credenti dopo la
conversione. Essa avrebbe avuto non solo una forma (genere letterario) tipica e
distinta dal kérygma, ma anche contenuti tendenzialmente costanti ed oggetto di
tradizioni presso le diverse chiese. Indizi in favore di questa tesi sono derivati da
diversi aspetti della letteratura epistolare del Nuovo Testamento. Anzitutto le
Leitere che mostrano un’architettura piu chiara e non invece interamente
polarizzate da questioni estemporanee (come le due ai Corinzi), sono divise ab-
bastanza chiaramente in due parti: una parte teologica, dedicata all’esposizione
della verita creduta e una garte esortativa. Vengono citate come esempi i fatti
chiari espressi in Romani, Galati, Colossesi ed Efesini. Inoltre, lo stile e il voca-
bolario parenetico & diverso del piu personale stile di Paolo in specie; e comun-
que € tendenzialmente costante presso i diversi autori: "Uno stile conciso e stac-
cato; usano meno parole possibili e hanno un certo ritmo eufonico che aiuta la
memoria"*. Infine, esistono diversi testi di Paolo che sembrano esplicitamente
alludere a tradizioni o a un tipo di dottrina, di cui 'apostolo € solo il tramite,
avendo egli stesso ricevuto quello che trasmette.

Cito i testi pit significativi: "Per il resto, fratelli, vi preghiamo e supplichiamo nel
Signore Gesii: avete appreso da noi come comportarvi in modo da piacere a Dio
(...). Voi conoscete infgtti quali norme vi abbiamo dato da parte del Signore
Gesii"®, "Percid, fratelli, state saldi e mantenete le tradizioni che avete apprese,
cosi dalla nostra parola come dalla nostra lettera™®.. "Vi lodo poi perché in ogni
cosa vi ricordate di me e conservate le tradizioni cosi come ve le ho trasmes-

se™é2 "Avete obbedito di cuore al tipo di didaché che vi & stato trasmesso"!63,

1a fede stessa suscita: "Non sono venuto a chiamare i giusti ma i peccatori a penitenza” (L.
5, 32; cfr. anche 15, 7.10). "Pentitevi e ciascuno di voi si faccia battezzare® (4¢ 2, 36); "Pen-
titevi dunque e cambiate vita, perché siano cancellati i vostri peccati e cosi possano
giungere i tempi della consolazione da parte del Signore™ (4r 3, 19-20a). L'invito di Pietro
evidenzia con chiarezza come T'impegno morale, nel senso della penitenza, sia volto alla
prospettiva escatologica. Anche la penitenza, come la conversione da cui non differisce
realmente ma di cui esprime un diverso aspetto, appare unita al kérygma: essa & oggetto
delPannuncio (paranghéllein: cfr. At 17, 30; ¢ apenghéllein: cft. At 26, 20), o dello scongiuro
(diamerturéthai: cfr. At 2, 40; 8, 25; 18, 5). Appare, in altri termini, sempre strettamente
connessa al momento iniziale della vita cristiana, 12 dove prende principio dall’annuncio
dell'opera di Dio in Gest Cristo.

Tradotto in italiano presso la Paideia, Brescia 1968.

1% o.c,p27.

0 1754 12

61 2752 I5.
162 71 Cor 11, 2.
163 pme 17.
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Anche se la tesi di Dodd appare per taluni aspetti eccessiva (per esempio, 13
dove suppone quasi un catechismo morale tendenzialmente costante presso le
diverse chiese), plausibile & invece nel suo nocciolo essenziale: nell’affermazione
che nell’esortare e nell’istruire sulla condotta Paolo, pur non riferendosi espres-
samente a detti determinati di Ges, si riferisce a fradizioni tendenzialmente co-
stanti, oggetto della didaché ordinaria nella Chiesa apostolica. Lo stesso Dodd
elenca i contenuti essenziali di tale didaché. Schematicamente: la metdnoia, gli
elenchi di vizi e delle virtii che la illustrano'; la ravola domestica, ossia le norme
relative ai ruoli familiari: mariti, mogli, genitori, figli, padroni, servi'®; i doveri
connessi ai rapporti nella comunita ecclesiastica e ai rapporti con quelli di fuori,
con le autorita civili'®-

A proposito di questi schemi di esortazione morale dedicati ai doveri speciali,
possiamo osservare quanto segue. Il modello di coordinazione del discorso mo-
rale della tavola domestica, cosi come quello dell’elenco di vizi e virm, ¢ derivato
dalla filosofia popolare stoica, attraverso la mediazione della predicazione mo-
rale giudeo-ellenistica. L’influsso in questione non riguarda solo il modello for-
male, ma anche i contenuti. In rapporto a tale dipendenza, si puo affermare che
la morale cristiana, per cio che si riferisce agli ordinamenti civile e alla vita so-
ciale, ha assunto il comando: "Ciascuno rimanga nella condizione in cui era"'?’,
Non ha quindi contenuti diversi da quelli riconosciuti dalle morale del tempo. E
tuttavia, anche a proposito di questi contenuti, ¢ indicata una motivazione cri-
stiana. Cid avviene nei casi piu semplici mediante I'aggiunta della formula "nel
Signore" o formule simili, come ad esempio: "Voi, mogli, state sottomesse ai ma-
riti, come conviene nel Signore (...). Voi, figli, obbedite ai genitori, in tutto; cid &

adito al Signore™®, La formula pil esplicita che, nella stessa tavola domestica
€ usata a proposito degli schiavi, aiuta ad intendere anche la pii succinta for-
mula nel Signore: "Voi, servi, siate docili in tutto con i vostri padroni terreni; non
servendo solo quando vi vedono, come si fa per piacere agli uomini, ma con
cuore semplice € nel timore del Signore" (v. 22). I1 medesimo comportamento
materiale pud essere retto da diverse motivazioni; ma, ad una considerazione
piu profonda, la diversa motivazione muta la stessa qualita materiale del com-

ortamento, La motivazione per piacere agli uomini conduce infallibilmente al
Farisaismo, cosi come Gesu lo descrive. Per esempio: "Guardatevi dal predicare
le vostre opere buone davanti agli uomini (...). Non siate simili agli ipocriti che
pregano stando ritti per essere visti dagli uomini"; "Tutte le loro opere le fanno

per essere ammirati dagli vomini"*®,

Anche il pensiero filosofico greco aveva conosciuto il fondamento dell’obbligo
morale come ulteriore e indipendente dalla coercizione civile o comunque dagli
uomini. Ma avevamo a questo proposito pensato ad un "vergognarsi di fronte a

164 Cft, Gal 5, 19-23; Ef 4, 31s; 5, 3-9; Col 3, 5-15.

165 Cft, Bf5, 21-6,9; Col 3, 18- 4, I; 1 Pt 3, 17. Vedi in generale le Lettere Pastorali.
166 cr soprattutto le Lettere Pastorali.

67 1Cor7, 17.20.24.

18 ol 3, 18.20.

169 Mz 6, 1.5.16; Mr. 23, 5.



se stessi"”. L’esortazione apostolica invece richiama alla costante presenza di
fronte al Signore risorto, allo Spirito Santo, a Dio stesso. Sembrerebbe in prima
istanza, che tale motivazione possa solo la pili radicale serieta dellimpegno
etico ma non il discernimento dei contenuti. Si pud illustrare una tale impres-
sione leggendo il testo di 1 Cor 6, 12-20. Paolo corregge il "tutto mi & lecito" dei
suoi destinatari, invocato per giustificare Iirrilevanza etica della frequentazione
delle prostitute, invocando come argomento teologico la resurrezione del corpo,
I'appartenenza del corpo al Signore: "I vostri corpi sono membra di Cristo", la
dignita del corpo quale "tempio dello Spirito". Appare subito evidente come tutti
questi argomenti non servono a giustificare la differente qualita morale del rap-
porto sessuale con la prostituta rispetto al rapporio - da Paolo stesso rico-
nosciuto buono nel capitolo successivo - con la propria moglie. L’argo-
mentazione di Paolo appare comprensibile solo quando si intenda riferita al pre-
supposto implicito della tesi dei libertini di Corinto: "Tutte queste cose, riguar-
danti il corpo e i comportamenti fisici, non contano per chi &€ ormai libero nello
Spirito". A questo presupposto Paolo si oppone, ricordando la rilevanza del
corpo in rapporto allo"Spirito e alla comunione con il Risorto. Ma per quanto ri-
guarda la questione del discernimento tra 'uno e laltro comportamento ses-
suale, Paolo presuppone I'evidenza della valutazione morale acquisita alla co-
mune coscienza. E tuttavia, pur non svolgendo una riflessione determinata a
proposito della rilevanza della motivazione cristiana sotto il profilo dei
contenuti materiali del comportamento, una tale rilevanza non si puo escludere.
Anzi, essa € espressamente indicata, ad es. nel c. 7 della Prima Lettera ai
Corinti: pensiamo al giudizio "& una cosa buona per loro (non sposati e vedove)
rimanere come sono io"; oppure alla raccomandazione fatta al cristiano di non
separarsi dal coniuge non cristiano (vv. 12-14); o ancora, al biglietto a Filemone,
per quanto attiene gli atteggiamenti del padrone cristiano nei confronti del
servo, o del servo cristiano nei confronti del padrone.

Dunque, la distinzione tra motivazione e contenuto materiale della norma non
va irrigidito, riservando poi la rilevanza della fede unicamente alla motivazione.
Al contrario la motivazione esprime anzitutto I'intenzionalita teologale profon-
da del comportamento etico del credente, sempre rilevante anche sotto il profilo
dei comportamenti concreti, che non possono essere intesi come separati da tale
intenzionalita che la qualifica intrinsecamente. La rilevanza, certo, non pud
sempre € subito esprimersi in termini di /egge e cio¢ di norme generali ed
astratte, distinte da quelle indicate dalla morale comune; ma neppure la mora-
lita cristiana puo® mai essere ridotta all’osservanza di una legge. Penso alla nor-
ma provvisoria disposta dal cosi detto "concilio di Gerusalemme™"! per la chiesa
di Antiochia e in genere per le chiese in cui convivevano giudeo-cristiani e gre-
co-cristiani. Oppure penso alla clausola di Matteo excepra fornicationis causa'™,
che traduce in legge canonica I'imperativo nuovo di Gesil relativo al matrimo-

10 Cr. il tema della coscienza (sunéidesis), presente in Paolo, ma con rilievo diverso rispetto a

quello delle motivazioni propriamente teologali del comportamento. La testimonianza della
coscienza esonera dalla necessitd di dipendere dalle testimonianze degli aliri (QCor1 12,1
Cor 10, 29), ma non giustifica davanti a Dio (Z Cor 4, 4).

Cfr. At 15, 20 e nota relativa nel commento della Bibbia di Gerusalermme.

Cfx. Mt 5, 32; 19, 9 ¢ la relativa nota sempre nella Bibbia di Gerusalemme.
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nio; o infine alle gia ricordate disposizioni di Paolo in 1 Cor 7 per i matrimoni
misti.

44. Paolo

Voglio concentrare I'attenzione sul zdpos pit qualificante del pensiero paolino in
rapporto all’argomento morale: la dottrina de%a giustificazione mediante la fede e
non mediante le opere della legge. Tale tesi & qualificante anzitutto in rapporto
all'insieme degli scritti neotestamentari e quindi con riguardo alla successiva
storia delle dottrine cristiane e della Wirkungsgeschichte del pensiero paolino'™,
La dotirina della giustificazione mediante la fede (soprattutto nel suo risvolto
polemico: indipendentemente dalle opere della legge secondo Rm 3, 28) appare
difficile, quasi scandalosa. Non mancano nel resto degli scritti neo-testamentari
riscontri che testimoniano come avesse suscitato scandalo gia nel cristianesimo
della prima generazione. Penso al cenno fatto nella Seconda Lettera di Pietro!™
e alle affermazioni polemiche a proposito della necessita che la fede sia accom-
pagnata dalle opere!”. D’altra parte, Paolo stesso nelle Lettere ai Galati e ai
Romani, in cui il vangelo da lui annunciato ¢ espressamente messo a tema, gia
deve occuparsi di escludere il prevedibile fraintendimento: "Voi fratelli siete
stati chiamati a libertd. Purché questa liberta non diventi pretesto per vivere se-
condo In carne™ E in altro luogo afferma: "Che dire dunque? Continuiamo a re-
stare nel peccato perché abbondi la grazia?"”. Nella tradizione cristiana la dot-
trina di Paolo sul rapporto fede-opere é fondamentalmente dimenticata o co-
munque ignorata. Quando eccezionalmente € riscoperta, essa diventa non solo
occasione di scandalo'”’, ma anche occasione di interpretazioni rigide che facil-
mente ne compromettono la verita'”. Per intendere nel giusto senso il pensiero
di Paolo conviene richiamarne, sia pure sommariamente, la genesi insieme lo-
gica e cronologica.

All’origine della dottrina di Paolo sulla legge € le opere sta certamente la difesa
elosa della liberta dei Gentili, convertiti al cristianesimo, dall’osservanza della
egge giudaical”. Possiamo supporre che la percezione sintetica del rilievo de-

cisivo che tale liberta aveva in rapporto al destino del vangelo di Gesu Cristo e

piu precisamente al suo divenire effettivamente vangelo per tutti, abbia pre-

ceduto ogni successiva chiarificazione riflessa. La legge, della cui osservanza

Paolo vuole fin dall’origine dispensare i Gentili convertiti, non € ovviamente da
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7 Cfr. SANDERS E. P., Paolo, la legge e il popolo giudaico, Brescia 1989.

Cfr. 2 Pt 3, 55. Paolo ¢é ricordato a proposito del modo di intendere "la magnanimita del Si-
gnore nostro", fraintesa presumibilmente nello stesso senso in cui 10 sono state "alcune cose
difficili" delle sue lettere.

Esse non sono in contraddizione con il pensiero di Paolo, ma certo parlano un linguaggio
diverso ¢ inteso ad escludere fraintendimenti del pensiero paolino.

6 Gals 13; Rmé, 1.

177 pensiamo al caso di Agostino e Pelagio ¢ a tutta la disputa che ne segui.

178 Ricorda Lutero ¢ il protestantesimo, ma anche certi tratti della dottrina agostiniana circa la
prazia ¢ la predestinazione.

Cfr. il testo emblematico di Gal 2, 11-14 ed anche il racconto degli Atti, oppure i cenni
sparsi in tutto P'epistolario, per es. I Cor 10, 29 € in genere la sua posizione sulla faccenda
complessiva degli idolotiti.
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intendere in accezione morale; € invece legge in actu exercito, da lui intesa come
etnica. Quanto alla legge in senso morale, essa € una accezione in qualche modo
riconosciuta come pertinente con riferimento alla stessa legge giudaica, come
attestano ad es. Rm 2, 11s: "Quanto la legge esige € scritto nei loro cuori, come
risulta dalla testimonianza della loro coscienza"; oppure come affermano Rm 13,
810e Gal 5,14,incuila ]egge ¢ ricondotta al comandamento della carita. Paolo
pero suppone che la fedelta alla legge cosi intesa, non possa equivalere alla
semplice adozione da parte dei Gentili del modo di vivere proprio dei Giudei'®.

Il modello di comprensione della legge giudaica sembra debba essere cercato
nella dottrina farisaica, nella quale egli & stato educato. Sappiamo come quella
dottrina cercasse di conferire serieta pratica alla legge, dettagliandone con il
massimo rigore le applicazioni singole: la casistica dell’halakd. Nei confronti di
questa comprensione della legge, abbiamo visto come Gesu (in particolare se-
condo Mt. 5, 20, nel contesto in cui ¢ affermata la permanente validita della
Legge e dei Profeti) si esprimesse in termini nettamente polemici.

Non a caso, la legge di cui Paolo decreta la sterilitd & spesso glualiﬁcata come
legge delle opere o comunque é posta in rapporto con le opere'®.. La legge dun-
gue di cui Paolo decreta la decadenza ¢ quella mercenaria, che presume ad-

irittura un credifo, un vanto dell'uomo che abbia compiuto azioni ad essa con-
formi nei confronti di Dio. L’accusa di ogni kauchésis ¢ forma equivalente del-
I'affermazione per la quale soltanto nella fede I'vomo puo trovare giusti-
ficazione e salvezza. Paolo non sviluppa espressamente una riflessione intorno
alla questione: la legge di Mose ¢ legittimamente interpretata dalla tradizione
farisaica e piil genericamente dalla complessiva tradizione gindaica? E quindi,
come al argomentare la pertinenza della interpretazione cristiana della legge, in
alternativa alla interpretazione giudaica? Paolo, sotto questo profilo, ha prece-
denti illustri. Penso al famoso testo di Geremia intorno alla nuova alleanza®:
esso decreta audacemente la decadenza della prima alleanza, per annunciarne
una nuova. Tuitavia, quanto al senso, quel testo non intende affermare una pro-
spettiva diversa rispetto a quella che Ezechiele esprime dicendo: "Vi faro vivere
secondo i miei statuti e vi fard osservare e mettere in pratica le mie leggi™®;
formula che esplicita la ragione di continuita o meglio di adempimento, che I'o-
pera escatologica di Dio ha rispetto alla prima sua opera e alla prima sua alle-
anza. Paolo dunque, nei contesti nei quali propone il suo vangelo™ si riferisce
alla legge quasi come realta semplicemente obsoleta. E tuttavia, in altri contesti
(quelli parenetici e pill in generale quelli in cui Pinteresse diventa espres-
samente morale), si riferisce invece alla legge e tipicamente al Decalogo,
affermandone ’equivalenza rispetto al comandamento cristiano dell’amore del
prossimo.

8 cfr. Gal 2 14

181 oft, ades. Rm 3, 277s; 4, 1-8; 9, 32 Ef 2, &.

18 Cfr. Ger 31, 31ss. '

183 Cfr. Ez 36, 37.

18 e per questa locuzione Gal 1, 11; 2, 2; 4, 13; Rm 2, 16; 16, 25; 2Cor 4, 3; 2Tm 2, 8.
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Al primo modo di esprimersi corrisponde la prospettazione dei due regimi:
quello vecchio della lettera e quello nuovo dello spirito™® come semplicemente
alternativi. Il primo & provvisorio, sterile e produce soltanto giudizio € con-
danna. Piu precisamente, Paolo individua la vera prima alleanza nella promessa
fatta ad Abramo ed accolta mediante la fede; e scorge invece nella successiva
aggiunta della legge soltanto o strumento del giudizio, reso necessario dal po-
tere del peccato, destinato ad evidenziare le "trasgressioni"™®. Essa pud essere
paragonata al pedagogo; non nell’accezione umanistica della pedagogia, ma
piuttosto con riferimento alla figura greca del servo che custodisce i minori ir-
responsabili i quali, pur essendo figli, non si distinguono ancora in nulla dai
servi: "Prima che venisse la fede'®, noi eravamo rinchiusi sotto la custodia della
legge, in attesa della fede che doveva essere rivelata"®.

Occorre riconoscere che nella teologia di Paolo la figura di Mose¢ nella storia
della salvezza, non solo appare subalterna e secondaria rispetto a quella di
Abramo, ma ad essa pare venga assegnato un ministero che € soltanto di con-
danna e non di salvezza. C'¢ una verita in questo modo di vedere; una verita che
riguarda non soltanto In storia della salvezza, ma anche I'esperienza umana uni-
versale. Anche la legge morale, notificata ad ogni uomo attraverso il costume e
le leggi umane e quindi attraverso i mille modi della censura e della correzione
reciproca, rimane sterile e viene fraintesa fino a che non acceda la fede. Per chi
non crede, e dunque non conosce quesio bene che solo nella fede pud essere
conosciuto, la legge diventa soltanto un guardiano, che ha sempre qualche
buona ragione per recriminare. Nella Lettera ai Galati ¢ gia operante la persua-
sione secondo cui il peccato sarebbe una necessita, a monte rispetto alla fede nel
vangelo di Gesu. Questo presupposto diventa oggetto di considerazione tematica
nella lettera ai Romani. Pensiamo in particolare a due luoghi € a due
prospettive diverse. Nei primi due capitoli, Paclo dimostra una tesi, da lui stesso
riassunta in questi termini: "Abbiamo infatti precedentemente dimostrato che
Giudei e Greci, tutti, sono sotto il dominio del peccato™®, La dimostrazione ap-
pare attenta alle differenze che il peccato assume per quelli che vivono "senza
legge" e per quelli invece che vivono "sotto la legge™™. Per i primi, il peccato
consiste esplicitamente nel rifiuto della fede nel Dio che ad essi era in qualche
modo manifesto’.

Dal contesto si evince con chiarezza che la conoscenza di Dio attraverso le sue
opere mediante l'intelletto, non & concepita da Paolo come conoscenza intel-
lettualistica, che si realizzi cio€ in forma compiuta a monte rispetto ad ogni de-
terminazione pratica dell’'uvomo. Quella conoscenza propone invece all’uomo il
compito di dare gloria e di rendere grazie a Dio; € questo si realizza mediante
comportamenti effettivi®2. Del rifiuto della fede, di cui si rendono colpevoli i

8 Ci.Rm7,6.

86 Gal39.Fda leggere 1a pericope Gal 3, 6-29.

187 s intende quella cristiana, la sola che mediante il vangelo di Gest Cristo € resa possibile.
18 Gal3 23

18 pm3 9.
0 cfrRm2 12
Bl cfr Rm 1, 19ss.

2 Cfr.Rm 2 21



pagani, Paolo trova testimonianza nel loro abbandono a passioni infami, illu-
strate emblematicamente attraverso il riferimento alle passioni proprie della
sfera sessuale. Per i secondi, cioe i Giudei, il peccato & descritto come disubbi-
dienza effettiva alla legge, che si accompagna al giudizio altezzoso nei confronti
di coloro che non hanno legge. La legge (quella mosaica) & dunque intesa come
istanza morale pertinente. Un riferimento esplicito & fatto a norme (non rubare,
non commettere adulterio, non farsi idoli) di indubbia consistenza morale € non
puramente rituale. L’ accusa morale dei Giudei si accomipagna non a caso alla
rivendicazione di una conoscenza della legge anche per i pagani™®. Riguardo a
tale accezione di legge, ¢ fatta addirittura la sorprendente affermazione: "Quelli
che mettono in pratica la legge saranno giustificati™,

Il secondo e pitl importante contesto nel quale Paolo propone una riflessione
esplicita sul peccato & quello del c. 7, sempre della Lettera ai Romani'®. La pre-
occupazione € concentrata sulla determinazione teologica della qualita del pec-
cato, secondo In prospettiva della fede cristiana. All’inizio del brano € posto in-
fatti 'interrogativo: "La légge € peccato?", che costituisce I'obiezione facile, ele-
vata nei confronti della tesi di Paolo, secondo la quale la giustizia pud nascere
soltanto dalla fede e non dalle opere della legge. Lo svolgimento si produce per
altro in due tempi: vv. 7-13 e 11-25. Il primo governato da una prospettiva che,
sotto il profilo del lessico e quindi delle categorie simboliche usate, appare piu
legato alla tradizione biblica; il secondo invece appare governato dalla preoccu-
pazione di rendere il medesimo insegnamento comprensibile alla coscienza el-
lenistica.

