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Piva Pompeo 
 
 
 

“L’EVENTO DELLA SALVEZZA FONDAMENTO DELL’ETICA 
ECUMENICA 

 
 
 
 

Capitolo Primo 
 

"CHI HA IL FIGLIO POSSIEDE LA VITA" 
(1Gv 5,12) 

 
 La predicazione e la riflessione cristiane sul tema morale si so-

no affidate, fin dall’inizio, a moduli dottrinali derivati dalle tradi-
zioni culturali greche, ellenistiche e latine. Secondo quei moduli 
è stato compreso, spesso in modo frammentario, il messaggio 
morale proprio del cristianesimo. Dopo la nascita della teologia, 
come disciplina metodica, divenne più formale il riferimento 
all'antropologia filosofica. Apparve come marginale invece il ri-
ferimento al Nuovo Testamento. La tradizione iniziata dalla 
grande scolastica, portata a compimento nella sua prosecuzio-
ne barocca e neoscolastica, incline al razionalismo, fu l'espres-
sione del mancato riferimento al dato rivelato, ritenuto non 
strutturalmente necessario in ordine alla deduzione del dovere 
morale. La tendenza fu quasi cristallizzata, quando intervenne la 
separazione, operata dopo il 1600, tra teologia dogmatica, teo-
logia morale e teologia spirituale. Questo travaglio storico-
dottrinale, è sortito un risultato abbastanza chiaro: la strada del-
le distinzioni formali, relative agli ambiti delle diverse specializ-
zazioni teologiche, ha condotto la teologia morale in un vicolo 
cieco, da cui ancora oggi fatica ad uscire. 
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Il problema della comprensione del messaggio morale, soprat-
tutto del Nuovo Testamento nella sua pluriformità e nella sua 
unità, si propone, oggi, in termini nuovi con l'avvento del meto-
do storico-critico, applicato all’interpretazione del testo rivelato. 
Esso, da un lato, evidenzia aspetti di condizionamento e di di-
stanza culturali dei testi del Nuovo Testamento; dall'altro, co-
stringe a prendere atto della pluralità degli orizzonti culturali e 
dei discorsi presenti in quei testi. Nascono pertanto i primi  ten-
tativi di costruire una teologia morale biblica, attuati quasi 
uni1camente da biblisti, i quali cautamente e con molte incertez-
ze avanzano questioni di sintesi teorica e di ermeneutica stori-
ca. In questi ultimi anni il panorama letterario si è notevolmente 
arricchito con alcune opere di grande valore scientifico, che 
sembrano avere superato, almeno in parte, le difficoltà esperi-
mentate nei primi passi e le obiezioni provenienti da diversi set-
tori della ricerca teologica2. 
 
1.  QUESTIONI DI METODO 
Prima di affrontare direttamente l'argomento, è considerare al-
cuni problemi metodologici. Sembra importante stabilire, sia pu-
re con una cerata elasticità, i canoni secondo i quali l'approccio 
al testo sacro dev'essere attuato. La questione non è di poca 
importanza: il discorso ermeneutico è preliminare ad ogni fon-

                                                
    1  

2 Propongo la lettura di alcune opere a tema morale: C. SPICQ, Théolo-
gie morale du nouveau testament, 2 vol., Gabalda, Paris 1974. 
Quest’opera risente ancora di una eccessiva preoccupazione siste-
matica. H. D. WENDLAND, Etica del Nuovo Testamento, Paideia, Bre-
scia 1981; G. SEGALLA, Introduzione all'etica del Nuovo Testamento, 
Morcelliana, Brescia 1989; E. LHOSE, Etica del Nuovo Testamento, 
Paideia, Brescia 1991; R. SCHNACKENBURG, Il messaggio morale 
del Nuovo Testamento, 2 vol., Paideia, Brescia 1992. A mio avviso, 
quest’ultima fatica del grande esegeta tedesco è la più documentata. 
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data intelligenza del testo sacro. 
 
1.1. La comprensione della predicazione di Gesù 
La predicazione di Gesù, e quindi l'etica in essa implicita, pro-
pone questioni non disgiungibili da quelle suscitate dalla lettura 
complessiva dell'antico e del Nuovo Testamento. Il testo sacro, 
infatti, vivo nella storia; giunge fino a noi, non solo né soprattut-
to portato dai Libri, ma trasmesso dalla testimonianza di quelli 
che hanno creduto in Gesù Cristo. Non si può dissolvere il si-
gnificato del Nuovo Testamento nella Wirkungsgeschichte (sto-
ria degli effetti). É quindi pertinente la ritrovata mediazione della 
tradizione in ordine alla comprensione dei testi antichi in genere 
e rispettivamente dei testi ai quali è affidata la testimonianza di 
coloro che per primi hanno creduto nel vangelo del Risorto3. 
Tuttavia, la possibilità del credente di volgersi al mistero di Dio, 
manifestatosi in Gesù Cristo, è essenzialmente mediata dal rife-
rimento al testo sacro. Soltanto attraverso la tradizione cristia-
na, di fatto, abbiamo accesso alla storia di Gesù, alla sua origi-
naria predicazione; alla verità del nesso tra la predicazione apo-
stolica e il significato obiettivo di tutta l'opera di Gesù della sto-
ria. D'altra parte, il riferimento alla verità del Risorto, attestato 
dalla predicazione apostolica, consente alla fede di esercitare 
una critica nei confronti della successiva tradizione cristiana. La 
verità conosciuta per la fede in Gesù Cristo, non è la verità che 
può essere determinata solo attraverso le risorse della filologia 
e della storiografia. L'interesse pratico della fede vissuta con-
corre a creare la competenza necessaria per l'intelligenza dei 

                                                
3 La fede non termina al testo, ma alla verità significata dal testo, come 

già suggeriva efficacemente Tommaso D’Aquino: "Actus autem cre-
dentis non terminatur ad enuntiabile, sed ad rem" (S.Th., II-II, q.2, a.2, 
ad 3). Si legga anche S.Th. I, q. 14, a.14c. Delle opere di S. Tommaso 
cito sempre, salva annotazione diversa, l'edizione curata dall'editore 
Marietti di Torino. 
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testi del Nuovo Testamento e dell'etica in essi contenuta.  
 
Mi chiedo, ad esempio, se Gesù abbia mai pronunciato l'impera-
tivo: "Amate i vostri nemici e pregate per i vostri persecutori"4. 
La portata di tale questione appare ridimensionata, quando si 
constata che, al di là del problema dell'autenticità di queste pa-
role, sussistono evidenze convincenti, le quali consentono di af-
fermare che Gesù ha proposto l'imperativo materiale corrispon-
dente. Naturalmente, la possibilità di assegnare un significato 
univoco all'espressione: imperativo materiale corrispondente, è 
legata ad un complesso procedimento ermeneutico, in grado di 
evitare l'ingenua separazione tra le parole e i contenuti materiali. 
Certo, attraverso le parole possiamo dire che cosa significhi 
amare i nemici; ma non soltanto attraverso quelle precise paro-
le. D'altra parte, quelle precise parole non hanno per se stesse 
un significato definito; necessitano di essere comprese attra-
verso il riferimento ad una tradizione e quindi ad una situazione, 
entro la quale quelle parole sono pronunciate. L'identità mate-
riale infatti delle parole del Vangelo con le parole di Gesù, anche 
quando fosse accertata, non sarebbe per se stessa garanzia 
dell'identità di significato. Il progetto di ricostruire l'etica propo-
sta da Gesù, affidandosi unicamente agli ipsissima verba, come 
cerca di fare J. Jeremias, con il riferimento al problema più ge-
nerale dell'auto-consapevolezza di Gesù, sembra una scelta de-
stinata a risultati assai poveri; forse è anche una scelta ingiusti-
ficata5. 

                                                
4 Mt 5,44. Cf  Lc 6,27a: "Ma a voi che ascoltate, io dico: Amate i vostri 

nemici". Dunque la fonte Q (?). Cf  J. GNILKA, Il vangelo di Matteo, 
Parte prima, Paideia, Brescia 1990, pp. 284-286. Di parere diverso 
sembra essere invece H. SCHÜRMANN, Il vangelo di Luca, Parte pri-
ma, Paideia, Brescia 1983, p. 566s. 

5 Mi riferisco all'opera dal titolo Il problema del Gesù storico, Paideia, 
Brescia 1964. 
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1.2. Interpretazione dell'etica di Gesù 
Per conoscere l'etica di Gesù è sufficiente riferirsi alla sua pre-
dicazione e dunque alle sue parole, oppure dobbiamo prendere 
in considerazione anche la sua opera? La risposta va nella dire-
zione della seconda alternativa: può essere data unicamente al-
la luce della sua predicazione verificando, caso per caso, come 
le sue parole rimandino ai suoi gesti. Sarebbe pregiudizio inde-
bito assegnare preventivamente un valore alle parole e ai gesti. 
Per organizzare nel modo più chiaro il mio discorso, voglio ri-
cordare alcuni testi dei vangeli sinottici, ai quali la tradizione 
cristiana ha assegnato particolare rilievo, sotto il profilo dell'in-
teresse morale. L'individuazione ha valore soltanto indicativo.  
 
Un primo momento è costituito dal Discorso della montagna di 
Matteo e il parallelo Discorso della pianura di Luca6. In riferi-
mento al contenuto specifico di questi testi, da più parti è stata 
posta la domanda: è praticabile la morale evangelica? In quelle 
pagine, infatti, sono raccolte alcune formule che esprimono le 
esigenze radicali, proposte da Gesù ai suoi discepoli. Nel Di-
scorso del monte appare il comandamento dell'amore verso tut-
ti, nemici compresi. In tale comandamento è riconosciuta la mo-
rale evangelica nel suo complesso, come esplicitamente è indi-
cato dal passo dedicato al precetto più grande della legge. Il te-

                                                
6 Cf  Mt 5,1-48; Lc 6,20-49. Il primo di questi testi nasce forse da un 

consapevole intento del redattore di offrire, in forma relativamente 
organizzata, l'insegnamento di Gesù circa la giustizia del discepolo. 
Per un’ampia informazione esegetica cf  J. GNILKA, Il vangelo di Mat-
teo, Parte prima, o. c., pp. 176-302. Per il testo di Luca  cf  H. SCHÜR-
MANN, Il vangelo di Luca, Parte prima, o. c.,  pp. 536-624. Per tutta la 
parte riguardante i cap. 5-7 del vangelo di Matteo, vedi anche le inte-
ressanti osservazioni di P. BONNARD, L’Évangile selon saint Mat-
thieu, Delachaux et Niestlé, Neuchatel 1963, pp. 55-111. 
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ma generale dei rapporti tra il comandamento di Gesù, la legge 
e i profeti, mostra di essere presente già nella composizione del 
Discorso del monte. Sembra così individuata l'unità complessa 
ed elaborata della predicazione morale di Gesù da parte della 
tradizione cristiana.  
 
Un secondo luogo significativo si può individuare nei testi 
evangelici, in cui Gesù parla delle condizioni da adempiere per 
seguirlo; si tratta del tema generale della sequela. Qui appare 
chiaro, quanto meno alla coscienza cristiana successiva, il nes-
so tra morale proposta da Gesù e la sua persona. Se dapprima il 
comandamento di essere perfetti appariva connesso con la per-
fezione del Padre dei cieli7, o legato all'annuncio del regno, qui 
fa un tutt'uno con le necessità scaturenti dalla sequela di Gesù8. 
La perfezione nei due casi è la stessa, almeno nella compren-
sione di Matteo: essa sola adempie la giustizia della legge. Il 
tema del discepolato, d'altra parte, appare legato a quello del 
servizio e rispettivamente a quello dell'imitazione del Figlio 
dell'uomo, che "non è venuto infatti per essere servito, ma per 
servire e dare la sua vita in riscatto per molti"9.  
 
Esiste un terzo luogo caratteristico della predicazione di Gesù, 
eloquente per intendere la morale da lui proposta. Si tratta 
dell'istruzione riservata ai Discepoli, ai quali Gesù si dedica in 
maniera privilegiata rispetto alle folle, almeno da un certo mo-
mento in poi. In questo terzo luogo diventa trasparente, nella 
parola di Gesù e a monte rispetto alla sua passione, il nesso tra 

                                                
7 Cf  Mt 5,48: "Siate voi dunque perfetti come è perfetto il Padre vostro 

celeste". É la conclusione sintetica del Discorso del monte. 
8 Cf  Mt 19,21: "Se vuoi essere perfetto, va', vendi quello che possiedi , 

dallo ai poveri e avrai un tesoro nel cielo; poi vieni e seguimi". 
9 Mc 10,45. 
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la qualità del comandamento di Dio e il destino doloroso del Fi-
glio dell'uomo. Ma di questo dirò più avanti. 
 
I vari suggerimenti che abbiamo potuto raccogliere consentono 
fin d'ora di proporre alcune considerazioni di natura metodolo-
gica, rilevanti in ordine alla comprensione della predicazione 
morale di Gesù. Sussiste un nesso trasparente tra il destino di 
Gesù, la sua persona e la sua predicazione. Tale nesso va fa-
cendosi sempre più chiaro, a misura che Gesù si avvicina al 
compimento della sua vita. Il centro di gravitazione della prima 
predicazione morale di Gesù è costituito dal regno di Dio. L'an-
nuncio del regno, fattosi vicino all'uomo, e l'imperativo alla con-
versione sono inizialmente proposti senza un esplicito riferi-
mento alla sua persona, ma con immediato ed esclusivo riferi-
mento a quanto Dio stesso fa: nutre gli uccelli del cielo, veste i 
gigli del campo, fa piovere sui giusti e sugli ingiusti10. Attraver-
so la persona di Gesù, compie miracoli, partecipa alle feste con 
i peccatori, perdona i peccati. Il rapporto tra questo primo cen-
tro della predicazione di Gesù e la persona del Figlio dell'uomo 
andrà certo indagato, ma appare fin dall'inizio indubbio. La 
comprensione del rapporto è predisposta dal riconoscimento 
del carattere dinamico del regno: questo non è uno stato di co-
se, ma un accadimento. I segni che è giunto il tempo in cui il re-
gno sta per avverarsi, sono quelli realizzati dai gesti di Gesù, 
dalla complessiva vicenda della sua vita. Dopo queste brevi os-
servazioni procedo secondo l'ordine seguente:  

 
1) la predicazione di Gesù alle folle di Galilea, gravitante intorno 

al nucleo costituito dal vangelo del regno;  
2) la struttura generale del nesso tra annuncio evangelico e im-

perativo della conversione;  
3) la determinazione della figura della conversione;  

                                                
10    Cf  Mt 6,28; 6,26; 5,45. 
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4) la considerazione di due temi privilegiati della morale di Ge-
sù: a) il rapporto tra la sua predicazione e la tradizione di 
Mosè, b) il senso della sintesi di tutta la legge nell'unico co-
mandamento dell'amore; 

5) l'istruzione di Gesù, riservata ai discepoli, sul tema centrale 
della sequela: offre l'indicazione per la transizione alla Pa-
squa ed insieme per il passaggio dalla predicazione di Gesù 
al Gesù oggetto del vangelo. 
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2.  CREDETE AL VANGELO E CONVERTITEVI  
Per comprendere la predicazione morale di Gesù occorre riferir-
si alla forma più qualificante: quella del vangelo. Non si deve 
pensare ad un discorso preciso oppure ad una parte dei discor-
si di Gesù, ma ad una loro caratterizzazione, che suona come 
imperativo, come appello alla libertà dell'uditore. É vero che tale 
appello non si riferisce sempre in forma esplicita al vangelo del 
regno. L'appello pratico infatti di Gesù suona spesso sulla sua 
bocca come apodittico e non chiaramente motivato, quasi non 
avesse bisogno di argomentazioni e fosse sostenuto unicamen-
te dall'autorità della sua persona. Penso alle formule: amen, io 
vi dico; oppure all'altra: ma io vi dico11. L'autorità di Gesù non è 
arbitraria e non appare come tale ai suoi uditori. Essa suppone 
una precedente manifestazione, per intendere la quale occorre 
riferirsi ai contenuti generali, imperativi, della sua predicazione 
e dei suoi gesti.  
 
2.1. La centralità dell'annuncio del regno 
La formula di Marco sintetizza l'iniziale predicazione di Gesù e 
offre uno schema illuminante per intenderne la struttura morale.  
"Dopo che Giovanni fu arrestato, Gesù si recò nella Galilea pre-

                                                
11 Così si esprime F. COLLANGE, De Jesu à Paul, Du Cerf, Paris 1986, p. 

35. "In effetti, un buon terzo delle esigenze del Maestro si trova tra-
dotto attraverso queste parole nell'una o nell'altra delle forme della 
tradizione sinottica. Si può notare una netta predilezione di Matteo 
per l'impiego del termine amen. É chiaro che Matteo non ha fatto altro 
che estendere un uso del quale non detiene la paternità. Lo prova il 
fatto che anche Marco usa il termine; e lo prova addirittura la tenden-
za inversa di Luca (ben comprensibile presso un ellenista. L'Autore 
elenca anche i passi corrispondenti. Sul valore di amen, quale ipsis-
simum verbum di Gesù e documento significativo della sua autocon-
sapevolezza messianica, cf  lo studio di  H. SCHLIER,  amην  in GLNT, 
vol. I, Paideia, Brescia 1965, col. 909-916. 
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dicando il vangelo di Dio e diceva: Il tempo è compiuto e il re-
gno di Dio è (divenuto) vicino; convertitevi e credete al vange-
lo"12. 
 
La predicazione del vangelo si articola nelle forme dell'indicati-
vo e dell'imperativo. L'indicativo dice un accadimento. É al mo-
do perfetto: è notizia, annuncio. Inoltre è annuncio buono: tÕ 
eÙaggšlion . L'imperativo invece esprime una esigenza vitale, 
obbligante. I due modi in cui è annunciato il vangelo sono equi-
valenti: "il tempo (Ð kairÕj) è compiuto", perché "il regno di 
Dio si è fatto vicino (½ggiken)". Il tempo vuoto costituisce un in-
superabile impedimento alla pienezza di vita dell'uomo. La pie-
nezza del tempo realizza la condizione che consente all'uomo, e 
insieme impone, di prendere una risoluzione definitiva, giusta, 
quella appunto della fede in rapporto all'adempimento di tutte le 
promesse. Può apparire poco persuasiva l'idea che venga trat-
teggiata come un evento la semplice prossimità del regno e non 
la sua presenza compiuta. La questione è al centro della disputa 
tra i sostenitori dell'escatologia realizzata e quelli dell'escatolo-
gia conseguente13. Il problema appare pregiudicato a motivo 
della non chiara percezione del nesso tra evento del regno e ri-
sposta dell'uomo; nesso imprescindibile. La prossimità del re-
gno è da intendere, come suggerisce la formula di Marco, nel 

                                                
12 Mc 1,14-15. Ecco il testo greco: "Met¦ d� tÕ paradoqÁnai tÕn 

'Iw£nnhn Ãlqen Ð 'Ihsoàj e„j t¾n Galila…an khrÚsswn tÕ eÙaggšlion 
toà qeoà kaˆ lšgwn Óti Pepl»rwtai Ð kairÕj kaˆ ½ggiken ¹ basile…a toà 
qeoà: metanoe‹te kaˆ pisteÚete ™n tù eÙaggel…J.  

13 Le posizioni sono identificate, forse con approssimazione, in A. Sch-
weitzer e rispettivamente in C. Dodd. Una buona presentazione della 
disputa si può trovare in O. CULMANN, La concezione della storia 
della salvezza e dell'escatologia nel’indagine neotestamentaria odier-
na, in Il mistero della redenzione nella storia, Il Mulino, Bologna 1966, 
pp. 32-78. 
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senso che nulla manca perché l'uomo possa accoglierlo ed en-
trare in esso o cercarlo con la sua giustizia. La prossimità del 
regno tuttavia non è materia accertabile in modo oggettivo, a 
prescindere da ogni riferimento alle scelte di chi cerca di capire. 
La pretesa che scaturisce dal discorso di Gesù è chiara: soltan-
to la fede nella sua parola rende l'uomo capace di capire la veri-
tà del proprio tempo, e dunque di quale presente (Ð kairÕj ) si 
tratti. L'accadere del regno è un fatto attuale: adesso l'uomo può 
e deve decidersi ad accogliere nella fede le esigenze  imperative 
del regno di Dio.  
 
Ma a differenza dei profeti, Gesù annuncia un'opera buona pre-
via di Dio: annuncia l'opera della salvezza e non un giudizio. La 
predicazione dei profeti, soprattutto nella forma pre-esilica, ha 
al suo centro l'annuncio di sventura. Lo stesso Giovanni Batti-
sta inizia la sua predicazione con l'annuncio di un giudizio im-
minente. Matteo è esplicito: 

 
“In quei giorni comparve Giovanni il Battista a predicare nel de-
serto della Giudea, dicendo: Convertitevi, perché il regno dei cie-
li è vicino! (...). Vedendo però molti farisei e Sadducei venire al 
suo battesimo, disse loro: Razza di vipere! Chi vi ha suggerito di 
sottrarvi all’ira imminente? Fate dunque frutti degni di conver-
sione, e non crediate di poter dire fra voi: Abbiamo Abramo per 
padre. Vi dico che Dio può far sorgere figli di Abramo da queste 
pietre. Già la scure è posta alla radice degli alberi: ogni albero 
che non produce frutti buoni viene tagliato e gettato nel fuo-
co”14.  

 
Dal riconoscimento di tale imminenza deriva l'urgenza della 

                                                
14 Mt 3, 1-10. Vedi  J. GNILKA, Il vangelo di Matteo, Parte prima, o. c., pp. 

106-124. 
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conversione, alla quale Giovanni invita15. La forma del vangelo 
conferisce all'imperativo della conversione proposto da Gesù, la 
corrispondente figura di una morale della grazia: precede l'ope-
ra buona di Dio; autorizzato da quell'opera, l'uomo diventa ca-
pace di opere buone, di opere di giustizia. É chiaro che, prima 
del vangelo di Gesù, questa è la figura originaria della morale 
dell'alleanza: precede la liberazione ad opera di Dio; segue l'ele-
zione e soltanto poggiando sul riconoscimento della grazia di-
vina, l'uomo diventa capace di alleanza, di corrispondenza pra-
tica al comandamento divino. La parola profetica ha, sotto tale 
profilo, la caratteristica di una parola secondaria, nel senso che 
richiama ad un passato tradito. In realtà non è tale, perché è 
promessa di Dio fino al presente. Nella luce dell'alleanza sinaiti-
ca è capita anche l'alleanza originaria, proposta all'uomo fin dal-
la creazione del mondo.  
 
