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risposta di Gest alla richiesta di segni da parte dei suoi
contemporanei, ci troviamo d’accordo con la risposta
centrale che Gesti ha dato a questa richiesta. In Mat-
teo questa risposta dice: «Una generazione perversa e
adultera pretende un segno! Ma nessun segno le sara
dato, se non il segno di Giona profeta. Come infatti
Giona rimase tre giorni e tre notti nel ventre del pesce,
cosl il Figlio dell’uomo restera tre giorni e tre notti nel
cuore della terra» (M# 12,39s). In Luca leggiamo:
«Questa generazione ¢ una generazione malvagia; essa
cerca un segno, ma non le sara dato nessun segno fuor-
ché il segno di Giona. Poiché come Giona fu un segno
per quelli di Ninive, cosi anche il Figlio dell’uomo lo
sara per questa generazione» (L¢ 11,29s).

Non ¢ necessario che analizziamo qui le differenze
tra le due versioni. Una cosa & chiara: il segno di Dio
per gli uomini & il Figlio dell’'uomo, & Gesti stesso. E lo
¢ in profondita nel suo mistero pasquale, nel mistero
di morte e risurrezione. Egli stesso ¢ «il segno di Gio-
na». Egli, il Crocifisso e Risorto, & il vero Lazzaro: cre-
dere in Lui e seguire Lui, il grande segno di Dio — &
questo 'invito della parabola che ¢ pitt di una parabo-
la. Essa parla della realta, della realta decisiva della

storia per eccellenza,

8

LE GRANDI IMMAGINI GIOVANNEE

1. INTRODUZIONE: LA QUESTIONE GIOVANNEA

Finora, nel nostro tentativo di ascoltare Gesu e di fare
cosi la sua conoscenza, ci siamo attenuti in gran parte
alla testimonianza dei Vangeli sinottici (Matteo, Mar-
co, Luca), lanciando solo di tanto in tanto uno sguar-
do a Giovanni. E dunque giunto il momento di rivol-
gere Pattenzione all'immagine di Gest proposta dal
quarto evangelista, un’immagine che, per molti aspet-
ti, sembra decisamente diversa dalle altre.

Il nostro ascolto del Gesu dei sinottici ci ha insegna-
to che il mistero della sua unita con il Padre & sempre
presente e determina il tutto, ma che resta anche na-
scosto sotto la sua umanita. Con vigile attenzione se ne
sono accorti, da una parte, i suoi avversari e dall’altra,
i discepoli, che vedevano Gesti mentre era in preghie-
ra e potevano avvicinarsi interiormente a Lui; essi, no-
nostante tutti i fraintendimenti, hanno progressiva-
mente — e in momenti importanti anche all'improvviso
— cominciato a riconoscere quella realta inaudita. In
Giovanni la divinita di Gesti appare in modo non vela-
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to. Le dispute di Gesti con le autorita giudaiche del
tempio costituiscono, per cosi dire, nel loro insieme
gia il futuro processo di Gesti davanti al Sinedrio, una
vicenda che poi, a differenza dei sinottici, Giovanni
non cita piu come tale.

Questa diversita del Vangelo di Giovanni, in cui non
udiamo alcuna parabola, bensi grandi discorsi centrati
su immagini e in cui la scena principale dell’attivita di
Gesu si sposta dalla Galilea a Gerusalemme, ha indot-
to la moderna ricerca critica a disconoscere al testo — a
eccezione del racconto della passione e di alcuni singo-
li particolari —la storicita e a considerarlo una ricostru-
zione teologica tarda. Secondo questo orientamento,
esso ci trasmette la posizione di una cristologia molto
sviluppata, ma non pud rappresentare una fonte per la
conoscenza del Gesu storico. Le radicali datazioni tar-
dive tentate in conformiti a questa ipotesi dovevano
essere abbandonate, perché alcuni papiri egizi risalenti
all'inizio del IT secolo mettevano in chiaro che i Van-
gelo deve essere stato scritto ancora nel secolo, sep-
pur verso la sua fine. Cid non ebbe tuttavia alcun effet.
to sulla negazione del suo carattere storico.