Il primo svolgimento & da intendere in rapporto al testo di Gen 3; e dunque al-
I'immagine che quel testo propone del peccato di Adamo'®. I1 peccato viene
come ipostatizzato; esso "scatend in me ogni sorta di desideri” (v. 8). L'ipostasi
svolge una funzione analoga rispetto a quella che in Gen 3 svolge invece il ser-
pente. La legge € solo successiva al peccato; il che significa che 1'uvomo, senza
peccato, non ha bisogno della legge. Di fatto Adamo stesso, prima della sug-
gestione del serpente, non aveva neppure avvertito la legge che Dio gli aveva da-
to; si intende la proibizione di mangiare di quell’albero. E la suggestione del ser-
pente che accende il desiderio del frutto dell’albero'. Soltanto allora la legge

diventa gravosa e addirittura come inaffidabile.

3 Cfr. Rm 2 Is.

194 Rm3 13.

195 SuRm7si pud vedere 8. LYONNET, Storia della salvezza nella Lettera ai Romani, Napoli
1967, pp. 97-130. L’ Autore propone un’esegesi che inscrive il pensiero di Paolo nel quadro
delle tradizioni rabbiniche e che utilizza la tradizione dell’esegesi cristiana (Tommaso in
particolare). Vedi inoltre: S. LYONNET, Liberta cristiana ¢ legge dello Spirito secondo San
Paolo, nel volume (rilevante per le nostre questioni) di L DE LA POTTERIE - SLYONNET, La
vita secondo lo Spirito, Roma 1967, pp. 197-230.

Come gid in Rm 5, 12ss,, il riferimento ad Adamo assume rilievo determinante per in-
tendere il senso della grazia di Cristo; e pill particolarmente per intendere I'ulterioritd del
peccato rispetto alla legge o l'ulteriorith del peccato rispetto alla semplice trasgressione
della legge.

Y7 cfr.Gn3 e
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La legge non & peccato, ma lo fa conoscere™ opponendo ad esso una proibi-
zione, che rimane sterile fino a che non muta la qualita di cid che ¢& al principio
del volere umano. Il senso sintetico della legge & espresso mediante I'imperati-
vo: "Sapete infatti come dovete imitarci: poiché noi non abbiamo vissuto oziosa-
mente tra voi''®; e inoltre:" Vi esorto, dunque, fatevi miei imitatori!"?®. Tutta-
via, il nesso tra termini pneumatologici e termini cristologici & assai stretto: lo
Spirito al 2%uale I'apostolo rimanda € "lo Spirito di colui che ha risuscitato Gesl
dai morti"; & lo Spirito che mediante la sola fede nel vangelo di Gesu Cristo &
accolto e che nell'opera del Signore si manifesta; & lo Spirito del Figlio, che
grida "Abba, Padre!” e che ci rende figli adottiviioé:oeredx di Cristo, partecipi
prima delle sue sofferenze e poi della sua gloria®”. L.a concentrazione pneu-
matologica della norma, alla quale il cristiano si affida, appare come il riflesso
della piu generale concentrazione pneumatologica che caratterizza la stessa cri-
stologia di Paolo®®,

"Non desiderare™. Ogni proibizione della legge non fa altro che articolare
quest’unica proibizione, che gia a livello di Antico Testamento costituisce il si-
gnificato sintetico della ¢érdh: non fare del tuo desiderio la misura di tutte le
cose, il principio assiologico mediante il quale dare peso e valore a tutte le cose.
Questo e gia il senso della proibizione di mangiare dell’albero della conoscenza
del bene e del male: non lasciarti sedurre dal progetto di scoprire il valore di
ogni cosa, provandola (= conoscendola). Questo & anche il senso dell’associazio-
ne della legge mosaica con il tempo del deserto, con il tempo dunque nel quale
la terra (= ci0 che sta intorno alla vita dell'vomo) sembra non corrispondere al
desiderio dell'uomo stesso: nel deserto 'uomo & destinato a morire, a meno che
non impari a vivere di una promessa. L’associazi%ne tra peccato (= resa dunque
al desiderio) e morte & esplicita anche in Rm 7, 9°-13. Tl peccato & rappresentato
come ipostasi, come potenza sovrana che rende sterile la legge; o meglio, come
potenza che si serve della legge per scatenare ogni sorta di desideri e venire cosi
alla luce. Il senso di tale ipostatizzazione non & quello di affermare una sorta di
fatalita del peccato. E invece il mezzo per affermare 'intrattabilitd del peccato:
ad esso non si pud rimediare mediante le semplici risorse offerte dal precetto.
Detto altrimenti, quella ipostatizzazione rimanda dal livello delle opere al li-
vello piu nascosto € misterioso costituito dalla qualita di cio che & nel cuore del-
’'uvomo.

Il secondo svolgimento di Rm 7 non ricorre alla figura biblica del cuore, ma a
quella equivalente dell’io diviso. Esso oppone alla legge spirituale, e ciod espres-
siva del disegno dello Spirito, I’io, che ¢ "di carne, venduto come schiavo del

1% Cfr.Rm7,7.

2 27537
0 1 Cor4, I6.
2t pmg 11

22 Cfr. Rm 8 14-17.

W3 Cfr, 2Cor5, 14-17.

Ouk epithyméseis = non concupisces: Rm 7,7. Concupiscenza: & il termine iecnico usato nel
contesto; con mofta incertezza viene tradotto con desiderio.



peccato” (v. 14). La schiaviti dell’io non & cosi totale, da impedirgli di conoscere
che "la legge € buona". Anzi, si puo parlare di schiavitii perché T'io conosce una
divisione interiore: "io" sono schiavo in guanto "non compio il bene che voglio,
ma il male che non voglio" (v. 19). Paolo ¢ in evidente imbarazzo con il linguag-
gio. Dice: jo; ma poi deve subito correggere: non io ma "il peccato che abita in
me" (v. 20). Deve distinguere tra un "uomo interiore" (éso dnthropon) e le "sue
membra” (v. 22s.) o il "corpo di morte" (v. 24). Tl vocabolario & quello gi noto
alla filosofia ellenistica, usato per descrivere appunto 1’esperienza morale della
divisione dell’vomo, interpretata come conflitto tra logos e passioni. Al grido
dell'vomo schiavo: "Chi mi liberera da questo corpo votato alla morte?" (v. 24s.),
Paolo risponde ringraziando Dio per Gesu Cristo: la fede nel vangelo della mi-
sericordia di Dio manifestata da Gesu Cristo € il principio della riconciliazione
interiore dell'uvomo, che solo consentira di adempiere una giustizia sterilmente
attestata dalla legge.

Correlativa ed antitetica rispetto alla figura dell'nomo schiavo del peccato, & la
figura dell’'vomo libero, che mediante la fede nel vangelo di Gesu attinge alla
guida dello Spirito. Liberta e S[}Pirito205 sono sistematicamente associati. Il signi-
ficato della liberta cristiana si determina attraverso la sua opposizione antitetica
alla figura della vita "secondo la carne" e cio€ secondo i desideri smisurati®, La
figura del vivere (o0 camminare) secondo lo Spirito, appare sempre come oggetto
di un imperativo; essa da espressione al riflesso propriamente morale della fede.
Risponde, in particolare, a quell’obiezione speciosa che, dalla tesi di Paolo circa
I'impossibilita di una giustizia delle opere, vorrebbe precipitosamente conclu-
dere alla indifferenza dei comportamenti.

La norma dell’agire cristiano € descritta dunque da Paolo, soprattutto nelle
grandi lettere e nel contesto dell’apologia del suo vangelo, in termini pneumato-
logici. Meno frequente € 1'uso di termini immediatamente cristologici. Essi com-
paiono con piu ovvietd in contesti parenetici € non teologici, non volti cio¢
all’obbiettivo di chiarire sinteticamente la struttura del vivere cristiano. Il conte-
sto pitl ovvio, entro il quale si fa esplicito-il riferimento al modello di Cristo, &
quello dell’articolazione del comandamento della caritd. "E il Dio della perse-
veranza e della consolazione vi conceda di avere gh uni verso gli altri gli stessi
sentimenti ad esempio di Cristo Gestl, perché con un solo animo € una sola voce
rendiate gloria a Dio, Padre del Signore nostro Gesu Cristo. Accoglietevi percid
gli uni gli altri come Cristo accolse voi, per la gloria di Dio"?”. E altrove: "Abbia-
te in voi gli stessi sentimenti che furono in Cristo Gest*®. Oppure, pil concreta-
mente: "E voi, mariti, amate le vostre mogli come Cristo ha amato la Chiesa e
ha dato se stesso per lei"?®. La precisa categoria dell’imitazione viene usata con
riferimento alla condotta dell’apostolo stesso o alla condotta delle chiese. 1l rife-
rimento alla pii radicale imitazione di Cristo compare soltanto indirettamente:

W5 paolo conosce infatti un uso del termine in accezione antropologica € non immediatamente

teologica.
206 sj vedano in specie Gal 5, 16-23; Rm 8, 1-12.
27 Rm I5, 57a.
28 pit 2, 5ss.
5 grs, 25,
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"E voi siete diventati imitatori nostri e del Signore, avendo accolto In parola con
la gioia dello Spirito Santo anche in mezzo a grande tribolazione, cosi da diven-
tare modello a tutti i credenti che sono nella Macedonia e nell’Acaia"?!°,

4.5. Giovanni

Nel vangelo di Giovanni si vede un processo gia operante in Paolo e piu general-
mente in tutto il Nuovo Testamento, le cui radici devono essere cercate nel van-
gelo stesso di Gesti e nella sua lpreoccupazione caratteristica. Il processo ¢ il se-
guente: si contrae al massimo l'interesse per la determinazione dell'imperativo
morale nei suoi contenuti materiali o speciali. Si distende invece 1’attenzione per
la definizione sintetica del modello di vita cristiana nei suoi aspetti alternativi 1i-
spetto ai modelli correnti del vivere. Sarebbe un radicale fraintendimento di
questa dinamica se vi si scorgesse un minore interesse della predicazione cri-
stiana per i comportamenti concreti dei credenti e un interesse maggiore per le
dottrine, i modi di pensare. Le ragioni di tale dinamica vanno cercate in diversi
ordini di fattori. Ne ricordiamo schematicamente due.

Alla radice sta il genere stesso del vangelo, che non € anzitutto un discorso mo-
rale, ma appunto I'annuncio dell’opera escatologica di Dio in favore dell'uomo.
L’annuncio comporta anche, e non marginalmente, un imperativo; ma non un
imperativo che si sostituisca o si aggiunga agli imperativi morali che da sempre
in qualche modo ogni uomo conosce; piuttosto un imperativo che suppone quelli
e 1i ridetermina, esplicitando il loro valore di imperativi riguardanti quello che
I'vomo deve fare di sé € non invece riduttivamente quello che I’'vomo deve fare
a livello di opere. L'imperativo che scaturisce dal vangelo, in sintesi quello della
fede e della carita, comporta anche correzioni a livello di morale materiale, di
giudizio dunque sugli atti concreti. Ma tale correzioni solo marginalmente si
possono riassumere nella forma della enunciazione di nuove leggi, di nuove
norme generali ed astratte. Per il resto invece esse possono e debbono essere
determinate dalla nuova coscienza del credente stesso. Sicché la preoccupazione
della predicazione cristiana si rivolge assai piu alla istruzione o formazione di
questa nuova coscienza, che alla determinazione della legge.

Un secondo ordine di motivi che concorre ad alimentare una concentrazione
della parola cristiana®! sui temi radicali della morale a discapito della morale
materiale, € da cercare nella nascita delle contraffazioni del cristianesimo.
Penso sia alle contraffazioni a livello di comportamenti sia soprattutto alle
contraffazioni a livello di discorsi pubblici, fatti da credenti € da non credenti.
Gia in Paolo d’altra parte abbiamo visto quanto I"approfondimento speculativo
della verita del vangelo fosse comandato dalla preoccupazione di iscrivere
quella verita entro un orizzonte culturale e religioso nuovo, guardato con

0y T5 1,67,
In particolare la parola teologica, che persegue I'obicttivo di chiarire la veritd del vangelo ¢
non immediatamente di annunciare o esortare.



sospetto da quelli che avevano per primi creduto al vangelo; comunque obietti-
vamente distante dal quadro di riferimento entro il quale il vangelo era stato
originariamente annunciato. Questo secondo motivo di concentrazione dell’in-
teresse per I'argomento morale & solo conseguente al primo: la difficolta ad in-
tendere il vangelo scaturisce infatti dall’originaria valenza di giudizio che il van-
gelo ha in rapporto ad ogni uomo e ad ogni coscienza o cultura. Negii scritti gio-
vannei la concentrazione del discorso morale cristiano € strettamente legata alla
polemica, alla preoccupazione cio¢ di definire la verita del vangelo a fronte di
coloro che la ripudiano: i Giudei nel vangelo, i dissidenti cristiani {(gnostici?)
nella Prima Lettera. Nell'uno e nell’altro caso pit concisamente il mondo e co-
loro che vi appartengono. L'imperativo cristiano € nel vangelo anzitutto quello
della fede, rivolto a tutti; e poi quello dell’amore, specificamente rivolto ai disce-
poli. La distinzione dei due imperativi e dei due interlocutori, trova riscontro
nella separazione materiale delle due sezioni del vangelo: quella occupata dalla
disputa con i Giudei (cc. 5-7), quella invece esclusivamente dedicata alPistru-
zione/consolazione/esortazione dei discepoli nei discorsi della cena (cc. 13-16).
La rigida distinzione dei due tipi di interlocutori & riflesso del carattere dualisti-
co e quasi tragico della loro differenza. S’intende: I'appartenenza all’'uno o
allaltro gruppo appare come decisa fuori del tempo; quanto meno, fuori del
tempo di cui nel vangelo si racconta. Nel Vangelo di Giovanni per altro si rac-
conta assai poco; in ogni caso si racconta 'opera di Geslu e rispettivamente
I’'opera di Dio non distinta dalla prima. Non si raccontano le opere degli uomini.

Manca nel quarto vangelo il racconto anche di una sola conversione; il termine
stesso di conversione sorprendentemente non € mai usato. Un profilo piu dina-
mico di tipo morale, piu vicino cio¢ al tema del processo di decisione mediante
il quale qualcuno perviene al ripudio della vita precedente e alla fede nella pa-
rola di Gesi, € possibile scorgere nei primi capitoli, 3-4 in particolare. Le tre fi-
gure di Nicodemo, della Samaritana e dell’'Ufficiale regio sembrano schema-
ticamente trasmettere un messaggio: i vicini appaiono piu lontani, mentre
soltanto i lontani credono alla parola senza bisogno di aver visto segni e pro-
digi*%2. La decisione che 'nomo deve prendere davanti a Gesi & gia descritta
come la decisione di credere. Il senso di una tale decisione ¢ piu indicato at-
traverso la figura del nascere di nuovo, nascere dall’alto®, La figura & da in-
tendere per contrasto, rispetto al disegno sotteso alla visita notturna di
Nicodemo: quello di ascoltare Gesu sottraendo perd al confronto con lui la vita
precedente?™®. Per altro lato, la figura & da intendere in riferimento al carattere
trascendente: alfo, celeste?™, del principio della vita. Quel principio & subito
qualificato come Spirito (v.5); 'acqua nominata insieme allo Spirito pare ag-
giunta in seconda battuta. Essa non trova spiegazione nei successivi vv, 6-8. Na-
scere dall’alto, dallo Spirito € possibile unicamente a condizione di credere alla
parola di colui che, disceso dal cielo, solo puo dire le cose del cielo (vv. 12-15).
Alla figura della nascita dallo Spirito corrisponde quella della "sorgente di acqua

22 Of, 4 48-50.

2B o33

24 Cfr 12 42: 19, 38-39.
25 Cfr. 3, I2ss.
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che zampilla per la vita eterna", della sorgente che scaturira in colui che accoglie
I'acqua che Gesi stesso offre?!S,

La vita eterna ¢ la sola vita che davvero meriti questo nome. Il principio di una
tale vita & Dio stesso. A meno di essere "da Dio generati"®’, gli uomini sono sol-
tanto "carne"?, Ora, "¢ lo Spirito che da la vita, la carne non giova a nulla"™®, La
vita dunque, che viene dallo Spirito, & attinta mediante la fede nella parola di
Gesu. L’imperativo che Gesu propone ad ogni uomo & appunto quello di cre-
dere nella sua parola: "Questa € 'opera di Dio: credere in colui che egli ha man-
dato"®®, La formula & tecnica; essa corrisponde e corregge la domanda della
folla di Cafarnao (v. 28), formulata nel linguaggio dei Giudei: "Che cosa dob-
biamo fare per compiere le opere di Dio?". Non si tratta piu di molte opere, ma
dell’opera unica. Corrispondentemente, Gesu si distanzia dalla legge dei Giudei,
riferendosi ad essa come a "la vostra/loro legge“m. La "grazia e la verita venute
per mezzo di Gesu Cristo” si oppongono alla "legge data per mezzo di Mosé"2,
L'imperativo della fede corrisponde alla qualita di vangelo della parola di Gesu
e quindi della parola di Dio che & Gesii. Nell’'ubbidienza all’imperativo, 'uomo
trova la vita: "Dio infatti ha tanto amato il mondo da dare il Figlio unigenito,
perché chiunque crede non muoia, ma abbia la vita eterna. Dio non ha mandato
il Figlio nel mondo per giudicare il mondo, ma perché il mondo si salvi per
mezzo di lui. Chi crede in lui non & giudicato; ma chi non crede & gia stato giudi-
cato, perché non ha creduto nell’unigenito Figlio"?2,

11 Figlio non & venuto per giudicare; di fatto pero la sua venuta risulta essere un
giudizio®™*, 11 registro del giudizio prevale ed & quasi esclusivo nei cc. 5-7 del
va1bge]o; ¢ inteso non come rivelazione di una condanna che peraltro chi non
crede porta gia dentro di sé. La spiegazione di questa scelta di non credere
all’'unigenito Figlio fa riferimento all’esperienza morale universale;
all’esperienza cio¢ dell'uomo che si rifiuta alla verita per difendere le proprie
opere malvagie: "Gli uomini hanno preferito le tenebre alla luce, perché le loro
opere erano malvagie"*,

Quell’assenza di dinamica morale corrisponde all'intento caratteristico di questa
parte del vangelo: di portare alla luce una condanna che & gia consumata a
monte rispetto al confronto che si produce mediante le parole tra Gesu e loro, in
un tempo altro rispetto a quello misurato attraverso le cose che si vedono, in un
tempo che soltanto il Figlio unigenito conosce. A pil riprese & registrato nel

216

Cir. 4, 14.
A7 ¢y 1, 13,
28 .3, 6.
21 Cf 8 17: 10, 34 15, 25.
22 117

23 3 16-18. Cfr. anche 12 47s.
9, 39: "lo sono venuio in questo mondo per giudicare”.
25 3 19.Cfr. anche I, 5.10s.



vangelo che "molti credettero in ui"?*. E tuttavia in questa fede Gesti non cre-
de. La sfasatura tra fede apparente e incredulita effettiva & una sfasatura che in
molti modi si produce, secondo il quarto vangelo, tra la comprensione che la
gente ha delle parole o dei gesti di Gesu e cio che egli intende. Sotto tale profilo
il test piu univoco della fede ¢ individuato da Gesu nella qualita delle opere o
dei comportamenti. Il testo piu eloquente ¢ quello che segue alla menzione che
"molti credettero in lui". Recita cosi 8, 30: "Gesu allora disse a quei Giudei che
avevano creduto in lui: Se rimanete fedeli alla mia parola, sarete davvero miei
discepoli; conoscerete la verita e la verita vi fara liberi".

Rimanere & verbo caratteristico in Giovanni per esprimere I'imperativo pratico
scaturente dalla fede nel vangelo. Vedi in particolare 15, 4-11 nel quadro del-
I'immagine della vite e dei tralci, con riferimento ai comandamenti di Gesu.
"Rimanere fedeli alla [sua] parola" edunque praticare i suoi comandamenti, &
condizione indispensabile per essere suoi discepoli € per conoscere la verita che
sola rende liberi. Conoscere quella veritd non si pud, a meno di fare Ia verita®™,
Per converso, dalla qualita delle opere di chi dice di credere, Gesu arguisce il di-
fetto di fede, di conoscenza della verita e dunque anche di liberta. "Chiunque
commette il peccato & schiavo del peccato"™8; cosi risponde Gesu alla protesta
dei Giudei di essere gia liberi. La schiavitt si manifesta proprio attraverso il
mancato riconoscimento di essa. Chi commette il peccato non sa di chi sia figlio.

I Giudei professano di essere figli di Abramo. In realta sono gig]i del "padre
della menzogna", di colui che "quando dice il falso parla del suo™, di colui che
per essere padre (=principio dell’agire umano) deve mentire. Il riferimento al
diavolo® si nutre di allusioni implicite alla menzogna del serpente®!, interpre-
tato come diavolo € omicida da Sap 2%4 e forse anche da leggende giudaiche
relative alla paternita spuria di Caino®“ Il giudizio di Gesu fa riferimento ad
uno schema, quello dell’essere figli del Padre-Dic o del padre-diavolo, che ha al-
tri equivalenti simili in Giovanni®2, "Essere attirati dal Padre"®*; "Ascoltare la
testimonianza del Padre"®?; sono figure che dicono il tempo/luogo come altro
da quello apparente, nel quale in realtd si decide dell’atteggiamento che cia-
scuno assumera di fronte al Figlio.

I discorsi del Figlio, nella sezione dei cc. 5-12, non mirano a chiamare ogni
uomo alla fede, ad articolare in tal senso 'annuncio dell’amore del Padre, che

26 Cfr. 7, 31; 8 30; 10, 41; 11, 45.
Cir.

2z 3,2L:1Gv 6.
28 834

25 8 44,

20 8 g4q.

Bl Gen 3, 4s.

B2 Cfr. E. R. BROWN, Giovanni, Assisi 1986, p. 465, che tiferisce 1a leggenda secondo la quale
Caino sarebbe figlio dell’angelo cattivo Samaele. Anche a questo commentario mi Sono ri-
ferito per Finterpretazione del quarto vangelo.
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18 37.

B 6
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ha dato il Figlio perché il mondo si salvi. Mirano invece a portare alla luce (a
giudicare) le opere nascoste di coloro che di fatto hanno rifiutato la parola del
Figlio™:, 11 giudizio di Gest non & perd giudizio nei confronti di ¢id che gli
uomini fanno e sono rispetto all’incontro con lui. Anzi egli dice espressamente:
"Se non avessi fatto in mezzo a loro opere che nessun altro mai ha fatto, non
avrebbero alcun peccato; ora invece hanno visto e hanno odiato me e il Padre
mio. Questo perché si_adempisse la parola scritta nella loro legge: Mi hanno
odiato senza ragione"®’, 1l peccato che Gesii giudica & il peccato che essi
commettono a fronte della rivelazione del Padre, mediante le sue stesse opere.
Il peccato € in tal senso il rifiuto del vangelo.