2.2. I miracoli e l'imperativo della conversione 
É possibile determinare più analiticamente la qualità del rappor-
to tra annuncio e imperativo? Gli indici di realtà che più facil-
mente vengono proposti sono i miracoli di Gesù. Il termine mi-
racolo rischia di indurre in errore16. Il linguaggio dei vangeli usa 

                                                
15 Il fatto che la predicazione di Giovanni facesse riferimento al regno 

imminente, è dubbio dal punto di vista storico. Sul problema cf B. 
MARCONCINI, 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) 451-476. In ogni caso, 
anche l'annuncio del regno, secondo la redazione di Matteo, ha il 
senso di essere annuncio di un giudizio imminente e non di una sal-
vezza. 

16 L'osservazione è spesso ripetuta dagli studiosi dei vangeli e della 
bibbia, quando si occupano di miracoli: il termine è troppo compro-
messo dalla lunga storia della apologetica cattolica e cristiana in ge-
nere. Cf per esempio le annotazioni di F. URICCHIO, Miracolo, in 
NDTB, Brescia 1978, pp. 954-978, in specie alla p. 956. La questione 

a 
cu

ra
 d

el
 g

ru
pp

o 
M

on
s.

 P
iv

a



 
 
 
                                                                                                               Capitolo  primo 

 26 

come termine generale aƒ dun£meij, che si può tradurre con 
opere portentose17. Frequentemente, i fatti che noi chiamiamo 
miracoli sono descritti in termini concreti, come guarigioni op-
pure cacciata di demoni18. Il termine guarire è usato anche con 
riferimento agli indemoniati19. Il nesso tra miracoli e avvento del 
regno è espressamente affermato da Gesù, come appare da 
molti testi biblici20. Penso in particolare alle parole con cui Gesù 
rimprovera le città del lago, "nelle quali aveva compiuto il mag-
gior numero di miracoli". Ad esse è pronosticata una sorte peg-
giore 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, già da tempo avrebbero fatto penitenza 
nel cilicio e nella cenere"21.  

 
I miracoli dunque inducono a conversione; svolgono la stessa 
funzione che svolge l'annuncio del regno. Sono i segni dell'ap-
prossimarsi del regno. Tale nesso tra miracoli e verità dell'an-
nuncio di Gesù è avvertito anche da coloro che ne sono i testi-
moni. Troviamo l'espressione di questa comprensione in anno-

                                                                                                                                          
non si esaurisce però nel scegliere un altro termine, forse più ade-
guato, da usare al posto del troppo compromesso termine miracolo. 
É piuttosto un'altra: esiste nella tradizione biblica un'idea che, in 
qualche modo, raccolga e significhi le cose che noi indichiamo con il 
termine miracoli? Nello stesso articolo di F. URICCHIO, alle pp. 963-
966, si può trovare una breve presentazione del lessico neotestamen-
tario del miracolo. 

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

18 Cf  ad es. i due moduli usati insieme in Mc 1,34. 
19 Cf  Mt 12,22. 
20 Cf  ad es. Mc 3,22-30. 
21 Mt  11,20; parall. Lc 10,12-15. 
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tazioni narrative, come ad esempio:  
 

"E comandò loro di non dirlo a nessuno. Ma più egli lo racco-
mandava, più essi ne parlavano e, pieni di stupore, dicevano: Ha 
fatto bene ogni cosa; fa udire i sordi e fa parlare i muti"22. In altro 
passo è scritto: "La folla presa da stupore diceva: Non si è mai 
vista una cosa simile in Israele!"23. 

 
La comprensione-fede immediata della folla è di dubbio signifi-
cato. Il tema marciano del segreto messianico in particolare, 
evidenzia questo tratto equivoco della risposta consenziente ed 
entusiasta delle folle. Il miracolo è facilmente frainteso; e con 
esso anche il senso del vangelo del regno. Il miracolo è, nell'in-
tenzione di Gesù, un segno e non un'opera capace di portare a 
compimento, per se stessa, il regno di Dio. Il miracolo deve su-
scitare la fede in una diversa opera di Dio, che attraverso il mi-
racolo si annuncia ormai vicina e certa24. Dopo il miracolo, Gesù 
comanda il silenzio e rimanda le folle alla decisione davanti a 
Dio25. Il significato del segno consiste nella possibile sconfitta 
delle potenze del male, che all’uomo appaiono invincibili. Pro-
prio perché invincibili, esse dissuadono dal curare chi ne è af-
flitto: il cieco, il paralitico, il lebbroso, il povero, il mendicante. 
Sono persone dimezzate, la cui vita è possibile solo ai margini 

                                                
22 Mc  7,36s. 
23 Mt  9,33b. 
24 Cf  l'esplicitazione di Gv 6,26-29: "Gesù rispose: In verità, in verità vi 

dico, voi mi cercate non perché‚ avete visto dei segni, ma perché ave-
te mangiato di quei pani e vi siete saziati. Procuratevi non il cibo che 
perisce, ma quello che dura per la vita eterna, e che il Figlio dell'uo-
mo vi darà. Perché su di lui il Padre, Dio, ha messo il suo sigillo. Gli 
dissero allora: Che cosa dobbiamo fare per compiere le opere di 
Dio?. Gesù rispose: Questa è l'opera di Dio: credere in colui che egli 
ha mandato".. 

25 Cf  Mc 7,45; Gv 6,14-15. 
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dei luoghi entro i quali la vita è considerata come integra. Pro-
prio perché invincibili, quelle potenze inducono l'uomo alla ri-
mozione, ad accontentarsi di una vita dimezzata, nella quale non 
ci si può occupare di ciò che più conta: la vita stessa o l'anima, 
quasi che la cosa più importante sia irrimediabilmente persa26. 
Le stesse preoccupazioni dei pagani si devono capire sullo 
sfondo della riduzione della vita a qualche cosa di meno: la vita 
infatti è certo più del cibo27. Il di più sembra sfuggire all'uomo. 
Egli si accontenta di ciò che è in suo potere, del cibo e di tutto il 
resto che serve, ma che rende la vita servile. La rassegnazione 
al carattere dimezzato della vita è un frutto amaro dell’ingiustizia 
dell'uomo, che si formalizza in un rapporto mercenario con Dio: 
nell'ubbidienza alla legge cerca l'autorizzazione a godere dei 
benefici che servono ad una vita dimezzata. Il miracolo stesso 
può essere inteso allora come un beneficio di tal genere. Mentre 
la fede nel vangelo del regno, propiziata dal miracolo, cambia il 
cuore dell'uomo: i desideri radicali, la speranza della vita; e in-
duce a chiedere a Dio altro che miracoli. Scrive Marco:  
"Ora, perché sappiate che il Figlio dell'uomo ha sulla terra il po-
tere di rimettere i peccati, ti ordino - disse al paralitico - alzati, 
prendi il tuo lettuccio e va a casa tua"28.  
 
Nel testo non si parla di conversione. Tuttavia, la remissione dei 
peccati è indistinguibile dalla conversione. Il pensiero sotteso è 
chiaro: la conversione è come trattenuta dal dubbio del pecca-
tore di poter essere perdonato. Occorre che all'uomo sia con-
cessa la certezza che sulla terra è dato il potere di rimettere i 
peccati, perché egli possa convertirsi. Tale potere è dato al Fi-

                                                
26 Cf  Mc 8,36. 
27 Cf  Mt 6,25-34. Cf  J. GNILKA, Il vangelo di Matteo, o. c., Parte prima, 

pp. 364-377. 
28 Mc 2,10-11. Cf  R. PESCH, Il vangelo di Marco, Paideia, Brescia 1980, 

Parte prima, pp. 253-270. 
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glio dell'uomo. La ricerca recente sui Vangeli ha valorizzato, tra 
gli ipsissima facta di Gesù, il pasto con i peccatori29. Esso costi-
tuisce un indice significativo della coscienza messianica di Ge-
sù, un indice del regno presente. Tale significato è insinuato dai 
vangeli, in specie nei detti in cui Gesù risponde a coloro che si 
ritengono giusti e scorgono nella sua indulgenza verso i pecca-
tori un segno a loro sfavore. "Non sono venuto per chiamare i 
giusti, ma i peccatori"30. La formula esprime non un'opera di 
Gesù tra le altre, ma l'opera del Messia. I giusti, esclusi dal mi-
nistero di Gesù, sono tali soltanto nella loro pretesa. In realtà, 
sono coloro che non credono nella possibilità di una giustizia, 
quale esige il Nazareno; e quindi difendono la loro giustizia co-
me l'unica possibile.  
 
2.3. Il dono di un cuore nuovo 
Ho già sottolineato come la predicazione accusatoria dei profeti 
abbia condotto Israele alla disperazione, non nei confronti di 
Dio, ma piuttosto nei confronti di se stesso e delle sue capacità 
di adempiere le attese di Dio. Gli ultimi profeti promettevano una 
nuova alleanza, capace di mutare il cuore di pietra dell'uomo. La 
predicazione escatologica di Gesù, l'annuncio cioè del regno di 
Dio ormai presente, adempie questa promessa. Essa non si limi-
ta ad intimare la conversione nella forma dell'accusa; piuttosto 
proclama l'azione di Dio, che gratuitamente perdona e insieme 
dona all'uomo risorse tali da rendere possibile e desiderata la 
conversione, prima avvertita come doverosa e insieme impossi-
bile. Manca nelle parole di Gesù a noi trasmesse, un richiamo 
esplicito alle profezie di Geremia 31 e di Ezechiele 36. Esiste un 

                                                
29 La terminologia ipsissima facta è usata da H. SCHÜRMANN, Das Wei-

terleben der Sache Jesu im nachösterlichen Herrenmahl, in BZ 16 
(1972) 1-23. Vedi F. MUSSNER, Ipsissima facta Jesu?, in ThRev 68 
(1972) 177-184.  

30 Mc 2,17b. 
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testo tuttavia che mostra come il tempo nuovo inaugurato dal 
vangelo tolga la possibilità radicale di adempiere la giustizia di 
Dio.  
"Per la durezza del vostro cuore Mosè vi ha permesso di ripu-
diare le vostre mogli, ma da principio non era così. Perciò io vi 
dico: Chiunque ripudia la propria moglie, se non in caso di con-
cubinato, e ne sposa un'altra, commette adulterio"31.  
 
La parola di Gesù sul matrimonio implica il riconoscimento che 
la legge di Mosè contemplava un compromesso con la 
sklhrokard…a  dell'uomo; e correlativamente afferma che tale 
situazione paradossale è ormai tolta, dal momento che il regno 
di Dio si è fatto vicino. Esiste infatti una connessione reale, an-
che se implicita ma facilmente evidenziabile, tra il cuore di pie-
tra e l'incredulità, tra la pietrosità del cuore e l'inevidenza della 
prossimità di Dio. La sklhrokard…a, infatti, è legata alla di-
stanza dell'uomo da Dio, e quindi all'inevidenza della sua pros-
simità e della sua premura per l'uomo stesso. Il vangelo del re-
gno appare, sotto tale profilo, una liberazione dall'affanno della 
vita; e insieme una ritrovata disponibilità per l'ubbidienza al co-
mandamento di Dio. C'è uno stretto rapporto tra ingiustizia 
umana e disperazione, così come tra speranza e giustizia. Il 
vangelo del regno è adempimento della speranza, o meglio: ri-
velazione che a quella speranza è concesso un adempimento. E 
proprio per tale via esso realizza le condizioni che rendono pos-
sibile la conversione. I detti di Gesù che si possono prendere in 
considerazione sono numerosi. Ne voglio considerare alcuni.  
 
Anzitutto il testo che propone l'esistenza degli uccelli del cielo e 
dei gigli del campo, quale modello di vita per l'uomo credente. 
La conclusione positiva è contenuta nell'esortazione: 
 

                                                
31 Mt 19,8-9. 
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"Perciò vi dico: per la vostra vita non affannatevi di quello che 
mangerete o berrete, e neanche per il vostro corpo, di quello che 
indosserete; la vita non vale forse più del cibo e il  corpo più del 
vestito? Guardate gli uccelli del cielo: non seminano, né mietono 
né ammassano nei granai; eppure il Padre vostro celeste li nu-
tre. Non contate forse più di loro? E chi di voi, per quanto si dia 
da fare, può aggiungere un'ora sola alla sua vita?? E perché vi 
affannate per il vestito? (...) Non affannatevi dunque dicendo: 
Che cosa mangeremo? Che cosa berremo? Che cosa indosse-
remo? Di tutte queste cose si preoccupano i pagani; il Padre vo-
stro celeste infatti sa che ne avete bisogno. Cercate prima il re-
gno di Dio e la sua giustizia e tutte queste cose vi saranno date 
in aggiunta"32.  

 
Tutte queste cose sono: mangiare, bere, vestire e simili. Di esse 
Gesù dice che affannano la vita, così come affanna la vita il 
pensiero del domani. Gesù raccomanda la libertà dal’affanno, 
appellandosi appunto all'esempio degli uccelli del cielo e dei gi-
gli del campo. Più propriamente, si appella alla premurosa pre-
senza di Dio per le sue creature, che è il contenuto del vangelo 
del regno e alla quale danno voce gli uccelli e i gigli. É scopribi-
le in questo brano un'interpretazione cristiana del messaggio 
simbolico, implicito nello spettacolo creaturale. Tutto avviene 
gratuitamente, come dono inesigibile e incalcolabile di Dio; così 
anche la vita dell'uomo, che sola merita questo nome. "Non con-
tate più di loro?". Alla fine una delusione: "E chi di voi, per 
quanto si dia da fare, può aggiungere un'ora sola alla sua vita?".  
 
Si avvicina al testo citato il detto di Gesù, rivolto agli affaticati e 
agli oppressi. Egli li invita a venire a lui per essere sollevati dal 
giogo pesante e riceverne uno leggero. Venire a Gesù, d'altra 
parte, significa imparare da lui. Nel vangelo di Matteo l'invito 

                                                
32 Mt 6,25-33. Cf  le interessanti osservazioni di  J. GNILKA, Il vangelo di 

Matteo, Parte prima, o. c., pp.  364-377. 
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segue alla benedizione, al riconoscimento grato da parte di Ge-
sù nei confronti di suo  Padre:  
 

"Ti benedico, o Padre, Signore del cielo e della terra, perché hai 
tenute nascoste queste cose ai sapienti e agli intelligenti e le hai 
rivelate ai piccoli. Sì, o Padre, perché così è piaciuto a te. Tutto 
mi è stato dato dal Padre mio; nessuno conosce il Figlio se non 
il Padre, e nessuno conosce il Padre se non il Figlio e colui al 
quale il Figlio lo voglia rivelare. Venite a me, voi tutti, che siete 
affaticati e oppressi, e io vi ristorerò. Prendete il mio giogo sopra 
di voi e imparate da me che sono mite e umile di cuore, e trove-
rete ristoro per le vostre anime. Il mio giogo infatti è dolce e il 
mio carico leggero "33.  

 
Anche per Gesù, il vangelo non è solo una verità da riconoscere 
e per la quale ringraziare il Padre. Essa si converte in imperati-
vo: "In verità vi dico, chi non accoglierà il regno di Dio come un 
bambino non entrerà in esso"34. Piccolo bambino: l'immagine 
descrive l'atteggiamento dell'uomo che non si costituisce giudi-
ce dell'opera di Dio, che non ha pretese precostituite nei suoi 
confronti. Anzi, ha soltanto delle attese radicali. Attende tutto. 
Ma che cosa sia il tutto, che cosa sia la vita per sempre, quale 
sia l'oggetto della speranza, il discepolo attende di riconoscerlo 
dall'opera di Dio. "Ti benedico, o Padre, perché hai rivelato que-
ste cose ai piccoli". Lo stesso intreccio tra atteggiamento di 
piccolezza nello spirito e giustizia nuova, che corrisponde alla 
conversione, è espresso da Matteo nelle Beatitudini. La formu-
lazione originaria mostra la loro vicinanza con il detto già ricor-
dato: "Ti benedico, o Padre". La parola di Gesù non si rivolge al 
Padre, ma ai discepoli: "Alzati gli occhi verso i suoi discepoli, 
Gesù diceva: Beati voi"35. Le Beatitudini sono una formula del 

                                                
33 Mt  11, 25-30. 
34 Mc 10,15. 
35 Lc  6,20. Cf  H. SCHÜRMANN, Il vangelo di Luca, Parte prima, o. c., 
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vangelo del regno, resa reale dalla prima risposta, già intervenu-
ta, da parte dei discepoli. La qualità di quelli che hanno risposto 
dice la qualità di ciò che il vangelo annuncia. Hanno risposto i 
poveri, gli umili e i piccoli: essi sanno o sperano o credono 
quello che Dio riserva per loro. Sono nella disposizione giusta 
per accogliere ciò che Dio sta per operare. Alla luce di tali con-
siderazioni, si comprende come le Beatitudini si siano trasfor-
mate in un quasi-programma etico dell'esistenza cristiana. "Bea-
ti i poveri in spirito; Beati quelli che hanno fame e sete della 
giustizia": 
 
In queste espressioni l'incremento di senso, oltre quello indica-
to dalla terza persona che sostituisce la seconda, è espresso 
dalle aggiunte di Matteo, che rappresentano la povertà e la fame 
come atteggiamenti religiosi. Tutto questo era solamente impli-
cito nella formulazione originaria. Inoltre, le quattro Beatitudini 
che Matteo aggiunge a quelle del Discorso della pianura di Lu-
ca, cioè quelle relative ai miti, ai misericordiosi, ai puri di cuore, 
agli operatori di pace, promettono atteggiamenti religiosi o etici 
religiosi. Nelle Beatitudini inoltre viene evidenziato il legame tra 
morale e speranza; o, come si dice in termini biblici, tra ubbi-
dienza alla legge e cammino verso la terra promessa. La ricom-
pensa nei cieli non si deve intendere come ricompensa merce-
naria, come premio concesso a chi nella vita ha obbedito a Dio, 
senza mai chiedersi a che cosa miravano le sue opere. La ri-
compensa è piuttosto l'esaudimento del desiderio di fame e sete 
di giustizia, espressa da tutti i comportamenti della vita36.  
 
A questa corrispondenza intrinseca è legato il fatto che la nuova 
giustizia è del cuore e non solo delle opere: è sequestra tutta in-

                                                                                                                                          
pp. 539-561; J. DUPONT, Le Beatitudini, Paoline, Roma 1976, vol. I, 
pp. 300-310;400-403;421-428. 

36 Cf   Mt 5,11-12.  
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tera la vita dell'uomo. Nello stesso senso dev'essere intesa la 
risposta di Gesù al dubbio dei discepoli riguardo al matrimonio: 
"Se questa è la condizione dell'uomo rispetto alla donna, non 
conviene sposarsi". Gesù riconosce che "non tutti possono ca-
pirlo, ma solo coloro ai quali è stato concesso"37. Il nuovo co-
mandamento non è proposto a parole ed affidato alle insuffi-
cienti risorse etiche dell'uomo vecchio, ma dev'essere ricevuto 
e capito come inclinazione del cuore e persuasione per tutta la 
vita, cosicché non divida i pensieri, i desideri, ma tutti li raccol-
ga in unità. Il comandamento può essere capito solo a causa di 
un dono che viene dall'alto: coloro cui è stato concesso, come a 
Simone38. La formula del vangelo di Giovanni: "Se uno non ri-
nasce dall'alto (e di nuovo), non può vedere il regno di Dio"39, 
esprime con altre parole la stessa verità. Solo così l'uomo può 
capire ed attuare il comandamento della nuova giustizia del re-
gno40.  

                                                
37 Mt  19,10-11. 
38 Cf   Mt  16,17. 
39 Gv 3, 3: ¢pekr…qh 'Ihsoàj kaˆ e�pen aÙtù, 'Am¾n ¢m¾n lšgw soi, 

™¦n m» tij gennhqÍ ¥nwqen, oÙ dÚnatai „de‹n t¾n basile…an toà 
qeoà . Cf  R. SCHNACKENBURG, Il vangelo di Giovanni, Paideia, Bre-
scia  1987, Parte prima, pp. 522-543, particolarmente pp. 526-529. 

40 Il carattere coinvolgente della conversione o della fede o della ubbi-
dienza al vangelo, è espressa in maniera implicita dalle interpretazio-
ni che Gesù suggerisce circa la nuova giustizia. Per quanto riguarda 
le parabole della conversione, si pensi soprattutto alle due brevissi-
me di Mt 13,44-46: le parabole del tesoro e della perla. Da sottolineare 
il loro centro: l'uomo che trova il tesoro "vende tutti i suoi averi", ma 
non come fa chi è sottoposto all'onerosa condizione dell'obbligo im-
posto da un legge o dall'autorità. Tutti i suoi averi avviliscono im-
provvisamente di fronte ai suoi occhi, sopraffatti dalla gioia per il te-
soro o per la perla. Forse nessuna parabola di Gesù evidenzia con 
tanta chiarezza la corrispondenza del comandamento nuovo al desi-
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3.  GESÙ E LA LEGGE 
Il tema era già presente nella tradizione dei detti di Gesù, con-
fluita nei testi evangelici. All'origine della tradizione proto-
cristiana dei rapporti tra Gesù e la legge ci sono problemi speci-
fici delle primitiva comunità. In questione è soprattutto il conflit-
to tra Gesù e l'autorità religiosa giudaica, custode della legge. 
Alla pertinenza obiettiva del problema, si aggiunge poi l'interes-
se ulteriore derivato dal fatto che ancora oggi la questione della 
legge solleva consistenti problemi in sede di riflessione teologi-
co-morale. Penso ai problemi suscitati dal complesso rapporto 
tra legge e coscienza. Un altro motivo dell'interesse è costituito 
dalla tradizione luterana e protestante in genere; e quindi dalla 
controversia tra teologia cattolica e teologia protestante. La 
questione è ulteriormente complicata dal riconoscimento del va-
lore religioso della tradizione, espressa dal rabbinismo farisai-
co. L'immagine degli scribi e dei farisei, quale risulta dai vange-
li, costituisce problema quanto alla sua pertinenza storica e 
quindi alla sua riconducibilità a Gesù stesso41. Per comprendere 

                                                                                                                                          
derio dell'uomo, trasformato interiormente dall'ascolto del vangelo. 
Cf J. JEREMIAS, Le Parabole di Gesù, Paideia, Brescia 1972, p. 245. 

41 Alla pertinenza obiettiva del problema, si aggiunge poi l'interesse ul-
teriore derivato dal fatto che ancora oggi la questione della legge sol-
leva consistenti problemi in sede di riflessione teologico-morale. 
Penso ai problemi suscitati dal complesso rapporto tra legge e co-
scienza nell'ambito della teologia cattolico-romana. Un altro motivo 
dell'interesse è costituito dalla tradizione luterana e protestante in 
genere; e quindi dalla controversia tra teologia cattolica e teologia 
protestante. La questione è ulteriormente complicata dal riconosci-
mento del valore religioso della tradizione, espressa dal rabbinismo 
farisaico. L'immagine degli scribi e dei farisei, quale risulta dai vange-
li, costituisce problema quanto alla sua pertinenza storica e quindi al-
la sua riconducibilità a Gesù stesso. Si veda ad esempio il recente 
volume, ricco di diversi contributi, pubblicato a cura di K. KERTEL-
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l'atteggiamento di Gesù di fronte alla legge, ha valore illuminan-
te il vangelo di Matteo, in particolare la sezione del Discorso del 
monte dedicato alle antitesi42. La sezione è stata redatta per da-
re una risposta al problema del rapporto tra la giustizia nuova, 
proposta da Gesù, e la giustizia della legge. Trattandosi di un 
testo segnato dall'opera del redattore e quindi dai problemi della 
comunità per la quale il redattore ha compilato il suo scritto, 
appare più difficile ricavare informazioni precise sull'atteggia-
mento di Gesù nei confronti della legge. Tuttavia si possono 
raccogliere elementi di grande interesse per la comprensione 
del tema proposto. 
 