Un grande influsso sull’esegesi del quarto Vangelo
esercito, nella seconda meta del XX secolo, il com-
mento a Giovanni di Rudolf Bultmann, la cui prima
edizione venne pubblicata nel 1941, I’ autore ritiene di
poter stabilire con certezza che gli orientamenti decisi-
vi del Vangelo di Giovanni non vanno ricercati nel-
I’Antico Testamento e nel giudaismo dell’epoca di Ge-
s, bensi nello gnosticismo. Caratteristica & la frase:
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«L'idea dell’incarnazione del Redentore non & affatto
penetrata nello gnosticismo dal cristianesimo, ma & di
origine gnostica; essa venne invece adottata molto pre-
sto dal cristianesimo e resa feconda per la cristologla'»
(Das Evangelium des Jobannes, pp. 10s). E I'altra simi-
le: «Il Logos assoluto pud derivare soltanto dallo gno-
sticismo» (RGG? 11T 846).

11 lettore si domanda: come fa Bultmann a saperlo?
La risposta dell’autore & sconcertante: <<Sebben(.3 il
complesso di questa visione vada ricostruito essenm.al—
mente a partire da fonti che sono pili recenti di Gio-
vanni, la sua maggiore antichita & inequivocabilmente
certa» (Das Evangelium des Jobannes, p. 11). Su que-
sto punto decisivo Bultmann si sbaglia. Nella lezigne
inaugurale del suo insegnamento accademico a Tubm—
ga, intitolata Der Sohn Gottes e pubblicata in edlZlone
ampliata nel 1975, Martin Hengel ha definito il «pre-
sunto mito dell'invio del Figlio di Dio nel mondo» una
«formazione pseudo-scientifica d’un mito», afferman-
do inoltre: «In realta, non esiste sul Redentore alcun
mito gnostico cronologicamente pre-cristiano, attestaj
bile sulla base delle fonti» (p. 53s). «LLa stessa gnosi
compare, come movimento spirituale, non prima della
fine del I secolo dopo Cristo e si dispiega pienamente
solo nel IT secolo» (p. 54s).

Nella generazione successiva a Bultmann, la ricerca
su Giovanni ha registrato una svolta radicale, 1 cui ri-
sultati si trovano, accuratamente discussi e illustrati,
nel libro Die johanneische Frage di Hengel (1993). Se
riesaminiamo alla luce dell’attuale stato della ricerca
Pinterpretazione di Giovanni proposta da Bultmann,
notiamo ancora una volta quanto poco I’elevata scien-

259




tificita offra una protezione contro errori di fondo. Ma
che cosa ci dice I'indagine odierna?

Ebbene, essa ha definitivamente confermato e amplia-
to cio che, in fondo, gia sapeva anche Bultmann: il
quarto Vangelo poggia su conoscenze straordinaria-
mente precise dei luoghi e dei tempi, e pertanto pud
solo essere opera di qualcuno che aveva grande fami-
liarita con la Palestina dei tempi di Gesti. E inoltre di-
venuto evidente che il Vangelo ragiona e argomenta
pienamente a partire dall’Antico Testamento, dalla To-
rah (Rudolf Pesch), e che, con tutta la sua forma argo-
mentativa, ¢ profondamente radicato nel giudaismo
dell’epoca di Gest. Il linguaggio del Vangelo, che
Bultmann reputava «gnostico», indica senza alcun
dubbio questo interiore radicamento del libro. «I)o-
pera ¢ scritta nel semplice greco koiné non letterario,
saturo del linguaggio della pieta giudaica, un greco
parlato, per esempio, anche dal ceto alto e medio di
Gerusalemme [...] dove, tuttavia, al tempo stesso si
leggeva la Scrittura, si pregava e si discuteva nella “lin-
gua sacra”» (Hengel, Die jobanneische Frage, p. 286).
Hengel nota anche che «in epoca erodiana» si era
formato «a Gerusalemme un ceto giudaico alto, pitt o
meno ellenizzato, con una cultura particolare» (p. 287),
e scorge pertanto l'origine del Vangelo nell’aristocrazia
sacerdotale di Gerusalemme (pp. 306-313). Forse se ne
puo vedere una conferma nella concisa informazione
che troviamo in Gy 18,15s. Li si narra come, dopo J’ar-
resto, Gesu viene condotto dai sommi sacerdoti per
Pinterrogatorio e come, intanto, Simon Pietro «insieme
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con un altro discepolo» lo seguono per scoprire che co-
sa sarebbe successo. Dell’«altro discepolos si dice ora:
«Questo discepolo era conosciuto dal sommo sacerdo-
te e percio entro con Gesti nel cortile del sommo sacer-
dotex. I suoi contatti in quella casa erano tali da con-
sentirgli di garantire I'accesso anche a Pietro, fatto da
cui, pero, scaturi la situazione che sfocid nel rinnega-
mento. La cerchia dei discepoli, dunque, si spingeva di
fatto fino all’aristocrazia sacerdotale, il cui linguaggio &
in gran parte anche quello del Vangelo.