Particolarmente efficace € la sentenza che conclude il capitolo del cieco nato.
Alla domanda-sfida dei farisei: "Siamo forse ciechi anche noi?"; e Gesi: "Se fo-
ste ciechi, non avreste alcun peccato; ma siccome dite: Noi vediamo, il vostro
peccato rimane"™®, La cecitd nella quale Gesli non vede alcun peccato sembra
essere in prima battuta una cecita del tipo di quella del cieco nato; ma poi in-
vece essa diventa metdfora di una cecita reale e universale (quella negata dai fa-
risei), a proposito della quale meno ovvio ¢ il riconoscimento che essa & esente
da peccato.

In ogni caso il peccato del quale solo Gesti si occupa ¢ appunto quello che consi-
ste nel rifiuto di confessare il proprio bisogno di salvezza. Un’ulteriore e qualifi-
cante determinazione del peccato secondo Giovanni € quella per cui esso corri-
sponde ad una contrazione del desiderio dell'uomo a c16 che & capace di satu-
rare i bisogni della vita che perisce, bisogni che rinascono sempre da capo, iden-
tici®®, Tale contrazione del desideric equivale ad un’ottusita pregiudiziale nei
confronti dei segni che Gesu fa. Essi infatti possono essere intesi soltanto a con-
dizione che sia viva nel cuore dell’vomo la ricerca della vita che rimane per
sempre. La figura concupiscente”® del desiderio ¢ la figura qualificante di tutto
¢io che € nel mondo e non conosce Dio.

Si veda il grido che Gesi fa risuonare nel tempio, secondo 7, 28. 37 e 12, 44.
237
15, 24s.
28 gy
B9 Cfr. 4, 13:6 2.
A Ch. 1Gv2 15-17.
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Parte Seconda

SINTESI SISTEMATICA

P. PIVA, Persona umana e Norma morale, LIEF., Vicenza 1986, pp. 89-184. B
obbligatoria la lettura.

NB. L'indagine che il testo presenta tende ad evidenziare i temi dellantropologia
cristiana, allo scopo di fordare l'obbligazione morale. L'interesse ecumenico
della ricerca é chiaro: fondare Ieticita teologica a partire dalla partecipazione,
sola fide, al mistero di Cristo morto e risorto, partecipato nella potenza dello
Spirito Santo. 11 discorso intende porre le basi per un dialogo ecumenico in
campo etico.

L’analisi, che piu avanti verra fatta dei Dialoghi ecumenici, evidenziera con suffi-
ciente chiarezza la necessitd di una simile fondazione ecumenica dell’etica teolo-
gica. I Dialoghi ecumenici internazionali e locali presentano infatti una grande
ricchezza in materia. Non sempre ¢ possibile trovare in essi un’esposizione si-
stematica coerente; tuttavia elementi sparsi di grande interesse possono aiutare
a formulare con maggiore precisione teologica i vari temi di teologia morale
fondamentale e di morale speciale. Probabilmente si fara la scoperta che la ri-
flessione etica ¢ largamente presente nei Documenti del dialogo ecumenico,
molto piu di quanto qualcuno poteva pensare. Non € quindi esatto quanto si
sente affermare spesso, anche da persone interessate al dialogo ecumenico, che
il terreno della riflessione etica ¢ completamente o quasi spoglio. Credo sia vero
il contrario.

La consultazione dell'indice generale dell’Enchiridion Qecumenicum®' &
necessaria per un primo orientamento. La lettura diretta dei testi, indispensa-
bile, dara un quadro dottrinale piu preciso, anche se profondamente diversifica-
to in alcuni aspetti. Voglio ricordare che presso il nostro Istituto sono state di-
scusse due tesi di licenzia molto interessanti. La prima scritta da Placido Sgroi di
carattere eminentemente metodologico; la seconda scritta da M. Morandini, che
evidenzia il contenuto etico del dialogo ecumenico, attraverso una accurata e
precisa documentazione. Sarebbe utile scorrere le pagine di questi due elabo-
ratl,

%1 G, cERETI -S. voIcU (a cura di), Enchiridion Oecumenicum. Documenti del dialogo teologico

intercofessionale. Vol. 1. Dialoghi internazionali 1931-1984, Bologna 1986; vol. 2: Dialoghi
locali 1965-1957, Bologna 1988,
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Parte Terza

IL CONTRIBUTO DI ALCUNE TEOLOGIE ALLA FORMAZIONE DI UNA
TEORIA ETICA ECUMENICA

Prima Sezione
LA LEGGE NUOVA SECONDO TOMMASO D’AQUINO

Le fonti

Indico le fonti tomasiane piu significative in relazione alla tematica indicata:

(1) S.Th., I, qq. 91; 98 e 99; 106-109;

(2) Super Epistolas S. Pauli lect.: Ad Rom., ¢. 8; Ad II Cor., c. 3; Ad Heb.,, c. §;
(3) Super Evangelium S. Joannis lectura, caput 3 e 14;

(4) Super Evangelium S. Matthaei lectura, caput 5;

(5) In Symbolum Apostolorum expositio, articulus 8;

(6) In Orationem dominicam expositio, petitio 3.

Introduzione

La legge nuova & definita da Tommaso nella Summa Theologiae: "Respondeo di-
cendum quod, sicut dictum est**?, ad lggem evangelii duo pertinent. Unum qui-
dem principaliter: scilicet ipsa gratia Spiritus Sancti interius data. Et quantun
ad hoc, nova lex iustificat. Unde Augustinus dicit, in libro De Spiritu et Littera®®:
Ibi, scilicet in veteri testamento, lex extrinsecus posira est, qua iniusti terrentur: hic,
scilicet in novo testamento, intrinsecus data est, qua iustificarentur. Aliud pertinet
ad legem Evangelii secundario: scilicet documeta fidei, et praecepta ordinantia
affectum humanum et humanos actus. Et quantum ad hoc, lex nova non iustifi-
cat. Unde Apostolus dicit, II ad Cor. 3 [6]: Litea occidit, spiritus autem vivificat.
Et Augustinus exponit, in libro De Spiritu et Littera®, quod per litteram intelligi-
tur quaelibet scriptura extra homines existens, etiam moralium praeceptorum
qualia continentur in Evangelio. Unde etiam littera Evangelii occideret, nisi
adesset interius gratia fidei sanans"#,

M2 Cr. an. prec.

U3y, 17, ML 44, 218.

24 Cfr, 14, 17: ML 44, 215, 219.

% g Th, III, q. 106, a. 2c. "Primus effectus gratiae in nobis est ut anima sanarefur’, scrive il
commentatore dell’'edizione Marietti, citando q. 117, a. 3c.



Non si tratta di un insegnamento nuovo. Tommaso fa propria la verita rivelata: il
rapporto fra grazia e precetti. Il problema che si pone ¢ pertanto il seguente:
come e perché la grazia dello Spirito Santo deve essere legge per i credenti? La
domanda ha una risposta che presuppone alcune considerazioni previe sulla na-
tura della legge in generale.

1)  Concetto di legge nelle sue diverse forme

La legge, nel suo aspetto pit generale, & definita da Tommaso come la parteci-
azione alla "ratio divinae sapientiae moventis omnia ad debitum finem"*. Le
eggi esprimono il piano del governo divino, che regge tutti gli esseri creati, se-

condo modi diversi in relazione al loro fine?*’. Tommaso aggiunge: "Inter cetera

autem, rationalis creatura excellentiori quodam modo divinae providentiae
subiacet, inquantum et ipsa fit providentiae particeps, sibi ipsi et aliis providens"®,

Della legge naturale dunque, ’Angelico afferma: "Unde et in ipsa participatur

ratio aeterna, per quam habet naturalem inclinationem ad debitum actum et fi-

nem. Bt talis participatio legis aeternae in rationali creatura lex naturalis dici-
tur"®®. Alla luce di questa concezione generale possiamo comprendere meglio

Pessenza della legge. Ogni legge creata é principio e norma di azione, come parte-

cipazione alla legge eterna: &€ una affermazione chiara in Tommaso. Il problema

consiste piuttosto nel comprendere il modo secondo il quale si realizza questa
condizione. Cerco un approccio sistematico alla questione. L'iter che faremo
sulla scorta dei testi di Tg?nmaso inizia con il tentativo di comprendere il signifi-
cato della legge in se stessa considerata, per arrivare a comprendere il senso
teologico del concetto di legge nuova o legge evangelica. La strada & obbligata,
se si vuole comprendere il ricco contenuto del pensiero tomasiano, di fondamen-
tale importanza per la fondazione antropologica dell’etica teologica, dotato per
di piu di una notevole valenza ecumenica.

La legge, principio immanente di azione. Cosi € certamente per tutte le creature
irrazionali. Si puo discutere tuttavia se questo principio immanente alle creature
irrazionali e alla loro azione, sia veramente una legge. Tommaso dice che non lo
&, se non per somiglianza con le veri leggi, quelle degli esseri razionali®®. Nella
misura in cui "sicut in regulato et mensurato, quia inquantum participat aliquid
de regula vel mensura, sic regulatur vel mensuratur"®., le leggi sono un principio
di azione. Ecco il pensiero riassunto di Tommaso: mentre I'uvomo, cui non com-
pete regolare le creature irrazionali, non puo imporre loro delle leggi, Dio in-

6 S Th, HI, q.93 a I

T Ibid.

28 8 Th., II, q. 91, a. 2¢. La sottolineatura & mia. Cfr. anche Cont. Gent., I11, 78.

249§ Th, I, q. 91, a 2c.

X cf s Th, FII, q. 91, a. 2, ad 3: "Dicendum quod etiam animalia irrationalia participant ra-
tionem aeternam suo modo, sicut et rationalis creatura. Sed quia rationalis creatura partici-
pat eam intellectualiter et ratonaliter, ideo participatio legis acternae in creatura rationali
proprie lex vocatur: nam lex est aliquid rationis, ut supra dictum est (q. 90, a. 1). In creatura
autem irrationali non participatur rationaliter (cfr. . 93, a. 5c et ad I; a. 6¢.): unde non po-
test dici lex nisi per similitudinem”.

Bl 5 Th, FII, q. 91, q. 2.
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vece lo pud fare. Lo fa imprimendo in ogni natura creata i principi dei singoli at-
ti, propri delle creature stesse”?. A tale impressio (principio di azione), in-
trinseco alle cose create, corrisponde la promulgazione della legge divina®®, Da
tutto ci0 appare che si da per similitudinem una legge nelle creature irrazionali;
essa & principio di azione. Ma la legge € tale soprattutto nelle creature razionali
e particolarmente nell’'uomo. Cosi la legge naturale, principio di azione, & parte-
cipazione dell'vomo alla ratio divina, da cui deriva ogni atto. La partecipazione
avviene per modum cognitionis nella ragione e per modum motionis nella volonta,
per cui "unicuique rationali creaturae inest naturalis inclinatio ad id quod est
consonum legi aeternae"?*,

Anche le leggi umane, per similitudinem, sono principio di azione: "Lex enim
hominis non se extendit nisi ad ceaturas rationales quae homini subiiciuntur.
Cuius ratio est quia lex est directiva actuum qui conveniunt subiectis guberna-
tioni alicuius; unde nullus, proprie loquendo, suis actibus legem imponit. Quae-
cumque autem aguntur circa usum rerum irrationalium homini subditarum,
aguntur per actum ipsius hominis moventis huiusmodi res: nam huiusmodi irra-
tionales creaturas non agunt seipsas, sed ab aliis aguntur, ut supra habitum
est?>. Et ideo rebus irrationalibus homo legem imponere non potest, quantu-
cumque ei subiiciantur. Rebus autem rationalibus sibi subiectis potest imponere
legem, inquantum suo praecepto, vel denuntiatione quacumque, imprimit menti
earum quandam regulam quae est principium agendi. Sicut autem homo impri-
mit, denuntiando, quoddam interius principium actuum homini sibi subiecto, ita
etiam Deus imprimit toti naturae principia propriorum actuum. Et ideo per hunc
modum dicitur Deus praecipere toti naturae }()) Et per hanc etjam rationem
omnes motus et actiones totius naturae legi aeternae subduntur 2%, Aggiunge
ancora: "Ad primum ergo dicendum quod hoc modo se habet impressio activi
principii intrinseci, quantum ad res naturales, sicut se habet promulgatio legis
quantum ad homines: quia per legis promulgationem imprimitur hominibus
quoddam directivum principium humanorum actuum, ut dictum est™. E questo
avviene sia con Pimpressio nella ragione di una regola che gia € per sé un prin-
cipio di azione, sia con una motio della volonta in virtu della forza coattiva che
la legge possiede per se stessa. Su questa linea, possiamo fin d’ora prevedere che
la legge nuova sara il principio dell’azione dei credenti cristiamni.

La legge & la regola dell’azione di cui & principio. Tommaso non usa mai il ter-
mine norma, ma sempre i termini regula e mensura. Comunque ¢ chiaro il senso
dei due termini: la legge € un principio non solo ¢ immanente all’azione, tale per
cui quell’azione viene posta; ma ¢ in pari tempo principio normativo di essa, tale

B2 Cfr. 8. Th, I, q. 93, a. 5c.

3 Cfr. S. Th, III, q. 93, a 5, ad I: "Ad primum ergo dicendum quod hoc modo se habet
impressio activi principi intrinseci, quantum ad res naturales, sicut s¢ habet promulgatio le-
gis quantum ad homines: quia per legis promulgationem imprimitur hominibus quoddam
directivam principium humanorum actuum, ut dictum est".

24 s Tn, FIT, q. 93, a 6¢.

255 QlLaz
26 S Th, I, q. 93 a 5c.
5 Ibid, ad 1



per cui I'azione viene posta retfamente. Analizziamo questo concetto. Poiché la
rettitudine di un’azione consiste nella sua conformita con il fine ad essa do-
vuto®S, ne consegue che la legge sard norma di azione se ordinera quell’azione
al suo debito fine. Da questo punto di vista, anche le leggi delle creature irrazio-
nali sono norma delle azioni. Ma il concetto di regola include, oltre quello di re-
alta ordinativa al fine, anche quello di realta di ragione: "Rationis enim est ordi-
are ad finem™”, Percid gli esseri, che non hanno ragione, non possono propria-
mente avere delle leggi che siano vere norme. Tali leggi sono proprie dell’uomo.
Infatti Tommaso afferma che le leggi umane, o dell'uomo, non solo dirigono gli
atti propri in ordine al suo fine, ma che cid avviene mediante una ordinatio ra-
tionis. Ecco perché Tommaso afferma che queste leggi sono una "regula et men-
sura", una vera e perfetta norma®”. Il problema puo essere studiato anche dal
punto di vista del concetto di forma € di forma razionale. Principio di essere e di
operazione &, in ogni cosa creata, la forma. E un asserto fondamentale del pen-
siero tomasiano. La forma non ¢ soltanto in atto primo, principio di essere, ma
anche e necessariamente, in atto secondo, principio di operazione: "Semper
enim imperfectum est propter perfectius: sicut igitur materia est propter for-
mam, ita forma, quae est actus primus, est propter suam operationem, quae est
actus secundus; et sic operatio est finis rei creatae"?!, Infatti, la forma comunica
alla cosa, cui dona I’essere, anche una inclinazione necessaria a quanto le con-
viene come suo fine®?,

Ed & questa inclinazione al proprio fine che fa della forrma un principio di o-
perazione:; "Respondeo dicendum quod scientia Dei est causa rerum. gic enim
scientia Dei se habet ad omnes res creatas, sicut scientia artificis se habet ad
artificiata. Scientia autem artificis est causa artificiatorum: eo quod artifex ope-

38 Cfr. 5. Th, I, g. 21, a. Ic: "Respondeo dicendum quod malum in plus est quam peccatum,

sicut et bonum in plus est quam rectum (cfr. De Malo, q. 2, a. 2c.). Quaelibet enim privatio
boni in quocumque constituit rationem mali: sed peccatum proprie consistit in actu qui agi-
tur propter finem aliquem, cum non habet debitum ordinem ad finem iflum. Debitus autem
ordo ad finem secundun aliquem regulam mensuratur. Quae quidem regula in his quae se-
cundum naturam agunt, st ipsa virtus naturae, quae inclinat in talem finem. Quando ergo
actus procedit a virtute naturali secundum naturalem inclinationem in finem, tunc servatur
rectitudo in actu: quia medium non exit ab extremis, scilicet actus ab ordine activi principii
ad finem (cfr. II Sent, dist. 41, ¢. 1, a. Ic.). Quando autem a rectitudine tali actus aliquis re-
cedit, tunc incidit ratio peccati. In his vero quae aguntur per voluntatem, regula proxima est
ratioc humana; regula autem suprema est lex acterna. Quando ergo actus hominis procedit
in finem secundum ordinem rationis et legis aeternae, tunc actus est rectus: quando autem
ab hac rectitudine obliquator, tunc dicitur esse peccatum (cfr. I, q. 63, a. 1; etinfraq. 71, a.
6.). Manifestum est autem ex praemissis (cfr, ¢. 19, & 3-4) quod omnis actus voluntarius est
malus per hoc quod recedit ab ordine rationis et legis acternae: et omais actus bonus con-
cordat rationi et legi acternae, Unde sequitur quod actus humanus ex hoc quod est bonus
vel malus, habeat rationem rectitudinis vel peccati’.

29 S Th, I, q. %, a. I '

"Ordinatio rationis in finem ultimum™ descrizione che Tommaso fa della legge nella q. 90,

aa. 1-2, il cui contenuto si riferisce alle leggi positive. L’osservazione ha valore metodologi-

co. Come conclusione di tutto il discorso si pud leggere S. Th., I'IL, . 90, a. Ic.

%1 g TR, 1 q. 105, & 5c.

%62 Cir. S. Th. I q. 5, a. 5c.
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ratur per suum intellectum, unde oportet quod forma itellectus sit principium
operationis, sicut calor est principium calefactionis">.

Possiamo concludere dicendo che la forrma € un principio interno: "Forma rei est
intra rem"®*, che dirige le cose, cui dona Vessere, verso il suo fine e ne suscita
percio ’attivitd. Da cio consegue che la forma & anche la norma dell’azione: diri-
gendo la cosa al fine, essa non solo ne suscita I’attivitd, ma la regola. "Bonum
cuiusque est in hoc, quod sua operatio sit conveniens suae formae"?>, La forma &
il principio interno che inclina la cosa, cui dona 'essere, verso il suo fine; regola
percio, in questo senso, la sua attivita. Le stesse affermazioni si possono ripetere
riguardo alla ragione. Nessun dubbio che per Tommaso la ragione sia nell'uomo
il principio e la norma della suva attivita.

La discussione invece diventa possibile quando ci si chiede se la ragione venga
considerata da Tommaso come la forma sostanziale delluomo oppure sem-
plicemente come facoltd conoscitiva. Nel primo caso, non abbiamo nulla di
nuovo: la ragione, ordinando come forma 1'uomo al suo fine, & per cid stesso il

rincipio e la norma dell’attivita umana; anzi, trattandosi di forrma razionale essa
e vera e perfetta norma?%, cui non solo compete dirigere comunque le azioni al
fine, ma ordinarle razionalmente mediante inclinazioni e dettami razionali.
Sembra certo che quando Tommaso propone la ragione come principio e
norma, non sempre intende la forma sostanziale dell’'uomo; pilt di una volta la
recta ratio & la sola facolta conoscitiva e precisamente la ragione pratica o il suo
dictamen practicum (giudizio di coscienza%.

Infatti: se in ogni essere, principio € norma dell’attivita in genere & la forma,
nell’'uomo principio e norma di attivita € la forma razionale, mediante una serie
di giudizi pratici razionali. Ma tali giudizi, che la ragione formula in quanto fa-
coltd conoscitiva e imperativa, sono principio € norma perché esprimono le
inclinazioni proprie della forma umana.

Tommaso ¢ esplicito: la natura razionale, come facoltd conoscitiva, si concre-
tizza nelle singole aziom. "In actibus autem humanis bonum et malum dicitur
per comparationem ad rationem: quia, ut Dionysius dicit, 4 cap. De Div., bonum
hominis est secundum rationem esse, malum autem quod est praeter rationem.
Unicuique enim rei est bonum quod convenit ei secundum suam formam; et
malum qued est ei praeter ordinem suae formae. Patet ergo quod differentia
boni et mali circa obiectum considerata, comparatur per se ad rationem: scilicet
secundum quod obiectum est ei conveniens vel non conveniens'®’. E altrove af-
ferma: "Bonum cuiusque rei est in hoc, quod sua operatio sit conveniens suae
formae. Propria autem forma hominis est secundum quam est animal rationale.

8. Th, I, q. 14, a. 8c.

S. Th, I q. 105, a. 5e.

2 Ethic., fect. 2.

Ci.S. Th,Lq. 76 a I FIIL q. 1, a 2c.
S.Th., I q. 18, a. 5c.
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Und:;e > gportet quod operatio hominis sit bona ex hoc, quod est secundum ratio-
nem"“%,

2) La forma razionale & principio di azione

La ragione € principio € norma di attivith nei singoli giudizi che essa, come po-
tenza conoscitiva, contiene, formula ed esprime. Ma propriamente essa lo & in
quanto esprime le inclinazioni razionali che derivano all'uomo dalla sua forma.
Dunque: come la legge nelle sue varie specificazioni, cosi anche la forma, parti-
colarmente la forma razionale con i suoi vari giudizi, € principio e norma nelle
singole creature cui dona I'essere della loro attivitd, Allora viene spontaneo af-
fermare che la legge, di cui si cercava il modo di essere principio € norma, lo €
veramente perche esplica il valore, motivo € normativo, della forma. La legge
con la quale Dio muove tutii gli esseri, particolarmente 1'uomo, ai loro atti e al
loro fine ¢ in questi esseri e quindi nell’nomo, principio e norma di azione. E lo
¢ perché esprime in essi quella stessa inclinazione al loro fine che hanno ricevu-
to da Dio mediante la lToro forma. Percio ogni forma (naturale o soprannaturale,
materiale o razionale), mentre determina le creature nel loro vario modo di es-
sere, le ordina anche ad agire in modo conforme al loro fine, mediante una in-
clinazione attiva, un dinamismo definito che comunica loro insieme all’essere. E
questo costituisce, prima ancora di ogni altra determinazione, la legge propria.