3.1. La polemica contro scribi e farisei 
É possibile proporre una formulazione sistematica dell'atteg-
giamento di Gesù nei confronti della legge? La risposta, nella 
sua enunciazione generale, appare persuasiva al lettore cristia-
no: Gesù non ripudia la legge in toto. Si attiene invece ad essa 
sia nel suo insegnamento sia nel suo comportamento; ne offre 
un'interpretazione non letterale. L’aggettivo letterale dev’essere 

                                                                                                                                          
GE, La legge nel Nuovo Testamento, Paoline, Cinisello Balsamo (Mi-
lano) 1990, in specie il contributo di F. MUSSNER, La vita secondo la 
tôráh 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 e Gesù di Nazareth va ripensata ex no-
vo" (p. 36). Tale necessità sarebbe imposta dalla differenza tra l'im-
magine del fariseismo proposta nei vangeli e l'immagine storica più 
determinata che oggi abbiamo. Vedi anche G. DAUTZENBERG, Critica 
della legge e ubbidienza alla legge nella tradizione di Gesù, pp. 41-64, 
sempre nel volume citato. I due contributi offrono la più recente bi-
bliografia sul tema. Interessante è anche lo studio di H. 
FRANKEMÖLLE, La legge nella Lettera di Giacomo, pp. 167-214, 
sempre nel volume citato. 

42 Cf  Mt 7,20-48. Cf  le suggestioni di J. GNILKA, Il vangelo di Matteo, 
Parte prima, o. c., pp. 217-302. 
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spiegato. La legge non è per Gesù la somma di prescrizioni ma-
teriali, ciascuna delle quali dev'essere intesa attraverso l'analisi 
letterale del singolo precetto. La legge, attraverso la molteplicità 
dei precetti e quindi degli atti proibiti o esigiti, cerca di disegna-
re la qualità della disposizione pratica: il cuore, che corrisponde 
alla fede, e dunque all'amore e alle attese di Dio nei confronti 
dell'uomo. Il singolo precetto è capito nel suo valore soltanto, 
quando si riconosce che esso concorre a disegnare una dispo-
sizione del cuore, radicalmente unica. Alla radicalizzazione cor-
risponde la semplificazione del dettato della legge; non intesa 
come semplicistico sfrondamento del superfluo, ma come effet-
tiva riconduzione dei molti precetti ad un unico e fondamentale 
comandamento. Ogni precetto, per essere capito nella sua pro-
venienza da Dio, va dunque riconosciuto come determinazione 
dell'unico comandamento: l'amore nelle sue due declinazioni, 
relative a Dio e al prossimo.  
 
Che cosa sia l'amore, però, si può dire solo attraverso paradig-
mi pratici, offerti dal riferimento ad atti tipici: a) quelli di cui si 
occupano i precetti della legge; b) quelli proposti dagli esempi 
paradossali di Gesù e dalle sue parabole, esplicative della leg-
ge; c) quelli costituiti dai gesti di Gesù stesso, che "dopo avere 
amato i suoi che erano nel mondo, li amò sino alla fine"43. L'im-
possibilità di determinare il senso dei singoli precetti, quando 
questi vengono considerati separatamente e materialmente, 
conduce Gesù ad opporsi alla halakháh, caratteristica del rabbi-
nismo farisaico44. Valga come illustrazione emblematica un det-

                                                
43 Gv 13,1. 
44 L'halakháh, interpretazione casistica dei 613 precetti (mizwôt) della 

legge, è stata prodotta dalla ricerca (midrásh) dei rabbini nella casa di 
studio (bet ha-midrásh). Essa mira a determinare materialmente la 
portata della legge, in modo da portarla più vicina alla pratica quoti-
diana. La tôráh orale, messa per iscritto soltanto in epoca posteriore 
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to di Gesù: "É lecito in giorno di sabato fare il bene o il male, 
salvare una vita o toglierla?"45. L'alternativa istituita da Gesù 
impedisce di determinare il senso del precetto relativo al saba-
to, separandolo dal più radicale comandamento dell'amore per 
l'uomo. Tuttavia quell'alternativa non è di per sé sufficiente a de-
terminare il senso del precetto. Se così fosse, esso verrebbe 
semplicemente abolito dalla interpretazione di Gesù. Il rapporto 
intrinseco tra i molti precetti, l'unico comandamento e il cuore 
dell'uomo, rende non pertinente l'impostazione della questione: 
Gesù mantiene in essere la legge oppure l'abroga? Gesù non 
proclama in alcun modo l'abolizione della legge; neppure aboli-
sce alcun precetto singolo della legge, né con il suo insegna-
mento né con il suo comportamento. Questo però non ha impe-
dito che alcuni suoi gesti e alcune sue affermazioni siano stati 
capiti come finalizzati alla eliminazione della legge stessa, forse 
a motivo della spiritualizzazione che sembrava compromettere 
la chiarezza e l'univocità costruita dall'halakháh rabbinica. 
Quando la missione cristiana estenderà la predicazione del 
vangelo all'area ellenistica, sarà lasciato cadere l'obbligo della 

                                                                                                                                          
a Gesù (dal 200 circa, nella Mishnah) comprende la gran parte del ma-
teriale dei maestri tradizionali (tanna'îm). Dal punto di vista della pra-
tica quotidiana è da seguire a preferenza della stessa tôráh scritta. In 
ogni caso, la tradizione rabbinico-farisaica considera la tôráh orale 
come data anch'essa a Mosè sul monte. É difficile determinare con 
precisione quanto del materiale della tradizione fosse già riconosciu-
to e quanto le concezioni generali appartenessero al tempo di Gesù. 
Vedi la sentenza generale di Mt 5,20 e le più attestate parole di giudi-
zio contro gli scribi in Mt 12,38-40, i farisei e i dottori della legge di-
stintamente in Lc 11,39-52, contro scribi e farisei congiuntamente in 
Mt 23,1-32. Si può consultare la voce scritta da P. STEFANI, Lettura 
ebraica della Bibbia, in NDTB, 801-818, nella quale si trova una buona 
bibliografia, con particolare attenzione alle opere in lingua italiana. 

45 Mc 3,4. Cf  R. PESCH, Il vangelo di Marco, Parte prima, o. c.,  pp. 314-
317. 
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pratica della legge mosaica. Tale scelta viene autorizzata dall'in-
terpretazione di Gesù: la legge che cade, non è la legge nel sen-
so teologale del termine. Paolo stesso, che pure usa il linguag-
gio della liberazione del cristiano dal giogo della circoncisione e 
della legge, non può fare a meno di parlare della legge come di 
una istanza ancora valida per il cristiano, non abolita ma assun-
ta dal precetto dell'amore46. Gesù dichiara la caducità della leg-
ge delle opere. Da questo punto di vista, l'opposizione di princi-
pio di Gesù nei confronti dell'halakháh rabbinica pare indubita-
bile47.  
 
É stato osservato che nel vangelo di Marco manca l'uso del ter-
mine legge (nÒmoj), forse a motivo del significato equivoco che 
esso avrebbe assunto alle orecchie del lettore greco. Anche a 
prescindere dall'uso del termine, non si scorgono nel suo van-
gelo tracce di un'attenzione deliberata al problema del rapporto 
tra la predicazione di Gesù e la legge48. In questo contesto ap-
paiono degni di nota alcuni passi, utili al chiarimento della que-
stione. Essi vertono su materie precise: le norme relative alla 
purità rituale e l'osservanza del sabato. Si tratta sempre di pre-
cetti relativi alla sfera cultuale. Il fatto non è casuale, e non è da 
riferire soltanto alla inclinazione di ogni religione a scadere in ri-
tualismo cultuale. Sullo sfondo della critica di Gesù c'è l'inclina-
zione sistemica del fariseismo a privilegiare le norme rituali, 

                                                
46 Si legga, fra i tanti, il testo caratteristico di Rm 13,8-10. Cf  H. 

SCHLIER, La lettera ai Romani, Paideia, Brescia 1982, pp. 632-635. 
47 Vedi la sentenza generale di Mt 5,20 e le più attestate parole di giudi-

zio contro gli scribi in Mt 12, 38-40; contro i farisei e i dottori della 
legge distintamente in Lc 11,39-52 e contro gli scribi e i farisei con-
giuntamente in Mt 23,1-32. 

48 Sulla questione della legge nel vangelo di Marco si può vedere G. 
DAUTZENBERG, art. cit., pp. 49-55, dove si trovano anche alcune in-
dicazioni bibliografiche precise. 
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come quelle più determinanti in vista dell'obiettivo: garantire la 
separazione dell'uomo pio dal contesto paganeggiante, garanti-
re la santificazione del quotidiano49. Il rifiuto radicale dell'hala-
kháh farisaica appare con maggior evidenza nelle dispute circa 
il puro e l'impuro, come afferma l'inciso redazionale di Mc 7,19b: 
"Dichiarava così mondi tutti gli alimenti". Il valore di tale nota 
sintetica, e più in generale il senso della critica di Gesù ai modi 
farisaici di intendere il rapporto tra purità rituale e santità mora-
le, va verificata alla luce della disputa sulle mani immonde e 
sull'interpretazione che essa conosce in Mc 7,1-23, senza dub-
bio uno dei testi più significativi del Nuovo Testamento50. 
 
La disputa è occasionata dal fatto che i discepoli di Gesù "pren-
devano cibo con le mani immonde". L'evangelista spiega il sen-
so della denuncia, mossa da scribi e farisei. Essa doveva, infat-
ti, apparire incomprensibile al lettore ellenista. Tale spiegazione 
ricorda abbastanza chiaramente l'halakháh: ad essa, infatti, i 
censori dei discepoli si riferiscono mediante la dizione "tradi-

                                                
49 "Il tratto più rilevante del fariseismo prima del 70 consiste nell'inte-

resse per le questioni rituali. In particolare i farisei insistono sull'ob-
bligo di prendere i pasti in stato di purezza rituale come se tutti fos-
sero sacerdoti del Tempio, e rivolgono la massima cura alle decime e 
alle imposte da versare ai sacerdoti". Così scrive J. NEUSNER, Das 
pharisäische und talmudische Judentum. Neue Wege zu seinem Ver-
ständnis, Tübingen 1984, citato da F. MUSSNER, o. c. p. 34. Vedi an-
che, nel medesimo articolo a p. 33, quanto è detto a proposito dell'in-
tendimento perseguito dalla casistica farisaica: rendere operante la 
legge in rapporto alla santificazione del quotidiano. Sembra discutibi-
le il positivo apprezzamento che Mussner dimostra di avere nei con-
fronti del complessivo significato religioso di tale casistica. Si legga a 
questo proposito  G. STEMBERGER, Farisei, Sadducei, Esseni, Pai-
deia, Brescia 1993, pp. 124-156. 

50 Cf  R. PESCH, Il vangelo di Marco, Parte prima,  o. c.,  pp. 570-597. 
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zione degli antichi". Gesù risponde alla denuncia citando Is 
29,13 secondo la traduzione dei LXX:  
 

"Bene ha profetato Isaia di voi, ipocriti, come sta scritto: Questo 
popolo mi onora con le labbra, ma il suo cuore è lontano da me. 
Invano essi mi rendono culto, insegnando dottrine che sono 
precetti di uomini"51.  

 
I successivi versetti 8-13, relativi al korbàn, generalizzano l'in-
segnamento che fa riferimento ad una norma dell'halakháh. In 
essa Gesù cerca l'esempio per illustrare il teorema generale: 
"Siete veramente abili nell'eludere il comandamento di Dio, per 
osservare la vostra tradizione" (v. 9). La possibilità di sottrarsi al 
debito nei confronti dei genitori, dichiarando "dono sacro" quel-
lo che si dovrebbe ad essi, costituisce un'illustrazione evidente 
dello svuotamento del comandamento di Dio ad opera della tra-
dizione umana. Marco aggiunge: "E di cose simili ne fate molte" 
(v. 13b). 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 in-
tendete bene: non c'è nulla fuori dell'uomo che, entrando in lui, 
possa contaminarlo; sono invece le cose che escono dall'uomo 
a contaminarlo" (v.v. 14-15).  
 
Il detto di Gesù è considerato come autentico. Qualche incertez-
za sussiste sul suo preciso significato: si riferiva originariamen-
te a tutte le azioni, alle parole e agli stessi pensieri che "escono 
dall'uomo", come sembra apparire dalla successiva spiegazione 
data ai discepoli, "lontano dalla folla"?, oppure si riferiva soltan-
to alle parole che escono dalla bocca e si contrappongono al ci-
bo che vi entra? Qualora si dovesse accedere alla seconda ipo-

                                                
51 Mc 7,6-7.  Ibid. 
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tesi, è indubbio che l'interpretazione proposta dalla redazione 
attuale del vangelo è fedele al senso originario del detto di Ge-
sù: decreta la decadenza pratica della normativa levitica, relati-
va alla purità rituale in materia alimentare. Tuttavia tale deca-
denza non cancella i testi del Levitino e la loro comprensione al-
la luce della storia complessiva della salvezza e dunque alla lu-
ce del suo compimento escatologico in Cristo. La pertinente ma 
difficile interpretazione della tradizione successiva52, esplicita il 
principio morale generale che contaminante per l'uomo può es-
sere soltanto ciò che procede "dal di dentro, cioè dal cuore de-
gli uomini". A contaminare possono essere soltanto le espres-
sioni intenzionali dell'uomo. Il principio comporta la condanna 
di ogni interpretazione materiale della legge e dunque dell'hala-
kháh, come di fatto intesa e praticata dai farisei. 
 
Il sabato è oggetto di una casistica analitica53. L'osservanza del 
sabato assume il valore di un segno chiaro di appartenenza re-
ligiosa già dal periodo successivo all'esilio, come è documenta-
to dalla stessa letteratura canonica54. In Marco troviamo due 
questioni relative al sabato, accostate e poste all'ultimo posto 
della sezione delle dispute galilaiche55. La sezione si conclude 
con la notizia: "E i farisei uscirono subito con gli erodiani e ten-
nero consiglio contro di lui per farlo morire" (v. 6). Sicché il rifiu-
to dell’osservanza del sabato appare come la motivazione pros-
sima della decisione di uccidere Gesù. Alcuni hanno voluto ve-

                                                
52 Come sembra suggerire il rimprovero rivolto ai discepoli, al v.18: 

"Siete anche voi così insipienti?". 
53 Cf  per es. l'informazione offerta da E. LOHSE, Jesu Worte über den 

Sabbat, in Judentum, Urchristentum und Kirche, in Festschrift J. Je-
remias, in BZNW 26 (19642) 79-90. 

54 Cf  Is 56,2ss; Ez 20,16ss; Ne 13,15.  
55 Cf  Mc 2,23-28  e 3,1-6, all’interno della pericope 2,1-3,6. Cf  R. PESCH, 

o. c.,  Il vangelo di Marco, Parte prima, o. c., pp. 250-322. 
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dere nelle dispute marciane l'espressione del puro e semplice ri-
fiuto dell'osservanza del sabato da parte di Gesù. Egli infatti si 
difenderebbe dai farisei non cercando di confutare l'accusa di 
aver trasgredito il sabato, ma affermando la propria libertà dal 
sabato. La peculiarità di Marco emergerebbe con evidenza dal 
confronto con Luca sullo stesso tema56. In esse Gesù, per giu-
stificare il gesto di guarigione che è all'origine della disputa, fa 
appello a ciò che in giorno di sabato farebbero i suoi stessi in-
terlocutori nei confronti del bue o dell'asino, assetati o caduti in 
un pozzo. Il passo di Mt 12,9-14, parallelo a Mc 3,1-6, aggiunge il 
riferimento alla pecora caduta in un fosso. Appare, però dubbia 
l'interpretazione che intende l'omissione di questi riferimenti in 
Marco carica di una valenza teologale. Certo, Marco suppone 
una comunità cristiana in cui la questione dell'osservanza del 
sabato neppure si pone. Ma questo non basta per affermare che 
le parole di Gesù in Marco, diversamente che in Luca, decrete-
rebbero una decadenza del sabato e non soltanto dell'interpre-
tazione farisaica di esso. É vero invece che l'interesse di Marco 
si sposta sulla questione più generale della legge, sorvolando 
su quella specifica del sabato.  
 
La prima disputa è occasionata dal gesto dei discepoli, che 
strappano le spighe in giorno di sabato. La difesa di Gesù fa ri-
ferimento a quanto fece Davide "quando si trovò nel bisogno ed 
ebbe fame"57. Non è 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 perti-
nenza di una comprensione rigida e materialistica delle norme 

                                                
56 Due testi sono particolarmente indicativi: Lc 13,10-17 e 14,1-6. Vedi  

J. ERNST, Il vangelo secondo Luca, vol. 2, Morcelliana, Brescia 1985, 
pp. 593-597, 614-616. 

57 Mc 2,27 da leggersi all’interno dei vv. 23-28. Vedi R. PESCH, Il vange-
lo di Marco, Parte prima, o. c., pp. 294-308. 
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di carattere rituale. La conclusione sintetica di Gesù è espressa 
mediante due sentenze, l'una gnomica, l'altra cristologica:  
 

"Il sabato è stato fatto per l'uomo, e non l'uomo per il sabato! 
Perciò il Figlio dell'uomo è signore anche del Sabato".  

 
Si discute sull'origine dell'una e dell'altra sentenza, e quindi sul 
rapporto reciproco tra le due e sulla loro coerenza. Senza pre-
giudicare la risposta più analitica, la prima sentenza non vuol 
dire che l’uomo può disporre arbitrariamente del sabato. Piutto-
sto, quanto è richiesto dal sabato può essere apprezzato solo 
dall'uomo che vive e cerca quale sia il comandamento di Dio. 
L'osservanza del sabato deve prevenire il rischio di affidarsi alle 
proprie opere per vivere. Nel giorno di sabato, l'uomo interrom-
perà il suo lavoro e considererà la precedente opera di Dio, la 
quale soltanto può autorizzare l’opera umana. La verità di que-
sta interpretazione appare dal testo di Mc 3,1-6, in cui la disputa 
ha origine da una guarigione: un gesto che salva la vita. Gli in-
terlocutori, che  vorrebbero impedire il gesto di Gesù, sono da 
lui guardati "con indignazione". Egli è "rattristato per la durezza 
dei loro cuori". La durezza fa riferimento alla mancanza di pietà 
per quell'uomo, ma insieme manifesta la durezza della interpre-
tazione della legge. Questo passo punta sull'evidente prete-
stuosità e crudeltà della censura dei farisei, più che sull'appro-
fondimento del significato del sabato. La sentenza gnomica ap-
pare giustificata dal contesto.  
 
Le dispute fin qui prese in considerazione conducono, dunque, 
al rifiuto dell'halakháh farisaica, a partire dalla considerazione 
delle norme di carattere rituale. La tradizione umana intende le 
norme religiose della legge in maniera tale da trovare in esse un 
pretesto per resistere all'appello del Dio vivente, operante nella 
persona di Gesù. Tale giudizio trova espressione nei testi dei 
Sinottici, in cui Gesù accusa scribi e farisei per la qualità com-
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plessiva del loro insegnamento e comportamento, senza riferi-
mento a contrasti, più o meno gravi, con essi58.  

                                                
58 Cf  Mc 12,38-40. Le differenze tra i Sinottici sono notevoli. Marco pro-

pone il testo più breve; opera una selezione propria del materiale più 
esteso ed originariamente appartenente a diversi contesti. "Diceva lo-
ro mentre insegnava: Guardatevi dagli scribi, che amano passeggiare 
in lunghe vesti, ricevere saluti nelle piazze, avere i primi seggi nelle 
sinagoghe e i primi posti nei banchetti. Divorano le case delle vedove 
e ostentano di fare lunghe preghiere; essi riceveranno una condanna 
più grave". L'introduzione: guardatevi, fa pensare ad una parola rivol-
ta ai discepoli o alla folla. Ma il v. 40b: "Essi riceveranno una con-
danna più grave", induce invece a pensare ad una parola originaria-
mente rivolta agli stessi interessati. Il senso dell’accusa di Marco è 
quello di opporre gli scribi, intesi come esponenti del giudaismo uffi-
ciale, alla vedova di cui si parla subito dopo (12,43-44), la quale mette 
nel tesoro più di tutti gli altri, poiché nella sua povertà vi mette "tutta 
la sua vita" (Ólon tÕn b…on aÙtÁj). Il gesto della vedova esprime il 
senso pratico della fede: l'offerta di tutto ciò che uno ha per vivere a 
Colui che è il solo a provvedere alla vita dell'uomo. Gli scribi cercano 
solo un'apparenza, "ostentano di fare lunghe preghiere", ma nella 
sostanza "divorano le case delle vedove". Abbastanza trasparente è 
l'accusa: la pietà degli scribi è falsa, la misericordia è trascurata. 
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Il testo di Mt 23,1-32 è costruito da un’introduzione, più sette 
guai. L'introduzione è rivolta "alla folla e ai suoi discepoli" e 
mette in guardia dagli "scribi e farisei", che "si sono seduti sulla 
cattedra di Mosè". Non viene immediatamente posta sotto accu-
sa la qualità del loro insegnamento, ma del loro comportamen-
to: "Tutte le loro opere le fanno per essere ammirati dagli uomi-
ni" (v. 5). In questa prospettiva non dev'essere sopravalutato il 
senso del detto: "Quanto vi dicono, fatelo e osservatelo, ma non 
fate secondo le loro opere, perché dicono e non fanno" (v. 3). 
Gesù sembra approvare l'insegnamento degli scribi e dei farisei. 
Così pensa J. Jeremias:  
 

"Questo logion , seppure genuino, è formulato in modo para-
dossale ed è inteso in senso ironico. Esso non vuole approvare 
in blocco la halakháh; anzi pone l'accento sulla seconda metà, 
dove si condanna la condotta degli scribi, la quale convince di 
menzogna l'intera loro teologia"59. 