Cosi siamo ora giunti a due quesiti decisivi che, in fin
dei conti, costituiscono il centro della questione «gio-
vannea». Chi ¢ I'autore di questo Vangelo? Qual & la
sua attendibilita storica? Cerchiamo di avvicinarci alla
prima domanda. F il Vangelo stesso a fare, al riguardo,
una chiara affermazione nel racconto della passione.
Si riferisce che uno dei soldati colpi il costato di Ges
con una lancia e «subito ne usci sangue e acqua». Se-
guono le importanti parole: «Chi ha visto ne da testi-
monianza e la sua testimonianza & vera e egli sa che di-
ce il vero, perché anche voi crediate» (Gy 19,35). 11
Vangelo afferma di risalire a un testimone oculare, e
questi & evidentemente colui di cui prima & stato detto
che stava presso la croce ed era il discepolo che Gesii
amava (cfr. 19,26). Poi ancora una volta, in Gy 21,24,
questo discepolo viene menzionato come I'autore del
Vangelo. Incontriamo inoltre la sua figura in Gv 13,23;
20,2-10; 21,7, e forse anche in Gv 1,35.40; 18,15s.

Nel racconto della lavanda dei piedi, queste affer-
mazioni sull’origine esterna del Vangelo si approfon-
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discono fino a diventare un’allusione alla sua fonte in-
terna. L1 di questo discepolo si dice che egli, durante
la Cena, aveva il suo posto accanto a Gesii e, quando
sorse la domanda circa il traditore, si reclind «sul pet-
to di Gesu» (13,25). Questa espressione & formulata in
un parallelismo voluto con la conclusione del Prologo
di Giovanni, dove, riguardo a Gest, leggiamo: «Dio
nessuno ’ha mai visto: proprio il Figlio unigenito, che
¢ nel seno del Padre, lui lo ha rivelato» (1,18). Come
Gesu, il Figlio, conosce il mistero del Padre stando nel
suo seno, cosi Pevangelista ha, per cosi dire, ricavato la
sua conoscenza dal cuore di Gest, dal riposare sul suo

petto.

Ma chi, allora, & questo discepolo? Il Vangelo non lo
identifica mai direttamente col nome. In connessione
con Pietro e con altre vocazioni di discepol, il testo ci
guida verso la figura di Giovanni di Zebedeo, ma non
procede esplicitamente a questa identificazione. E ov-
vio che mantiene volutamente un segreto. I’ Apocalis-
se, ¢ vero, nomina espressamente Giovanni come suo
autore (cfr. 1,1.4), ma nonostante lo stretto legame del-
I’Apocalisse con il Vangelo come anche con le Lettere
rimane aperta la domanda se I'autore sia il medesimo.
Di recente, nella sua voluminosa Theologie des
Neuen Testaments, Ulrich Wilckens ha enunciato di
nuovo la tesi secondo cui il «discepolo prediletto» non
va considerato come una figura storica, bensi rappre-
senta sostanzialmente una struttura della fede: «la
“sola Scrittura” non esiste senza la “viva voce” del
Vangelo, e quest’ultima non esiste senza la testimo-
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nianza personale di un cristiano nella funzione e con
l'autorita del “discepolo prediletto”, in cui I'ufficio e
lo spirito si uniscono e si presuppongono a vicenda» (I

4, p. 158). Questa affermazione strutturale é tanto cor-

retta quanto insufficiente, Se il discepolo prediletto as-
sume nel Vangelo espressamente la funzione di testi-
mone della verita dell’accaduto, si presenta come per-
sona viva: come testimone vuole farsi garante di fatti
storici, rivendicando cosi egli stesso il rango di figura
storica; altrimenti queste frasi, che determinano lo
scopo e la qualita dell’intero Vangelo, si svuotano di
significato.

Dai tempi di Ireneo di Lione (+ 202 circa), la tradi-
zione della Chiesa riconosce all’'unanimita Giovanni di
Zebedeo come il discepolo prediletto e 'autore del
Vangelo. Questa tesi si accorda con gli accenni identi-
ficativi del Vangelo, che, in ogni caso, ci rimandano a
un apostolo e a un compagno di viaggio di Gesu dal
battesimo nel Giordano fino all’Ultima Cena, alla cro-
ce e alla risurrezione.