1. LA LEGGE DEL VANGELO O LEGGE NUOVA
1.1. La legge nuova & la grazia dello Spirito Santo

All’inizio della trattazione sulla legge nuova, Tommaso rileva due elementi
ugualmente essenziali: a) uno principale e interiore: la grazia dello Spirito
Santo; b) Ialtro, secondo (non secondario) ed esterno: I'insieme dei precetti
della Scrittura e della Tradizione, capaci di disporre 'uvomo all’uso della grazia.
Cito per esteso uno dei testi piu significativi. "Respondeo dicendum quod una-
quaeque res illud videtur esse quod in ea est potissimum, ut Philosophus dicit in IX
Ethicorum®™. 1d autem quod est potissimum in lege novi testamento, et in quo
tota virtus eius consistit, est gratia Spiritus Sancti, quae datur per fidem Christi.
Et ideo principaliter lex nova est ipsa gratia Spiritus Sancti quae datur Christi fi-
delibus. Et hoc manifeste apparet per Apostolum, qui, ad Rom. 3, [27], dicit: Ubi
ergo gloriatio tua? Exclusa est. Per quam legem? Factorum? Non: sed per legem fi-
dei: ipsam enim fidei gratiam legem appellat. Et expressius ad Rom. 8, [2] dicitur:
Lex Spiritus vitae in Christo Iesu liberavit me a lege peccati et mortis. Unde et
Aungustinus dicit, in libro De Spiritu et Littera®™, quod sicut lex factorum scripta
fuit in tabulis lapideis, ita lex fidei scripta est in cordibus fidelium. Et alibi dicit in
eodem libro®%; Quae sunt leges Dei ab ipso Deo scriptae in cordibus, nisi ipsa prae-
sentia Spiritus Sancti?*’2, Habet tamen lex nova quaedam sicut dispositiva ad gra-

268 2 Ethic., lect. 2.
269 Cfr. cap. 8: 1169, a, 2-4; S. Th. lect. 9, n. 1872

270 C, 24, n. 41. ML 44,225, CIT. CC. 17, 26: ML 44, 218, 227.
277; Cap. 21: ML 44,222,

"Qui hominem inhabitat per gratiam: g. 114, a. 3, ad 3. Assimilatur autem homo splendori
aeterni Filii per gratiam claritatem, quae attribuitur Spiritui Sancto. Et ideo adoptatio, licet
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tiam Spiritus Sancti et ad usum huijus gratiae pertinentia, quae sunt quasi se-
cundaria in lege nova, de quibus oportuit instrui fideles Christi et verbis et scrip-
tis, tam circa credenda quam circa agenda. Et ideo dicendum est quod prin-
cipaliter nova lex est lex indita, secundario autem est lex scripta™?.

In S. Th., I-1, q. 108, a. ic, Tommaso completa la definizione, aggiungendo che
la grazia dello Spirito Santo opera per mezzo della carita: "Respondeo dicen-
dum quod, sicut dictum est, principalitas legis novae est gratia Spiritus Sancti,
quae manifestatur in fide ger dilectionem operante. Hanc autem gratiam conse-
quuntur homines per Dei Filium hominem factum, cuius humanitatem primo re-
plevit gratia, et exinde est ad nos derivata"”*. Dunque, la legge nuova & costi-
tuita dalla grazia dello Spirito Santo, che si manifesta nelie opere della fede, in-
formata dalia carita soprannaturale.

1.2. Sviluppo dell’affermazione

La legge nuova & Principio e norma dell’attivita dei credenti, perché partecipa
alla legge eterna. "Oporfet ut altiori modo dirigatur homo in finem ultimum
supernaturalem. Et ideo s%eradditur lex divinitus data, per quam lex aeterna
participatur altiori modo"“>, Tommaso scrive ancora: "Respondeo dicendum
quod praeter legem naturalem et legem humanam, necessarium fuit ad directio-
nem humanae vitae habere legem divinam. Et hoc propter quatuor rationes.
Primo quidem, quia per legem dirigitur homo ad actus proprios in ordine ad ul-
timum finem. Et si quidem homo ordinaretur tantum ad finem qui non ex-
cederet proportionem naturalis facultatis hominis, non oporteret quod homo ha-
beret aliquid- directivum ex parte rationis, supra legem naturalem et legem hu-
manitus positam, quae ab ea derivatur. Sed quia homo ordinatur ad finem bea-
titudinis aeternae, quae excedit proportionem naturalis facultatis humanae, ut
supra habitum est; ideo necessarium fuit ut supra legem naturalem et humanam,
dirigeretur etiam ad suum finem lege divinitus data. Secundo, quia propter in-
certitudinem humani iudicii, praecipue de rebus contingentibus et particularibus,
contingit de actibus humanis diversorum esse diversa iudicia, ex quibus etiam di-
versae et contrariae leges procedunt. Ut ergo homo absque omni dubitatione
scire possit quid ei sit agendum et quid vitandum, necessarium fuit ut in actibus
propriis dirigeretur per legem divinitus datam, de qua constat quod non potest
errare, Tertio, quia de his potest homo legem ferre, de quibus potest iudicare.
Tudicium autem hominis esse non potest de interioribus motibus, qui latent, sed

sit communis toti Trinitati, appropriatur tamen Patri ut auctori, Filio ut exemplari, Spiritui
Sancto ut imprimenti in nobis huius similitudinem exemplaris: IT1, q. 23, a. 2 ad 3; cft. IFI],
q. 4% a 6 ad I".
3 s Th, HI, q. 106, a. 1. 1l termine indita & il participio passato del verbo indo, indidi, indi-
tum, indere che significa: mettere dentro, introdurre all'interno. Inditus indica percid
un’azione la cui genesi & all’esterno del soggetto e che penetra all’interno dello siesso sog-
getto per causare sentimenti, azioni che durano nel tempo. 1l termine potissimum significa:
da preferire, migliore, principale, essenziale, mentre secundarius si pud tradurre con Pe-
spressione: cio che tfiene il secondo posto. L’espressione dispositiva ad usum gratiae significa:
momenti preparatori in vista di un corretto uso della grazia
Non si tratta solianto di un manifestare astrattamente, ma di un fare: operando si manifesta.
L’art. 1 citato & da leggere interamente.
W S Th,FIl q91,a4adl

274

70



solum de exterioribus actibus, qui apparent. Et tamen ad perfectionem virtutis
requiritur quod in utrisque actibus homo rectus existat. Et ideo lex humana non
potuit cohibere et ordinare sufficienter ienteriores actus, sed necessarium fuit
quod ad hoc superveniret lex divina. Quarto quidem, sicut Augustinus dicit, in I
De Lib. Arb.#%, lex humana non potest omnia quae male fiunt, punire vel prohi-
bere: quia dum auferre vellet omnia mala, sequeretur quod etiam multa bona
tollerentur et impediretur utilitas boni communis, quod est necessarium ad con-
versationem humanam. Ut ergo nullum malum improhibitum et impunitum re-
maneat, necessarium fuit supervenire legem divinam, per quam omnia peccata
prohibentur"?”’.

In questo testo Tommaso propone dunque quattro motivi, per cui & necessaria,
oltre la legge naturale e quella umana, anche la legge divina. Possiamo cosi cata-
logarli: 1) in ordine al fine ultimo: la legge naturale non basta. Infatti il fine
della vita umana & soprannaturale; 2) in ordine alle singole azioni: la legge
umana non basta, perché & soggetta ad errori; 3) non ordina sufficientemente gli
atti interni; 4) non proibisce né punisce tutti i peccati. Quindi si rende necessaria
nell'vomo una legge divina. Essa sola ¢, per 1'uvomo soprannaturale, il principio.
la norma sufficiente e necessaria della sua attivita: "Necessarium fuit ad direc-
tionem humanae vitae habere legem divingm"?”. Si pud obiettare che I'articolo 4
parla di legge divina non di legge nuova. E vero. Ma Tommaso subito aggiunge
che soltanto la legge nuova realizza perfettamente quel compito normativo,
I'insegnamento dell’articolo 5 della medesima questione®”. Dunque, la legge an-
tica ordina ad un fine sensibile e terreno; € quanto alle singole azioni non ordina
sufficientemente gli atti interiori e induce all’'ubbidienza con il timore delle
pene: percio € una legge imperfetta. Al contrario, la legge nuova ordina al fine
soprannaturale, attraverso atti interiori e per amore: essa percio ¢ una legge di-
vina perfetta. La legge divina ¢ principio direttivo dell"'uomo elevato; € lo € per-
fettamente come legge nuova, non come legge antica. Percio, soltanto la legge
nuova & perfettamente e propriamente glo-incipio e norma soprannaturali, perché
consiste nella grazia dello Spirito Santo“*.

Esiste un altro testo di Tommaso degno di nota: "Attenditur autem perfectio et
imperfectio utriusque legis secundum tria quae ad legem pertinent, ut supra dic-
tum est. Primo enim ad legem pertinet ut ordinetur ad bonum commune sicut ad
finem, ut supra dictum est. Quod quidem potest esse duplex. Scilicet bonum sen-
sibile et terrenum: et ad tale bonum ordinabat directe lex vetus; unde statim,
Exodi 3, [8-17], in principio legis, invitatur populus ad regnum terrenum Chana-
naeorum. Et iterum bonum intelligibile et caeleste: et ad hoc ordinat lex nova.
Unde statim Christus ad regnum caelorum in suae praedicationis principio
invitavit, dicens: Poenitentinm agite: appropinquavit enim regnum caelorum:
Matth. 4, [17]. Et ideo Augustinus dicit, in IV Contra Faustum, cap. 2, quod tem-
poralium rerum promissiones Testamento veleri continentur, et ideo vetus ap-

76 Cfr. cap. 5: ML 32, 1228,

7T 8 Th, HI, q. 91, a. 4c.

28 Ibig.

Zz L’articolo citato & da leggere.

Questo insegnamento ritorna anche nella I-I7 ¢. 98 a.1.
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pellatur: sed aeternae vitae promissio ad novum pertinet Testamentum. Secundo ad
legem pertinet dirigere humanos actus secundum ordinem iustitiae. In quo
etlam superabundat lex nova legi veteri, interiores actus animi ordinando; se-
cundum illud Matth. S, [20]: Nisz abundaverit iustitia vestra plus quam Scribarum
et Pharisaeorum, non intrabitis in regnum caelorum. Bt ideo dicitur quod lex vetus
cohibet manum, lex nova animum. Tertio ad legem pertinet inducere homines ad
observantias mandatorum. Et hoc quidem lex vetus faciebat timore poenarum:
lex autem nova facit ad hoc per amorem, qui in cordibus nostris infunditur per
gratiam Christi, quae in lege nova confertur, sed in lege veteri figurabatur. Et
ideo dicit Augustinus, Conira Adimantum Manichaei Dwgé{aulum, caput 17, n. 2,
quod brevis differentia est Legis et Evangelii, timor et amor™".

Ed inoltre: "Respondeo dicendum quod absque omni dubio lex vetus bona fuit.
Sicut enim doctrina ostenditur esse vera ex hoc quod consonat rationi rectae, ita
etiam lex aliqua ostenditur esse bona ex eo quod consonat rationi. Lex autem ve-
tus rationi consonabat. Quia concupiscetiam reprimebat, quae rationi adersatur;
ut patet in illo mandato, Non concupisces rem proxmimi tui, quod ponitur Exod.
20, [17]. Ipsa etiam omnia peccata prohibebat, quae sunt contra rationem. Unde
manifestum est quod bona erat. Et haec est ratio Apostoli, Rom. 7, [22]: Conde-
lector, inquit, legi Dei secundum interiorem hominem; et iterum [16]: Consentio
legi, quoniam bona est. Sed notandum est quod bonum diversos gradus habet, ut
Dionysius dicit, 4 cap. De Div. Nom.: est enim aliquod bonum perfectum, et ali-
quod bonum imperiectum. Perfecta quidem bonitas est, in his quae ad finem
ordinantur, quando aliquid est tale quod per se sufficiens est inducere ad finem;:
imperfectum autem bonum est quod operatur aliquid ad hoc quod perveniatur
ad finem, non tamen sufficit ad hoc quod ad finem perducat (...). Bst autem
sciendum quod est alius finis legis humanae et alius legis divinae. Legis enim
humanae finis est temporalis tranquillitas civitatis, ad quem finem pervenit lex
cohibendo exteriores actus, quantum ad illa mala quae possunt perturbare pa-
cificum statum civitatis. Finis autem legis divinae est perducere hominem ad fi-
nem felicitatis acternae; qui quidem finis impeditur per quodcumque peccatum,
et non solum per actus exteriores, sed etiam per interiores.

Et ideo illud quod sufficit ad perfectionem legis humanae, ut scilicet peccata
prohibeat et poenam apponat, non sufficit ad perfectionem legis divinae: sed
oportet quod hominem totaliter faciat idoneum ad participationem felicitatis
aeternae. Quod quidem fieri non potest nisi per gratiam Spiritus Sancti, per
quam diffunditur caritas in cordibus nostris, quae legem adimplet: gratia enim Dei
vita aeterna, ut dicitur Rom. 6 [23]. Hanc autem gratiam lex vetus conferre non
potuit, reservabatur enim hoc Christo: quia, ut dicitur foan. 1, [17], lex per Moy-
sen data est; gratia et veritas per Jesum Christum facta est. Et inde est quod lex ve-
tus bona quidem est, sed imperfecta; secundum illud Heb. 7, [19]: Nihil ad per-
fectum adduxit lex"™>.

Da una parte risulta evidente che la grazia compete per s¢ alla legge nuova, per-
ché diversamente nessuna legge basterebbe a condurre adeguatamente al fine
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soprannaturale; dall’altra, risulta chiaro che la legge nuova & norma perfetta, ca-
pace cio¢ di condurre 'uomo al fine soprannaturale. Alla stessa conclusione si
giunge esaminando il pensiero di Tommaso sulla legge antica. Essa, benché im-
perfettamente, serviva al raggiungimento del fine eterno. Ma da tutto il pensiero
di Tommaso risulta che questa parziale utilita della legge antica deriva dal suo
valore figurativo e preparatorio alla legge nuova o di grazia, come appare dal te-
sto che abbiamo appena letto®. La legge antica infatti, anche se imperfet-
tamente, contiene "quaedam rudimenta salutaris iustitiae", che predispone alla
recezione di Cristo e della sua grazia®. Al contrario, il motivo della inutilita
della legge antica consiste in questo: era semplicemente una occasione di morte
"in quantum scilicet gratiam non conferebat, per quam homines implere posse
quod mandabat vel vitare quod vetabat. Et sic occasio ista non est data, sed
sumpta ab hominibus. Unde et Apostolus ibidem dicit: Occasione accepta pec-
catum per mandatum seduxit me, et per illud occidit. Et ex hac etiam ratione dici-
tur quod lex subintravit ut abundaret delictum, ut lex teneatur consecutive, non
causaliter: in quantum scil. homines, accipientes occasione a lege, abundandius
peccaverunt; tum quia gravius fuit prccatum post legis prohibitionem; tum etiam
quia concupiscentia crevit, magis enim concupiscimus quod nobis prohibetur'?s,

Dunque, soltanto la grazia dello Spirito Santo, che costituisce la legge nuova,
puo giustificare I'nomo. E I'opera di giustificazione non ¢ semplicemente pun-
tuale, ma durevole nel tempo e progressiva, nel senso che penetrando nel cre-
dente opera una trasformazione dinamica. Sorge una domanda: che cosa ¢ la
grazia di cui Tommaso parla a proposito della legge nuova? Senza dubbio, Tom-
maso intende parlare della stessa persona dello Spirito Santo inabitante, che
illumina 'intelligenza ¢ muove la volonta. Ma ¢ altrettanto vero che egli intende
riferirsi anche al dono creato, all’abito entitativo, alla forma soprannaturale. Ed
€ su questo aspetto che voglio attardarmi. "Sed si lotiluamur de aliqua superiori
natura, cuius homo potest esse particeps, secundum illud 2 Petr. 1, ut simus con-
sortes divinae naturae; sic nihil prohibet in anima secundum suam essentiam esse
aliquem habitum, scilicet gratiam'?®. La grazia &, dunque, un abifo entitativo. Si-
gnifica: inclinazione attiva che comunica un nuovo modo di essere, una nuova
natura. Ma poiché chi dice abifo dice necessariamente ordinazione o inclina-
zione ad agire, anche Pabito entitativo e ?§7uindi la grazia, oltre all’essere, comuni-
ca, proprio come atto, tale inclinazione®’. La legge del credente & percio la gra-
zia dello Spirito Santo; la quale, essendo un abito entitativo-operativo, inclina e
sollecita ad agire rettamente. Ecco perché la grazia e legge; ecco perché la legge
nuova ¢ principalmente grazia. Tommaso si esprime in modo simile nel commen-
to alla Lettera ai Romani di S. Paolo, quando scrive: "Alio modo lex spiritus po-
test dici proprius effectus Spiritus Sancti, scilicet fides per dilectionem operans.
Quae quidem et docet interius de agendis, secundum illud infra (7 Jo. I, 27):
Unctio docebit vos de omnibus, et inclinat affectum ad agendum secundum illud

83 Cfr. anche la 4.99 a 6c.

24 Cfr. S. Th., I, q. 91, a. 5, ad 2.

B5 S Th,FILq 9, a ] ad2.

B6 s Th., I, q. 50, a 2.

Cfr. S. Th., FII, q. 49, a.3¢c: "Unde habitus non solum importat ordinem ad ipsam naturam
rei, sed etiam consequenter ad operationem, inquantum est finis naturae, vel perducens ad
finem".
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II Cor. V, 14: Charitas Christi urget nos. Et haec quidem lex spiritus dicitur lex
nova, quae vel est ipse Spiritus Sanctus, vel eam in cordibus nostris Spiritus San-
ctus facit. Jer. XXX1I, 33: Dabo legem meam in visceribus eorum, et in corde eorum
superscribam eam. De lege autem veteri supra dixit solum quod erat spiritualis,
id est a Spiritu Sancto data"®,

Dunque, Tommaso identifica lex Spiritus vitae con lex nova. Ebbene questa, oltre
ad identificarsi con la stessa persona dello Spirito Santo, pud anche essere I'ef-
fetto pr%prio della presenza dello stesso Spirito inabitante: "Proprius effectus
Spiritus Sancti, scilicet fides per dilectionem operans. Quae quidem et docet in-
terius de agendis, et inclinat affectum ad agendum'®. Il testo citato afferma
un’altra volta che la legge nuova consiste nella grazia: 1’effetto proprio dello Spi-
rito Santo da cui deriva la fede operante nella carita. In pari tempo fornisce le
ragioni: quae quidem, le quali si riallacciano al potere ordinativo e dinamico: do-
cet et inclinat, che la grazia possiede e che le appartiene in forza della sua natura
di abito e di forma,

Esiste un’altra serie di affermazioni che provano la validita di questa interpreta-
zione: quella cio¢ che si riferisce alla legge nuova come legge indita®®, Lex indi-
ta, quasi naturae superraddita per gratiae donum, & legge scritta nei cuori come
legge di natura. E questa leggg: € non solo "indicans quid sit faciendum, sed
etiam adiuvans ad implendum™!, Questo parallelo indica che il motivo secondo
il quale la grazia costituisce la legge nuova, & lo stesso per cui la natura fonda la
legge naturale. Possiamo riassumere con queste tre proposizioni: 1) "Principa-
liter lex nova est ipsa gratia Spiritus Sancti"®% 2) "Cuius principalitas consistif in
ipsa spirituali gratia indita cordibus®; 3) "Principalitas legis novae est gratia Spiri-
tus Sancti"®>. E utile leggere un altro testo: "Dicit ergo Quia hoc est, id est tale
est, testamentum quod disponam domui Israel, ect.; dispositio importat con-
gruitatem ordinis. Et ideo dicit post dies illos, id est, post legem datam. Debuit
enim post legem veterem dari nova lex, sicut primo datur paedagogus, postea
magister, ut prius homo recognoscat infirmitatem suam. In hoc ergo patet con-
%-uitas temporis dandi Novum Testamentum. Modus autem tradendi duplex est.

nus per exteriora, sicut proponendo verba ad cognitionem alicuius. Et hoc po-
test homo facere, et sic traditum fuit Vetus Testamentum. Alio modo interius
operando. Et hoc proprium est Dei. Job. XXXII, 8: Inspiratio omnipotentis dat in-
telligentiam. Et hoc modo datum est Novum Testamentum, quia consistit in infu-
sione Spiritus Sancti, qui interius instruit. Non autem sufficit tantum cognoscere,
sed requiritur operari. Et ideo primo illuminat intellectum ad cognoscendum. Et
ideo dicit Dabo leges meas, ect. Et dicit in plurali, propter diversa praeceta et
consilia. Et hoc facit Spiritus Sanctus. I Io. I1, 27: Unctio eius docet vos. To. X1V,
26: Ille vos docebit omnia, ect. Item ad bene operandum inclinat affectum, unde

288 Super Ep. S. Pauli lectura, Ad Rom, c. 8, lect. 1; ed. Mariett, n. 603.
;393 Ad Rom., c. 8, lect. 1; ed. Marietti n. 603,

L’art. I dellag. 106, della I-II & riportato nelle presenti note a p. 72,

Bl Th,Til q 106 a 1, ad 2

¥ s Th, IO, g. 106, a. Ic. Grazia causata dallo Spirito Santo; abito entitativo € operativo; la
persona dello Spirito Santo inabitante.

5§ Th, 1, q. 107, a. 1c. Ibid.
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imprimitur cordi. Et quatum ad hoc dicit in corde eorum superscribam eas, id est,
super cognitionem scribam charitatem. Super omnia autem charitatem habete,
ect. Cor. III, 14, et Rom. V, 5: Charitas Dei diffusa est in cordibus nostris, ect. Et
haec est egpistola, de qua subdit, II Cor. III, 3: Non atramento, sed spiritu Dei vivi;
non in tabulis lapideis, sed in tabulis cordis camalibus'*. Non si pud escludere
che soltanto nella Summa I'identificazione tra legge nuova e grazia sia completa-
mente consapevole ed abbia un preciso significato teologico.

Qui, infatti, assistiamo ad una elaborazione dottrinale, sistematica del concetto
di legge: quello che ho esposto. Avvenuta questa elaborazione, sulla base del
concetto che una legge € I'espressione del dinamismo di una forma, o della natu-
ra che ne deriva, I1dentificazione tra legge nuova e grazia, in cui la grazia co-
stituisce l1a legge, non € pit solo una affermazione accettata dalla Tradizione, ma
diviene una conclusione indubitabile nel contesto del pensiero tomasiano.
Tommaso, condensando la sua dottrina nella formula piu volte citata;
"Principalitas lex nova est ipsa gratia Spiritus Sancti", doveva senza dubbio pen-
sare alla grazia come alla forma soprannaturale che, determinando 'uvomo in un
modo nuovo di essere e ordinandolo efficacemente dall’interno ad un nuovo
fine, ne ¢ la nuova legge.