 
Seguono i sette guai (v.v.13-28), rivolti indistintamente a scribi e 
farisei; in realtà di volta in volta appropriati ora agli uni ora agli 
altri. Le due categorie sono accomunate sotto la qualifica di 
ipocriti, e raccorda i guai con la denuncia generale anticipata 
nei v.v. 3-7. La stretta associazione tra scribi e farisei corri-
sponde bene alla situazione successiva al 70 d. C., nella quale 
gli appartenenti alla corrente farisaica si sono imposti come 
maestri indiscussi del giudaismo, ormai in via di separazione 

                                                
59 Così J. JEREMIAS, Teologia del Nuovo Testamento, Paideia, Brescia, 

p. 241. Questa proposizione è stata mai intesa in modo retorico. Vuo-
le chiarire con accentuazione paradossale che a  Gesù, in ultima ana-
lisi, non interessa una discussione sull'interpretazione della legge, 
ma il comportamento. Lo stesso vuole  Mt 23,23b: “Queste cose (i 
grandi comandamenti) bisognava praticare, senza omettere quelle (i 
piccoli comandamenti cerimoniali)". 
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dal cristianesimo. Il testo di Luca 11,37-54 distingue invece le 
tre accuse rivolte alla dottrina dei "dottori della legge"60. Le ac-
cuse nei confronti della prassi riguardano due punti: a) la cura 
esclusiva per ciò che sta fuori (v.v. 39-41) e la connessa ricerca 
dei "primi posti" (v. 43); b) la cura esclusiva per le cose minute 
(le decime) a detrimento della "giustizia e l'amore di Dio" (v. 42). 
Mentre le accuse nei confronti della dottrina dei dottori della 
legge riguardano: a) l’imposizione di pesi insopportabili e che 
essi non toccano neppure con un dito (v. 46);  b) l’onore che es-
si rendono ai profeti soltanto dopo la loro morte (v.v. 47-51);  c) 
l’aver sequestrato "la chiave della scienza" per non entrare per-
sonalmente in essa e impedendo agli altri di entrare (v. 52). 
 
A questo livello della tradizione sinottica, appare indubitabile il 
rifiuto complessivo dell'halakháh farisaica: non tanto dei suoi 
singoli contenuti, quanto della sua prospettiva di fondo. Al di là 
dell'incidenza della successiva situazione polemica tra chiesa e 
sinagoga, sembra impossibile dubitare che risalga a Gesù stes-
so il giudizio sul sistema religioso elaborato dal rabbinismo fa-
risaico. Il giudizio in questione si deve intendere come riferito a 
ciò che quell'insegnamento produceva nel giudaismo contem-
poraneo, e non a ciò che di fatto esso significherà nella tradi-
zione giudaica successiva al 70. Il radicalismo della condanna di 
Gesù ha una analogia trasparente con il radicalismo caratteri-
stico della predicazione profetica, e può trovare in questo paral-
lelo un utile criterio ermeneutico. Non si può dunque escludere 
che singoli insegnamenti degli scribi e dei farisei meritassero 
diverso apprezzamento. Tali eccezioni non compromettono la 
pertinenza del giudizio complessivo nel caso di Gesù come già 
nel caso dei profeti.  
 
3.2. Le antitesi del Discorso del monte 

                                                
60 Cf  J. ERNST, Il vangelo secondo Luca, vol. 2, o . c., pp. 540-551. 
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La questione della legge, del suo significato e del suo perma-
nente valore di metro della giustizia, richiesta dalla nuova pros-
simità del regno, è posta nel vangelo di Matteo in due testi che 
devono essere letti in stretta correlazione. Mi riferisco al testo 
più esteso, in cui Gesù al detto "ciò che avete inteso fu detto 
agli antichi" contrappone il proprio "ma io vi dico"61; e al testo 
più conciso, ma non meno significativo, della vocazione del 
giovane ricco62. Nell'uno e nell'altro caso, Matteo mostra una 
sua esclusiva attenzione a valorizzare il materiale della tradizio-
ne precedente per dare una risposta alla questione: che cosa fa-
re della legge, nella prospettiva della fede nel vangelo del re-
gno? 
 
Consideriamo anzitutto le antitesi63. La sezione presenta un'ar-
chitettura abbastanza chiara: precede la dichiarazione di princi-
pio a proposito del rapporto tra Gesù e la tradizione religiosa 
precedente; segue una illustrazione attraverso sei esempi, ten-
denti a distinguere la giustizia del regno da quella insegnata da-
gli scribi e dai farisei. Gesù non è venuto per abolire la legge o i 
profeti, ma per "portare a compimento". Il verbo πepl»rwtai è 
usato in Mc 1,15 per affermare che “il tempo è compiuto”. 
Esprime cioè il compimento escatologico di tutte le promesse di 
Dio in Gesù Cristo, come anche il compimento di ogni giustizia 
da parte di Gesù e rispettivamente da parte del credente64. La 
dichiarazione di principio è precisata con il riferimento al detto:  

                                                
61 Cf  Mt 5,21-48.  Cf  J. GNILKA, Il vangelo di Matteo, Parte prima, o. c., 

pp. 230-302. 
62 Cf  Mt 19,16-28. Cf  J. GNILKA, o. c., Parte seconda, pp. 241-261. 
63 Cf  Mt 5,20-48. Per l’esegesi cf  J. GNILKA, o. c., Parte prima, pp. 230-

302. Sempre di J. GNILKA, o. c., Parte prima, si può leggere 
l’Excursus n. 3, dal titolo Il problema dell’interpretazione del discorso 
della montagna, pp. 421-435. 

64 Cf  Mt 3,15. Si può utilmente leggere anche  Gal 5,14; Rm 8,4;13,8.  
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"Chi dunque trasgredirà uno solo di questi precetti, anche mi-
nimi, e insegnerà agli uomini a fare altrettanto, sarà considerato 
minimo nel regno dei cieli" (v. 19).  
 
Tuttavia non verrà escluso. Mentre saranno esclusi (è la secon-
da dichiarazione di principio) coloro la cui giustizia non supera 
quella degli scribi e dei farisei (v. 20). La questione posta da Mt 
5,19, è solo in parate legata all'interpretazione del precedente 
versetto:  
 

"In verità vi dico: finché non siano passati il cielo e la terra, non 
passerà neppure un iota o un segno della legge, senza che tutto 
sia compiuto" (v. 18).  

 
Questo versetto ha riscontro nel resto dei vangeli. In forma leg-
germente variata è usato per dire l'intramontabilità della legge; 
oppure per affermare le parole di Gesù65. Il riferimento alterno 
alla legge e alla parola di Gesù, evidenzia la quasi equivalenza 
che la tradizione sinottica scorge tra le due realtà in questione66.  
 
Le successive antitesi concretano, mediante una serie di appli-
cazioni esemplari, i due principi enunciati. La formulazione della 
legge, introdotta mediante l'espressione: "Avete inteso che fu 
detto agli antichi", è alla lettera derivata dal testo della legge 
mosaica. Di quella formulazione è possibile una comprensione 
imperfetta, oppure una comprensione sbagliata. A seconda che 

                                                
65 Cf  Mt 24,34-35; Mc 13,30-31; Lc 16,17. 
66 Cf le brevi sottolineature che fa  J. F. COLLANGE, De Jesus a Paul, o. 

c., pp. 236s., con le relative indicazioni bibliografiche. Il lοgion, nella 
sua forma originale, forse risale a Gesù stesso e offre qualche sugge-
rimento a proposito dei possibili modi di elaborazione della prima di-
chiarazione di principio di Mt 5,17-19. La comprensione perfetta della 
legge esige il rifiuto dell'interpretazione che di essa propone la giuri-
sprudenza rabbinica. 

a 
cu

ra
 d

el
 g

ru
pp

o 
M

on
s.

 P
iv

a



 
 
 
                                                                                                               Capitolo  primo 

 50 

si realizzi l'una o l'altra, la formula antitetica di Gesù apparirà 
come adempimento della legge, oppure come rifiuto della giu-
stizia degli scribi e dei farisei67. La tesi della prima antitesi (v.v. 
21-26) è costituita dal precetto generale del Decalogo:  
 

"Non uccidere; chi avrà ucciso sarà sottoposto a giudizio. Ma io 
vi dico: chiunque si adira con il proprio fratello, sarà sottoposto 
a giudizio. Chi poi dice al fratello: stupido, sarà sottoposto al si-
nedrio; e chi gli dice pazzo, sarà sottoposto al fuoco della Geen-
na" (v.v. 21-22).  

 
La sanzione suggerisce implicitamente una comprensione più 
generale della legge: essa è suscettibile di controllo sociale. 

                                                
67 Diversi interrogativi nascono a questo proposito. Quello più generale 

riguarda l'origine delle antitesi. Sono tutte da intendere come origina-
le conio dell'evangelista o di una sua fonte esclusiva, siglata S (son-
dergut: materiale speciale) nella terminologia degli esegeti? oppure si 
può ricondurre la loro origine alla parola di Gesù? Gli elementi utili 
per rispondere a tali questioni sono da cercare all'interno del passo 
citato e nel confronto con i testi paralleli, specie quello di Lc 6,27-38, 
in relazione alle ultime due antitesi: vendetta/perdono, amore del 
prossimo/amore dei nemici. Per l’esegesi cf  H. SCHÜRMANN, Il  van-
gelo di Luca, Parte prima, o. c., pp. 561-593. Le sei antitesi sono di-
versamente classificate. Dal punto di vista della struttura interna, 
sembra imporsi la distinzione in due serie: tre più tre. A favore di tale 
distinzione sta anzitutto la formula più elaborata che introduce la 
quarta: "Avete anche inteso che fu detto agli antichi". La precisazione 
agli antichi appare soltanto nella prima e nella quarta antitesi, che 
sono  formule di introduzione. Il termine pα lin sembra suggerire 
un'aggiunta della seconda serie alla prima. A parziale conferma del 
legame tra le antitesi delle due serie così individuate, sta anche il fat-
to  che la seconda e la terza (adulterio e ripudio), come la quinta e la 
sesta (proibizione della vendetta, comandamento dell'amore dei ne-
mici), appaiono legate tra loro per la materia trattata. Ma veniamo alla 
interpretazione. 
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L'antitesi invece non è formulata nei termini apodittici di un pre-
cetto generale astratto, ma in forma casistica: "Chiunque si adi-
ra con il proprio fratello". I termini corrispondono alla formula 
casistica usata per la tesi: "Chi ha ucciso sarà sottoposto a giu-
dizio". Tuttavia il senso qui è  del tutto diverso, come costringe 
a pensare l'impossibilità di fare processi umani a proposito di 
ogni atto d'ira o di ogni insulto pronunciato. La formula casisti-
ca ha piuttosto quest'altro significato: le esigenze della giustizia 
più grande che Gesù propone non possono essere espresse 
con precetti generali ed astratti, ma unicamente mediante para-
digmi concreti. Gesù non intende aggiungere la proibizione 
dell'ira o degli insulti al precetto generale di non uccidere. Il 
senso dell'antitesi non è quello di completare materialmente la 
legge di Mosè. La formula giudiziale, con il suo progressivo in-
tensificarsi (tribunale locale, sinedrio, fuoco della Geenna), ap-
pare come una metafora. L'atto di adirarsi contro il fratello, d'al-
tra parte, è troppo vago per poter esprimere in termini generali 
un giudizio su di esso: non è vero che l'ira sia sempre e comun-
que male. Quello che Gesù vuol dire può essere parafrasato co-
sì: anche solo adirandosi è possibile uccidere. Il significato 
obiettivo dell'ira e dell'insulto - dell'ira che trova proprio nell'in-
sulto la parola interpretante - è quello di suscitare nell'interlocu-
tore la sensazione di causare fastidio. Distinguere nel caso con-
creto se l'ira abbia la fisionomia dell'omicidio oppure un’altra fi-
sionomia, ad esempio di zelo per la giustizia, non è 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 suggeri-
ti da Gesù, mediante l'antitesi: "Ma io vi dico", non sono quindi 
una casistica simile a quella della giurisprudenza rabbinica, atta 
a determinare materialmente la legge. Sono invece paradigmi 
utili in ordine al discernimento delle intenzioni del cuore. Un'eti-
ca delle intenzioni non può esimessi dal ricorso a paradigmi; 
non può, in altri termini, accontentarsi della forma legale per di-
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re il senso del comandamento di Dio. Dunque, nella prima anti-
tesi, Gesù oppone alla formula generale non uccidere alcuni pa-
radigmi concreti, che suggeriscono dei modi secondo i quali 
l'uomo può praticamente esprimere la sua intenzione omicida. 
Esprimere praticamente non significa necessariamente median-
te opere esterne; pratici sono anche i pensieri, i sentimenti del 
cuore. La metafora del cuore interviene anche nella seconda an-
titesi (v.v. 27-30). Ciò che è detto è chiaro: si può commettere 
adulterio anche solo nel cuore. Per distinguere quale sia la figu-
ra del guardare per desiderare (guardare desiderando) qui con-
dannato, si è rimandati al precetto antico: "Non commettere 
adulterio". Ogni malizia nel rapporto tra uomo e donna è ricon-
dotta alla figura antica dell'adulterio. Viene tuttavia precisato 
che adulterio si può commettere in molti modi, anche solo con 
gli occhi o nel cuore68. 
 
La quarta antitesi (v.v. 33-37), pur opponendosi materialmente al 
precetto antico che consentiva il giuramento, lo completa in 
senso più profondo. Il giuramento è sempre falso, poiché mira 
ad attribuire alla parola dell'uomo un valore superiore a quello 
che ha il soggetto che la pronuncia. L'uomo quando giura "per il 
cielo, per la terra, per Gerusalemme", oppure "per la propria te-
sta", pretende di dare come pegno della propria veracità ciò che 
non gli appartiene. Il detto suggerisce una falsità intrinseca del 

                                                
68 Ometto ogni considerazione a proposito della terza antitesi (vv.31-

32), quella relativa al ripudio, perché troppo anomala. É il caso nel 
quale la parola di Gesù sembra più univocamente suggerire una cor-
rezione materiale della legge antica. É vero che la legge dell'indisso-
lubilità del matrimonio, come formulata in Mt 5,32 (penso alla clauso-
la excepta fornicationis causa), presenta la figura di una legge effetti-
vamente omologa quanto a determinatezza materiale, rispetto ai pre-
cetti della legge antica. Il detto di Gesù, che è all'origine di questa an-
titesi, ha significato meno materiale e non immediatamente trasfor-
mabile in norma canonica. 
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giuramento a motivo della sua forma, rispetto alla considerazio-
ne del suo contenuto preciso. Vale anche per tale antitesi la 
considerazione generale: non si tratta della proibizione legale 
del giuramento, efficace sempre e comunque. Ma attraverso il ri-
ferimento concreto al giuramento, viene accusata la pretesa 
dell'uomo di conferire alla propria parola un valore più grande di 
quello della propria persona. In questo modo viene evidenziato 
il nesso inscindibile tra la persona (il cuore) e le sue opere.  
 
La correzione della comprensione farisaica della legge appare 
soprattutto nelle due ultime antitesi (v.v. 38-42 e v.v. 43-48). Il ri-
sultato della redazione antitetica che Matteo dà ai precetti rice-
vuti dalla tradizione precedente, incrementa il senso dei precetti 
stessi, ma non lo altera. Semplicemente esplicita un significato 
presente in essi, alla luce della predicazione complessiva di Ge-
sù. Già in Luca abbiamo due precetti che assumono figura di 
paradigmi concreti, volti a suggerire la qualità della disposizio-
ne radicale, richiesta da Gesù a coloro che ascoltano il suo 
vangelo.  
"A chi ti percuote sulla guancia, porgi anche l'altra; a chi ti leva 
il mantello, non rifiutare la tunica"69.  
 
Il senso di quella disposizione è chiarito in Matteo, quando vie-
ne posto a confronto con quanto la legge prescriveva in materia 
di vendetta: "Avete inteso che fu detto: Occhio per occhio e 
dente per dente"70. La legge del taglione non intendeva prescri-
vere la vendetta, ma contenerla. La vendetta infatti inclina per 
sua natura a dilatare l'offesa e a restituire "settanta volte sette". 
L'obiettivo della legge è dunque imperfetto. Gesù chiede che la 
vendetta non sia semplicemente contenuta, ma del tutto sradi-
cata. Il semplice contenimento rende l'uomo ipocrita, perché sa-

                                                
69 Lc 6,29.  
70 Mt 5,38.  
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rà indotto ad esprimere in mille forme subdole la volontà di ri-
valsa nei confronti dell'offensore. La richiesta di porgere l'altra 
guancia è chiaramente un'iperbole. In forma concreta e para-
dossale, viene indicato il comandamento di continuare a cercare 
l'altro, che pure si è mostrato ostile, accettando il rischio d'es-
sere di nuovo offesi. Non basta la rinuncia a rispondere allo 
schiaffo con lo schiaffo. Se la rinuncia è accompagnata dalla ri-
soluzione di evitare ogni rapporto con l'altro, può di fatto signi-
ficare una vendetta ancora più grave dell'immediata reazione 
violenta. L'effettivo superamento dello spirito di vendetta è pos-
sibile soltanto a condizione che si esprima la permanente volon-
tà di farsi prossimo all'altro71.  
 
L'ultima antitesi (v.v. 43-48), infine, interpreta il comandamento 
di Gesù di amare i propri nemici, mettendo ancora una volta a 
frutto il confronto con la legge antica. Il testo dev'essere consi-
derato nell'ottica della concentrazione della nuova giustizia in-
torno al comandamento dell'amore. Non a caso, Matteo riserva 
l'ultimo posto a questa antitesi. Essa riguarda il precetto su-
premo della nuova giustizia (o della nuova legge); e sottolinea la 
motivazione, che è insieme l'ultima esortazione di tutta la peri-

                                                
71 Potrebbe apparire meno pertinente l'accostamento dell'altra richiesta 

di Gesù all'antico precetto che conteneva la vendetta: "Dà a chi ti 
domanda, e a chi desidera da te un prestito non volgere le spalle" (Mt 
5,42). In realtà, un tale accostamento non appare arbitrario quanto al 
suo significato. Anche la semplice richiesta di un prestito può di fatto 
apparire un'offesa o comunque un atto ostile, come l'esperienza in-
segna. Perché non risuoni così, è necessario volere il bene dell'altro; 
non è sufficiente non volergli male. La vendetta è un sentimento che 
si insinua in ogni rapporto con l'altro, finché l'altro rimane alius o 
alienus, da cui difendersi. L'integrazione dunque del detto sul presti-
to entro il quadro del precetto della legge sulla vendetta, si mostra 
come una scelta gravida di un'obiettiva suggestione, al di là della 
stessa probabile consapevolezza dell'evangelista.  
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cope: "Siate voi dunque perfetti come è perfetto il Padre vostro 
celeste"72. L'esortazione va posta in riferimento alla misericor-
dia di Dio nel versetto parallelo di Luca: "Siate misericordiosi, 
come è misericordioso il Padre vostro"73. La sostituzione si 
comprende alla luce dell'intendimento generale di tutta la com-
posizione: illustrare il senso compiuto e perfetto di giustizia a 
cui già mirava la legge antica, senza riuscire a definirne la piena 
portata. Il precetto antico, contrapposto all'amore dei nemici, è 
quello classico ricordato in Lv 19,18: "Amerai il tuo prossimo 
come te stesso". Mt 5,43 lo cita, omettendo "come te stesso". 
Aggiunge invece di proprio: "e odierai il tuo nemico". Questo 
non è scritto nel Levitico. Matteo, come ho già affermato, non in-
terpreta la clausola come un ordine, ma come esplicitazione del 
limite obiettivo del precetto antico. Il prossimo, a cui si riferisce 
il precetto del Levitico, è l'amico o comunque il non-nemico. 
Mentre ad un vero nemico sembra pensare Matteo, come mostra 
il successivo riferimento alla preghiera per i persecutori, come 
recita del resto la formula di Lc 6,27: "Amate i vostri nemici, fate 
del bene a coloro che vi odiano, benedite coloro che vi maledi-
cono, pregate per coloro che vi maltrattano". Mt 5,44 riassume il 
pensiero nell’unica formula: "Pregate per i vostri persecutori". 
Ancora una volta, queste espressioni non vanno intese come 

                                                
72 Mt 5,48. Si possono leggere alcune osservazioni, relative al testo cita-

to, in  J. GNILKA, Il vangelo di Matteo, Parte prima, o. c., pp. 294-300. 
73 Lc 6,36. Scrive  H. SCHÜRMANN, Il vangelo di Luca, Parte prima, o. c., 

p. 585: “Il v. 36 introduce dunque i vv. 37s. Che cosa voglia dire esse-
re misericordiosi come il Padre, è illustrato da due punti di vista: per-
donare (v. 37) e donare (v. 38). Lo sguardo dev’essere ora orientato 
(più decisamente che nei vv. 27-35) non tanto a persone esterne alla 
comunità quanto alle due pratiche di misericordia all’interno della 
comunità dei discepoli di Gesù. Ma è importante notare che l’amore è 
stato caratterizzato anzitutto come atteggiamento verso tutti (vv. 27-
35); solo in un secondo luogo, adesso, viene caratterizzato come 
amore fraterno entro la comunità”. 
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forma esaustiva del pieno contenuto del precetto di amare, ma 
come paradigma concreto che rompe l'angustia dell'accezione 
antica. Per l'interpretazione del precetto, più ancora del para-
digma, serve il riferimento al modo di fare proprio di Dio.  
 
Il testo matteano delle antitesi illustra dunque la permanenza 
della legge e dei profeti nella nuova economia inaugurata dalla 
predicazione di Gesù, ma anche la necessità di una interpreta-
zione qualitativamente altra rispetto a quella propria degli scribi 
e dei farisei. La ragione di incompiutezza della giustizia della 
legge appare, del resto, dalla pericope della vocazione del gio-
vane ricco, non solo nella sua redazione matteana, ma anche 
nella redazione precedente degli altri due vangeli74. La redazio-
ne di Matteo mostra l'intenzione di valorizzare il testo in ordine 
alla questione dei rapporti tra la perfetta giustizia del regno e 
l’imperfetta giustizia della legge. La domanda di quel tale: "Che 
cosa devo fare di buono per avere la vita eterna?", documenta la 
consapevolezza di come non fosse sufficiente osservare tutti i 
precetti della legge. La risposta di Gesù secondo Marco 10,21: 
"Una cosa sola ti manca", si deve intendere come riconosci-
mento che appunto l'osservanza dei precetti non basta. Secon-
do l’evangelista Marco, quel tale non sa ancora che cosa lo trat-
tenga da una condotta degna della vita eterna. Gesù lo rivela: 
ciò che costituisce impedimento sono, per un lato le ricchezze e 
per l'altro la sua indisponibilità a seguire Gesù. Matteo introdu-
ce alcune varianti, che consentono di evidenziare, attraverso la 
vicenda del giovane ricco, quale sia il limite della legge. La pri-
ma variante è nella formula con cui quel tale interpella Gesù. 
Non dice: "Maestro buono, che cosa devo fare", come appare in 

                                                
74 Cf  Mt 19,16-22:  J. GNILKA, Il vangelo di Matteo, Parte seconda, o. c., 

pp. 241-252. Cf  Mc 10,17-31: R. PESCH, Il vangelo di Marco, Parte se-
conda, o. c., pp. 210-228. Cf  Lc 18,18-30: J. ERNST, Il vangelo secon-
do Luca, vol. 2, o. c., pp. 706-713..  

a 
cu

ra
 d

el
 g

ru
pp

o 
M

on
s.