In epoca moderna, pero, sono sorti dubbi sempre
pitt forti riguardo a questa identificazione. E possibile
che il pescatore del lago di Genésaret abbia scritto
questo sublime Vangelo delle visioni che penetrano
nel pitt profondo del mistero di Dio? E possibile che
quest’uomo, galileo e pescatore, fosse cosi legato all’a-
ristocrazia sacerdotale di Gerusalemme, al suo lin-
guaggio e alla sua mentalita quanto lo ¢, in effetti, I'e-
vangelista? E possibile che fosse imparentato con la
famiglia del sommo sacerdote, come sembra suggerire
il testo (cfr. Gv 18,15)?

Ebbene, in seguito agli studi di Jean Colson, Jacques
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Winandy e Marie-Emile Boismard, I'esegeta francese
Henri Cazelles ha dimostrato, con una ricerca sociolo-
gica sul sacerdozio del tempio prima della distruzione
di quest’ultimo, che una simile identificazione &
senz’altro plausibile. Le classi sacerdotali prestavano il
loro servizio a turno per una settimana due volte I'an-
no. Al termine del servizio, il sacerdote tornava nella
sua terra; non era affatto insolito che esercitasse anche
una professione per guadagnarsi la vita. Emerge, del
resto, dal Vangelo che Zebedeo non era un semplice
pescatore, bensi dava lavoro a diversi giornalier, per
cui era anche possibile ai suoi figli lasciarlo. «Zebedeo,
dunque, pud senz’altro essere un sacerdote e avere tut-
tavia al contempo una proprieta in Galilea, mentre la
pesca sul lago lo aiuta a guadagnarsi da vivere. Forse
aveva solo un alberghetto di passaggio in o nelle vici-
nanze di quel quartiere di Gerusalemme che era abita-
to dagli esseni » («Comzmunio» 2002, p. 481). «Proprio
quella cena durante la quale questo discepolo poggid la
testa sul petto di Gesu si svolse in un luogo che, con
tutta probabilita, si trovava nella parte della citt abita-
ta dagli esseni» — nell’«alberghetto» del sacerdote Ze-
bedeo, che «cedette la stanza superiore a Gesti e ai Do-
dici» (pp. 480s). E interessante, in questo contesto, an-
cora un’altra indicazione nel contributo di Cazelles: se-
condo 'usanza giudaica, il padrone di casa o, in sua as-
senza come qui, «il suo primogenito sedeva alla destra
dell’ospite, il capo reclinato sul suo pettox» (p. 480).

Se dunque anche — e proprio - allo stato attuale della ri-
cerca € senz’altro possibile scorgere in Giovanni di Ze-
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bedeo quel testimone che difende solennemente la sua
testimonianza oculare (cfr. 19,35), identificandosi cosi
come il vero autore del Vangelo, la complessita nella re-

dazione del testo solleva tuttavia ulteriori domande.

A questo riguardo & importante una notizia dello
storico della Chiesa Eusebio di Cesarea (7 338 circa).
Eusebio ci riferisce di un’opera in cinque volumi del
Vescovo Papia di Gerapoli, morto nel 220 circa, che vi
avrebbe menzionato di non aver pitt conosciuto né vi-
sto di persona i santi apostoli, ma di aver ricevuto la
dottrina della fede da persone vicine agli apostoli. Par-
la di altri che sarebbero stati a loro volta discepoli del
Signore e cita per nome Aristione e un «presbitero
Giovanni». Cio che qui importa & che egli distingue
tra I’apostolo ed evangelista Giovanni da una parte e il
«presbitero Giovanni» dall’altra. Mentre non avrebbe
pitt conosciuto personalmente il primo, avrebbe in-
contrato il secondo di persona (Eusebio, Storia della
Chiesa, 111, 39).