1.3. Lalegge nuova e ’'inabitazione dello Spirito Santo

Richiamo un testo gid citato, in cui Tommaso commenta un passo relativo alla
Nuova Alleanza: Ad Heb. c. 8 lect. 2; ed. Marietti, n. 404. In un contesto del
tutto simile & utile leggere anche il commento ad un passo della, Lettera ai Co-
rinti, in cui Tommaso scrive: "Hoc autem Novum Testamentum quid sit, descibit,
subdens non littera, ect. Et describit ipsum quantum ad duo, scilicet quantum ad
illud in quo consistit, et quantum ad causam propter quam datum est, ibi (91)
Littera enim occidit, ect. Circa primum sciendum est quod Apostolus loquitur
profunde. Dicitur enim Jer. c. XXXI, 31ss.: Feriam domui Israel et domui Iuda
foedus novum, non secundum pactum quod pepigi cum patribus vestris. Et post:
Dabo legem meam in visceribus eorum, et in corde eorum superscribam eam, ect.
Vetus ergo Testamentum tur in libro, postmodum sanguinem spargendo, ut dici-
tur Hebr. IX, 19: Accepit sanguinem et aspersit librum, etc., dicens: Hic est sanguis
etc. Et sic patet, quod vetus lex est testamentum litterae. Sed novum Testa-
mentum est testamentum Spiritus Sancti, quo charitas Dei diffunditur in cor-
dibus nostris, ut dicitur Rom. V, 5. Et sic dum Spiritus Sanctus facit in nobis
charitatem, quae est plenitudo legis, est testamentum novum, nor littera, id est

er litteram scribendum, sed spiritu, id est per spiritum qui vivificat. Rom. VIII,

: Lex spiritus vitae, id est vivificantis"®. Le espressioni sono precise: lo Spirito
Santo istruisce interiormente (interius instruit) e opera la caritd (facit charitatem).
Per questo nella nuova Alleanza lo Spirito Santo ¢ legge. Ma continuiamo la let-
tura di alcuni testi di Tommaso tratti dal Commentario al Vangelo di S. Giovanni,

4% Super Ep. S. Pauli lectura, Ad Heb., c. 8, lect. 2; ed. Marietti, n 404. Indico altri testi: Princi-
pium commendatione et partitione S. Scvripturae; ed. Marietti, n. 1203 e n. 1208; Il Sent., d.
40, g. unica, a. 3c., a. 4, sol. 3c; In Joan., c. 1, lect. 10, ed. Marietti, n. 205; I-1], q. 91, a. 5¢; q.
99, a. 2, ad 3; Ad Rom., c. 3, lect, 4; ed. Marietti, n. 321; 4d 2Cor., c. 3, lect 2, ed. Marietti,
n. 90,

295 Super Ep. S. Pauli lectura, In 2 Cor, c. 3, lect. 2; ed. Marietti, n. 90.
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"Secundum vero ponit Spiritus Sancti judicium, cum dicit: E vocem eius audis,
Ps. XCIV, 8: Hodte si vocem eius audieritis, nolite obdurare corda vestra. Sed con-
tra hoc obiicit Chrysostomus dicens, quod non potest intelligi de Spiritu Sancto.
Dominus enim loquebatur Nicodemo, qui adhuc infidelis erat, cui non com-
petebat audire vocem Spiritus Sancti. Sed dicendum, secundum Augustinum,
quod Spiritus Sancti est duplex vox. Una, qua loquitur intus in corde hominis; et
hanc audiunt solum fideles et sancti: de qua dicitur in Ps. LXXXTV, 9: Audiam
guid loguatur in me Dominus Deus. Alia est, qua Spiritus Sanctus loquitur in

cripturis, vel per predicatores, secundum quod dicitur Maith. X, 20: Non enim
vos estis qui loguimini, sed Spiritus Sanctus qui loquitur in vobis, Et hanc audiunt
etiam infideles et peccatores'?*.

"Consequenter agit de effectu Spiritus sancti; dicens flle vos docebit omnia. Nam,
sicut effectus missionis Filii fuit ducere ad Patrem, ita effectus misssionis Spi-
ritus sancti est ducere fideles ad Filium. Filius autem, cum sit ipsa sapientia ge-
nita, est ipsa veritas; supra XIV, 16: Ego sum via, veritas et vita. Et ideo effectus
missionis huiusmodi est ut faciat homines participes divinae sapientiae, et co-
gnitores veritatis. Filius ergo tradit nobis doctrinam, cum sit Verbum; sed Spi-
ritus sanctus doctrinae eius nos capaces facit. Dicit ergo Ille vos docebit omnia,
quia quaecumque homo doceat extra, nisi Spiritus sanctus interius det intel-
ligentiam, frustra laborat: quia nisi Spiritus adsit cordi audientis, otiosus erit ser-
mo doctoris, fob. XXXII8: Inspiratio Omnipotentis intelligentiam dat ; et in-
tantum, quod etiam ipse Filius organo humanitatis loquens, non valet, nisi ipse-
met interius operetur per Spiritum sanctum'’,

Tutto & opera dello Spirito Santo, il quale abita in noi. Egli € lo Spirito nuovo, il
Nuovo Testamento; sostituisce ’antica legge e I'antico patto. Questo stesso con-
cetto & espresso nel De Legibus della Summa, dove I'’Angelico tratta del sim-
bolismo della Pentecoste antica rispetto a quella del Nuovo Testamento:
g}romulgazione della legge antica, figura della promulgazione della nuova legge.

on ¢ la forza del simbolismo che interessa. E piuttosto il fatto che per spiegare
il simbolismo, Tommaso, sulla scorta del testo paolino Rom 8§, 2, affermi il va-
lore della legge nuova come dono dello Spirito Santo: & lo Spirito della Penteco-
ste che promulga, realizza una legge nei cuori, in cui Lui stesso abita. Infatti pro-
%rio all’inizio del trattato sulla legge nuova, Tommaso fa appello alla profezia di

eremia sul Nuovo Testamento e sulla legge scritta nei cuori, per commentarla
con le parole di Agostino: "Quae sunt leges Dei ab ipso Deo scriptae in cordibus,
nisi praesentia Spiritus Sancti?"?%,

Mozione e illuminazione sono presenti anche nella Summa Theologiae come i
due compiti fondamentali che lo Spirifo di vita svolge nel credente, essendo
legge. 11 giusto & spinto (agifur) dallo Spirito Santo in modo cosi radicale che le
sue opere possono dirsi opere dello Spirito Santo stesso; né questa mozione av-
viene senza una illuminazione dell’intelligenza:" Spiritus Sanctus movet huma-

26 In Joan., c. 3, lect. 2; ed. Marietti, n. 453,

In Joan., ¢. 14, lect, 6; ed. Marietti, n. 1958. Si veda inolire tutta la lect. 4 ed. Marietti, nn.
1907-1920.
28 8 Th,FIF, q. 106, a. 1.
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nam mentem ad id quod est secundum rationem, vel potius ad id quod est supra
rgltlonem'“”. Quest’ultima espressione si collega alla dottrina sui doni dello Spi-
rito Santo, esposta nella q. 68, sempre della I-IL

Un accenmno inoltre va dedicato all’insegnamento definitivo di Tommaso svolto a
Napoli negli anni 1272-1273: la legge nuova & lo Spirito Santo inabitante nei no-
stri cuori. Raccolgo alcuni testi significativi. "Celebratur autem festum Penteco-
stes post quinquaginta dies, ad recolendum beneficium legis datae'®. "Festo
Pentecostes, in quo fuit data lex vetus, succedit festum Pentecostes in quo fuit
data lex Spiritus vitae"™®., "(Spiritus Sanctus) iuvat et quodammodo cogit servare
mandata. Nullus enim posset servare mandata Dei, nisi amaret Deum. Joan.
X1V, 23: 8i quis diligit me, sermonem meum servabit. Spiritus autem Sanctus facit
amare Deum, ideo iuvat; Ez. XXXVI, 26: Dabo vobis cor novum et spiritum no-
vum ponam in medio vestri..""%,

"Ipse enim Spiritus Sanctus (...) facit hominem sapientem (...). Et haec est scien-
tia qua homo bene vivit, quam docuit nos Spiritus Sanctus {...). Docet ergo hoc
Spiritus Sanctus per donum scientiae, ut scilicet non faciamus voluntatem no-
stram, sed voluntatem Dei (2 Tunc enim est rectum cor hominis quando con-
cordat cum voluntate divina™®.

"Quae quidem lex potest dici, uno modo, Spiritus Sanctus, ut sit sensus: Lex
Spiritus, id est lex quae est spiritus. Lex enim ad hoc datur, ut per eam homines
inducantur ad bonum; unde et Philosophus in II Etic. dicit quod intentio legisla~
toris est cives facere bonos. Quod quidem lex humana facit, solum notificando
quid fieri debeat; sed Sf)iritus Sanctus, mentem inhabitans, non solum doceat
quod oporteat fieri, intellectum illuminando de agendis, sed etiam affectum in-
clinat ad recte agendum (...). Alio modo lex spiritus potest dici proprius effectus
Spiritus Sancti, scilicet fides per dilectionem operans. Quae quidem et docet
interius de agendis, secundum illud infra I foan. II, 27: Unctio docebit vos de
omnibus, et inclinat affectum ad agendum, secundum illud I Cor. V, 14: Charitas
Christi urget nos. Et haec quidem lex spiritus dicitur lex nova, quae vel est ipse
Spiritus Sanctus, vel eam in cordibus nostris Spiritus Sanctus facit. fer, XXXI, 33:
Dabo legem meam in visceribus eorum, et in corde eorum superscribam eam. De
lege autem veteri supra dixit solum quod erat spiritualis, id est a Spiritu Sancto
data"*™, Se queste sono le mansioni dello Spirito Santo (Jluminare e muovere), si
comprende come Egli possa essere il principio (inclinat) € 1a regola (instruit) del-
I’attivitd morale del giusto e percio la sua legge.

2 S Th,IILq.70, a 4.

30 < Th, I, q. 102 a 4, ad 10.

301 o Th., I, q. 103 a. 3, ad 4.

302 Exp, in Symb., art. 8, ed. Marietti, n. %8,

Exp. in Orat. Domin., pet. 3; ed. Marietti, nn. 1060s.

Super Ep. S. Pauli lectura, Ad Rom., c. 8, lect., I; ed. Marietti, nn, 602s.
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1.4. 1l sermone del monte

La dimensione di interioritd. E propria del Sermone dellg montagna € viene
espressa nei seguenti termini: "Respondeo dicendum quod, sicut ex inducta au-
ctoritate Augustini apparet, sermo quem Dominus in Monte proposuit, totam in-
formationem christianae vitae continet. In quo perfecte interiores motus hominis
ordinantur. Nam post declaratum beatitudinis finem, et commendata apostolica
dignitate per quos erat doctrina evangelica promulganda, ordinat interiores ho-
minis motus, primo quidem quantum ad seipsum; et deinde quantum ad pro-
ximum"%%,

L’originalita della legge nuova. Tommaso la descrive cosi: "Respondeo dicendum
quod haec est differentis inter consilium et praeceptum, quod praeceptum im-
portat necessitatem, consilium autem in optione ponitur eius cui datur. Et ideo
convenienter in lege nova, quae est lex libertatis, supra praecepta sunt addita
consilia: non autem in veteri lege, quae erat lex servitutis. Oportet igitur quod
praecepta novae legis intelligantur esse data de his quae sunt necessaria ad con-
sequendum finem aeternae beatitudinis, in quem lex nova immediate introducit.
Consilia vero oportet esse de illis per quae melius et expeditus potest homo con-
sequi finem praedictum™®, La definizione di legge stabilisce delle connessioni
dirette, specialmente nella Summa, con l'insieme della teologia tomasiana: ci
troviamo infatti al centro della morale di Tommaso ed anche di tutta la sua te-
ologia.

La dimensione cristologica. La sottolineatura circa la fede in Cristo nella defini-
zione di Iegge nuova indica che tutta la vita cristiana si orienta verse Cristo e di-
pende dall’Incarnazione e dalla Redenzione. La Legge nuova presenta infatti un
carattere cristologico: Cristo € colui che compie la legge antica ed & I’autore
della legge nuova. La realta di Cristo € soggiacente a tutto il trattato sulla Legge
nuova e lo fonda: a) in quanto la persona e 'opera di Cristo compie e supera la
Legge antica; b) in quanto coinvolge la Chiesa, in cui si sviluppa la potenza e la
grazia di Cristo; ¢) in una prospetiiva escatologica, come fine ultimo.

L’azione dello Spirito Santo si inscrive nella durata. Se la vita cristiana € vita se-
condo lo Spirito, non significa che questa sia sottoposta ad impulsi straordinari.
La definizione di dono dello Spirito Santo, che Tommaso elabora come disposi-
zione stabile {(habitus), dimostra che I’azione dello Spirito Santo si esercita nella
vita quotidiana degli uomini, senza eccezionalita alcuna.

Nei confronti del pensiero protestante. Mi sembra che il problema maggiore consi-
sta nello stabilire una connessione tra il Vangelo e la Legge, come base per
I’elaborazione di un’etica necessaria all’agire dei cristiani. Ma piu profon-
damente, il problema consiste nel legare la giustizia che ci dona Cristo per
mezzo della fede e la santitd descritta da Tommaso come 1’opera dello Spirito
Santo in noi.

05§ Th., I, q. 108 a 3.
06 s Th., I, q. 108, a 4.
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Seconda Sezione

LA RIFORMA PROTESTANTE: IL CONCETTO DI LEGGE

Le Fonti

M. LUTERO: (1) Epistola ad Galatas; (2) Sull’ Autoritd secolare; (3) Della li-
berta del cristiano; (4) Lettera a Papa Leone X, (5) De
captivitate babilonica Ecclesiae; (6) Epistola ad Romanos.

G. CALVINO: (1) Istituzione della Religione cristiana; (2) Il Catechismo della
chiesa di Ginevra del 1537.

K. BARTH: (1) Die Kirclhiche Dogmatik,]1/2, 36; (2) La Lettera ai
Romani.

1. IL PENSIERO DI LUTERO E DI CALVINO: ELEMENTI COMUNI

Gli aspetti comuni a Lutero, a Calvino e alle Confessioni di fede nate da loro,
sono tali che ¢ possibile, anzi € necessario, parlare di Protestantesimo come di
una grande e specifica confessione. Procedo per affermazioni.

1.1. 1l problema della legge

Dal momento che i Riformatori fanno della giustificazione per mezzo della sola
fede il principio fondamentale di interpretazione della S. Scrittura, essi si tro-
vano davanti il problema della Legge. Quantunque siano diverse le connotazioni
del concetto di legge, tuttavia in un punto convengono: la legge designa cio che
I'vomo deve fare. Ne segue: quando i Riformatori sostengono che la_giusti-
ficazione & per la sola fede (principio ermeneutico di tutta la Scrittura), sono
ricondotti a ripensare in modo nuovo la funzione della legge.

La fede non € un’opera; € una relazione. Credere non significa fare qualcosa, ma
accettare che Dio ha fatto, accettare che Egli faccia, lasciarlo fare qualcosa. Infatti,
I'uomo non potra fare se non in rapporto a cioé che Dio ha fatto, che fa e fara. Si
tratta, dunque, per i Riformatori di mettere la legge in relazione all’intera opera
di Dio, del Dio extra nos, del Dio pro nobis, del Dio in robis. In una parola: del
Dio trinitario. Dunque: dal principio che la giustificazione & per la sola fede, na-
sce il problema della legge. Ma come affrontare un tale problema? Su quale
base si pud collocare la legge all’interno della rivelazione scritturistica?

1.2. 1’unica Parola di Dio
La Legge e il Vangelo sono due forme della medesima ed unica Parola di Dio.
Un punto & chiaro: per i Riformatori ¢’¢ una sola Parola di Dio; la quale ¢ da

una parte legge, dall’altra Vangelo. I termini Legge e Vangelo non dividono in
due parti la rivelazione biblica: la prima relativa all’Antico Testamento, la se-
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conda relativa al Nuovo Testamento. [1 termine legge pué designare, in maniera
totale, la volonta di Dio nella sua opera creatrice, riconciliatrice e redentrice.

1.3. L’unica Parola di Dio veicolata in due modi

La Legge ¢ il Vangelo costituiscono due modi diversi secondo i quali I'unica vo-
lonta di Dio raggiunge I'uomo. In rapporto al Vangelo, la Legge ha tre funzioni:
a) convincere il peccatore a riconoscere i propri peccati; b) mantenere la disci-
plina e I'onesta esterne fra gli uomini; ¢) condurre 'ubbidienza dei fedeli. Cerco
di documentare questi tre aspetti con alcuni testi significativi. Un secondo mo-
mento sard dedicato alla riflessione sistematica del problema.

a) La legge convince il peccatore a riconoscere i propri peccati, la propria si-
tuazione di ribellione di fronte a Dio.

LUTERO scrive: "Lex docet, quid debeas et quo careas; Christus dat, quid facias
et habeas""’,

CALVINO: "Infatti la fede accetta la giustizia che I'Evangelo presenta, ed &
detto che I’Evangelo ¢ in cio diverso dalla Legge, E‘giché non lega la giustizia
alle opere, ma la fa risiedere nella sola misericordia™".

Esiste dunque, per quanto riguarda il rapporto tra I'unica Parola di Dio e
I'uvomo, una opposizione fondamentale tra Legge e Vangelo. Questa opposizione
si gioca nel campo della salvezza.

MELANTONE scrive: "Lex peccatum ostendit, evangelium gratiam. Lex mor-
bum indicat, evangelium remedium. Lex mortis ministra est, ut Pauli verbis uta-
mur, evangelium vitae ac pacis. Lex virtus peccati est, evangelium virtus salutis
omni credenti"®,

CALVINO aggiunge: "Quantunque nella legge sia compresa I’alleanza di grazia,
tuttavia I’Apostolo (...) considera in essa ci0 che & proprio o speciale della Legge
e cioe di comandare ¢ difendere, tenere sottomessi i peccatori, denunciando loro
la morte™™, Dunque: gid da queste prime testimonianze appare che il compito
proprio della Legge ¢ convincere 'uomo di essere un peccatore. Tra i molii testi
che possono documentare le indicazioni appena indicate, scelgo i seguenti.

LUTERO: "Dio ¢ il Dio degli umili, dei miserabili, degli afflitti, di colore che co-
noscono l'oppressione, la disperazione, che sono stati ridotti a nulla. E proprio
della natura di Dio esaltare gli umili, di nutrire gli atfamati, di illuminare i cie-
chi, di consolare i miserabili e gli afflitti; di giustificare i peccatori, di donare la

WA, 2, 500,

Inst., 111, X1, 18.

De Evang., 1,12, 4,
Epist. ai Rom., VII1, 15.
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vita ai morti, di salvare coloro che disperano e sono condannati, ecc. Perché & il
creatore onnipotente che fa tutte le cose dal nulla. Egli non permette che questa
disgrazia infinitamente nociva, qual & I'opinione della propria giustizia, si impa-
dronisca di cid che costituisce la sua opera naturale e propria: questa opinione
della propria giustizia che non vuole esseye né peccatrice, né impura, né misera-
bile e condannata, ma giusta, santa, ecc. E necessario percid che Dio si serva del
martello: la Legge, per mezzo della quale spezza, polverizza, maciulla e riduce a
niente questa bestia selvaggia e la sua vana certezza, la sua sapienza, la sua
giustizia, il suo potere, ecc.; € finisca, per mezzo di quella, per riconoscersi per-
duta e condannata dal suo stesso male (...). Quando dunque si discute della giu-
stizia, della vita e della salute eterna, occorre scacciare la Legge lontano dagli
occhi, come se non fosse mai esistita o non dovesse mai esistere, come se fosse il

puro niente™!,

CALVINO: "In primo luogo, mostrando la giustizia di Dio, la Legge fa prendere
coscienza ad ognuno della propria ingiustizia, convincendolo e condannandolo.
E necessario che I'uvomo, altrimenti accecato e ubriacato dall’amore di sé, sia co-
stretto a riconoscere e a confessare la propria debolezza e la propria impurita.
Se la sva vanita non ¢ messa a nudo, egli si gonfia di folle tracotanza € non pud
giungere a riconoscere la piccolezza € la debolezza delle proprie forze, in
quanto le commisura alla propria fantasia. Quando invece le mette alla prova
nell’adempimento della leg%e di Dio, si vede costretto ad umiliare il proprio or-
goglio a causa delle difficoltd che incontra. Se infatti nutriva in precedenza una
grande opinione di sé, sente poi quale peso gravi sulle sue forze fino a farlo in-
clampare, vacillare, cadere ed infine venir meno. In questo modo, la conoscenza
della dottrina di Dio sottrae 'vomo alla naturale presunzione. Anche da un altro
vizio deve essere liberato: I'arroganza, di cui abbiamo gia parlato. Fin quando si
attiene al giudizio che puo dare di sé€, anziché considerare la vera giustizia, si
pone in una situazione ipocrita, di cui si compiace, inorgogliendosi nei riguardi
della grazia di Dio e giustificandosi con invenzioni costruite di testa propria.
Quando perd & costreito ad esaminare la propria vita al metro della Legge di
Dio, lasciando da parte I'immagine della propria giustizia, frutto della sua fan-
tasia e percio falsa, scopre di essere incredibilmente lontano dalla vera santita, e
al contrario, di essere Pieno di vizi, di cui, prima, si considerava esente. Le
concupiscenze sono cosi nascoste € sottili da ingannare facilmente il giudizio
dell’'uvomo. Non senza motivo I’Apostolo dice di non aver saputo che cosa fosse
la concupiscenza fino a quando la Legge non gli disse: Non concupire! (Rom.,
VII, 7). Se essa non & denunciata dalla Legge e tratta fuori dal suo nascondiglio,
essa uccide l'infelice uomo, senza che se ne accorga. La Legge € dunque come
uno specchio in cui contempliamo in primo luogo la nostra debolezza, poi I'ini-
quitd che ne deriva, ¢ infine Ia maledizione che le colpisce ambedue, cosi come
in uno specchio percepiamo le macchie del viso. Colui infatti che & privo di ogni
capacita a vivere rettamente, non puo che rimanere nel fango del peccato.

Al peccato fa seguito la maledizione. Percié quanto pil la Legge ci convince
della nostra colpa tanto Xiﬁ ci rivela che siamo meritevoli di condanna e di gravi
pene. Questo intende 1’Apostolo allorché dice che, mediante la Legge, sorge la

3 Epist. ad Gal.,3,19.
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coscienza del peccato (Rom., III, 20). Ne sottolinea cosi la prima funzione che
concerne i peccatori non rigenerati. Nello stesso senso sono da intendersi queste
affermazioni: la Legge ¢ sopravvenuta per aumentare il peccato (Rom., V, 20),
essa quindi € ministra di morte (II Cor., III, 7), produce I'ira di Dio (Rom., IV,
15) e ci uccide. Senza dubbio quanto pili la coscienza & toccata sul vivo dalla co-
noscenza del suo peccato, tanto pitl aumenta 'iniquita, perché allora la ribellio-
ne contro il legislatore si aggiunge alla trasgressione. Ne consegue dunque che
essa fornisce argomento alla vendetta di Dio nei rignardi del peccatore, perché
non pud che accusare, condannare e condurre a perdizione"*'2, Ma la funzione di
condanna, per quanto terribile, non ha come scopo la morte, bensi la salvezza.
La Legge presenta percid un carattere pedagogico.