 P
iv

a



 
 
 
                                                                                                               Capitolo  primo 

 57 

Marco, ma: "Maestro, che cosa devo fare di buono". Conse-
guentemente, la stessa domanda retorica sollevata da Gesù non 
riguarda più chi è buono, ma che cosa è buono. La risposta ri-
mane la stessa, anche se espressa in forma più laconica: "Uno 
solo è buono" (Mt); invece di: "Nessuno è buono, se non Dio so-
lo" (Mc). La forma laconica lascia trasparire il riferimento a Dt 
6,4: "il Signore è uno solo"; formula che introduce il comanda-
mento dell'amore indiviso per lui.  
 
La seconda variante sta nel fatto che per Matteo, Gesù non ri-
corda subito i singoli comandamenti al suo interlocutore, ma lo 
fa soltanto in risposta alla sua esplicita domanda: "Quali?". Inol-
tre, l'elenco dei comandamenti in Matteo è diverso; rispetta più 
da vicino l'ordine del Decalogo, e aggiunge: "Ama il prossimo 
tuo come te stesso". Anche così Matteo conferma che Gesù non 
è venuto per abolire, ma a portare a compimento. La terza va-
riante è la più importante. Alla dichiarazione di quel tale di avere 
osservato tutte queste cose fin dalla giovinezza, Gesù non ri-
sponde: "Una cosa sola ti manca", ma: "Se vuoi essere perfet-
to". La formula non va intesa quasi che Gesù lasci al giovane la 
facoltà di una opzione. Gesù determina invece il senso di quella 
mancanza che il giovane stesso implicitamente confessa con la 
sua domanda. Certo, non basta l’osservanza di "tutte queste 
cose", come ha sempre fatto. La perfezione che egli cerca, esige 
che venda tutto in cambio di un tesoro in cielo e segua Gesù. La 
sequela di Gesù realizza la dedizione integra, perfetta a Dio, che 
egli inconsapevolmente già cerca. Davvero inconsapevolmente? 
É difficile tracciare i confini tra consapevolezza e inconsapevo-
lezza; anzi è impossibile attraverso le risorse della riflessione. Il 
prodursi attuale della vocazione crea le condizioni perché il sin-
golo venga a capo di ciò che effettivamente vuole. Solo a fronte 
della vocazione di Gesù, il giovane scopre di non essere dispo-
sto a tutto per Dio; scopre che le "molte ricchezze" lo trattengo-
no e lo rendono "triste". La tristezza è documento della perti-
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nenza della richiesta di Gesù. Pur non accogliendola, il giovane 
dimostra che essa lo tocca, lo riguarda. La richiesta di Gesù non 
si aggiunge all'osservanza dei comandamenti, ma perfeziona 
quell'osservanza, conduce a compimento l'ubbidienza della leg-
ge. Sicché l'uomo che si ferma prima di quell'ultimo passo, ine-
luttabilmente avverte come la stessa osservanza dei comanda-
menti rimane cosa incompiuta e triste. 
 
3.3. La sintesi della legge: il comandamento dell'amore 
Da due comandamenti dipendono tutta la legge e i profeti: l'a-
more di Dio e l'amore del prossimo. Il testo di Mt 22,40 rende 
esplicito il significato dell'insegnamento di Gesù: interpretazio-
ne sintetica e perfetta di tutta la legge. Infatti afferma: "Da questi 
due comandamenti dipendono tutta la legge e i profeti". I passi 
paralleli di Marco e Luca mostrano di privilegiare prospettive di-
verse, rispetto a quella del confronto con la legge antica. In Mc 
12,28-34, il serrato dialogo di Gesù con lo scriba (Ð gramma-
teÚj  )  manca di colore polemico. La domanda dello scriba se-
gue alle polemiche proposte da "farisei, erodiani e sadducei", 
ed è autorizzata dal fatto che egli ha "visto come aveva loro ben 
risposto". All’affermazione di Gesù, lo scriba acconsente: "Hai 
detto bene (kalϖς) , maestro", ripetendo in proprio i due co-
mandamenti e anteponendo la loro osservanza a "tutti gli olo-
causti e i sacrifici"75. Il significato del testo consiste nel suggeri-
re una convergenza tra la riflessione dello scriba intorno alla 
legge e il vangelo di Gesù, e quindi con l'annuncio del regno.  
"Gesù, vedendo che aveva risposto saggiamente, gli disse: Non 
sei lontano dal regno di Dio. E nessuno aveva più il coraggio di 

                                                
75 É riconoscibile il riferimento alla denuncia dei profeti contro la reli-

gione ridotta a culto e più letteralmente si scopre il riferimento a 
1Sam 15,22: “Il Signore forse gradisce gli olocausti e i sacrifici come 
obbedire alla voce del Signore? Ecco, obbedire è meglio del sacrifi-
cio, essere docili è più del grasso degli arieti”. 
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interrogarlo".  
 
Nel dialogo tra Gesù e lo scriba sembra prodursi la sutura tra la 
tradizione giudaica e il vangelo di Gesù: gli scribi tacciono e ce-
dono il posto al nuovo maestro. 
 
I due comandamenti sono qualificati come primo (™ntol¾ 

prèth p£ntwn)  e secondo (deutšra aÛth);  mentre in Matteo 
sono qualificati come il più grande e il primo (™ntol¾ meg£lh),  
con il significato semitizzante di massimo (¹ meg£lh kaˆ 
prèth ™ntol») e il secondo simile al primo (deutšra d� Ðmo…a 
aÙtÍ)76. La stessa domanda iniziale è diversamente posta in 
Marco: "Qual è il primo di tutti i comandamenti?", ed in Matteo: 
"Qual è il più grande comandamento nella legge?". La prima 
formulazione corrisponde al senso che aveva un'analoga do-
manda nell'ambito del rabbinismo contemporaneo; mentre la 
seconda corrisponde al senso cristiano, e forse anche all'origi-
naria prospettiva dell'insegnamento di Gesù. L'atto di accostare 
i due comandamenti e di scorgere in essi la somma di tutta la 
legge, sta sullo sfondo della questione circa i rapporti tra la giu-
stizia predicata da Gesù e la giustizia dell'alleanza antica. La 
domanda verte dunque intorno al comandamento capace di rac-
cogliere in unità la legge nel suo insieme; non invece sull'ordine 
rispettivo dei comandamenti, intesi come irrelati. 
 
Luca inserisce il medesimo insegnamento di Gesù in un conte-
sto diverso: non nel Tempio e negli ultimi giorni, durante i quali 
si consuma il conflitto tra Gesù e il Sinedrio, ma durante il viag-
gio verso Gerusalemme e subito dopo la missione dei settanta-
due77. Il dottore della legge interroga Gesù "per metterlo alla 

                                                
76  Cf   Mt  22, 34-40.       
77 Cf  Lc 10,25-28. Cf J. ERNST, Il vangelo secondo Luca, vol. 2, o. c., 

pp. 487-499. 
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prova". La domanda non verte sul "primo di tutti i comandamen-
ti" o sul "più grande comandamento di tutta la legge", ma su ciò 
che egli deve fare "per ereditare la vita eterna". Gesù rimanda il 
dottore alla legge; questi vede in essa i due comandamenti. C'è 
consenso tra lui e Gesù. Ma "volendo giustificarsi", egli chiede: 
"Chi è il mio prossimo?”. L’interesse non è più rivolto all'asso-
ciazione dei due comandamenti e al loro valore di sintesi di tutta 
la legge, ma al modo di intendere l'amore del prossimo. Rimane 
tuttavia anche in Luca lo stretto riferimento della sintesi del du-
plice comandamento alla legge. L'accostamento dei due co-
mandamenti e la concentrazione in essi di tutta la legge non si 
ritrova letteralmente in alcun altro passo del Nuovo Testamento. 
Il testo più vicino, e con ogni probabilità dipendente dall'inse-
gnamento di Gesù, è in 1Gv 3,23: "Questo è il suo comandamen-
to: che crediamo nel nome del Figlio suo Gesù Cristo e ci 
amiamo gli uni gli altri, secondo il precetto che ci ha dato". Il 
comandamento dell'amore di Dio è riformulato come comanda-
mento di credere nel nome di Gesù Cristo. Il comandamento di 
amare il prossimo è riformulato nei termini dell'amore reciproco 
tra cristiani secondo l'accezione di ¢g£ph, che diverrà preva-
lente nel resto degli scritti del Nuovo Testamento. Caratteristica 
infatti della predicazione morale apostolica sarà la concentra-
zione della legge nell'unico comandamento dell'amore del pros-
simo, inteso come amore fraterno all'interno della comunità cri-
stiana78. Quanto all'amore di Dio, si tratta di una formula partico-
lare e legata al testo di Dt 6. In esso appare chiaro come amare 
Dio significhi altra cosa rispetto a ciò che significa l’amore in ri-
ferimento all'uomo. Amare, riferito a Dio, significa credere, te-
mere, riconoscere la sua presenza, la sua promessa, praticare i 
suoi comandamenti. Il lessico dell'amore in Dt 6 è impiegato per 
dare espressione al carattere cordiale dell'alleanza con Dio, 

                                                
78 Cf  Gal 5,14; Rm 13,8-10; Gv 13, 34; 1Gv  2,7-11; 3,11-24; 4,7-21; 2Gv 

4-6.  
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dell'ubbidienza esigita dalla sua legge, che sequestra la vita in-
tera dei figli d’Israele. Il verbo usato da Giovanni: 
agapϖmeν  mantiene lo stesso significato nella ripresa ad 
opera di Gesù. Ma nel Nuovo Testamento agapαω  è abitualmen-
te riservato all'amore di Dio o del credente79.  
 
L'affermazione di Mt 22,40: "Da questi due comandamenti di-
pendono tutta la legge e i profeti", appare dunque profondamen-
te radicata in tutto l'Antico Testamento e nella predicazione di 
Gesù. Per quanto riguarda l'Antico Testamento, oltre alle indica-
zioni già fornite, mi limito a pochi riferimenti orientativi. Anzitut-
to notevole è la corrispondenza tra il duplice comandamento e 
le due tavole del Decalogo, che distinguono sistematicamente i 
precetti religiosi o cultuali da quelli morali. Le due serie non si 
giustappongano estrinsecamente l'una all'altra; al contrario so-
no in rapporto reciproco. Il culto disegna la prospettiva dell'os-
servanza morale e questa invera il culto. La pratica dei coman-
damenti, relativi al rapporto tra gli uomini, è fondata sulla me-
moria della preveniente opera buona di Dio nei confronti del po-
polo. Quell'opera rimane sconosciuta finché il popolo non la fa 
propria mediante l'adesione all'alleanza e la pratica dei coman-
damenti. La predicazione profetica, attraverso la reiterata de-
nuncia dell'ipocrisia di un culto separato dalla pratica della giu-
stizia e della misericordia, insinua in mille modi il nesso inscin-
dibile tra i due amori. Valga come riferimento  la formula di Mi 
6,8:  
"Uomo, ti è stato insegnato ciò che è buono e ciò che richiede il 
Signore da te: praticare la giustizia (mishpát), amare la pietà 
('emét), camminare umilmente con il tuo Dio".  
 

                                                
79 Segnalo  il denso studio di V. WARNACH, Amore in DTB, a cura di J. 

Bauer, Morcelliana, Brescia 1965, pp. 44-91.  
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Le formule dell'insegnamento rabbinico, che in qualche modo 
possono essere accostate alla sintesi evangelica, devono esse-
re lette sullo sfondo di questa solida tradizione vetero-
testamentaria80. Il profondo radicamento della sintesi della legge 
nel duplice comandamento dell'amore è evidente in tutto l'inse-
gnamento di Gesù. La documentazione esigerebbe di ripercor-
rere tutti gli insegnamenti morali di Gesù. Mi limito a pochi rife-
rimenti. La polemica contro l'halakháh rabbinica, in coerenza 
con la predicazione profetica, accusa strutturalmente l'esito del-
la interpretazione della legge, che separa il debito nei confronti 
di Dio dal debito nei confronti degli altri uomini81. Alla denuncia 

                                                
80 Ricordo l'insegnamento offerto dal giuramento degli Esseni, sul qua-

le ci informa Giuseppe Flavio. Mediante tale giuramento il discepolo 
si impegnava: "In primo luogo a praticare la pietà verso la divinità, in 
seguito ad osservare la giustizia verso gli uomini": G. FLAVIO, Guer-
ra Giudaica, II, 7 (139), ed. a cura di G. Ricciotti, S.E.I., Torino 19633, 
p. 212. Cf le schematiche indicazioni suggerite da  J. LEGASSE, o. c., 
p. 628. Più diffusamente  R. H. FULLER, Das Doppelgebot der Liebe. 
Ein Testfall für Echtheitskriterien der Worte Jesu, in  Jesus Christus 
in Historie und Theologie. Neutestamentliche Festschrift für Hans 
Conzelmann zum 60. Geburtstag, Tübingen 1974, pp. 317-329; infine 
vedi anche J. BECKER, Feindesliebe-Nächstenliebe-Bruderliebe. 
Exegetische Beobachtungen als Anfrage an ein ethisches Problem-
feld, in  ZEE 25 (1981) 5-17.  

81 Talora espressamente citata, come in Mc 7,6s: “Ed egli rispose loro: 
Bene ha profetato Isaia di voi, ipocriti, come sta scritto: Questo popo-
lo mi onora con le labbra, ma il suo cuore è lontano da me. Invano 
essi mi rendono culto, insegnando dottrine che sono precetti di uo-
mini”. Spesso solo oggetto di allusione, come nei due testi seguenti: 
Mt 9,13: “Andate dunque e imparate che cosa significhi: Misericordia 
io voglio e non sacrificio. Infatti non sono venuto a chiamare i giusti, 
ma i peccatori”; e Mt 12,7: “Se aveste compreso che cosa significa: 
Misericordia io voglio e non sacrificio, non avreste condannato indi-
vidui senza colpa”. 
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del modo in cui gli "ipocriti" praticano le loro "opere buone", 
cioè "davanti agli uomini", corrisponde la richiesta di praticare 
le medesime opere nel segreto, dove vede soltanto il Padre82. 
Cercare il segreto è come cercare l'esclusiva presenza di Dio; e 
cercare solo la sua presenza vale come amarlo con tutto quello 
che si è e si ha. In molti modi il comportamento del discepolo è 
motivato mediante il riferimento alla precedente opera di Dio nei 
suoi confronti: penso in particolare al precetto del perdono e a 
quello di amare anche i nemici83. Che poi il riconoscimento del 
precedente perdono di Dio e la conseguente riconoscenza sia la 
stessa cosa dell'amore di Dio, lo dimostra in particolare l'apolo-
go di Gesù nella casa del fariseo, a proposito della peccatrice: 
"Chi dunque di loro lo amerà di più?". La risposta è pronta: 
"Suppongo quello a cui ha condonato di più"84. La durezza dei 
farisei contro peccatori e malati è sempre interpretata quale in-
dice della loro ignoranza della misericordia di Dio: una miseri-
cordia della quale non è possibile una conoscenza effettiva, se 
non con riferimento a se stessi. La rottura dunque del proprio 
rapporto con gli altri e del più determinante rapporto personale 
con Dio, è l'origine di ogni difetto di giustizia nei loro confronti. 
L'amore dell’uomo nei confronti di Dio è suscitato dalla prece-
dente rivelazione dell'amore di Dio nei confronti dell'uomo; tale 
rivelazione si realizza mediante la parola e l'opera di Gesù. L'a-
more di Dio con tutto il cuore è possibile soltanto a condizione 

                                                
82 Cf  Mt 6,1-34. Cf J. GNILKA, Il vangelo di Matteo, Parte prima, o. c., pp.  

302-377. 
83 Rispettivamente cf  Mt 5,38-48; Lc 6,27-35.  
84 Lc 7,41-43. Il testo citato è da leggere nel contesto più ampio  di Lc 

7,36-50. Cf  H. SCHÜRMANN, Il vangelo di Luca, Parte prima, o. c., pp. 
685-705. 
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che Gesù riveli apertamente il volto misericordioso di suo Pa-
dre85.  
 
La sesta antitesi del Discorso della montagna relega il senso del 
precetto: "Amerai il tuo prossimo", alla incompiuta prospettiva 
dell'Antico Testamento. Questo è il significato dell'aggiunta di 
Matteo: "E odierai il tuo nemico". Il precetto dell'amore, così 
come esso fu inteso dagli antichi, non si estendeva al nemico. 
L’interpretazione compiuta della legge in Matteo è proposta non 
mediante la formula dell'amore del prossimo, ma attraverso la 
formula dell'amore del nemico. L'estensione al nemico del co-
mandamento dell'amore non comporta l'incremento materiale 
del suo oggetto; comporta invece un incremento qualitativo 
dell'atto di amare e dunque del soggetto di quell'atto. Tutti i 
commentari rilevano l'incongruenza letteraria della risposta di 
Gesù rispetto alla domanda del dottore della legge. Questi ave-
va chiesto: "E chi è il mio prossimo?". Gesù chiude il racconto 
chiedendo: "Chi di questi tre ti sembra sia stato prossimo?". La 
questione dunque è spostata: non si tratta più di una esigenza 
casistica che chiede di precisare l'estensione della categoria 
prossimo. Si tratta invece della questione immediatamente pra-
tica a proposito degli atteggiamenti, mediante i quali è possibile 
diventare prossimo all'altro. L’amore non svela la nozione di 
prossimo, ma il prossimo concreto; e in tal modo mostra che 
cosa si deve fare. L'incongruenza letteraria è indice significativo 
di una innovazione assai rilevante della morale evangelica. Una 

                                                
85 Nel testo relativo al duplice comandamento, la formulazione del se-

condo è affidata alla citazione di Lv 19,18. Tale circostanza  è da in-
tendere alla luce dell'intento originario della parola di Gesù: esplicita-
re l'unità intrinseca della legge. Soltanto questa unità offre il criterio 
ermeneutico per comprendere il senso dei singoli precetti. Tuttavia 
quella formulazione solleva il problema di determinare il significato 
dell'amore del prossimo. 
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innovazione non pensata riflessivamente; anche per questo es-
sa è espressa soltanto attraverso le risorse delle forme para-
digmatiche e non generalizzanti, che sono caratteristiche della 
predicazione di Gesù. Non si può dire in generale chi sia il pros-
simo; neppure si può dire in generale quali siano le qualità ri-
chieste al soggetto perché egli diventi prossimo di chiunque. 
Questo si può affermare unicamente attraverso un racconto, a 
fronte del quale ciascuno potrà decidere  chi vuole essere.  
 
L'innovazione della morale evangelica a cui alludo può essere 
espressa in vario modo. Ad un primo e più formale livello: la ve-
rità del comandamento di Dio e della norma morale, dev'essere 
espressa mediante l'indicazione paradigmatica dell'atto umano, 
che a quel comandamento corrisponde. L'idea che si possa, an-
zi si debba, prima dire che cosa Dio vuole per poi adempiere a 
quella richiesta, è sbagliata o quanto meno molto imprecisa. 
Quando ci si riferisce al comandamento di Dio, si deve ricono-
scere che la comprensione della sua qualità più precisa è ac-
cessibile soltanto al soggetto agente nella situazione concreta. 
Il samaritano della parabola è istruito su ciò che deve fare la 
compassione. Essa non può essere sostituita da alcuna istru-
zione verbale. Il significato del sentimento in questione è 
espresso dal gesto di colui che effettivamente corrisponde 
all'appello. Dalla parola, l'uomo è rimandato ad una più origina-
ria evidenza, che può essere colta soltanto dal soggetto pratico. 
La casistica non definisce il senso del comandamento, né l'e-
stensione della categoria di prossimo.  
 
Ad un secondo livello, connesso al primo, l'innovazione della 
predicazione morale di Gesù consiste nella connessione tra il 
significato del comandamento e la qualità dell'opera di Dio in 
favore dell'uomo. Il paradigma pratico, mediante il quale si può 
affermare il senso del comandamento, è ultimamente costituito 
dal racconto del gesto di Dio in favore dell'uomo: il racconto 
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che è il vangelo. Dunque, tra intrinseca qualità pratica, anche 
storica, dell'evidenza etica da un lato e rilievo del kηrιgma in 
ordine alla comprensione del comandamento di Dio dall’altro, si 
dà un nesso stretto, che merita un approfondimento teorico. Tra 
la formulazione generalizzata del precetto di amare il prossimo e 
il paradigma concretissimo costituito dal modello, si colloca la 
tipologia del medesimo amore, proposta dalla predicazione di 
Gesù. Si può raccogliere tale tipologia sotto tre titoli: l'amore 
dell'estraneo che è nel bisogno, l'amore del nemico, l'amore per 
l'amico o per il fratello; quest'ultimo assume la forma del servi-
zio.  
 
3.4. Seguire Gesù 
Il tema trova la sua origine nella concreta vicenda dei discepoli, 
quelli chiamati da Gesù stesso. Chiamata e sequela si corri-
spondono reciprocamente nella maniera più stretta: "Li chiamò. 
Ed essi, lasciato il loro padre Zebedeo sulla barca con i garzoni, 
lo seguirono"86. Il racconto del vangelo ha un'intenzione teolo-
gica e un valore tipico: la chiamata dei primi quattro discepoli è 
il tipo di ogni chiamata cristiana. Solo in questa luce appare mo-
tivata la menzione del padre e della barca, che costituisce una il-
lustrazione concreta di quanto Gesù stesso affermerà a proposi-
to delle condizioni richieste per divenire suoi discepoli:  
"Se uno viene a me e non odia suo padre, sua madre, la moglie, 
i figli, i fratelli, le sorelle e perfino la propria vita, non può essere 
mio discepolo"87.  
 
Oppure secondo la più trasparente interpretazione di Matteo:  
"Chi ama il padre o la madre più di me, non è degno di me; chi 
ama il figlio o la figlia più di me non è degno di me; chi non 
prende la sua croce  e non mi segue, non è degno di me. Chi 

                                                
86 Mc 1,16-20. 
87 Lc 14,26. 
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avrà trovato la sua vita, la perderà: e chi avrà perduto la sua vita 
per causa mia la troverà"88.  
 
E ancora la testimonianza di Marco:  
"Una cosa sola ti manca: va', vendi quello che hai e dallo ai po-
veri ed avrai un tesoro in cielo, poi vieni e seguimi"89.  
 