Si tratta di una notizia veramente degna di attenzio-
ne; insieme con alcuni indizi affini rivela infatti che a
Efeso esisteva una sorta di scuola giovannea che face-
va risalire le sue origini al discepolo prediletto di Ge-
sti, nella quale, tuttavia, un certo «presbitero Giovan-
ni» era poi 'autorita decisiva. Questo «presbitero»
Giovanni compare nella Seconda e nella Terza Lettera
di Giovanni (1,1 in entrambi i casi) come mittente e
autore del testo semplicemente con il titolo «il presbi-
tero» (senza I'indicazione del nome Giovanni). Evi-
dentemente non coincide con I"apostolo, cosicché, in
questo passo del testo canonico, incontriamo espres-
samente la misteriosa figura del presbitero. Doveva es-
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sere strettamente legato all’apostolo e magari aveva
ancora conosciuto persino Gesti. Dopo la morte del-
'apostolo venne considerato il pieno detentore della
sua eredita; nel ricordo, le due figure si sono infine so-
vrapposte sempre di piti. A ogni modo possiamo attri-
buire al «presbitero Giovanni» una funzione essenzia.
le nella stesura definitiva del testo evangelico, durante
la quale egli, senz’altro, si considerd sempre come
’amministratore dell'eredita ricevuta dal tiglio di Ze-
bedeo.

Posso con convinzione aderire alla conclusione che
Peter Stuhlmacher ha tratto dai dati appena illustrati,
A suo parere, «i contenuti del Vangelo risalgono al di-
scepolo che Gesu (particolarmente) amava. Il presbi-
tero si € visto come il suo trasmettitore e portavoce»
(I, p. 206). In un senso analogo, Eugen Ruckstuhl e
Pe?ter Dschullnigg scrivono: «Iautore del Vangelo di
Giovanni &, per cosi dire, "amministratore dell’eredita
del discepolo prediletto» (ibid., p. 207).

Con queste osservazioni abbiamo gia compiuto un
passo decisivo riguardo alla questione circa attendi-
bll%té storica del quarto Vangelo. Dietro il testo vi &
u'lmmamente, un testimone oculare, e anche la reda-’
zlone concreta ¢ avvenuta nella vivace cerchia dei suoi
discepoli e con apporto determinante di un discepo-
lo a lui familiare.

Rggionando in questa direzione, Stuhlmacher ritie-
ne sia possibile ipotizzare «che nella scuola giovannea
sia continuato o stile di pensiero e di insegnamento
che, prima della Pasqua, aveva orientato gli interni
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dialoghi didascalici di Gesti con Pietro, Giacomo e
Giovanni (cosi come con tutta la cerchia dei Dodici)
[...] Mentre la tradizione sinottica lascia intravedere
come gli apostoli e i loro allievi parlavano di Gest du-
rante 'insegnamento missionario e comunitario della
Chiesa, la cerchia di Giovanni, sulla base e nella linea
di questo insegnamento, ha sviluppato la riflessione e,
discutendo, ha approfondito il mistero della rivelazio-
ne dell’automanifestarsi di Dio “nel Figlio”» (p. 207).
A questa affermazione, tuttavia, bisognerebbe obietta-
re che secondo il testo proprio del Vangelo non incon-
triamo tanto dei dialoghi didascalici interni di Gesu
quanto piuttosto il suo confronto con aristocrazia del
tempio, in cui & per cosi dire gia anticipato il suo pro-
cesso — in cui la domanda: «Sei tu il Cristo, il Figlio di
Dio benedetto?» (Mc 14,61), posta in varie forme, di-
venta necessariamente sempre di pit il centro dell’in-
tero confronto, nel quale la rivendicazione di Gesu di
essere il Figlio appare e deve apparire da sé sempre
pitt drammatica.

E sorprendente che Hengel, da cui abbiamo impa-
rato tanto sul radicamento storico del Vangelo nell’ari-
stocrazia sacerdotale di Gerusalemme e quindi nel rea-
le contesto di vita di Gesu, rimanga cosi negativo o —
detto in modo pitl delicato — estremamente prudente
nella sua diagnosi circa il carattere storico del testo.
Dice: «Il quarto Vangelo & un’opera largamente poeti-
ca ma non del tutto fantasiosa su Gesu [...]. Qui tanto
uno scetticismo radicale quanto una fiducia ingenua
inducono in errore. Da una parte, cid che non ¢ dimo-
strabile come storico non deve essere per forza una
semplice finzione, dall’altra, ad avere I'ultima parola
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per evangelista (e la sua scuola) non & i] banale ricor-
do “storico” degli avvenimenti passati, bensi lo Spirito
Paraclito, che interpreta e guida verso la veriti» (Dze
Jobanneische Frage, p. 322). A questo riguardo sorge la
domanda: che cosa significa questa contrapposizione?
Che cosa rende banale il ricordo storico? E importan-
te la verita di quanto ricordaro oppure no? E verso
quale verita puo guidare il Paraclito, se lascia dietro di
s¢ come banale la dimensione storica?