LUTERO: "A questo punto, quando la coscienza & terrorizzata dalla Legge,
interviene I'insegnamento del Vangelo e della grazia: rialza e consola, afferman-
do che Cristo non € venuto nel mondo per spezzare la canna fessa, per spegnere
il lucignolo fumigante, ma per annunciare 11 Vangelo ai poveri, per portare la
guarigione a coloro ché hanno il cuore spezzato, per predicare la libertd ai pri-
gionteri, ecc. Per questo, dopo che la Legge ti ha umiliato, atterrito e totalmente
spezzato, al punto tale che sei quasi disperato, vigila al fine di servirti della
Legge. Infatti il suo compito, il suo uso non consiste solamente nel mostrare il
peccato e la collera di Dio, ma anche di proiettarti verso Cristo (...). Quando la
tua causa & totalmente disperata, se la Legge ti spinge e cercare aiuto € con-
solazione presso Cristo, essa svolge il suo vero compito; € cosi, per mezzo del
Vangclc])é serve alla giustificazione. E I'uso migliore e¢ piu perfetto della
Legge™B,

CALVINO: "La nostra condanna ¢ decretata dalla Legge non in vista di farci ca-
dere nella disperazione, o perché perdiamo coraggio. %ucsto non avverra se sa-
premo trarne profitto. E vero che 1 malvagi si abbandonano in questo modo allo
sconforto, ma ci¢ avviene per l'ostinazione del loro cuore. 1 ﬁ;i di Dio devono
pervenire ad altre conclusioni. San Paolo dichiara infatti che siamo tutti condan-
nati dalla Legge, onde ogni bocca sia chiusa e tutti prendano coscienza del loro
debito verso Dio (Rom., III, 19): tuttavia, in un altro passo insegna che Dio ha
racchiuso ogni cosa nell'incredulitd, non per perdere, né per lasciar perire, ma
per fare misericordia a tutti (Rom., XI, 32), vale a dire, affinché rinunciando ad
una falsa presunzione della propria virtd, gli uomini riconoscano di essere soste-
nuti solamente dalla sua mano. Affinché, svuotatisi e spogliatisi, ricorrano alla
sua misericordia, affidandosi solamente ad essa, nascondendosi sotto la sua om-
bra, considerandola giustizia valida unicamente nella forma in cui € offerta in
Gesu Cristo a tutti quelli che la cercano, la desiderano e la aspettano con vera
fede. Nei comandamento della Legge, il Signore ci si presenta come colui che
retribuisce solo una giustizia perfetta, della quale tutti siamo sprovvisti, € colui
che, al contrario, attua con severita le pene dovute ai nostri errori. Ma in Cristo
il suo volto riluce pieno di grazia e di dolcezza, sebbene noi siamo poveri € in-
degni peccatori"®*

32 puse, 1, vIL 67,
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E chiaro: si tratta di un cambiamento radicale dell’esistenza umana di fronte a
Dio. L’'uomo sotto la Legge € 'uvomo davanti a Dio, ma che intende vivere la
propria esistenza da se stesso e per se stesso. In questa situazione la Legge evi-
denzia, mette a nudo che questo atteggiamento & impossibile, che conduce alla
morte, alla perdizione eterna. Prepara invece a ricevere, a comPrendere, a desi-
derare la grazia di Dio, dello stesso Dio della Legge, quando I'uomo ¢ nella si-
tuazione di graziato di fronte a Dio per Gesu Cristo, cioé giustificato per la fede,
suscitata dal Vangelo.

b) La legge mantiene disciplina e onesta tra gli vomini

La Legge ha anche lo scopo di stabilire fra gli vomini un minimum di giustizia e
di ordine, che permetta loro di vivere bene, prima ancora della conoscenza del
Vangelo e, in un certo senso, indipendentemente dalla fede. La Legge & quindi
necessaria di fatto a causa dell’esistenza del peccato. Infatti per il peccato, senza
la Legge, gli uomini si divorerebbero gli uni gli altri.

LUTERQO: "Il primo uso della Legge ¢ il compito che essa svolge nella citta. Dio
ha dato le leggi alla citta, anzi tutte le leggi, in vista di reprimere le trasgressioni.
Tutta la legge dunque ¢ stata promulgata in vista di impedire i peccati. E questo
significa forse affermare che, impedendo i peccati, la legge giustifica? Niente af-
fatto. Perché se io non uccido, non commetto adulterio, non rubo, se mi astengo
da altri peccati non € che lo faccia volentieri, né per amore del bene: & piuttosto
il timore della spada e del carnefice. E questo cid che mi trattiene (...). Pertanto,
il primo significato, il primo uso delle leggi consiste nel frenare gli empi, perché
il diavolo regna su tutta la terra e spinge gli uomini ad ogni sorta di crimine pos-
sibile. Per questo Dio ha voluto i magistrati, i genitori, gli educatori, le leggi, i
vinco}lise tutti gli ordinamenti della cittd, affinché le mani del diavolo siano le-
gate™™.

CALVINO: "La seconda funzione della legge®® consiste nel ricorrere alle san-
zioni per mettere un freno alla malvagita di quanto si curano di fare il bene solo
quando siano costretti, in quanto li inquieta con le terribili minacce che con-
tiene. Questo avviene non perché il loro cuore sia interiormente toccato o
mosso, ma perché sono come imbrigliati ed impediti di dar corso ai loro malvagi
propositi, C]i)le altrimenti attuerebbero con sfrenata licenza. Non risultano, per
questo, piu giusti e migliori di fronte a Dio. Sebbene siano trattenuti dal timore
o dalla vergogna, per cui non osano eseguire quello che concepiscono in fondo
al cuore & non danno libero corso alla furia della loro intemperanza, tuttavia il
loro cuore non & mosso dal timore e dall’'ubbidienza a Dio; anzi piu si trat-
tengono, pit sono infiammati dalle loro concupiscenze, pronti a_commettere
ogni azione vile o turpe, se il timore della legge non li trattenesse. E non solo il
cuore rimane sempre malvagio, ma anche nutrono un odio radicale contro la

315 Epist. ad Gal., 1, 19.
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legge di Dio e dato che Dio ne & I'autore, odiano lui. Se fosse loro possibile, lo
toglierebbero volentieri di mezzo perché non possono tollerare che ordini quel
che € buono, santo e retto, facendo giustizia di quanto sprezzano la sua maesta.
Questo atteggiamento risulta piu evidente in alcuni, pill nascosto in altri; ma &
presente in tutti quelli che non sono rigenerati, i quali sono costretti, bene o
male, a sottomettersi alla legge, non per libera scelta ma per costrizione e con
grande riluttanza; e null’altro ve li costringe se non il timore della severita di
Dio. Tuttavia questa giustizia imposta risulta necessaria alla comunita umana, la
cui tranquillita il Signore garantisce, impedendo che ogni cosa sia rovesciata; e
questo avverrebbe se ciascuno ritenesse lecita ogni cosa™". Calvino stesso ricor-
da, in un altro passo, il compito dell’autorita civile, particolarmente dei magi-
strati: Inst. IV, %X, 14. I due Riformatori citano 1 Tim, 1, 9-10: la legge non &
stata donata per i giusti, ma per i peccatori. Tuttavia essi pensano che anche i
giusti sono sottomessi alla legge; e questo perché i credenti non sono giunti ad
un tale stato di perfezione da non avere piu bisogno della forza coattiva della
legge, appunto nel suo uso politico 3.

¢) La legge conduce i fedeli al’ubbidienza

In Calvino, Zwingli, Melantone e nel Luteranesimo classico esiste un terzo uso
(tertius usus) della legge, chiamato sovente nella scolastica protestante classica
usus didacticus. CALVINO: "La terza funzione della legge, la principale, per-
tinente al fine per cui essa € stata data, si esplica fra i credenti nel cui cuore gia
regna ed agisce lo Spirito. Sebbene abbiano la legge scritta nei loro cuori dal
dito di Dio; sebbene ricevano dallo Spirito Santo il desiderio di obbedire a Dio,
tuttavia traggono ancora doppio frutto dalla legge. Essa ¢ un ottimo strumento
per fare loro sempre meglio e piu sicuramente comprendere quale sia la volonta
di Dio, alla quale aspirano, e confermare in loro la conoscenza. Come un servo,
pur desideroso di servire bene e compiacere in tutto al suo padrone, ha bisogno
di conoscere con grande familiarita le sue abitudini e le sue condizioni per po-
tervisi adattare. E nessuno tra noi puo esentarsi da questa necessita. Nessuno
ancora, infatti, ha raggiunto una sapienza tale da non poter progredire ulte-
riormente, giorno per giorno, mediante il quotidiano approfondimento della
legge, assimilando la volonta di Dio con sempre piu chiara comprensione. Non
abbiamo solamente bisogno di insegnamenti ma anche di esortazioni: il servitore
di Dio trarra dunque dalla legge € dalla frequente meditazione di essa anche
questo giovane: sara stimolato all’'ubbidienza a Dio, vi sara confermato e sara li-
berato dai suoi errori. Bisogna che in questo modo i santi esortino se stessi dato
che, per quanto pronti a fare il bene, sono sempre trattenuti dalla pigrizia e
dalla pesantezza della carne, per cui non compiono mai appieno il loro dovere.
Riguardo alla loro carne la legge sard come una frusta che la spinge all’opera:
un asino non vuol tirare se non lo si frusta. Per parlare piu chiaramente: dato
che I'uvomo spirituale non € ancora liberato dal fardello della carne, la legge gli
gl%ra di pungolo perpetuo per non lasciarlo addormentare né rallentare il passo”
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In Lutero, del tertius usus non esiste né il termine, né il concetto. Mentre si trova
nella FORMULA DI CONCORDIA, Solida declar., VI, 1 e 4, sotto il titolo De
tertio usu legis divinae: "Far apprendere agli uomini, che sono stati rigenerati e
convertiti dallo Spirito di Dio e ai quali il velo di Mosé & stato tolto, la necessita
di vivere e di comportarsi secondo la vera pieta (...}; convincere del peccato & il
compito proprio della legge. Dunque, ogni volta che i credenti commettono una
colpa, essi sono accusati dallo Spirito Santo per mezzo della legge ¢ sollevati dal
medesimo Spirito, che li consola con la predicazione del Vangelo™%.

1.4. La conoscenza naturale della legge

Per i Riformatori I'vomo ha una conoscenza naturale e provvidenziale della
Legge; conoscenza che gli viene dalla propria coscienza ed € recepita dalla ra-
gione. Questa conosceniza rende possibile la vita sociale fra gli uomini, indipen-
dentemente dalla fede. Ma & anche cio che rende gli uvomini inescusabili. D’altra
parte, i Riformatori affermano che questa conoscenza non & sufficiente a dare
agli vomini la conoscenza retta € completa del servizio di Dio. E necessaria la
rivelazione mosaica, che manifesta tutta I'importanza dei tre usi della Legge e
mette in evidenza in particolare come la Legge di Dio porta alle promesse del
Vangelo. Quali sono le principali implicanze di questa tesi?

a) L’uomo ha la conoscenza naturale della legge

I Riformatori affermano che 1'uomo possiede una conoscenza naturale della
Legge in quanto creatore del mondo. Parlando della conoscenza di Dio creatore,
i Ritormatori si riferiscono al testo di Rom. 1, 19ss., COMpreso non come una fe-
ologia naturale, ma come 'espressione che il mondo non € divino. Parlando della
legge, tanto Lutero quanto Calvino, affermano che I'nvomo la conosce na-
turalmente per mezzo della sua coscienza e della sua ragione.

CALVINO: "Resta ora da esaminare il terzo punto, vale a dire la regola per ben
ordinare la nostra vita; cioé la conoscenza della vera giustizia delle opere. In
questo campo l'intelletto umano sembra essere piu acuto che nei settori dianzi
menzionati. L’Apostolo riconosce che quanti non hanno la Legge sono legge a se
stessi e mostrano che le opere della Legge sono scritte nel proprio cuore € la co-
scienza ne rende testimonianza; i loro pensieri li accusano e li giustificano di
fronte al giudizio di Dio per quello che fanno (Rom., II, 14). Ora, se i pagani
hanno la giustizia di Dio naturalmente impressa nel loro spirito, non li possiamo
considerare completamente ciechi per quanto concerne la conoscenza del vivere
rettamente. E infatti noto che I"'uvomo ha sufficiente conoscenza di quella esatta
norma per vivere bene grazie alla legge naturale di cui parla I’Apostolo. Dob-
biamo peraltro esaminare a qual fine questa conoscenza della Legge sia stata
data agli vomini e allora risultera evidente fin dove puo condurci nella direzione
di un apprendimento della ragione € della verita. Possiamo ricavare questo dalle
parole di San Paolo considerando I'andamento del passo. Aveva poco prima af-
fermato che chi ha peccato sotto la Legge, sara giudicato dalla Legge e chi ha

30 Solida Declar., V1, 1 ¢ 4, sotto il titolo: De tertio usu legis divinae, 3.
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peccato senza la Legge, perird senza la Legge. Quest’ultimo punto sembrava
sragionevole: vale a dire che i poveri popoli ignoranti debbano perire senza
avere alcuna luce di verita; egli allora aggiunge subito che la loro coscienza pud
servire da legge perché ¢ sufficiente a condannarli con giustizia. Fine della legge
naturale € dunque rendere 'uomo inescusabile. Potremo dunque definirla: una
dimensione della coscienza che le permette di discernere tra 1l bene ¢ il male,
tanto da togliere all’'vomo la scusa dell’ignoranza, essendo rimproverato dalla
propria testimonianza stessa. La tendenza ad adularsi & tale nell'uomo che egli
si sforza sempre per quanto (%h ¢ possibile distrarre la propria mente dalla perce-
zione del proprio peccato. Questo ha spinto Platone a dire che pecchiamo solo
per ignoranza. Sarebbe ben detto se I'ipocrisia dell'nomo, coprendone i vizi, po-
tesse evitare alla coscienza di essere colpita dal giudizio di Dio. Ma il peccatore
che mette da parte il discernimento del bene e del male che possiede 1n sé, vi &
ricondotto per forza e non pud chiudere gli occhi senza essere costretto, lo vo-
glia o no a riaprirli; & falso dire che si pecca per ignoranza">,

b) La conoscenza nsturale della legge in rapporto agli usi

La conoscenza naturale della Legge € messa organicamente in rapporto con i
primi due usi della legge stessa. In rapporto all’'uso politico, la legge & una
provvidenziale disposizione per mezzo della quale Dio, nonostante il peccato, ha
sempre mantenuto vivo tra gli uomini un certo senso del bene e del male, tale da
permettere la vita in societd®?2. In rapporto al primo uso (convincere I'uomo di
essere peccatore), la conoscenza naturale della legge serve a rendere I'uomo
inescusabile davanti a Dio. Infatti, anche se gli vomini non conoscono Dio, tut-
tavia si convincono di contraddire alla volonta divina quando rifiutano le legge
nella loro condotta pratica®?.

CALVINO: " Resta ora da esaminare..."?,
¢) Ma la conoscenza naturale della Legge & una conoscenza minimale.

Essa ha come scopo di permettere agli uomini di vivere in societd e di renderli
inescusabili e coscienti che hanno bisogno di perdono®, Infine si notera che se
¢’¢ una conoscenza naturale della legge, confermata e completata dalla legge
mosaica, non esiste una conoscenza naturale del Vangelo. La conoscenza natu-
rale della legge, confermata dalla legge mosaica, prepara I'uomo a riconoscere il
Vangelo, cioe la grazia annunciata in Cristo. La legge prepara il Vangelo, non &
il Vangelo.

321 pnsr, 1,10, 22, Vedi anche I, VIIL, 1.
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2.  LALEGGE SECONDO LUTERQ E CALVINO: ELEMENTI DIVERSI

Lutero e il Luteranesimo si orientano sulla fede da cui nasce I’azione. Calvino e
Riformati spostano invece la loro attenzione sull’azione, che nasce dalla fede.
Per questo l'uso didattico & principale in Calvino; mentre in Lutero non esiste e
nel Luteranesimo costituisce un problema ancora aperto. Questa tesi esprime la
differenza essenziale tra Lutero e Calvino e tra le Confessioni che si richiamano
ad essi e alla loro dottrina. Questa diversita & relativa alla importanza o meno
data al fertius usus della legge.

CALVINO: "A questa funzione si riferiva Davide quando celebrava con grandi
lodi la Legge di Dio: La legge di Dio é immacolata e converte le anime; i co-
mandamenti di Dio sono retfi e rallegrano i cuori (Ps., X1X, 8): La tua parola é
una lampada al mio piede, una luce sui miei passi (Ps., CXIX, 105) e tutto quello
che segue nello stesso Salmo. E tutto questo non contrasta con le frasi prece-
dentemente riportate di San Paolo, che non mostrano l'utilitd della Legge per
I'vomo fedele e gia rigénérato, ma quello che essa pud da sola offrire all'uomo.
11 Profeta mostra al contrario il risultato del fatto che il Signore istruisce i suoi
servitori nella dottrina della sua Legge, ispirando interiormente la determina-
zione di seguirla. E non si limita a1 precetti ma vi aggiunge la promessa della
grazia, che per i credenti non deve essere tralasciata ¢ che addolcisce quel che
sarebbe amaro. Nulla sarebbe meno amabile di una legge che esigesse sola-
mente 'adempimento del proprio dovere, con minacce, € spingesse le nostre
anime al timore ¢ alla paura. Davide mostra soprattutto di avere conosciuto in
essa ed accolto il Mediatore, senza il quale non esisterebbero dolcezze o piacere
alcuno",

La posizione di LUTERO e del luteranesimo ¢ molto diversa. Si pud riassumere
con le seguente proposizioni: "La nuova nascita ¢ il rinnovamento del cuore in
vista della libera decisione della volonta per Dio, nella approvazione gioiosa
della Legge di Dio. Colui che € nato di nuovo ¢ nella Legge, ma non & sotto la
Legge". In un altro testo afferma: "L’ubbidienza nuova consiste nelle buone
opere, che risultano dall'ubbidienza alla Legge di Dio. Questa non € un’opera
della Legge, ma il frutto dello Spirito Santo". Infine: "Colui che € nato di nuovo
e la sua nuova ubbidienza rimangono imperfette in questo mondo. Colui che &
nato di nuovo percid non ¢ soltanto nella Legge, ma sotto la legge. Egli ricono-
sce pertanto che tutte le sue opere sono peccato™-.

E chiaro che al centro del pensiero di Lutero c’¢ la dottrina della giustificazione
per la sola fede. Non solo ¢ dalla fede che occorre costantemente partire, ma &
alla fede che occorre costantemente ritornare; € questo grazie alla legge. Per
Calvino invece la fede costituisce senza dubbio il punto di partenza, ma ha come
finalita 'opera indicata dalla legge. In Lutero le opere sono la conseguenza della
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fede. In Calvino invece le opere sono la finalitd della fede, Da qui si capisce
I'importanza data da Calvino al ferzo uso della legge. Si notera che questa diver-
sith ¢ gia presente fin dagli inizi della Riforma. Lutero insiste soprattutto sulla
predicazione, Zwingli, Calvino, Bucer cominciano con profonde riforme di ca-
rattere ecclesiologico e disciplinare.

In Lutero, la considerazione delle buone opere conduce sempre alla Legge nel
suo uso accusatore. In Calvino invece la Legge ha come compito di confermare
P'uomo eletto, che possiede la fede (sillogismo pratico). In Lutero ogni
considerazione circa le opere dell'uomo ha come risuliato necessario quello di
condurre 'uvomo alla legge accusatrice. La cosa € evidente quando si tratta di
constatare che 'uvomo non ubbidisce pienamente alla legge. In questo caso, le
sue opere contrarie alla legge lo spingono a convertirsi. Si ricordera tuttavia che
"anche se le opere (del credente) sono lontanissime dalla perfezione della
Legge, esse piacciono (a Dio) a causa della fede per mezzo della quale siamo
reputati giusti; &)erc,hé noi crediamo che Dio ¢ placato nei nostri confronti a
causa di Cristo"?, E nécessario sottolineare che anche quando 1'uomo fa real-
mente delle buone opere, egli le considera in se stesse e quindi compie un cau-
chéma. Sirende cio¢ un soggetto orgoglioso condotto alla legge accusatrice.

L’Apologia afferma: "... le buone opere che lo Spirito Santo opera in noi non
piacciono a Dio se non in questo modo: noi crediamo di essere graditi a Dio a
causa di Cristo e non perché in se stesse le opere buone devono piacere a
Dio"™?, In Calvino la cosa & molto diversa. Senza dubbio Calvino insiste sulla
fede: leggiamo un suo testo e una pagina del Catechismo di Heidelberg.

CALVINO: "I santi trovano spesso sicurezza € consolazione nel rammentarsi la
loro innocenza e la loro integrita, e talvolia mettendola davanti. Lo fanno in due
modi: paragonando la loro buona causa con la causa malvagia degli iniqui, ne
deducono speranza di vittoria, non tanto per il valore o la stima che hanno della
loro giustizia, quanto perché Iiniquitd dei loro nemici merita condanna. In se-
condo luogo, ponendosi davanti a Dio senza paragonarsi agli altri, ricevono con-
solazione e fiducia dalla purezza della loro coscienza. Vedremo in seguito il
primo atteggiamento. Consideriamo ora in breve il secondo. Come pud conci-
liarsi con quanto abbiamo gia detto, che cio¢ non ci dobbiamo fondare, dinanzi
al giudizio di Dio, su alcuna fiducia derivante dalle nostre opere € non ce ne
dobbiamo affatto %Ioriare? Il punto di accordo € questo: i santi, dovendo fon-
dare e stabilire la loro salvezza, fissano gli occhi nella sola bonta di Dio, senza
considerare le loro opere. E non solo si rivolgono prima di tutto ad essa, come al
fondamento della loro beatitudine, ma considerandola anche come compimento,
vi acconsentono completamente € vi si riposano. Quando la coscienza & in tal
modo fondata, guidata e confermata, pud anche fortificarsi considerando le sue
opere: in quanto cioé esse sono testimonianza che Dio abita e regna in noi (...).
Quando dunque i santi confermano la loro fede per mezzo della loro innocenza

328 Apol. Conf. Augustana, testo latino, o, 172,
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0 ne traggono motivo di allegrezza, non fanno altro che considerare attraverso i
frutti della loro vocazione il fatto che Djo Ii ha adottati come suoi figli">.

CATECHISMO DI HEIDELBERG: "Poiché siamo liberati dalla nostra miseria
per mezzo della grazia di Gesu Cristo, senza alcun nostro merito, perché & ne-
cessario che facciamo delle buone opere? Perché Gesu Cristo, dopo averci ri-
scattato con il suo sangue, ci rinnova a sua immagine per opera del suo Santo
Spirito, al fine di dimostrare a Dio per tutta la nostra vita, la nosira riconoscenza
per i suoi benefici e di lodarlo. Ed inoltre, possiamo essere assicurati dalla no-
stra fede per mezzo dei frutti che essa produce; e affinché per la santita della
nostra vita, il nostro prossimo sia guadagnato a Cristo"!, Essere rassicurati
dalla nostra fede per mezzo dei frutti che essa produce, & la tesi che origina il
celebre sillogismo pratico, caratteristico della teologia riformata classica. Basti
pensare alla sistemazione operata da Teodore di Beza. Leggiamo in J. WOL-
LEB: "Quicumque in se sentit donum sanctificationis, qua peccato morimur et
vivimus iustitiae, is iustificatus, vocatus seu vera fide donatus et electus est. At-
qui Dei gratiam hoc sentio, ergo iustificatus, vocatus et electus sum"2.