Che la vocazione dei primi discepoli abbia tale intento, è dimo-
strato anche dal fatto che la sua collocazione all'inizio del rac-
conto di Marco, appare biograficamente non plausibile; viene in-
fatti corretta dalla notizia di Gv 1,35-39:  
 

"Il giorno dopo Giovanni stava ancora là con due dei suoi disce-
poli e, fissando lo sguardo su Gesù che passava, disse: Ecco 
l'agnello di Dio! E i due discepoli, sentendolo parlare così, segui-
rono Gesù. Gesù allora si voltò e, vedendo che lo seguivano, 
disse: Che cercate? Gli risposero: Rabbì (che significa maestro), 
dove abiti? Disse loro: Venite e vedrete. Andarono dunque e vi-
dero dove abitava e quel giorno si fermarono presso di lui; erano 
circa le quattro del pomeriggio"90.  

 
Il tipo ideale di vita che la tradizione sinottica e giovannea in-
tende illustrare, non è precedente alla vicenda stessa dei disce-
poli. É piuttosto il tipo ideale, che da quella vicenda emerge e 
che la fede cristiana esplicita per proporlo come normativo alla 
generalità dei credenti. La distinzione tra discepoli e folle è an-
cora trasparente nella tradizione sinottica. Nonostante si dica 
che anche la folla lo seguiva, essa è distinta dai discepoli:  
"Gesù intanto si ritirò presso il mare con i suoi discepoli, e lo 
seguì molta folla dalla Galilea". Inoltre: "Molta folla lo seguiva e 

                                                
88 Mt 10,37-39. 
89 Mc 10,21.  
90 R. SCHNACKENBURG, Il vangelo di Giovanni, Parte prima, o. c., pp. 

424-445. 
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gli si stringeva intorno"; e ancora: "Ma la folla, saputolo (che 
Gesù si era ritirato in disparte), lo seguì a piedi dalla città"91.  
 
I detti di Gesù che esprimono la norma della vita credente, 
usando la metafora del seguire, furono pronunciati originaria-
mente per i discepoli in senso stretto92. Ma i vangeli, talora con 
variazione evidente, li riferiscono anche alla folla. Infatti, il detto 
di portare la croce è riferito in Mt 16,24 come rivolto ai discepoli, 
in Mc 8,34 alla folla insieme ai discepoli, in Lc 9,23 a tutti. L'al-
largamento estensivo dei destinatari corrisponde all'approfon-
dimento della comprensione post-pasquale. Nella predicazione 
cristiana primitiva infatti il detto non esprime più il senso di un 
cammino oneroso del discepolo al seguito del maestro che sale 
a Gerusalemme, ma più universalmente la comunione di destino 
di tutti i credenti con il Signore paziente ed esaltato al di là della 
morte. La nuova comprensione appare tuttavia conseguente e 
coerente con il senso obiettivo e ancora solo implicito del se-
guire Gesù sulla strada di Gerusalemme. Quel cammino infatti, 
compiuto dai discepoli ancora in parte ignari, è fin dall'inizio ri-
volto al mistero pasquale. É suggestivo il fatto che in connes-
sione con il triplice annuncio della passione siano offerte da 
Marco le più significative istruzioni sulla vita del discepolo, in-
tesa come sequela e come partecipazione al destino del Figlio 
dell'uomo. Il detto: prendere la propria croce, fa seguito al primo 
annuncio. Mentre, dopo il secondo annuncio, è collocata l'e-
spressione: "Se uno vuol essere il primo, sia l'ultimo di tutti e il 
servo di tutti"93. Con questo detto, Gesù corregge l'incompren-
sione dei discepoli, i quali "per la via infatti avevano discusso 

                                                
91 Mc 3,7; 5,24; Mt 14,13. 
92 Particolarmente il detto che riguarda il portare la propria croce: cf Mc 

8,34 e parall. 
93 Mc 9,35. 
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tra loro chi fosse il più grande"94. La discussione esprime come 
un ritardo, una resistenza dei discepoli a seguire Gesù per la 
via. Gesù, d'altra parte, qualifica se stesso come l'ultimo e il 
servo di tutti. "Chi accoglie uno di questi bambini nel mio nome, 
accoglie me". Nel bambino egli indica un'immagine di sé, così 
come in generale qualifica piccoli quelli che credono in lui95. Il 
terzo annuncio è seguito da un'istruzione simile, volta a correg-
gere un ritardo dei discepoli sul cammino.  
 

"Mentre erano in viaggio per salire a Gerusalemme, Gesù cam-
minava davanti a loro ed essi erano stupiti; coloro che venivano 
dietro erano pieni di timore"96.  

 
Una diversa espressione di questa riluttanza a seguire il mae-
stro è presente nella domanda dei figli di Zebedeo, che chiedo-
no di sedere nella sua gloria, “uno alla tua destra e uno alla tua 
sinistra"97. Gesù precisa che tutto ciò che può concedere è la 
partecipazione al suo battesimo e al suo calice98. A tutti invece 
propone il comandamento:  
 

"Chi vuol essere il primo tra voi sarà il servo di tutti. Il Figlio 
dell'uomo infatti non è venuto per essere servito ma per servire 
e dare la vita in riscatto per molti"99.  

 
L'intreccio tra il motivo della sequela, riferita all'immediato 
cammino di Gesù verso il battesimo e il calice, e il motivo della 
sequela, riferito al paradigma generale del servizio, è partico-
larmente stretto e persuasivo. Qui,  più chiaramente che in ogni 

                                                
94 Mc 9,34. 
95 Mc 9,37. 
96 Mc 10,32. 
97 Mc 10,37. 
98 Cf  Mc 10,38s. 
99 Mc 10,44s. 

a 
cu

ra
 d

el
 g

ru
pp

o 
M

on
s.

 P
iv

a



 
 
 
                                                                                                               Capitolo  primo 

 70 

altro passo, appare l'ovvietà della transizione dalla sequela ter-
rena alla comunanza post-pasquale di destino tra i credenti e il 
Signore, divenuto primo facendosi ultimo. La comunanza esca-
tologica non è espressa soltanto sul versante del comandamen-
to di seguirlo, ma anche nella forma della promessa.  
"Non c'è nessuno 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 già al presente cento volte tanto in casa e fratelli 
e sorelle e figlie e campi, insieme a persecuzioni, e nel tempo fu-
turo la vita eterna"100.  
 
Certo, tra il tema seguire (¢koloÚqein ) dei vangeli e quello 
dell'imitare (miµeomai) di san Paolo e dell'epistolario in genere, 
non si vede una dipendenza chiaramente diagnosticabile. Tutta-
via esiste un’intrinseca e persuasiva corrispondenza. Paolo svi-
luppa il tema dell'esemplarità di Gesù paziente e glorificato, in 
rapporto alla generalità della vita cristiana101. I "sentimenti che 
furono in Cristo Gesù"102, manifestati dalla sua umiliazione ser-
vile, diventano il metro obiettivo con il quale si deve misurare 
ogni modalità concreta di sentire del credente. L'imitazione di 
Gesù, ma anche e conseguentemente di Paolo e delle chiese, è 
la figura sintetica della norma proposta all'impegno etico dei 
cristiani.  
 
4.  LA PREDICAZIONE APOSTOLICA 
Il tentativo di comprensione sintetica degli elementi caratteriz-
zanti l'etica della chiesa primitiva talora viene realizzato median-
te l'elenco descrittivo delle caratteristiche fondamentali di tale 
etica. Così ad esempio in alcune opere di morale del Nuovo Te-

                                                
100 Mc 10,29-30. 
101 I testi più importanti o più espliciti sono: 1Ts 1,6; 2,14; Fil 2,5-11; 3,17; 

1Cor 4,16; 11,1. 
102 Fil  2,5. 
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stamento, già ricordate nell'elenco bibliografico. É sufficiente 
prendere in considerazione l'indice dell'ultima fatica di R. Sch-
nackenburg, Il messaggio morale del Nuovo Testamento. 
L’Autore elenca in maniera minuziosa e precisa tutte le proprie-
tà della morale neotestamentaria. 
 
4.1. Alcune caratteristiche 
Per R. Schnackenburg, l'esperienza dell’azione dello Spirito 
Santo è la caratteristica più evidente, che segna il passaggio dal 
tempo pre-pasquale a quello della chiesa. Inizialmente questa 
esperienza è vista più come fenomeno religioso che non come 
forza, capace di dirigere la vita cristiana. L'effetto dell'esperien-
za pneumatica è visto più a livello di segni e prodigi che accom-
pagnano la predicazione, che non a livello di nuova condotta103. 
Si può vedere però come, già nel caso di Anania e Saffira, lo 
Spirito Santo sia inteso quale principio di impegno etico: è pec-
cato mentire allo Spirito Santo104. Nel complesso Paolo sarà il 
primo a considerare lo Spirito Santo anche come forza stimola-
trice della vita morale105. Rimane, tuttavia, insicura la tesi che il 
tema dello Spirito, principio della condotta cristiana, si sia af-
fermato come tema comune della predicazione protocristiana.  
 
Affidandosi al ritratto che gli Atti degli Apostoli  tracciano della 
comunità delle origini, Schnackenburg apprezza l'elemento fon-
damentale del nuovo εϑoς . Esso appare non solo come εϑος 

                                                
103 R. SCHNACKENBURG, Il messaggio morale del Nuovo Testamento, o. 

c., vol. 1, pp. 200-209. 
104 At 5,1-11. Cf  G. SCHNEIDER, Gli Atti degli Apostoli, Paideia, Brescia 

1985, Parte prima, pp. 511-524. 
105 I testi di Rm 8,1-17 e Gal 5,13-24 sono emblematici a questo proposi-

to. Cf  H. SCHLIER, La lettera ai Romani, o. c., pp.  392-425;  H. 
SCHLIER, Lettera ai Galati, Paideia, Brescia 19822, pp.  249-272; J. 
BLIGH, La lettera ai Galati, Paoline, Roma 1982, pp. 761-836. 
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della koinonιa, ma come εϑος del vero Israele di Dio106; e quin-
di come modello di vita che invera tutte le promesse e attese di 
Dio nei confronti dell'Israele antico. Per questo secondo aspet-
to, il principio della nuova comunità appare ancora generico, in-
determinato e rimanda a quelli più specifici della nuova legge, 
nuova giustizia, vera santità, vero sacrificio, circoncisione del 
cuore, e così via. Come per la predicazione di Gesù, anche per 
la comunità primitiva di Gerusalemme e per le prime comunità 
paoline, è stata proposta la tesi che il loro nuovo εϑος sia nato 
dall'attesa dell'imminente ritorno di Cristo, e quindi del regime 
di precarietà in cui sarebbero caduti tutti gli ordinamenti. L'af-
fermazione non sembra suffragata dagli scritti del Nuovo Te-
stamento, nei quali l'atteggiamento in questione appare soltanto 
per essere condannato107. É vero invece che l'attesa del Giudice 
venturo è invocata quale argomento per persuadere al vero ser-
vizio del Dio vivente. In fin dei conti, la rassegna di Schnacken-
burg mostra come non si possa approdare ad alcun risultato 
persuasivo, quando si cerchi una verità fissata linguisticamente, 
quale principio dell'esortazione e della prassi cristiana primitiva. 
 
Più fondata sembra la sintesi di D. Wendland, esposta come 
conclusione della sua Etica del Nuovo Testamento108. Raccoglie 
discorsivamente quattro temi non identificati sul piano lettera-
rio, riconosciuti fondamentali e capaci di esprimere l'unità 
dell'etica del Nuovo Testamento. I temi elencati da Wendland 

                                                
106 Cf  Gal 6,16.  
107 Cf  2Ts 2,1-4. L’Autore sacro mette in guardia nei confronti di presun-

te parole profetiche che causano agitazione nelle comunità. Questo 
aspetto è presente anche in 1Ts 5,1s. Sotto altro profilo si  trova in 
1Cor 7: un invito a  "rimanere nella condizione in cui siete stati chia-
mati"; e dunque a ripudiare l'atteggiamento degli entusiasti, che in-
tendono e vivono falsamente la fine dell'eone antico.  

108 Cf  o. c., pp. 199-203. 
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sono i seguenti:  
 

a) il comandamento di amare, nella sua duplice specificazione, 
rivolto ai poveri e ai fratelli;  

b) la critica al mondo nella forma di radicalità: non conformate-
vi alla mentalità di questo secolo;  

c) le esigenze della comunità, considerata soprattutto in se 
stessa;  

d) il riferimento escatologico, letto nella sua formulazione futu-
ra (imminenza del regno) oppure presente (attualità del re-
gno).  

 
Si potrebbero moltiplicare le citazioni di opere simili. Mi sembra 
sufficiente l’esemplificazione portata. Per chiarire il problema 
della caratterizzazione della morale della chiesa primitiva, forse 
è opportuno distinguere l'aspetto formale dall'aspetto contenu-
tistico. Si possono indicare le tappe del percorso conoscitivo: a) 
le strutture fondamentali e comuni della predicazione apostoli-
ca,  come è realizzata in tutte le chiese; b) l’elaborazione riflessa 
della morale negli scritti di Paolo e Giovanni.  
 
4.2.  La conversione 
La decisione della fede, sia nell'invito della predicazione aposto-
lica sia nella descrizione che di essa viene data come atto rea-
lizzato, comporta sempre l'aspetto fondamentale del mutare vi-
ta, del cambiare. La verità di tale fatto appare da molteplici for-
mulazioni. Hanno un rilievo centrale due verbi (e rispettivamente 
i sostantivi), che tecnicamente la designano: metanoe‹n kaˆ 
™pistršfein109. La distinzione fra i due termini indicati, nel gre-

                                                
109 Cf G. BERTRAM, streϕω , in GLNT, vol. XII, Brescia 1979, col. 1343-

1382; O. MICHEL, metamε lomai, in GLNT, vol. VII, Brescia 1971, col. 
167-178; J. BEHM, metanoeω , in GLNT, vol. VII, Brescia 1971, col. 
1106-1195. 
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co neotestamentario, appare netta, anche se spesso vengono 
usati insieme nel medesimo contesto110. 
 
Εpistršfein indica letteralmente il rivolgersi spaziale e quin-
di il mutare direzione complessiva nella vita. É usato anche con 
significato religioso; in particolare per qualificare la decisione 
della fede cristiana nella sua proiezione pratica. "Noi vi annun-
ciamo che vi convertiate da queste novità al Dio vivente", dico-
no Paolo e Barnaba ai pagani di Listra, nel momento in cui que-
sti inclinano all'idolatria verso gli apostoli111. La missione di 
Paolo è quella di "aprire gli occhi" ai pagani, affinché "dalle te-
nebre si convertano alla luce e dal potere di Satana a Dio"112. La 
configurazione della vita cristiana come ™pistršfein indica il 
sistema di vita dei pagani, qualificato come peccato. Esso costi-
tuisce, nel suo insieme, la figura simbolica del mondo ostile a 
Dio113.  
 
Il tema giovanneo del mondo ha la sua preparazione in figure 
equivalenti della letteratura precedente: ad esempio, 
nell’alleanza stretta tra Erode e Ponzio Pilato con la nazione pa-
gana e i popoli di Israele, di cui in At  4,27; nella forma del mi-
drash del Sal 2,1-2; o nella generazione perversa di cui in At 
2,40, già citato. Quello che importa sottolineare è come la rap-
presentazione del mondo, da cui occorre convertirsi sempre, 
scaturisca dal giudizio che virtualmente è espresso dalla pas-

                                                
110 Cf Gal 2,14; At 3,19; Lc 17,3-4. In questa analisi mi riferisco alla chiara 

esposizione fatta da MONTAGNINI F., Messaggio del regno e appello 
morale nel Nuovo Testamento, Morcelliana, Brescia 1986,  pp. 124-
134. 

111 At 14,15. 
112 At 26,18.  
113 Lo si dice anche dei Giudei compresi nella generazione perversa, di 

cui in At 2,40.  
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sione, morte e risurrezione del Signore Gesù. Molto chiaro in 
proposito è il testo di 1Cor 1,17-34, che condanna la "sapienza 
del mondo" in nome della "stoltezza" di Cristo crocifisso. In ge-
nerale, l'idea cristiana di conversione è strettamente legata alla 
rappresentazione della condizione umana universale come con-
dizione di peccato; d'altra parte, tale rappresentazione scaturi-
sce dalla figura che la condizione umana assume a confronto 
con il destino di Gesù.  
 
Convertirsi significa allora volgersi dalla condizione di peccato 
e dalla solidarietà cosmica a cui essa è legata, alla condizione 
nuova di appartenenza a Dio e al Signore Gesù, mediante la fe-
de, e alla solidarietà con la comunità escatologica di salvezza. É 
da sottolineare questa linea di sviluppo: l'idea dinamica di con-
versione, già iscritta in molti modi nella predicazione di Gesù, 
precede la considerazione statica dei termini, tra i quali intercor-
re l'opposizione: mondo e chiesa. La considerazione sarà diver-
samente svolta nel pensiero di Paolo e di Giovanni. Ma comune 
e precedente è l'idea di conversione e di opposizione tra il van-
gelo di Cristo e ciò che è ritenuto giusto nel mondo, da cui quel-
la considerazione procede.  
 
L'idea di met£noia esprime l'aspetto interiore della conversio-
ne, nel senso che non fa immediato riferimento all'immagine 
spaziale del mutare direzione, non definisce la scelta della fede 
come immediato rimando agli spazi tra i quali essa si produce. 
Piuttosto la met£noia è definita come mutamento del modo di 
pensare, soprattutto come ritorno alla giustizia di Dio. Il muta-
mento di mente si esprime nei "frutti della giustizia"114, in una 
condotta conseguente. Ma sotto il profilo della penitenza le ope-
re sono considerate come conseguenza del mutamento interiore 

                                                
114 Cf  Lc 3,8; Mt 3,8. 
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e non come momenti mediante i quali si realizza la conversio-
ne115. 
4.3.  L'istruzione corrente 
L'esegeta anglicano C. H. Dod propose nel lontano 1951, in un 
minuscolo ma suggestivo saggio da titolo Evangelo e legge116, 

                                                
115 F. MONTAGNINI, Messaggio del regno e appello morale nel Nuovo 

Testamento, Morcelliana, Brescia 1976, pp. 124-134, informa sulla dif-
ferenza tra conversione e penitenza, intesa da Conzelmann in riferi-
mento agli scritti lucani. Attribuisce al primo termine una valenza 
escatologica, al secondo una valenza soltanto morale. Propende tut-
tavia per la più persuasiva tesi di V. Wilckens, secondo cui l'idea di 
penitenza non è originaria di Luca né è legata alla sua pretesa desca-
toligizzazione del cristianesimo, e neppure è spoglia della valenza 
escatologica; si deve riconoscere che essa esprime l'aspetto pro-
priamente morale, cioè relativo alla condotta nella decisione della fe-
de.Tale morale della fede è tesa alla rinnovata mentalità che la fede 
stessa suscita: "Io non sono venuto a chiamare i giusti, ma i peccato-
ri a convertirsi" (Lc 5,32; vedi anche 15,7.10). "Pentitevi e ciascuno di 
voi si faccia battezzare nel nome di Gesù Cristo, per la remissione dei 
vostri peccati; dopo riceverete il dono dello Spirito Santo" (At 2,38); 
"Pentitevi dunque e cambiate vita, perché siano cancellati i vostri 
peccati e così possano giungere i tempi della consolazione da parte 
del Signore ed egli mandi quello che vi aveva destinato come Messia, 
cioè Gesù" (At 3,19-20). L'invito di Pietro evidenzia con chiarezza co-
me l'impegno morale, nel senso della penitenza, sia volto alla pro-
spettiva escatologica. Anche la penitenza come la conversione, da 
cui non differisce realmente ma di cui esprime un diverso aspetto, 
appare unita al kερ igma: essa è oggetto dell'annuncio (paraggellein: 
cf  At 17,30; e apegghllein: cf  At 26,20), o dello scongiuro (diamartu-
remai: cf  At 2,40; 8, 25;18,5). Appare, in altri termini, sempre stretta-
mente connessa al momento iniziale della vita cristiana, là dove 
prende principio dall'annuncio dell'opera di Dio in Gesù Cristo.  

116 Tradotto in italiano presso l'editrice Paideia, Brescia 1968. É utile 
leggere di  C. H. DODD, La predicazione apostolica e il suo sviluppo, 
Paideia, Brescia 1973. 
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la tesi secondo la quale l'insegnamento etico costitutiva il con-
tenuto privilegiato della predicazione apostolica, ossia l'istru-
zione corrente che veniva proposta ai credenti dopo la conver-
sione. Essa avrebbe avuto non solo una forma letteraria tipica e 
distinta dal kηrιgma, ma anche contenuti tendenzialmente co-
stanti presso le diverse chiese. Indizi in favore di questa tesi de-
rivano dalla diversa letteratura del Nuovo Testamento. Le Lette-
re apostoliche, che mostrano un'architettura più chiara e non 
sempre interamente polarizzata su questioni particolari e con-
tingenti, sembrano costituire la fonte principale. Sono divise 
abbastanza chiaramente in due parti: una teologica, dedicata 
all'esposizione della verità creduta, e un’altra esortativa. Vengo-
no citate come esempi alcune parti delle Lettere ai Romani, Ga-
lati, Colossesi ed Efesini.  
 
Inoltre, lo stile e il vocabolario parenetico sembra diverso dallo 
stile più personale dei singoli Autori sacri, di Paolo in specie; 
comunque sembra tendenzialmente costante presso i diversi 
autori: "Uno stile conciso e staccato; usano meno parole possi-
bili e hanno un certo ritmo eufonico che aiuta la memoria"117. In-
fine, esistono diversi testi di Paolo che sembrano esplicitamen-
te alludere a tradizioni o a un tipo di dottrina, di cui l'apostolo è 
soltanto il tramite, avendo egli stesso ricevuto quello che tra-
smette. Cito i testi più significativi.  
 

"Per il resto, fratelli, vi preghiamo e supplichiamo nel Signore 
Gesù: avete appreso da noi come comportarvi in modo da piace-
re a Dio, e così già vi comportate; cercate di agire sempre così 
per distinguervi sempre di più. Voi conoscete infatti quali norme 
vi abbiamo dato da parte del Signore Gesù"118.  
 

                                                
117 Così si esprime Dodd, o. c., p. 27. 
118 1Ts 4,1-2. 
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"Perciò, fratelli, state saldi e mantenete le tradizioni che avete 
apprese, così dalla nostra parola come dalla nostra lettera"119. 
 
"Vi lodo perché in ogni cosa vi ricordate di me e conservate le 
tradizioni così come ve le ho trasmesse"120.  
 
"Rendiamo grazie a Dio, perché voi eravate schiavi del peccato, 
ma avete obbedito di cuore a quell’insegnamento che vi è stato 
trasmesso e così, liberati dal peccato, siete diventati servi della 
giustizia"121.  
 