In Lutero I'uso politico della Legge ¢ nettamente distinta dalle buone opere che
nascono dalla fede. In Calvino invece I’uso politico della Legge & orientato sul
suo uso didattico. Questa diversita si rifiette sulle due concezioni relative alla
dottrina dei due Regni e alla vocazione del credente. In essa culmina un fascio
di diversita che tocca i luoghi teologici fondamentali. Lutero e Calvino distin-
guono due specie di Regno.

LUTERO: "Percio Iddio pose i due reggimenti: quello spirituale, che per mezzo
dello Spirito Santo rende cristiani e pii e soggetti a Cristo, e guello temporale
che ammonisce i non cristiani ed i malvagi, atfinché almeno all’esterno manten-
gano pace e stiano tranquilli anche loro malgrado. Cosi Paolo interpreta la
spada temporale (Rom., XIII, 3), e dice che non & di terrore alle buone Qpere
ma alle malvagie. E Pietro dice ch’essa fu data per vendetta sui malfattori™>.

CALVINO: "Per rimediare dunque a questo inconveniente, dobbiamo notare che
vi sono nell’attivita dell'uomo due piani. Uno spirituale, in cui la coscienza &
istruita e edotta intorno alle cose di Dio e a quelle attinenti alla pieta; I'altro po-
litico o civile, in cui 'vomo & reso consapevole dei doveri di umanita e civilta
che bisogna mantenere fra gli uvomini™,. Tuttavia tra i due Riformatori ¢’¢ una
sensibile differenza sul modo di concepire il rapporto tra i due Regni, o
Reggimenti, o Giurisdizioni. Lutero scrive:

30 Iner., m, X1V, 18-19.
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32 Christianae Theologiae Compendium, Lib. 1, cap. Iv, Neukirchen 1935, p. 21.
33;? Sull’Autorita secolare, Torino 1968, p. 403.
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LUTERO: "Ora se uno volesse reggere il mondo secondo il Vangelo, e abolire il
diritto e la spada secolare, e sostenere che, essendo tutti nel mondo battezzati e
cristiani, tra i quali il Vangelo non vuole legge né spada alcuna, tutto cid non &
necessario... carissimo, comprendi cosa farebbe costui? Scioglierebbe lacci e ca-
tene alle bestie selvagge e feroci, cosicché potrebbero sbranare e dilamare
chiunque; e vorrebbe tuttavia far credere che sono bestioline docili ¢ domesti-
che. Ben me n’accorgerci delle mie ferite! Allo stesso modo i malvagi, sotto
nome di cristiani, abuserebbero della liberta evangelica per esercitare la loro i-
niquita, e tuttavia pretenderebbero d’essere cristiani € non soggetti a legge né
spada alcuna, come gia ora parecchi con mente insana e stolta vaneggiano. A co-
storo si dovrebbe dire: Si, senza dubbio & vero che i cristiani per se stessi non so-
no soggetti a nessuno e non abbisognano di esserlo. Ma guardati attorno, e pro-
cura che il mondo sia pieno di cristiani, innanzi di volerlo reggere secondo il Cri-
stianesimo ed il Vangelo. E questo giammai potrai farlo, perché il mondo ¢ la
massa rimangono non cristiani anche se tutti battezzati e chiamati cristiani. I cri-
stiani, come si dice, abitano assai distante I'uno dall’altro, per cui non si con-
viene che vi sia un reggimento cristiano comune a tutta il mondo; macché, nep-
pure a tutto un paese o a una grande moltitudine. Infatti i malvagi sono sempre
assai pit numerosi dei buoni, e percio volersi cimentare a reggere una intera na-
zione, o addirittura il mondo intero, con il Vangelo, sarebbe come se un pastore
radunasse sotto un medesimo tetto lupi, leoni, aquile e pecore, e ciascuno
lasciasse libero d’andare tra gli altri, e dicesse: Ecco, pascetevi e siate pii e pa-
cifici gli uni con gli altri: aperta ¢ la stalla, v’¢ pastura a sufficienza, ne dovete
temere cane o bastone. Certo le pecore vivrebbero in pace e in pace si lascereb-
bero pascere e reggere, ma non vivrebbero a lungo, né alcun animale sopravvi-
vrebbe agli altri.

Dunque i due reggimenti devono essere separati con cura, e sussistere ambedue;
I'uno, affinché renda pii, l'altro, affinché procuri una pace esteriore ed
impedisca le opere malvagie. L’'uno non & sufficiente nel mondo senza I’altro.
Infatti, senza il reggimento spirituale di Cristo, nessuno al mondo puo essere
fatto pio al cospetto di Dio dal reggimento mondano. D’altra parte il reggimento
di Cristo non si estende sopra tutti gli uvomini, ma in ogni tempo il numero dei
cristiani € piccolissimo, ed essi devono vivere in mezzo a tutti gli altri non cri-
stiani. Ora se reggesse solo l'autorita o legge secolare, esisterebbe solo una
vuota jpocrisia, anche se le sue leggi fossero simili ai comandamenti divini, Infat-
ti nessuno puod essere veramente pio senza lo Spirito Santo nel cuore, compia
pure tutte le opere buone che vuole. Ma se sopra tetre e genti vigesse solo il reg-
gimento spirituale allora sarebbe allentato ogni freno alla malvagita, e dato
campo ad ogni ribalderia; perché la gente volgare non lo pud intendere né com-

prendere">.

Si puo affermare invece che Calvino ¢ pil ottimista: Egli pensa come possibile
che Dio aumenti la sua influenza fra gli nomini. In altri termini egli pensa possi-
bile che il governo temporale si ispiri progressivamente non solo alla legge, ma
anche a Cristo. Il Riformatore infatti scrive:

B5 SultAutorita secolare, 0. ., pp. 404s.



CALVINO: "Questo Regno comprende due aspetti: Dio corregge e abbatte con
la forza del suo Spirito Santo tutte le concupiscenze della carne, che sorgono in
gran numero per contrastarlo. Poi, orienta ed educa tutti i nostri sensi, per as-
soggettarli al suo domino. Chiunque vuole procedere con ordine in questa ri-
chiesta, deve cominciare da se stesso, desiderando essere purgato da tutte le cor-
ruzioni che turbano nel suo cuore lo stabilirsi del Regno di Dio e ne contami-
nano la purezza. Del resto, essendo la Parola di Dio paragonabile allo scettro
reale del Signore, ci viene qui ordinato di pregare che egli assoggetti gli spiriti e
i cuori di ognuno ad una ubbidienza volontaria alla sua Parola. Questo accade
quando egli tocca e si muove con la segreta ispirazione del Santo Spirito per far
loro conoscere la potenza della sua Parola, affinché essa prevalga e sia tenuta
nel dovuto onore. In seguito, potremo volgerci ai malvagi, che resistono al suo
dominio con ostinazione € disperato furore. Dio edifica dunque il suo Regno
abbassando tutti, ma in modi diversi: soggioga gli appetiti disordinati degli uni,
rompe € spezza I'orgoglio non soggiogabile degli altri. Dobbiamo desiderare che
questo avvenga ogni giorno, affinché Dio stabilisca Chiese in tutte le parti del
mondo, le moltiplichi in ‘numero, le arricchisca dei suoi doni, vi stabilisca un
buon ordine; e che, all’opposto, rovesci tutti i nemici del suo puro insegnamento,
dissipi i loro propositi e abbatta i loro sforzi. Non senza motivo ci & detto di de-
siderare il continuo accrescersi del Regno di Dio, visto che la condizione degli
uomini non ¢ mai tale che ogni sozzura di peccato sia del tutto soppressa fra
loro e vi fiorisca una assoluta integrita"*¢,

3. IL PROBLEMA NELLA TEOLOGIA PROTESTANTE OGGI

La teologia protestante fonda tutti i tentativi di strutturare un’etica cristiana sul
dogma fondamentale di Cristo come unico mediatore della salvezza®™'. Percio la
legge, e la sua osservanza, non pu® essere resa mediatrice di salvezza, anche
nella sua forma piu sublime. Con cio il problema fondamentale del protestante-
simo, la giustificazione solo per la grazia nella fede in Cristo, & diventato tema
fondamentale di ogni etica teologica®®, Che la legge, tuttavia, conservi per il cri-
stiano e la sua vita morale un significato e che debba percio essere costante-
mente riannunziata alla comunita cristiana, non € "mai stato posto in discussione
(...) dopo la morte di Lutero, nell’etica protestante™. Decisivo & che la sua fun-
zione non venga capita male e che I'annuncio di salvezza del Vangelo non sia
indebolito. Se riusciamo a interpretare con esattezza 1’esigenza protestante co-

336 Inst., 1, XX, 42. Lo stesso pensiero si pud leggere nel Catechismo della Chiesa di Ginevra del

1542, Q. nn. 269-270,

Poiché nell’etica teologica si mostrano assai chiaramente le differenze tra la tradizione
riformata e la tradizione luterana, distinguo i due concetti quando lo indico. Come concetto
riassuntivo per le due tradizioni uso I'espressione efica protestante. Com’¢ noto, il Luterane-
simo & la versione originaria della riforma protestante. Il Protestantesimo riformato & una
variazione della versione luterana del Protestantesimo: riformati vengono detti quanti nel
continente europeo e nelle missioni si ricollegano al movimento svizzero di Zwinglio ¢ di
Calvino,

33 Cfr. E. BRUNNER, Der Rechifertigungsglaube und das Problem der Ethik: Gott und Mensch,
Tubingen w30, pp. 24-55; H. THIELICKE, Teologische Eithik, Tubingen 1958, I, pp. 28-33.
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mune alla tradizione luterana ed evangelica, la possiamo riassumere in tre affer-
mazioni.

3.1. 11 Vangelo come messaggio di salvezza di Cristo distrugge ogni forma di
auntogiustificazione umana

Nell’attuale discussione c’¢ pertanto un consenso "per il fatto che I'opposizione
di legge e Vangelo ha un senso ed & necessaria se si intende con essa 'oppo-
sizione di religione della legge e vita ispirata dalla fede nel Vangelo™¥, C’& reli-
gione della legge 1a dove I'vomo intende i comandamenti, e proprio i veri
comandamenti di Dio (perﬁno il comandamento della carita), come una prescri-
zione "di realizzare prestazioni religiose e morali per capacita propria e di assi-
curarsi con queste prestazioni un diritto alla compiacenza divina, una autoco-
scienza morale specialmente nei confronti degli atei”*'. Cid rappresenta preci-
samente quell’abuso della legge di Dio che Gesl condanna nei farisei*? e con il
quale polemizza s, Paolo. E "I'inganno gigantesco che il peccato commette per
mezzo della legge"™*, Alla religione della legge il Vangelo & diametralmente op-
posto; esso dice che nessun uomo puo giustificarsi davanti a Dio. Il Vangelo &
pura parola di grazia anche la dove, come in K. Barth, assume la forma della
legge. Questo sarebbe "il nostro vero peccato, che noi intenti alla giustificazione
per mezzo della legge®* non sentissimo il Vangelo nella legge e non volessimo fare
valere Cristo come fine della legge"™®. Nel Vangelo Dio si rivela come colui che
perdona al peccatore e gli dona la vita per pura grazia; e viene manifestato che
noi possiamo vivere solo per la sua grazia. Il Vangelo & cosi "appello a uscire
dalla religione della legge e dalla propria volonta di giustificare se stessi religio-
samente per muovere verso la fede, cioé verso 'adesione al Cristo presente e
con cio alla rinuncia alla prol;;ria autonomia per giungere ad abbandonarsi alla
grazia e all’'amore di Dio che soli possono dare a noi fondamento e consi-
stenza"®. In tale senso il Vangelo & annuncio e conferma di cid che io sono per
pura grazia: la fine della legge come esigenza di prestazioni per il consegui-
mento della giustificazione.

3.2. 11 Vangelo non abolisce la volonti di Dio, anzi & annuncio del suo adem-
pimento in Cristo e della nostra partecipazione ad esso

Cristo, secondo la sua stessa parola, non € venuto per abolire la legge, ma per
completarla®”, Per cid che riguarda il contenuto della legge, essa annuncia la vo-
lonta di Dio, "non una volonta transitoria, ma la sua vera e propria volonta "%, e
questa santa volonta di Dio, Cristo I’ha rivelata e nel me(ﬁesimo tempo vissuta

340w, JOEST, Gesetz und Evangelium: RGG® 11, 1527.
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nella sua misteriosa profondita. "In Cristo la legge si rivolge a noi in un aspetto
chiaro, come legge adempiuta e completata”™?®. E il senso di Rm. 10, 4, secondo
cui Cristo ¢ termine, culmine, completamente della legge. "Ciod significa per
Paolo che Cristo rappresenta Vintera verita dell’Antico Testamento e non solo
come pura ripetizione o imitazione di questa veritd, ma come suo com-
pletamento nella parola e nell’azione™. Percid il valore della volontd di Dio
non ¢ abolito neppure nel Nuovo Testamento: "Quando si sostiene I’opinione
che I’Antico Testamento e la legge siano aboliti con Cristo, concezione che gia
Marcione aveva sostenuto € che era ancora in voga nei circoli della teologia
liberale a cavallo del secolo™?, si interpreta falsamente il pensiero di Lutero.
Dio presentandoci il Vangelo non rinuncia all’adempimento di cid che la legge
afferma nel suo contenuto. L'adempimento della legge come pura prestazione
umana non € possibile, ma per mezzo di Cristo e in unione di fede a Lui siamo
inseriti nel suo pieno compimento; la legge completata da Cristo pud ora "essere
adempiuta dal credente come uomo nuovo gia nell’osservanza della sua propria
esistenza nascosta gia nel compimento (che € Cristo)"%,

3.3. Le esigenze poste dal Vangelo non significano la prescrizione di cid che noi
dobbiamo adempiere per il consegnimento della salvezza, ma significano
promessa e rivelazione di cid che pessiamo adempiere partendo dalla no-
stra salvezza

Non si nega che il Vangelo contenga anche una serie di prescrizioni per la vita
cristiana, e noi abbiamo gia imparato a conoscere la continuitad di contenuto di
queste prescrizioni con la legge mosaica. Il problema & se queste prescrizioni
continuino la funzione accusatrice della legge, in quanto anche il cristiano € an-
cora peccatore; oppure se queste prescrizioni rapprese un nuovo uso, il cosid-
detto terzo uso de&ﬁ legge. Mentre i Riformatori con Calvino designano questo
terzo uso (tertius usus) come il pit importante (praecipuus usus legis), ai luterani
non piace almeno il termine®®, mentre quanto al contenuto esso sembra gid es-
ser stato noto a Lutero®* e oggi viene affermato da molti luterani. Gli imperativi
del Nuovo Testamento sono interpretati 0 come una vera funzione della legge®>

39 R.BRING, Die Erfiiflung des Gesetzes durch Christus, in Kerygma und Dogma, 5 (1959) 1-11.

R.BRING, Ibid,

R. BRING, ibid., 10. Cfr. K. BARTH, Evangelium und Gesetz, 0. c. p. 20;: "Percid Paolo con de-

finitiva sericti chiama la legge santa e le sue esigenze sante, giuste e buone (Rom. 7, 12). Percid

protesta contro 'affermazione che essa sia contraria alle promesse di Dijo (Gal 3, 22). Dice che

essa ci & stata data per la vita (Rom 7, 10). Quindi dichiara all'unisono con le celebri parole del

Sermone della montagna (Mt. 5, 17s.) che Pannuncio della fede non significa la soppressione ma

listituzione della legge (Rom 3, 2I). Ecco perché designa se stesso apostolo dei Gentili, come

énnomos Christoii (come colui che sta nella legge di Cristo:  Cor 9, 2I)".
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o come ministero della legge o come usus practicus evangelii (Joest), oppure come
paraclési (Schlink) o comandamento (Althaus); tutte queste interpretazioni
hanno in comune Iidea che I'osservanza delle prescrizioni non pud essere valo-
rizzata come condizione per la salvezza. I comandamenti sono aiuti per preser-
vare, rafforzare e accrescere la giustizia della fede. "Di giormo in giorno bisogna
diventare piu santi e migliori; ¢ precisamente in modo che cuore, occhi, mani,
lingua e piedi effettivamente si comportino diversamente da prima™>. In tal
senso le opere sono necessarie per conservare € aumentare la fede, e i co-
mandamenti del Nuovo Testamento appaiono come indicazioni per questo eser-
cizio di dpreservazione e rafforzamento. "Il nostro stato di cristiani € in ogni mo-
mento dono di Dio e nel contempo in ogni istante da parte nostra e nel nostro
interesse, compito. In quanto Dio ce lo concede possiamo e dobbiamo consi-
derare la nostra essenza cristiana come un essere che si sviluppa ora, porta frutto
per la potenza dell’amore di Dio. Ma il credere e la nuova vita, cio che nella vi-
suale di Dio € un essere, non si realizza per noi se non nel saperci chiamati
quotidianamente all’atto della nuova conversione, alla fede e alla carita™>.

Questo essere ha la sua realta soltanto in un atto personale. Non pud mai essere
inteso come stato permanente. Fin qui Althaus ¢ d’accordo con Thielicke, ma
egli non delimita come Thielicke I'imperativo solo alla conquista della base di
partenza ger la fede, da cui entra poi in vigore un automatismo etico®®, "Questo
costituirebbe un abuso dell’immagine del frutto. Cid pud designare soltanto la
necessita essenziale con cui il Vangelo compreso nella fede spinge all’attuazione
della caritd. Ma tale necessita non si impone automaticamente , bensi solo attra-
verso una decisione e un atto personale dell’'uomo. Cio¢: anche come cristiani
siamo sottoposti al conviene e devi di cui parla la Confessiong Augustana, dun-
que sotto il comandamento incluso nell’annuncio del Vangelo 2%

36w, JOEST, Gesetz und Freiheit, 0. c., P. 69; si richiama direttamente a Lutero.
255; P. ALTHAUS, Gebot und Geserz, o. c., pp. Z3s

Cir. H. THIELICKE, Theologische Ethik, 1, 0. c., pp. 316365, Thielicke mantiene la distinzione
tra legge e Vangelo. La profonditd della situazione esistenziale dell'vomo davanti a Dio,
viene debitamente misurata soltanto se & considerata sotto la tensione, per principio inso-
lubile di legge e Vangelo. La insolubiliti radicale della tensione & dovuta al fatto che I'unita
che sta dietro essa, & ignota. La parentesi tra Dio giudice e Dio misericordioso € per noi in-
visibile. Se noi cerchiamo di porre un rapporto teologico tra legge e Vangelo, tra santita e
amore di Dio, li priviamo ambedue della loro forza. "La legge € defraudata della sua essenza
perché non comporta pil un giudizio zotale; non si muore pil in essa, La grazia € privata
della sua potenza per il fatto che non ci risuscita piti dalla morte perché noi non siamo af-
fatto morti" (Theologie der Anfechtung, 1949, p. 83).
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Parte Quarta
LA POSIZIONE CATTOLICA

Riassumo la dottrina della tradizione cattolica con uno sguardo al concilio di
Trento, come risposta al problema protestante.

1. 11 Vangelo quando in senso analogo venga designato come legge, sta in netta
opposizione a ogni tentativo di servirsi di una qualsiasi legge come mezzo di
giustificazione dinanzi a Dio

Nel I capitolo del Decreto sulla giustificazione, il Concilio di Trento afferma
espressamente lincapacitd totale della natura o della legge mosaica a
conseguire la giustificazione®®. Per quanto riguarda le norme scritte nel Nuovo
Testamento abbiamo sentito dire da Tommaso che esse senza la grazia sono
lettera che uccide. La giustificazione (in senso oggettivo), come giudizio
favorevole di Dio in Gesu Cristo, € opera di Dio so%o. Nell’evento salvifico
soggettivo 'nomo deve comportarsi in modo attivo nella sua passivitd; nella fede
egli deve sottomettersi al giudizio divino; cio¢ mediante la giustizia di Dio che si
manifesta nella fede, egli deve lasciarsi distogliere dal suo peccato e salutar-
mente lasciarsi intimorire e deve accettare con fiducia la parola di perdono da
parte di Dio. In questo collaborare non si tratta di un cooperare, ma
dell’eseguire quello che & posto in opera unicamente da Dio™!,

2.  Anche per colui che & giustificato in Cristo la legge non é abolita ma ripor-
tata al suo stato essenziale

"Cristo non ¢ /a fine della legge nel senso che la legge e quindi 'esigenza di Dio
e la sua realizzazione mediante le opere, abbia cessato. Egli 1o & piuttosto nel
senso che la legge dei giudei e dei pagani, la legge del mondo ha in lui un ter-
mine, per il fatto che egli ha istituito ora la sua legge, facendo udire in forma
assolutamente nuova la legge spirituale e vivificante di Dio"™%. Questo si intende
quando il Tridentino parla di Cristo legislatore®® e afferma che la liberta cri-
stiana & fraintesa, se € annunciata come liberta dall’osservanza dei comanda-
menti®**, Le norme del Vangelo formano con la nuova legge interiore un’unit
(usus practicus evangelii): non sono puramente esteriori € neppure stanno ac-
canto alla legge interiore della grazia dello Spirito santo. "Per I'interiore legge
della carita la legge esteriore non & piu una pura legge di riparo, ma piuttosto un
vivo sostegno che con la crescita della carita si profila sempre pit chiaramente
nella sua dinamica tendente all’aurea meta dell’amore™,
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"Questa ¢ la premessa dell’etica evangelica paolina e giovannea che tutto do-
mina ¢ tutto sostiene: che si debba realizzare, senza timore, in noi ’unita di es-
sere e dovere, a cui noi dobbiamo in primo luogo tendere, ma che & realizzata in
Dio e a cui perd noi partecipiamo mediante la grazia. Questo dovere, proprio
perché ¢ fondato in una necessitd divina, & la prima esigenza assoluta di tutto
l’uom& di tutto il suo impegno, di tutta la sua dedizione, di tutta la sua per-
sona™. Ma poiché anche I'vomo redento € un peccatore, "la legge espressa in
forma di proibizione resta la difesa della legge scritta sulle tavole, come accusa e
smascheramento dell'vomo carnale. Si, la legge protettiva esteriore pud ora
accusare in modo piu tagliente il peccatore in unione con la legge dello Spirito
scritta nel cuore al momento del battesimo. La legge esteriore resta necessaria-
mente educazione alla legge vera e propria, interiore, per segnalare e smasche-
rare le potenze di morte, la sérx, la hamartia™®.