La tesi di Dodd appare, per taluni aspetti, eccessiva  quando 
suppone quasi un catechismo morale, costante, presso le di-
verse chiese. É invece plausibile nel suo nocciolo essenziale: 
l'affermazione che nell'esortare e nell'istruire sulla condotta, 
Paolo si riferisce a tradizioni tendenzialmente costanti, oggetto 
dell’insegnamento ordinario nella chiesa apostolica. Lo stesso 
Dodd elenca i contenuti di tale insegnamento. Schematicamen-
te: la met£noia; gli elenchi dei vizi e delle virtù che la illustrano; 
la tavola domestica, ossia le norme relative ai ruoli familiari: ma-
riti, mogli, genitori, figli, padroni, servi; i doveri connessi ai rap-
porti nella comunità ecclesiastica e con quelli di fuori, con le au-
torità civili. A proposito di questi schemi di esortazione morale 
dedicati ai doveri speciali, possiamo osservare che il modello di 
coordinazione del discorso morale della tavola domestica, così 
come quello dell'elenco dei vizi e delle virtù, è derivato dalla fi-
losofia popolare stoica, attraverso la mediazione della predica-
zione morale giudeo-ellenistica. L'influsso in questione non ri-
guarda solo il modello formale, ma anche i contenuti. In rappor-
to a tale dipendenza, si può affermare che la morale cristiana, 
per ciò che si riferisce agli ordinamenti civili e alla vita sociale, 

                                                
119 2Ts 2,15. 
120 1Cor 11,2. 
121 Rm 6,17s. 
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ha assunto il  comando di Paolo: "Ciascuno rimanga nella con-
dizione in cui era"122. Non ha quindi contenuti diversi da quelli 
riconosciuti dalle morale del tempo. E tuttavia, anche a proposi-
to di questi contenuti,  è indicata una motivazione cristiana. Ciò 
avviene, nei casi più semplici, mediante l'aggiunta della formula 
"nel Signore" o formule simili, come ad esempio:  
"Voi, mogli, state sottomesse ai mariti, come conviene nel Si-
gnore (...). Voi, figli, obbedite ai genitori, in tutto; ciò è gradito al 
Signore"123.  
 
La formula più esplicita che, nella stessa tavola domestica è 
usata a proposito degli schiavi, aiuta a capire la succinta formu-
la 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 e nel timore del Signore"124.  
 
Il medesimo comportamento materiale può essere retto da di-
verse motivazioni, che possono mutare la qualità materiale del 
comportamento. La motivazione per piacere agli uomini condu-
ce infallibilmente al fariseismo, così come Gesù lo descrive.  
"Guardatevi dal praticare le vostre opere buone davanti agli 
uomini per essere da loro ammirati, altrimenti non avrete ricom-
pensa presso il Padre vostro che è nei cieli. quando dunque fai 
l’elemosina, non suonare la tromba davanti a te, come fanno gli 
ipocriti nelle sinagoghe e nelle strade per essere lodati dagli 
uomini (...). Quando pregate, non siate simili agli ipocriti che 
amano pregare stando ritti nelle sinagoghe e negli angoli delle 
piazze, per essere visti dagli uomini (...). E quando digiunate, 
non assumete aria malinconica come gli ipocriti, che si sfigura-

                                                
122 1Cor  7,17.20. 
123 Col  3,18.20. 
124 Col 3,22. 
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no la faccia per far vedere agli uomini che digiunano. In verità vi 
dico: hanno già ricevuto la loro ricompensa”125.  
 
Alla fine l’evangelista conclude quasi con una affermazione di 
principio: “Tutte le loro opere le fanno per essere ammirati dagli 
uomini"126.  L’esortazione apostolica richiama alla costante pre-
senza di fronte al Signore risorto, allo Spirito Santo, a Dio stes-
so. Corregge il detto "tutto mi è lecito" dei destinatari della 
chiesa di Corinto, invocato per giustificare l'irrilevanza etica del-
la frequentazione delle prostitute, ponendo come argomento 
teologico la resurrezione del corpo, l'appartenenza del corpo al 
Signore: "I vostri corpi sono membra di Cristo"; sono "tempio 
dello Spirito". Appare evidente che questi argomenti non servo-
no a giustificare la differente qualità morale del rapporto ses-
suale con la prostituta rispetto al rapporto con la propria mo-
glie. L'argomentazione di Paolo appare comprensibile solo 
quando si intenda riferita al presupposto implicito della tesi dei 
libertini di Corinto: tutte queste cose, riguardanti il corpo e i 
comportamenti fisici, non contano per chi è oramai libero nello 
Spirito. A questo presupposto Paolo si oppone, ricordando la ri-
levanza del corpo in rapporto allo Spirito e alla comunione con il 
Risorto127.  
 
4.4.  La teologia paolina 
Voglio concentrare l'attenzione sull’aspetto più qualificante del 
pensiero paolino in rapporto all'argomento morale: la dottrina 
della giustificazione, mediante la fede e non mediante le opere 
della legge. Tale tesi è qualificante in rapporto all'insieme degli 
scritti neotestamentari, alla successiva storia delle dottrine cri-

                                                
125 Mt 6,1-16.  
126 Mt 23,5. 
127 Cf 1Cor 6,12-20. 

a 
cu

ra
 d

el
 g

ru
pp

o 
M

on
s.

 P
iv

a



 
 
 
                                                                                                               Capitolo  primo 

 81 

stiane e della Wirkungsgeschichte del pensiero paolino128. La 
dottrina della giustificazione mediante la fede, soprattutto nel 
suo risvolto polemico: indipendentemente dalle opere della leg-
ge secondo Rm 3,28, appare difficile, quasi scandalosa. Non 
mancano, in alcuni scritti neotestamentari, riscontri che testi-
moniano come la tesi paolina avesse suscitato scandalo già nel 
cristianesimo della prima generazione. Penso al cenno fatto nel-
la Seconda Lettera di Pietro129 e alle affermazioni polemiche di 
Giacomo a proposito della necessità che la fede sia accompa-
gnata dalle opere.  
“Che giova, fratelli miei, se uno dice di avere la fede ma non le 
opere? Se un fratello o una sorella sono senza vestiti e sprovvi-
sti del cibo quotidiano e uno di voi dice loro: Andate in pace e 
riscaldatevi e saziatevi, ma non date loro il necessario per il 

                                                
128 Cf E. P. SANDERS, Paolo, la legge e il popolo giudaico, Paideia, Bre-

scia 1989; Id., Paolo e il giudaismo palestinese. Studio comparativo 
su modelli di religione, Paideia, Brescia 1986; R. PENNA, La legge in 
S. Paolo, Vita e Pensiero, Milano 1990, pp. 324-427: Id., Il problema 
della legge nelle lettere di S. Paolo, Rivista del Clero Italiano 71 (1990) 
324-334, 419-427. Molto decisa è l’opinione di R. BULTMANN, Teolo-
gia del Nuovo Testamento, Queriniana, Brescia 1985, p. 312: ”Lo 
sforzo dell’uomo per ottenere la salvezza attraverso il compimento 
della legge è già esso stesso peccato”. In qualche modo fanno eco 
alcune espressioni di E. P. SANDERS, quando scrive in Paolo e il 
giudaismo palestinese, o. c., p. 753: “Paolo riteneva che lo zelo per la 
legge fosse in sé buona cosa (Rm 10,2; Fil 3,6). Il male non è che es-
so implica una obbedienza gretta (...), né che finisce in un computo 
dei meriti dinanzi a Dio, ma che non vale nulla a paragone dell’essere 
con Cristo (Fil 3,4-11). La critica fondamentale alla legge è che segui-
re la legge  non conduce ad incontrarsi con Cristo”. 

129 Cf 2Pt 3,15s. Paolo é ricordato a proposito del modo di intendere "la 
magnanimità del Signore nostro, giudicandola come salvezza", frain-
tesa presumibilmente nello stesso senso in cui lo sono state "alcune 
cose difficili" delle sue lettere.  
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corpo, che giova? Così anche la fede: se non ha le opere, è mor-
ta in se stessa (...). Vedete che l’uomo viene giustificato in base 
alle opere e non soltanto in base alla fede”130.  
 
D'altra parte, Paolo stesso nelle Lettere ai Galati e ai Romani, in 
cui il vangelo da lui annunciato è espressamente messo a tema, 
si preoccupa di escludere un prevedibile fraintendimento:  
"Voi fratelli siete stati chiamati a libertà. Purché questa libertà 
non divenga un pretesto per vivere secondo la carne, ma me-
diante la carità siate a servizio gli uni degli altri”131. "Che diremo 
dunque? Continuiamo a restare nel peccato perché abbondi la 
grazia?"132.  
 

                                                
130 Gc 2,14-26. Per l’esegesi vedi  F. MUSSNER, La lettera di Giacomo, 

Paideia, Brescia 1970, pp. 185-224. Il problema del rapporto tra la fede 
e le opere in Giacomo e in Paolo, non sembra denunciare una radica-
le differenza; certo i due apostoli parlano (almeno!) un linguaggio di-
verso. Le annotazioni fatte da Mussner mi  sembrano equilibrate. Vedi 
a questo proposito anche R. PENNA, La giustificazione in Paolo e in 
Giacomo, in RivBibl 30 (1982) 337-362. Con questo non si esaurisce il 
discorso etico in Paolo. Cf infatti R. PENNA, Problemi di morale pao-
lina. Status quaestionis, in AA.VV., Rivelazione e morale (a cura di G. 
Ghiberti), Paideia, Brescia 1973, pp. 113-127. Più recente è G. SE-
GALLA, Introduzione all’etica biblica del Nuovo Testamento. Problemi 
e storia, Paideia, Brescia 1989, pp. 193-225. La problematica investe 
la questione dei criteri, dei contenuti, dei condizionamenti culturali e 
quindi della permanente validità di una tale etica. Qui basta affermare 
che l’osservanza della tôrah, e nemmeno della legge naturale, costi-
tuisce il criterio fondante. Il criterio vero è di natura cristologica, che 
per sua natura è aperto ad istanze ed apporti culturali non predeter-
minati. Ciò che è fondamentale è l’adesione a Cristo: è il fatto previo. 

131 Gal 5, 13. 
132 Rm 6,1.  
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Nella tradizione cristiana, la dottrina paolina del rapporto fede-
opere é stata spesso dimenticata o comunque ignorata. Quando 
è riscoperta, essa diventa non solo occasione di scandalo ma 
anche di interpretazioni rigide che sembrano comprometterne la 
verità133. Per comprendere nel giusto significato il pensiero di 
Paolo conviene richiamarne, sia pure sommariamente, la genesi 
insieme logica e cronologica. All'origine della dottrina paolina 
sulla legge e le opere sta la difesa gelosa della libertà dei Genti-
li, convertiti al cristianesimo, dal giogo dell'osservanza della 
legge giudaica. Possiamo supporre che la percezione del rilievo 
della libertà in rapporto al destino del vangelo di Gesù Cristo, e 
più precisamente al suo divenire effettivamente vangelo per tut-
ti, abbia preceduto ogni successiva chiarificazione riflessa. La 
legge, della cui osservanza Paolo vuole fin dall'origine liberare i 
Gentili convertiti, non è intesa secondo un’accezione morale, 
come realtà etnica. La legge in senso morale è in qualche modo 
riconosciuta come pertinente, con riferimento alla stessa legge 
giudaica, come attesta Rm 2,14s.:  
"Quanto ai pagani, che non hanno la legge, sono legge a se 
stessi; essi dimostrano che  quanto la legge esige è scritto nei 
loro cuori, come risulta dalla testimonianza della loro coscienza 
e dai loro stessi ragionamenti, che ora li accusano ora li difen-
dono”.  
 
Paolo suppone che la fedeltà alla legge, così intesa, non possa 
equivalere alla semplice adozione da parte dei Gentili del modo 

                                                
133 Ricordo: una certa teologia cattolica, che ha trovato la sua massima 

espressione in alcune correnti della Manualistica del periodo 1600-
1800; lo stesso Lutero e il protestantesimo nelle sue diverse espres-
sioni e nei suoi molteplici rappresentanti; ma anche certi tratti della 
dottrina agostiniana circa la grazia e la predestinazione. É una vicen-
da che interessa tutte le chiese. 
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di vivere proprio dei Giudei134. Il modello di comprensione della 
legge giudaica, sembra debba essere cercato nella dottrina fari-
saica, nella quale egli è stato educato. Sappiamo come quella 
dottrina cercasse di conferire serietà pratica alla legge, detta-
gliandone con il massimo rigore le applicazioni singole: la casi-
stica dell'halaká. Nei confronti di questa comprensione, abbia-
mo ricordato come Gesù si esprimesse in termini nettamente 
polemici. Non a caso, la legge di cui Paolo indica la sterilità è 
spesso qualificata come legge delle opere o comunque é posta 
in rapporto con le opere135. Paolo decreta la decadenza della 
legge mercenaria, quella che presume addirittura un vanto e un 
credito dell'uomo, che ha compiuto azioni ad essa conformi. 
L'accusa di ogni kaÚchsij  è forma equivalente dell'affermazio-
ne per la quale soltanto nella fede l'uomo può trovare giustifica-
zione e salvezza136. Come è possibile argomentare la pertinenza 

                                                
134 Cf  Gal 2,11-14: “Ma quando Cefa venne ad Antiochia, mi opposi a lui 

a viso aperto perché evidentemente aveva torto. Infatti, prima che 
giungessero alcuni da parte di Giacomo, egli prendeva cibo insieme 
ai pagani; ma dopo la loro venuta, cominciò ad evitarli e a tenersi in 
disparte, per timore dei circoncisi. E anche altri Giudei lo imitarono 
nella simulazione, al punto che anche Barnaba si lasciò attirare nella 
loro ipocrisia. Ora quando vidi che non si comportavano rettamente 
secondo la verità del vangelo, dissi a Cefa in presenza di tutti: Se tu, 
che sei Giudeo, vivi come i pagani e non alla maniera dei Giudei, co-
me puoi costringere i pagani a vivere alla maniera dei Giudei?” .  

135 Cf ad esempio Rm 3,27-28: “Dove sta dunque il vanto? Esso è stato 
escluso! Da quale legge? Da quella delle opere? No, dalla legge della 
fede. Noi riteniamo infatti che l’uomo è giustificato per la fede indi-
pendentemente dalle opere della legge”; inoltre Ef 2,8-9: “Per questa 
grazia infatti siete salvi mediante la fede; e ciò non viene da voi, ma è 
dono di Dio; né viene dalle opere, perché nessuno possa vantarse-
ne”.  

136 Occorre ricordare che Paolo non sviluppa espressamente una rifles-
sione intorno alla questione se la legge di Mosè sia legittimamente in-
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della interpretazione cristiana della legge, in alternativa alla in-
terpretazione giudaica?  
 
Paolo, sotto questo profilo, ha precedenti illustri. Penso al testo 
di Geremia sulla nuova alleanza: esso decreta audacemente la 
decadenza della prima alleanza, per annunciarne una nuova137. 
Tuttavia, quanto al senso, quel testo non intende affermare una 
prospettiva diversa da quella espressa da Ezechiele:  
"Porrò il mio spirito e vi farò vivere secondo i miei statuti e vi fa-
rò osservare e mettere in pratica le mie leggi"138.  
 
La formula esplicita la ragione della continuità e 
dell’adempimento, che l'opera escatologica di Dio ha rispetto al-
la prima sua opera, alla prima sua alleanza. Paolo dunque, nei 
contesti nei quali propone il suo vangelo, si riferisce alla legge 
quasi come realtà obsoleta. E tuttavia, in altri contesti (quelli pa-
renetici e più in generale quelli in cui l'interesse diventa espres-
samente morale), si riferisce alla legge, particolarmente al Deca-
logo, affermandone l'equivalenza rispetto al comandamento cri-
stiano dell'amore del prossimo. Al primo modo di esprimersi 
corrisponde l'indicazione dei due regimi: quello antico della let-
tera e quello nuovo dello spirito, come semplicemente alternati-
vi139. Il primo è provvisorio, sterile e produce soltanto giudizio e 
condanna. Più precisamente, Paolo individua la vera prima al-
leanza nella promessa fatta ad Abramo ed accolta mediante la 
fede; e scorge invece nella successiva aggiunta della legge sol-
tanto lo strumento del giudizio, reso necessario dal potere del 

                                                                                                                                          
terpretata dalla tradizione farisaica o più genericamente dalla com-
plessiva tradizione giudaica. 

137 Cf Ger 31,31-34.  
138  Cf  Ez 36,27, nel contesto di tutto il capitolo citato. 
139  Cf  Rm 7,6. 
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peccato, destinato ad evidenziare le trasgressioni140. Essa può 
essere paragonata al pedagogo; non nell'accezione umanistica, 
ma con riferimento alla figura greca del servo che custodisce i 
minori irresponsabili, i quali, pur essendo figli, non si distin-
guono ancora in nulla dai servi:  
"Prima però che venisse la fede, noi eravamo rinchiusi sotto la 
custodia della legge, in attesa della fede che doveva essere rive-
lata. Così  la legge è per noi come un pedagogo che ci ha con-
dotto a Cristo, perché fossimo giustificati per la fede"141.  
 
Occorre riconoscere che nella teologia di Paolo la figura di Mo-
sè, non solo appare subalterna e secondaria rispetto a quella di 
Abramo, ma sembra che ad essa venga assegnato un ministero 
che è soltanto di condanna e non di salvezza. C'è una verità in 
questo modo di vedere, che riguarda non soltanto la storia della 
salvezza, ma anche l'esperienza umana universale. La legge mo-
rale, notificata ad ogni uomo attraverso il costume e le leggi 
umane e quindi attraverso i mille modi della censura e della cor-
rezione reciproca, rimane sterile e viene fraintesa fino a che non 
acceda la fede. Per chi non crede, la legge diventa soltanto un 
guardiano, che ha sempre qualche buona ragione per recrimina-
re. Nella Lettera ai Galati è già operante la persuasione secondo 
cui il peccato sarebbe una necessità, a monte rispetto alla fede 
nel vangelo di Gesù. Questo presupposto diventa oggetto di 
considerazione tematica nella Lettera ai Romani. Penso in parti-
colare a due luoghi e a due prospettive diverse, presenti nella 
lettera. Nei primi due capitoli, Paolo dimostra una tesi, da lui 
stesso riassunta in questi termini:  

                                                
140  Gal 3,l9. É da leggere l’intero capitolo Gal 3,6-29. Cf  H. SCHLIER, La 

lettera ai Galati, Paideia, Brescia 1966, pp. 132-195. 
141  Gal 3,23s. 
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"Che dunque? Dobbiamo noi ritenerci superiori? Niente affatto! 
Abbiamo infatti precedentemente che Giudei e Greci, tutti, sono 
sotto il dominio del peccato"142.  
 
La dimostrazione appare attenta alle differenze che il peccato 
assume per quelli che vivono "senza legge" e per quelli invece 
che vivono "sotto la legge"143. Per i primi, il peccato consiste 
esplicitamente nel rifiuto della fede in Dio, che ad essi era in 
qualche modo manifesto144. Dal contesto si evince con chiarez-
za che la conoscenza di Dio attraverso le sue opere, non è con-
cepita da Paolo come conoscenza intellettualistica, che si rea-
lizzi cioè in forma compiuta a monte rispetto ad ogni determina-
zione pratica dell'uomo. Quella conoscenza propone invece 
all'uomo il compito di dare gloria e di rendere grazie a Dio; e 
questo si realizza mediante comportamenti effettivi. Del rifiuto 
della fede, di cui si rendono colpevoli i pagani, Paolo trova te-
stimonianza nel loro abbandono a passioni infami, illustrate 
emblematicamente attraverso il riferimento alle passioni proprie 
della sfera sessuale. Per i secondi, cioè i Giudei, il peccato è 

                                                
142  Rm 3,9.  
143  Cf Rm 2,12-16: “Tutti quelli che hanno peccato senza la legge, peri-

ranno anche senza la legge; quanti invece hanno peccato sotto la 
legge, saranno giustificati con la legge. Perché non coloro che ascol-
tano la legge sono giusti davanti a Dio, ma quelli che mettono in pra-
tica la legge saranno giustificati. Quando i pagani, che non hanno la 
legge, per natura agiscono secondo la legge, essi, pur non avendo la 
legge, sono legge a se stessi;  essi dimostrano che quanto la legge 
esige è scritto nei loro cuori come risulta dalla testimonianza della lo-
ro coscienza e dai loro stessi ragionamenti, che ora li accusano ora li 
difendono. Così avverrà nel giorno in cui giudicherà i segreti degli 
uomini per mezzo di Gesù Cristo, secondo il mio vangelo”. Cf H. 
SCHLIER, La lettera ai Romani, o. c., pp. 142-151 

144  Cf  Rm 1,18-32. Cf  H. SCHLIER, La lettera ai Romani, o. c., pp. 99-
128. 
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descritto come disubbidienza effettiva alla legge, che si accom-
pagna al giudizio altezzoso nei confronti di coloro che non han-
no legge. La legge (quella mosaica) è dunque intesa come 
istanza morale pertinente. Un riferimento esplicito viene fatto a 
norme di indubbia consistenza morale e non puramente rituale: 
non rubare, non commettere adulterio, non farsi idoli. L'accusa 
morale nei confronti dei Giudei si accompagna, non a caso, alla 
rivendicazione di una conoscenza della legge anche da parte dei 
pagani. Riguardo a tale accezione di legge, è fatta la sorpren-
dente affermazione:  
"Perché non coloro che ascoltano la legge sono giusti davanti a 
Dio, ma quelli che mettono in pratica la legge saranno giustifica-
ti"145.  
 
Il secondo, e più importante contesto nel quale Paolo propone 
una riflessione esplicita sul peccato, è quello del capitolo 7, 
sempre della Lettera ai Romani146. La preoccupazione è concen-
trata sulla determinazione teologica della qualità del peccato, 
secondo la prospettiva della fede cristiana. All'inizio del brano, 
al v. 7, è posto infatti l'interrogativo: "La legge è peccato?"; in-
terrogativo che costituisce la facile obiezione, elevata nei con-
fronti della tesi di Paolo, secondo cui la giustizia può nascere 
soltanto dalla fede e non dalle opere della legge. Lo svolgimento 
si produce in due tempi: v.v. 7-13 e 14-25. Il primo, governato da 

                                                
145  Rm 2,13. 
146 Su Rm 7, oltre i commentari più volte citati, si può vedere S. LYON-

NET, Storia della salvezza nella Lettera ai Romani, D’Auria, Napoli 
1967, pp. 97-130. L'Autore propone un'esegesi che inscrive il pensie-
ro di Paolo nel quadro delle tradizioni rabbiniche e utilizza la tradizio-
ne cristiana (Tommaso in particolare). Vedi inoltre: S. LYONNET, Li-
bertà cristiana e legge dello Spirito secondo San Paolo, nel volume 
(rilevante per le nostre questioni) di  I. DE LA POTTERIE - S. LYON-
NET, La vita secondo lo Spirito,  A.V.E., Roma 1967, pp. 197-230; H. 
SCHLIER, La lettera ai Romani, o. c., pp. 359-391. 
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una prospettiva che, sotto il profilo del lessico e quindi delle ca-
tegorie simboliche usate, appare  più legato alla tradizione bibli-
ca; il secondo invece appare governato dalla preoccupazione di 
rendere il medesimo insegnamento comprensibile alla coscien-
za ellenistica. Il primo inoltre è da intendere in rapporto al testo 
di Gen 3; e dunque all'immagine che quel testo propone del 
peccato di Adamo147. Il peccato viene come ipostatizzato; esso 
"scatenò in me ogni sorta di desideri" (v. 8). L’ipostasi svolge 
una funzione analoga a quella che in Gen 3 svolge il serpente 
tentatore. La legge è solo successiva al peccato; il che significa 
che l'uomo, senza peccato, non ha bisogno della legge. Adamo 
stesso, prima della suggestione del serpente, non aveva neppu-
re avvertito la legge che Dio gli aveva dato; si intende la proibi-
zione di mangiare di quell'albero. É la suggestione del serpente 
che accende il desiderio del frutto dell'albero. Soltanto allora la 
legge diventa gravosa e addirittura inaffidabile.  
 