3. La fecondita della vita cristiana in ubbidienza alla legge non significa af-
fatto ristabilire il principio di prestazione

"Dove si predica Cristo come legislatore e il Vangelo come nova lex, Lutero ha il
sospetto che dietro la croce, la quale attraverso ogni esigenza e ogni prestazione
ha fatto il Vangelo, esigenza e prestazione dicano ancora una parola definitiva.
C’e il pericolo che a Dio venga sottratto I'onore di essere I'unico buono, I"unico
operante, I’'unico donatore e che all'uvomo venga tolta la consolazione di poter
deporre dinanzi a Dio tutto cid che gli & proprio™®. Con Hans Kiing nell’esatta
interpretazione del Tridentino®®, diremo: qui "vale I'onnipotenza di Dio, ma
all’onnipotenza di Dio non consegue la uni-potenza di Dio, ma (e questo e il pilt
bel miracolo dell’onnipotenza di Dio) la cooperazione dell’'uvomo dovuta alla po-
tenza di Dio™". Questo vale sia per la cooperazione dell'uomo nella giustifi-
cazione per mezzo della fede sia per la santificazione etico-soggettiva nell'amore
obbediente, che sgorga dalla giustificazione. Tutto proviene da Dio, anche la
collaborazione dell'uomo. La giustizia donata all'nomo dalla giustificazione di-

vina ¢ il fondamento di ogni giustificazione morale dell'nomo.

"La la santita donata da Dio & senza valore, perché questa motiva ti[ue]la. La san-
tita donata da Dio senza la santificazione dell'uomo per mezzo della grazia ¢ in-
feconda... In ogni santificazione umana ¢ naturale che non si tratti di un com-
plemento umano, ma di un effetto dell’opera divina™".. Se il giusto che vive di
fede pone atti e compie azioni, allora "egli agisce non tendendo alla perfezione,
ma irradiato dalla perfezione, non nella distinzione di essere e dovere, ma per-
cependo l'esigenza immediata che I'unita divina di essere € dovere, che vive in

366 H.U.VON BALTHASAR, Merkmale des Christlichen: Verbum Caro, Einsiedeln 1960, pp. 178s.
367 g, HARING, Die Stellung des Gesetzes, 0. C., P. 142.
223 W. JOEST, Gesetz und Freiheit, o. c., p. 25.

1l Concilio di Trento si oppone all’opinione che il Vangelo sia la pura ed assoluta promessa
della vita eferna senza la conditio dellosservanza dei comandamenti (cfr. Ds 1570). La
conditio ¢ un removens prohibens, perch¢ la grazia dello Spirito santi possa imporsi.

370 4 KUNG, Rechtferigusg, o. c., p. 258.

3 Ibid,, p. 261.



lui ad opera della grazia, si deve realizzare nella sua vita"®2, Cid riecheggia in
modo sorprendente la tesi di W. Joest: "In armonia con il Nuovo Testamento,
Lutero non intende la santificazione come un processo umano dovuto al-
I’elezione salvifica di Dio, ma come un inserimento, fondato sulla risurrezione di
Gesiu Cristo, della nuova creazione nella nostra realtd terrena™”, Realmente:
giustificazione e santificazione si implicano a vicenda come un dono del Van-
gelo.
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H. VON BALTHASAR, Aferkmale des Christlichen, o. c., p- 234.
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Parte Quinta

I DIALOGHI ECUMENICI INTERNAZIONALI E LOCALI

Nella grande quantita di Documenti locali e internazionali si € resa necessaria
una scelta. Mi & sembrato opportuno indicare soltanto quei testi che hanno un
riferimento al nostro tema. I Documenti vengono indicati di seguito in ragione
della loro importanza diretta.

1.

10.

Commissione Mista Chiesa Cattolica-Consiglioc Metodista Mondiale, Rap-
porti degli anni 1977-1981, Honolulu 1981 (E. O., vol. 1, nn. 2123-2182).

CEcC, Commissione Fede e Costituzione, Battesimo, Eucarestia e Ministero,
1982, Utilizzo I’ed. it. a cura di P. Ricca-L. Sartori, Torino 1982,

Commissione Cattolica-Luterana negli USA, Giustificazione per fede, 1983
(E. O., vol. 2, nn. 2759-2925).

Commissione congiunta Federazione Luterana-Consiglio Metodista Mon-
diale. Rapporto: La Chiesa comunitd di grazia, sul dialogo 1979-1984, giu-
gno 1984 (E. O., vol. 1, nn. 2438-2532).

Assembl)ea Ecumenica Europea, Pace nella giustizia, 1989 (St Ec 7 (1989)
231-308).

CEC-Assemblea di Seoul, Giustizia, Pace e salvaguardia del creato, 1990
(Reg Doc, 11 (1990) 350-384 ¢ in St Ec 8 (1990) 171-219).

Gruppo di Dombes, Per la conversione delle Chiese, 1990 (Reg Doc 17
(1991) 558-584).

Gruppo)Misto Cattolici-CEC, Sesto Rapporto, 1990 (Reg Doc 17 (1990)
555-576).

CEC, VII Assemblea a Canberra 1991, Rinnova lintero creato, 1991 (Reg
Doc 7 (1991) 242-263).

CEC, V Conferenza Mondiale di Fede e Costituzione, Verso la Koinonia,
1993 (Reg Doc, 17 (1993) 522-559).

Ogni studente deve leggere almeno un dialogo, preparare 4/5 cartelle dattilo-
scritte, in cui vengono indicati il metodo e il contenuto del documento ecume-
nico scelto, L’elaborato dev'essere consegnato a it i partecipanti al Corso,
previa approvazione del Docente. I singoli studenti possono intervenire sul te-
sto preparato, durante le lezioni. :



Parte Sesta

UNA METODOLOGIA ECUMENICA PER LA FONDAZIONE DELL’ETICA
TEOLOGICA: VERSO UN NUOVO PARADIGMA
Introduzione

I testi presentati, le proposte teologiche, i documenti del Dialogo ecumenico,
rappresentano in modo pit o meno soddisfacente nella loro totalita un nuovo
modello di etica ecumenica? Si pud ricavare da essi 'immagine di un nuovo pa-
rz_ldi%ma? Corrisponde questo paradigma all’evoluzione della teologia ecume-
nica’?

Applicare il metodo del BEM, definito "gerarchia ecumenica delle verita", do-
vrebbe permettere di valitare il grado di accordo e il consenso esistenti attorno
ad un nuovo modello di etica ecumenica. La struttura del paradigma proposta
da Kuhn (ma questo vale anche per le tradizioni di ricerca 31 Laudan) indica in
tre gli elementi costitutivi del paradigma: a) un’immagine globale del mondo; b)
un metodo di lavoro; ¢) un insieme di teorie risolutive di problemi, Se si applica
questa tripartizione ai contenuti dei testi che abbiamo esaminato, & possibile ot-
tenere le seguenti prescrizioni: a) un paradigma etico ecumenico deve contenere
una visione complessiva di Dio, dell'uomo, della realta e delle loro relazioni; b)
indicare il metodo con cui ¢ possibile generare delle affermazioni con valore
etico e da quali fonti esse siano traibili, senza trascurare né le fonti antropo-
logiche né quelle teologiche; ¢) deve indicare il modo in cui vanno messi in cor-
relazione esigenza etica, ecclesiologia e dimensione ecumenica; d) deve espri-
mere alcune convinzioni di base sulle conseguenze etiche dell’iniziativa di Dio
per 'uomo (momento metaetico) e fornire alcune indicazioni sulla possibile
concretizzazione di queste indicazioni nella situazione attuale (momento
etico-normativo), o almeno indicare il modo di correlare ’etica fondamentale ai
problemi dell’'umanita.

1. Dio, Puomo e il mondo nell’etica ecumenica

Sulla immagine di Dio, dell'uomo e del mondo non & difficile incontrare una
convergenza di fondo fra i documenti ecumenici. L’immagine di Dio &
rappresentata in termini fondamentalmente dinamici, tramite la descrizione
della sua azione verso 'uomo e il mondo, cosi egli & il Creatore, Colui che con-
clude con 'uomo, dopo la caduta, una serie di alleanze, che sfociano in quella
definitiva operata in Gesu Cristo e che nello Spirito opera una nuova creazione
e una riconciliazione definitiva; egli & il Dio fedele, al di 1a delle infedelta
umane, ma anche il Dio che chiama I'vomo, nell’Alleanza, a realizzare il Regno
futuro.

L’uomo appare colui che € chiamato dalla iniziativa originaria di Dio e la cui
esistenza ¢ ben ra% resentata dalla vita della chiesa, nella sua scansione voca-
zionale (battesimo), comunionale (eucaristia) e organica (ministero). Queste



dimensioni non appartengono solo alla chiesa, ma sono un segno della volonta
di Dio per tutta 'umanita, La condizione dell'uomo & quindi quella di un chia-
mato a rispondere (responsabilitd) dei doni ricevuti e insieme a partecipare alla
costruzione de] Regno. Questa costruzione implica (momento etico) il ricono-
scimento del peccato e la conversione e quindi il superamento di ogni ostilita ed
inimicizia fra gli uomini e le chiese. Al cristiano in particolare & comandato di
essere insieme critico verso ogni realizzazione umana che pud deformare
I'iniziativa di Dio e fiducioso (speranza) verso la possibilita di un esito positivo
della storia umana che implichi un mutamento delle strutture di peccato che la
overnano. Ma questa coscienza fondamentale di chiamato- responsabile-nel-
a-solidarietd si deve concretizzare in scelte precise e coraggiose, che nascano da
una comprensione del piano di Dio per 'nomo e della situazione presente.
L’'uomo € chiamato a scelte etiche che mettono in atto tutte le sue capacita
affettive e intellettive, cosi come il contributo delle scienze e della tecnica, per
umanizzare il mondo in cui vive. Il creato, non & semplicemente il luogo in cui
I'uvomo vive né tanto meno una risorsa da sfruttare senza limiti, ma cid che
I'uvomo ha ricevuto in aniministrazione da Dio e che deve essere conservato e
fatto fruttare fino a quando non dovra essere restituito al Creatore: la responsa-
bilita dell'uomo si al(l]arga anche al creato e al futuro dell’'umanit stessa.

2. Il metodo ecumenico

Quale metodo richieda la costruzione di un’etica ecumenica ¢ possibile ricavarlo
dai diversi contributi con piu difficolta, dato che da un punto di vista ecumenico
generale ci troviamo di fronte a due approcci differenziati.

Il REM propone la ricerca di verita fondamentali (gerarchia ecumenica delle ve-
ritd) su cui poter convergere; ed esorta alla pazienza nel confronto delle diver-
sita constatate, che devono essere sottoposte ad una valutazione che riguardi: a)
la loro possibilita di essere ricondotte ad unita; b) il loro costituire una ricchezza
pur nella pluralita di tradizioni; c) il loro non essere comunque di ostacolo ad un
comunione che includa le differenze esistenti e irriducibili.

Basilea e Seoul, nell’ottica del vedere-giudicare-agire, sembrano invece sottoli-
neare maggiormente la ricerca di una convergenza etica comune, a partire dalle
diversita preesistenti; e sembrano porsi meno il problema della articolazione
delle pluralita nell’unita.

Questa bipartizione che potremmo identificare come unita nel pluralismo
(BEM), e «dalle differenze all’'unitd (Basilea e Seoul) corrisponde in qualche
modo ad una diversita riscontrabile negli approcci teologici stessi. Kiing e Privi-
tera sembrano piu vicini (Pur con delle differenze fra loro) al modello di Basilea
e Seoul: I'etica, per motivi di urgente contingenza (minacce alla sopravvivenza)
e/o per le sue caratteristiche strutturale, richiede di essere unitaria, imparziale e
universalizzabile; in Rizzi si possono constatare delle analogie con il BEM,
quando la norma etica fondamentale viene identificata come la relazione con
Palteritd, relazione che prevede una dimensione unitaria fondamentale (il ri-
spetto etico dell’alterita dell’altro, che & un valore universale) e un pluralismo
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permanente (I'alterita vivente di ciascun altro)™™. Se ¢’¢ un’indicazione metodica
comune fra le due prospettive questa ¢ sicuramente quella del dialogo, in tutte
le sue dimensioni ecclesiali ed extraecclesiali. Si tratta della norma me-
todologica fondamentale per la costruzione di un’etica ecumenica e diviene non
solo il mezzo per la ricerca di un’unita ecumenica nelle questioni etiche, ma an-
che Il valore etico in sé stesso da cercare e coltivare™.

L’unita del dialogo impone anche di verificare le diverse immagini di ecumeni-
smo che vengono proposte e il ruolo della chiesa nella formazione della morale
ecumenica. Troviamo anche in questo caso una differente descrizione del con-
cetto di ecumene. Per Kiing ’ecumene etica ¢ fondamentalmente la totalita dei
credenti, nel loro sforzo di convergere verso un’etica comune, ma anche la coali-
zione fra credenti ¢ non-credenti; I'ecumene & piu grande dell’ecumene cri-
stiana, ma essa puo essere in qualche misura, la promotrice di questo ecumeni-
smo interreligioso. Per Rizzi la dimensione ecumenica fondamentale & la laicita
dell’etica, cioe il suo essere una dimensione originaria e autofondantesi
dell’'uomo. L'ubbidienza “all'imperativo fondamentale (lascia T’altro essere I'al-
tro, non uccidere) fa dell’'umaniti una comunita etica in cui circolano i nomi e le
concretizzazioni di questa dimensione fondamentale e di cui il cristianesimo &
uno dei nomi, delle possibili interpretazioni.

L’ecumene & quindi 'umanita intera in quanto € sottoposta all’imperativo del-
I'amore per la differenza. Privitera vede nell’eticita un fatto di per sé ecumenico
perché leticita ¢ ricerca di cio che ¢ imparzialmente universale. L’ecumene ¢ la
convergenza, per quanto faticosa e limitata, sulla verita etica di tutti coloro che
accettano il dialoga alla ricerca delle verita; ’ecumenicita & un’esigenza insieme
etica e razionale. BEM presenta necessariamente una visione di ecumene inte-
recclesiale, anche se nelle affermazioni di sapore morale non manca una riferi-
mento all’estensione, tramite le chiese della missione di liberazione e reden-
zione iniziata da Cristo per il mondo intero. Basilea e Seoul, aprono la prospet-
tiva dell’ecumenismo interecclesiale alle dimensioni della Creazione, del-
I’Alleanza e del Regno, che implicano un coinvolgimento non solo dei cristiani,

374 Questo problema implica evidentemente la soluzione della relazione fra unita e pluraliti e
che resta un problema di difficile soluzione sia per ’etica che per la teologia ecumenica in
75 generale.

Anche se¢ bisogna sottolineare come lo stesso dialogo assuma caratteristiche diverse nelle
diverse posizioni. Per Kiing il dialogo permette di individuare (induttivamente) cio su cui le
religioni possono gid convergere; questo minimum comune ¢ identico al criterio
dellumano, su cui etiche e religioni vanno poi misurate (autocritica delle religioni). Per Pri-
vitera il dialogo nasce fondamentalmente dalla finitezza delP'essere umano nella sua rela-
zione con I'Assoluto e ha come scopo il raggiungimento (non I'invenzione) della veritd mo-
rale oggettiva, che come tale si impone a tutti coloro che accettano le regole della comuni-
cazione dialogica. Anche per Rizzi il dialogo ha una dimensione prevalentemente etica, ma
la sua qualita sta proprio nelfa sottolineatura che nel dialogo I'incontro fra i dialoganti non
spegne il dialogo in un monologo, ma lascia a ciascuna voce la possibilita di essere ascoltata
dall’altro. Ancora una volta mi sembra di poter classificare la posizione di BEM come pia
vicina all'impostazione di Rizzi; quella di Basilea e Seoul invece in quaiche modo ¢ affine
all’immagine di dialogo fornita da Kiing e da Privitera.
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ma di tutta 'umanita. La responsabilita per la pace, la giustizia e la salvaguardia
del creato € avvertita dai cristiani nel loro modo particolare, ma & condivisa con
tutti coloro a cui preme la sopravvivenza dell’'umanita e la realizzazione di que-
sti valori fondamentali.

Le diverse immagini dell’ecumene contengono perd un nucleo fondamental-
mente unitario € che ¢ certamente una conquista del nuovo paradigma ecume-
nico: la percezione dell’ecumenicitd come dimensione che non coinvolge pit
solo le chiese cristiane, ma che riguarda il mondo delle religioni e di tutti gli
uomini nel loro insieme. Ii movimento delle chiese verso I'unita & un segno e

una caparra del movimento dell'umanita intera verso relazioni piti fraterne e so-
lidali®’.

La dimensione ecclesiale dell’etica appare cosi delineata come necessita di su-
perare un’etica puramente individualistica®”’, verso un’etica la cui stessa perce-
zione e realizzazione sia frutto di un movimento di incontro € comunione fra gli
uomini é]uali le chiese dovrebbero essere, in forza della chiamata di Dio nel bat-

tesimoﬁ .

3.  Gli imperativi dell’etica ecumenica

Se adottiamo la distinzione fra metaetica (etica fondamentale), parenetica ed
etica normativa, possiamo subito vedere come le indicazioni piu ricche riguar-
dano certamente i primi due momenti. Indico nel concetto di responsabilita e
nel criterio dell'umano le due dimensioni piu importanti che caratterizzano il
nuovo paradigma in formazione.

L'etica viene presentata praticamente da tutti gli autori e documenti come una
relazione di responsabilita, che ha due dimensioni fondamentali: € responsabili~
ta per qualcuno e verso qualcuno. L’etica ecumenica & un’etica della re-
sponsabilita per 'umanita intera e per tutto il creato, comunque queste due
estensioni vengano descritte. L'etica ecumenica ¢ un’etica della responsabilita
verso Dio e verso Pumanita presente e futura. Verso Dio in quanto amministratori
dei doni da lui ricevuti, fra cui il creato e la compagnia degli altri vomini; verso
I'umanita, in forza della nostra struttura antropologica planetaria, dialogica, so-
lidaristica, comunitaria, che fa gli altri coessenziali alla nosira stessa natura e

376 La relazione con le etiche filosofiche e laiche appare a questo livello un problema per i te-

ologi, meno per il movimento ecumenico nel suo complesso, almence dai riferimenti molto
indiretti se non assenti di Basilea e Seoul,

In questi termini si esprime anche il Concilio Vaticano II in GS 30, EV I: "Profunda et velox
retum immutatio urgentius postulat ut nemo sit qui, ad rerum cursum non attendens vel
inertia torpens, ethicac mere individualisticae indulgeat. Tustitiac ac caritatis officium magis
ac magis adimpletur per hoc quod unusquisque, ad bonum commune fuxta proprias capaci-
tates et aliorum necessitates conferens, etlam institutiones sive publicas sive privatas pro-
movet et adiuvat quae hominum vitae condicionibus in melius mutandis inserviunt”.

Questo implicherebbe anche la discussione della relazione fra etica ecumenica ¢ morali
confessionali, che non si trova sviluppata né dai teologi né dai documenti ecumenici.
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non puramente accessori; tutti gli altri, anche quelli destinati a proseguire il no~
stro cammino verso il Regno (dimensione escatologica). Le due dimensioni,
lungi dall’essere in contrasto appiano nella nostra analisi opportunamente con-
nesse, sia che interpretiamo la responsabilita verso Dio come fondamento di
quella verso 'umanita, sia che la interpretiamo come nome o condizione di que-
sta. L'umano ¢ il criterio fondamentale di un’etica ecumenica, in forza delle sue
dimensioni planetarie: & eticamente buono cid che fa si che I'nomo (I’altro)
possa vivere in comunione con gli altri uomini e con la creazione.

La parenesi risulta inevitabilmente ricorrente, ovunque testi € documenti vo-
gliano aggiungere alla dimensione descrittiva e normativa I’esortazione
all’impegno etico. Lo slpeciﬁco della parenesi ecumenica mi sembra legato, da
una parte, al memoriale di quanto Dio ha fatto per 'uvomo (creazione e alle-
anza) e di quanto fara (Regno); dall’altra al motivo delle urgenze e delle mi-
nacce nei confronti della sopravvivenza dell'uomo e del creato. Una parenesi
che alla dimensione della conversione grata a Dio unisce anche quello della
paura per le conseguerize'dei peccati e degli errori dell'uomo. L’etica normativa
€ presente spesso in modo abbondante, anche se con strutture letterarie diverse;
e diviene per questo difficile, oltre che non particolarmente utile, darne un
sunto. Vale la pena ricordare come le norme etiche che testi € documenti pre-
sentano appaiono piu che dedotte da un codice morale assoluto, inventate a par-
tire dalla messa in relazione del giudicare con il vedere e I’agire.

L’analisi delle situazioni e la loro connessione con la responsabilita, e le esi-
genze dell’umanita, porta a comprendere cosa ¢ bene e cosa ¢ male nei diversi
contesti; cosa € dovuto e cosa € proibito, pur senza la pretesa, come dichiara il
documento di Basilea, di avere una certezza definitiva in queste questioni. Vi &
quindi un’etica della situazione, nel senso che la situazione analizzata e giudicata
provoca ad una risposta eticamente responsabile, non solo da parte di chi ne &
direttamente coinvolto, ma potenzialmente da parte di ogni uomo.

4. Unith del paradigma e pluralita di tradizioni

Se lidentita del nuovo paradigma appare in via di definizione, non possiamo
dimenticare che questa identita & stata disegnata attraverso 1’analisi di contributi
che non sono fra loro completamente omogenei € che presentano spesso solu-
zioni diverse, se non contrastanti, di alcune problematiche. Come si compon-
gono tali divergenze nell’unita del paradigma? Una possibile soluzione sta nella
definizione fra paradigma come cornice di riferimento globale in una determinata
situazione storica e zradizioni di ricerca come modelli di risoluzione dei problemi,
che pur convivendo nello stesso paradigma non devono necessariamente essere
omogenee e che possono anche trascendere cronmologicamente il paradigma.
Crcclgo sia possibile individuare almeno due tradizioni di ricerca emergenti: a) da
una parte quella su cui sembrano convergere Privitera e Kiing, i cui referenti
privilegiati sembrano essere le etiche di iasi;)irazione comunicativa e analitica; e il
cui modello di etica ecumenica si ispira al tentativo di generare un’etica univer-
sale o almeno mondiale, che coniughi in unité le differenze: fedi (o ragioni) di-
verse, un’unica etica; b) dall’altra quella prospettata da Rizzi e che ha come re-
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ferente privilegiato la filosofia neo ebraica e Lévinas in particolare®”. Propone

un’etica come responsabilita per la sopravvivenza dell’altro, come amore per la
differenza. Nella reciproca cura delle differenze diviene possibilita di vita per
tutti: abbi cura dell’altro; anche tu sei un altro.

E’ piu difficile attribuire i documenti ecumenici ad una specifica tradizione di ri-
cerca, anche se ¢ possibile evidenziare sintonie fra Basilea e Seoul e Kiing e
Privitera da una parte, BEM e Rizzi da un’altra. E’ forse il gioco delle
interpretazioni che permette di percepire in un testo cid che pii o meno & in re-
lazione con la propria tradizione di ricerca.

I Vedi in particolare LEVINAS E., Totalita e infinito. Saggio sull esteriorita, Milano 19902; (S
LEVINAS E.- PEPERZAK A., Etica come filosofia prima, Milano 1989.
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