"Non desiderare "148. 0gni proibizione della legge non fa altro 
che articolare questa unica proibizione, che già a livello di Anti-
co Testamento costituisce il significato sintetico della tôráh: 
non fare del tuo desiderio la misura di tutte le cose. É il princi-
pio assiologico mediante il quale si attribuisce valore a tutte le 
cose. Questo e già il senso della proibizione di mangiare dell'al-
bero della conoscenza del bene e del male: non lasciarsi sedur-

                                                
147 Come già in Rm 5,12-14, il riferimento ad Adamo assume rilievo de-

terminante per intendere il senso della grazia di Cristo; e più partico-
larmente per intendere l'ulterioritá del peccato rispetto alla legge o 
del peccato rispetto alla semplice trasgressione della legge. Cf il 
commentario di H. SCHLIER più volte citato. 

148 OÙk ™piqum»seij: Rm 7,7. Concupiscenza: è un termine tecnico-
teologico, storicamente compromesso nel suo significato, come te-
stimonia la storia della teologia. Con maggiore verità, forse, il termine 
greco si può tradurre in italiano con  desiderio. 
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re dal progetto di scoprire il valore di ogni cosa, provandola 
(conoscendola). Questo è anche il senso dell'associazione della 
legge mosaica con il tempo del deserto, nel quale la terra (ciò 
che sta intorno alla vita dell'uomo) sembra non corrispondere al 
desiderio dell'uomo stesso. Nel deserto l'uomo è destinato a 
morire, a meno che non impari a vivere di una promessa. L'as-
sociazione tra peccato (la resa al desiderio) e morte, è esplicita 
anche in Rm 7,9-13. Il peccato è rappresentato come ipostasi, 
come potenza sovrana che si serve della legge per scatenare 
ogni sorta di desiderio e venire così alla luce. Il senso di tale 
ipostatizzazione non è  quello di affermare una specie di fatalità 
del peccato. É invece il mezzo per dichiarare l'intrattabilità del 
peccato: ad esso non si può rimediare mediante le semplici ri-
sorse offerte dal precetto. Detto altrimenti, quella ipostatizza-
zione rimanda dal livello delle opere al livello più nascosto e mi-
sterioso, costituto dalla qualità di ciò che c’è nel cuore dell'uo-
mo.  
 
Il secondo svolgimento di Rm 7,14-25 non ricorre alla figura bi-
blica del cuore, ma a quella equivalente dell'io diviso. Oppone 
alla legge spirituale, espressiva del disegno dello Spirito, l'io "di 
carne, venduto come schiavo del peccato" (v.14). La schiavitù 
dell'io non è così totale, da impedirgli di conoscere che "la leg-
ge è buona". Anzi, si può parlare di schiavitù perché  l'io cono-
sce una divisione interiore: l'io è schiavo in quanto "non compio 
il bene che voglio, ma il male che non voglio" (v. 19). Paolo è in 
evidente imbarazzo con il linguaggio. Dice: io; ma poi deve subi-
to correggere: “Ora, se faccio quello che non voglio, non sono 
più io a farlo, ma il peccato che abita in me" (v. 20). Deve distin-
guere tra “il mio intimo" e le "mie membra" (v. 22s.), e il "corpo 
votato alla morte" (v. 24). Il vocabolario è già noto alla filosofia 
ellenistica, usato per descrivere appunto l'esperienza morale 
della divisione dell'uomo, interpretata come conflitto tra ragione 
e passioni. Al grido dell'uomo schiavo: "Chi mi libererà da que-
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sto corpo votato alla morte?", Paolo risponde: soltanto la fede 
nel vangelo della misericordia divina, manifestata da Gesù Cri-
sto, é il principio della riconciliazione interiore dell'uomo, che 
solo consentirà di adempiere una giustizia sterilmente attestata 
dalla legge (v. 25). Correlativa ed antitetica rispetto alla figura 
dell'uomo schiavo del peccato, è la figura dell'uomo libero, che 
mediante la fede nel vangelo di Gesù attinge alla guida dello 
Spirito. Libertà e Spirito sono sistematicamente associati. Il si-
gnificato della libertà cristiana si determina attraverso la sua 
opposizione antitetica alla figura della vita "secondo la carne" e 
cioè secondo “i desideri della carne (che) sono in rivolta contro 
Dio”149. La figura del vivere (o camminare) secondo lo Spirito, 
appare sempre come oggetto di un imperativo; essa dà espres-
sione al riflesso propriamente morale della fede.  
 
4.5.  La catechesi di Giovanni 
Nel Vangelo di Giovanni si vede un processo già operante in 
Paolo e più generalmente in tutto il Nuovo Testamento, le cui 
radici devono essere cercate nel vangelo stesso di Gesù. Il pro-
cesso è il seguente: si contrae al massimo l'interesse per la de-
terminazione dell'imperativo morale nei suoi contenuti materiali 
o speciali; si distende invece l'attenzione per la definizione sin-
tetica del modello di vita cristiana nei suoi aspetti alternativi, ri-
spetto ai modelli correnti del vivere. Sarebbe un grave frainten-
dimento di questa dinamica se vi si scorgesse un minore inte-
resse della predicazione cristiana 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 fat-
tori. Ne ricordo schematicamente due. Alla radice sta il genere 
stesso del vangelo, che non è un discorso morale, ma l'annun-
cio dell'opera escatologica di Dio in favore dell'uomo. L'annun-
cio comporta anche, e non marginalmente, un imperativo, tale 

                                                
149 Rm 8,7. Vedi anche Gal 5,16-26. 
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che non si sostituisca o si aggiunga alle leggi morali che da 
sempre, in qualche modo, ogni uomo conosce. Piuttosto si trat-
ta di un imperativo che suppone quelle e le ridetermina, esplici-
tando il loro valore, riguardante ciò che l'uomo deve fare di sé e 
non invece, riduttivamente, quello che deve fare a livello di ope-
re. L'imperativo che scaturisce dal vangelo, quello della fede e 
della carità, comporta anche correzioni a livello di morale mate-
riale, di giudizio sugli atti concreti. Ma tali correzioni solo mar-
ginalmente si possono riassumere nella forma della enunciazio-
ne di nuove leggi, di nuove norme generali ed astratte. Sicché la 
preoccupazione della predicazione cristiana si rivolge assai più 
alla istruzione o formazione di una nuova coscienza, che non al-
la determinazione della legge.  
 
Un secondo ordine di motivi che concorre ad alimentare una 
concentrazione della parola cristiana sui temi radicali della mo-
rale a discapito della morale materiale, è da cercare nella nasci-
ta delle contraffazioni del cristianesimo. Penso alle contraffa-
zioni sia a livello di comportamenti sia soprattutto a livello di di-
scorsi pubblici, fatti da credenti e da non credenti. Già in Paolo 
d'altra parte abbiamo visto quanto l'approfondimento speculati-
vo della verità del vangelo fosse comandato dalla preoccupa-
zione di iscrivere quella verità entro un orizzonte culturale e re-
ligioso nuovo, obiettivamente distante dal quadro di riferimento 
entro il quale il vangelo era stato originariamente annunciato. 
Questo secondo motivo è solo conseguente al primo: la difficol-
tà di intendere il vangelo scaturisce infatti dall'originaria valenza 
di giudizio che il vangelo ha in rapporto ad ogni uomo e ad ogni 
coscienza.  
 
Negli scritti giovannei la concentrazione del discorso morale 
cristiano è strettamente legata alla preoccupazione di definire la 
verità del vangelo a fronte di coloro che la ripudiano: nell'uno e 
nell'altro caso il mondo e coloro che vi appartengono. L'impera-
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tivo cristiano, come vangelo della fede, è rivolto a tutti; come 
vangelo dell'amore, è specificamente rivolto ai discepoli. La di-
stinzione dei due imperativi e dei due interlocutori, trova riscon-
tro nella separazione materiale delle due sezioni del vangelo: 
quella occupata dalla disputa con i Giudei (cc. 5-7), e quella de-
dicata all'istruzione/consolazione/ esortazione dei discepoli nei 
discorsi della cena (cc.13-16). La rigida distinzione dei due tipi 
di interlocutori è riflesso del carattere dualistico e quasi tragico 
della loro differenza. L'appartenenza all'uno o all'altro 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 racconta assai poco; in ogni caso si racconta l'opera 
di Gesù e rispettivamente l'opera di Dio, non distinta dalla pri-
ma. Non si raccontano le opere degli uomini.  
 
Manca nel quarto vangelo il racconto anche di una sola conver-
sione; il termine stesso sorprendentemente non è mai usato. Un 
profilo più dinamico di tipo morale, più vicino cioè al tema del 
processo decisionale, mediante il quale qualcuno perviene al ri-
pudio della vita precedente e alla fede nella parola di Gesù, è 
possibile scorgere nei primi capitoli, 3-4 in particolare. Le tre fi-
gure di Nicodemo, della Samaritana e dell'Ufficiale regio sem-
brano trasmettere un messaggio: i vicini appaiono più lontani, 
mentre soltanto i lontani credono alla parola di Gesù. La deci-
sione che l'uomo deve prendere davanti a Gesù è già contenuta 
nella decisione di credere. Il senso di una tale decisione è indi-
cato attraverso la figura del nascere di nuovo, nascere dall'alto. 
La figura, a sua volta, è da intendere per contrasto, rispetto al 
disegno sotteso alla visita notturna di Nicodemo: quello di 
ascoltare Gesù sottraendo però al confronto con lui la vita pre-
cedente. Ed è inoltre da intendere in riferimento al carattere tra-
scendente: alto, celeste, del principio della vita. Quel principio è 
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subito qualificato come Spirito150. Nascere dall'alto, dallo Spiri-
to, è possibile unicamente a condizione di credere alla parola di 
colui che, disceso dal cielo, solo può dire le cose del cielo (3,12-
15)151. Alla figura della nascita dallo Spirito corrisponde quella 
della "sorgente di acqua che zampilla per la vita eterna", della 
sorgente che scaturirà in colui che accoglie l'acqua, che Gesù 
stesso offre152. La vita eterna è la sola vita che davvero meriti 
questo nome. Il principio di una tale vita è Dio stesso. A meno di 
essere "da Dio generati", gli uomini sono soltanto "carne". Ora, 
"è lo Spirito che dà la vita, la carene non giova a nulla"153. La vi-
ta dunque, che viene dallo Spirito, è attinta mediante la fede nel-
la parola di Gesù. L'imperativo che Gesù propone ad ogni uomo 
è appunto quello di credere nella sua parola: "Questa è l'opera 
di Dio: credere in colui che egli ha mandato"154. La formula è 
tecnica; essa corrisponde e corregge la domanda della folla di 
Cafarnao: "Che cosa dobbiamo fare per compiere le opere di 
Dio?". Non si tratta più di molte opere, ma dell'opera unica. Cor-
rispondentemente, Gesù si distanzia dalla legge dei Giudei, rife-
rendosi ad essa come alla "vostra/loro legge"155. La "grazia e la 
verità venute per mezzo di Gesù Cristo" si oppongono alla "leg-
ge data per mezzo di Mosè"156. L'imperativo della fede corri-
sponde alla qualità di vangelo della parola di Gesù, e quindi del-
la parola di Dio che è Gesù. Nell'ubbidienza, l'uomo trova la vita:  

                                                
150 Cf Gv 3,5. L'acqua, nominata insieme allo Spirito, sembra un’aggiunta 

successiva; infatti non trova spiegazione nei successivi vv. 6-8. 
151  Cf  3,1-21. Cf  R. SCHNACKENBURG, Il vangelo di Giovanni, Parte 

prima, o. c., pp. 522-579. La lettura dei versetti indicati (12-15) va col-
locata nel più ampio contesto citato.  

152  Cf  Gv 4,14.  
153  Gv 6,63.  
154  Gv 6,29.  
155  Cf  8,17;10,34;15,25.  
156  Gv 1,17. 
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"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 è 
condannato; ma chi non crede è già stato condannato, perché 
non ha creduto nel nome dell'unigenito Figlio di Dio"157.   
 
Il Figlio non è venuto per giudicare, anche se la sua venuta ri-
sulta essere un giudizio158. Il registro del giudizio infatti prevale 
ed è quasi esclusivo nei cc. 5-7 del vangelo; ed è inteso non 
come rivelazione di una condanna, che peraltro chi non crede 
porta già dentro di sé. La spiegazione di questa scelta di non 
credere all'unigenito Figlio fa riferimento all'esperienza morale 
dell'uomo che si rifiuta alla verità per difendere le proprie opere:  
"Il giudizio è questo: la luce è venuta nel mondo, ma gli uomini 
hanno preferito le tenebre alla luce, perché le loro opere erano 
malvagie"159.  
 
L'assenza dinamica morale corrisponde all'intento caratteristico 
di questa parte del vangelo: portare alla luce una condanna che 
è già consumata a monte rispetto al confronto che si produce 
mediante le parole di Gesù, in un tempo altro rispetto a quello 
misurato attraverso le cose che si vedono; in un tempo che sol-
tanto il Figlio unigenito conosce. A più riprese è registrato nel 
vangelo che molti credettero in lui160. Tuttavia in questa fede, 
Gesù non sembra credere. La sfasatura tra fede apparente e in-
credulità effettiva consiste nella comprensione che la gente ha 
delle parole o dei gesti di Gesù e ciò che egli intende. Sotto tale 
profilo il test più univoco della fede è individuato da Gesù nella 

                                                
157  Gv 3,16-18. 
158  Gv 9,39: "Io sono venuto in questo mondo per giudicare".  
159  Gv 3,19. Cf  anche Gv 1,4-9.  
160  Cf Gv 7,31;8,30;10,42;11,45.  

a 
cu

ra
 d

el
 g

ru
pp

o 
M

on
s.

 P
iv

a



 
 
 
                                                                                                               Capitolo  primo 

 96 

qualità delle opere o dei comportamenti. Il testo più eloquente è 
quello che segue alla menzione che "molti credettero in lui". 
"Gesù allora disse a quei Giudei che avevano creduto in lui: Se 
rimanete fedeli alla mia parola, sarete davvero miei discepoli; 
conoscerete la verità e la verità vi farà liberi"161.  
 
Rimanete in me (me…nate ™n ™mo…) è un'espressione caratteri-
stica di Giovanni; indica l'imperativo pratico scaturente dalla fe-
de nel vangelo162. "Rimanere fedeli alla [sua] parola" e dunque 
praticare i suoi comandamenti, è condizione indispensabile per 
essere suoi discepoli e per conoscere la verità che sola rende 
liberi. Al contrario, dalla qualità delle opere di chi dice di crede-
re, Gesù arguisce il difetto di fede, di conoscenza della verità e 
dunque anche di libertà. "Chiunque commette il peccato è 
schiavo del peccato"163; così risponde Gesù alla protesta dei 
Giudei di essere già liberi. Chi commette il peccato non sa di chi 
sia figlio. I Giudei professano di essere figli di Abramo. In realtà 
sono figli del "padre della menzogna", di colui che "quando dice 
il falso parla del suo"164, 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, interpretato 
come diavolo e omicida da Sap 2,24 e forse anche da leggende 

                                                
161 Gv  8,32. 
162 Vedi in particolare Gv 15,1-11, nel quadro del simbolo della vite e dei 

tralci, in riferimento ai comandamenti di Gesù. Vedi l’ottimo studio di 
T. VETRALI, Gesù vite vera. Gv 15,1-11, in StEc 12 (1994) 267-296. 
Dall’analisi accurata del testo, l’Autore conduce, con chiarezza ed ef-
ficacia, alla comprensione del contenuto teologico. Interessanti ed 
appropriati sono i testi tratti dal Commentario al vangelo di Giovanni 
di Calvino, e riportati nelle note n. 36-38, 49-50. 

163 Gv 8,34. 
164 Gv 8,44b.  
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giudaiche relative alla paternità spuria di Caino165. Il giudizio di 
Gesù fa riferimento dunque ad uno schema: essere figli del pa-
dre-Dio oppure del padre-diavolo. Essere attirati dal Padre, 
ascoltare la testimonianza del Padre, sono figure che dicono il 
tempo/luogo come altro da quello apparente, nel quale in realtà 
si decide dell'atteggiamento che ciascuno assumerà di fronte al 
Figlio. I discorsi del Figlio mirano a portare alla luce (a giudica-
re) le opere nascoste di coloro che di fatto hanno rifiutato la pa-
rola166. Il giudizio di Gesù non è però giudizio nei confronti di 
ciò che gli uomini sono e fanno 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 ragio-
ne"167.  
 
Il peccato che Gesù giudica è il peccato che si commette a fron-
te della rivelazione del Padre, mediante le sue stesse opere. Il 
peccato è quindi il rifiuto del vangelo. Particolarmente efficace è 
la sentenza che conclude il capitolo del cieco nato. Alla doman-
da-sfida dei farisei:  

                                                
165 Cf  Gv 8,44a; Gen 3,4s. R. BROWN, Giovanni, Cittadella, Assisi 1986, 

p. 465, che riferisce la leggenda secondo la quale Caino sarebbe fi-
glio dell'angelo cattivo Samaele. Anche a questo commentario mi so-
no riferito per l'interpretazione del quarto vangelo. 

166  Si veda il grido che Gesù fa risuonare nel tempio, secondo Gv 
7,28.37 e 12,44.  

167 Gv 15,24s.  
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"Siamo forse ciechi anche noi?", Gesù risponde: "Se foste cie-
chi, non avreste alcun  peccato; ma  siccome dite: Noi vediamo, 
il vostro peccato rimane"168.  
 
La cecità nella quale Gesù non vede alcun peccato sembra es-
sere in prima battuta una cecità del tipo di quella del cieco nato; 
ma poi invece essa diventa metafora di una cecità reale e uni-
versale, a proposito della quale meno ovvio è il riconoscimento 
che essa è esente da peccato. In ogni caso il peccato del quale 
solo Gesù si occupa consiste nel rifiuto di confessare il proprio 
bisogno di salvezza. Un'ulteriore e qualificante determinazione 
del peccato secondo Giovanni, è la contrazione del desiderio 
dell'uomo su ciò che è capace di saturare i bisogni della vita che 
perisce, bisogni che rinascono sempre da capo, identici169. Tale 
contrazione del desiderio equivale ad un'ottusità pregiudiziale 
nei confronti dei segni che Gesù compie. Essi infatti possono 
essere intesi soltanto a condizione che sia viva nel cuore 
dell'uomo la ricerca della vita, che rimane per sempre. La figura 
concupiscente del desiderio è la figura qualificante di tutto ciò 
che è nel mondo e non conosce Dio170.  
 
Possiamo concludere. Dall'analisi dei testi, penso si possa de-
durre quasi una tesi, di particolare importanza per la fondazione 
teologica dell'etica e per le sue implicanze di carattere ecumeni-
co. Ogni atteggiamento dell’uomo diventa atteggiamento etico-
teologico solo se è preceduto e causato da un evento di Dio, at-
tuato per mezzo di Cristo nella potenza dello Spirito Santo. Mi 
sembra utile leggere una pagina di Martin Lutero come conclu-
sione del nostro discorso:  

                                                
168 Gv 9,40. Occorre leggere tutto il capitolo 9,1-41. Cf R. SCHNACKEN-

BURG, Il vangelo di Giovanni, Parte  seconda, o. c., pp. 403-438. 
169 Cf  Gv 4,13s.; Gv 6,27.  
170 Cf  1Gv 2,15-17.  
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"L'Apostolo abbina la grazia e il dono come se differissero tra 
loro; egli però fa così per manifestare chiaramente la figura di 
lui che doveva venire, la figura di cui ha parlato. Infatti, se è vero 
che siamo giustificati da Dio e che riceviamo la grazia, nondi-
meno non la riceviamo per nostro merito. Essa è il dono che il 
Padre I dato a Cristo, affinché lo conferisse agli uomini, secon-
do ciò che è scritto in Efesini, al capitolo IV: 'Ascendendo in alto 
condusse schiava la schiavitù, diede doni agli uomini'. Questi 
doni sono perciò le grazie di Dio che egli ha ricevute dal Padre 
per suo merito e per sua grazia personale, affinché ce ne faces-
se dono, come si legge in Atti, al capitolo 11: 'Dopo avere rice-
vuto dal Padre la promessa dello Spirito Santo, ha effuso il dono 
che voi vedetÉ. Il senso è dunque questo: 'La grazia di Dio' (me-
diante la quale ci giustifica, anzi la grazia che è in Cristo in 
quanto ne è l'origine, appunto come il peccato dell'uomo è in 
Adamo) 'e il dono', beninteso: quello che Cristo dal Padre versa 
nei suoi credenti. Questo dono [ci] è [dato] 'in grazia di quest'u-
nico uomo', cioè per il suo merito e per la sua grazia personale, 
mediante la quale piacque a Dio di farci questo regalo. L'e-
spressione 'in grazia di uno solo' deve essere intesa a proposito 
della grazia personale di Cristo, in modo corrispondente al pec-
cato proprio e personale di Adamo; 'il dono', invece, è la giusti-
zia vera che ci è donata. Così anche il peccato originale è (se 
fosse lecito dirlo) un dono nel peccato dell'unico uomo Adamo. 
Ma 'grazia di Dio' e 'dono' sono lo stesso, sono appunto la vera 
giustizia donata gratuitamente per mezzo di Cristo. Ed egli ag-
giunge in  più questa [parola]: 'grazia', poiché si è anche soliti 
fare un dono agli amici. Tuttavia questo dono, per misericordia, 
è stato fatto anche a dei nemici; infatti essi non sono stati degni 
di questo dono, se non perché, per la misericordia e la grazia di 
Dio, ne furono fatti degni e furono reputati tali"171. 

                                                
171 La Lettera ai Romani, a cura di F. BUZZI, Paoline, Cinisello Balsamo 

(Milano) 1991, p. 438s. 
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