Ancora pit drastica appare la problematicita dj tali
contrapposizioni nella diagnosi di Ingo Broer: «I] Van.
gelo di Giovanni si presenta pertanto dinanzi ai nostri
occhi come opera lettergria che testimonia la fede e
vuole rafforzare la fede, e non come resoconto stori-
co» (p. 197). Quale fede «testimoniay se si ¢ lasciato,
per cosl dire, la storia alle spalle? Come puo rafforzare
la fede se si propone come testimonianza storica — e lo
fa con grande vigore —, ma non offre poi informazioni
storiche? To penso che qui ci troviamo di fronte a un’i-
dea errata di cid che ¢ storico, a un’idea errata di cid
che ¢ fede e di cio che & lo stesso Paraclito: una fede
che lascia cadere in questo modo Ia dimensione stori-
ca diventa, in realtd, «gnosticismos., Sj lascia alle spalle
la carne, I'incarnazione, la vera storia, appunto.

Se per «storico» si intende che i discorsi di Gesu
tramandati a noi devono avere, diciamo cosi, il carat-
tere della trascrizione di un nastro magnetico per esse-
re riconosciuti autenticamente come «storici», allora {
discorsi del Vangelo di Giovanni non sono «storici». 11

fatto perd che non rivendichino questo genere di lette-
ralita non significa per niente che siano, per cosi dire,
composizioni poetiche su Gesti create a poco a poco
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nella cerchia della scuola giovannea, operazione per
cui si sarebbe preteso poi la guida del Paraclito. La ve-
ra pretesa del Vangelo & quella di aver trasmesso cor-

L o o
rettamente il contenuto dei discorsi, I’autotestimo

nianza di Gesu nei grandi confronti svoltisi a Gerusaj
lemme, affinché il lettore incontri davvero i contenuti
decisivi di questo messaggio e in esso 'autentica figura

di Gesu.

Ci avviciniamo alla sostanza e possiam(? cfle\fin‘ire plu
precisamente il particolare tipo di storicita fil cui si
tratta nel quarto Vangelo, se prestiamo attenzione alla
correlazione dei vari fattori che Hengel reputa dete‘r-
minanti per la composizione del testo. A suo parere, in
questo Vangelo confluiscono «la voluta impostazione
teologica dell’autore, il suo ricordo personale», fda tra}—
dizione ecclesiastica e quindi, insieme, la realta sto‘r?-
ca» che, sorprendentemente, Hengel giudica <<{nod%f1-
cata, anzi diciamo pure violentata» daﬂ’evar}gel'lsta; in-
fine — I’abbiamo sentito or ora — ad avere «l ul.tlma pa-
rola» non & il «ricordo [...] degli avveniment’l passati,
bensi lo Spirito Paraclito, che interpreta e guida verso
la verita» (Die johanneische Frage, p. 322). .

Nel modo in cui Hengel accosta e in certa misura
contrappone questi cinque elementi, la loro composi-
zione non dimostra un vero senso. Come puo, 1nfatt},
il Paraclito avere I'ultima parola se 'evangelista ha pri-
ma violentato la realta storica? Qual & il rapporto reci-
proco tra 'impostazione voluta daﬂ’evangel‘lsta,. il su0
annuncio personale e la tradizione eccles@stma? E
I'impostazione voluta pitt determinante del ricordo, al
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u ] 3
tp Dn(t:o che, in nome suo, la realta possa essere violenta-
a; Sme si 1§g1tt1ma allora questa volonts di Imposta-
210;116. 'Come Interagisce con il Paraclito?
1 mio parere, i cinque elementi presentati da Hen-
ge sono effettivamente le forze essenziali che hanno
etermi 171
cterminato 'la composizione del Vangelo, ma vanno
vistt In una differente correlazione interng e, di conse-
guenza, anche singolarme impo,
nte con una import i
a -
versa. portanza d

Anzitutto il secondo e il quarto elemento — il ricord
pgrsgnale e la realta storica — vanno insieme Essi ;
st1tg1scono, I'uno con Paltro, i che i Padri d’eﬁnisgon
no il factum historicum che determina il «signific to _
letterale» di un testo: il lato esterno degli avvinim it
Ch.e Pevangelista conosce in parte grazie al suo ricoi:IolIZ1
€ In parte grazie alla tradizione ecclesiastica (senza
dubbio conosceva bene i Vangeli sinottici nell’un
nell’altra versione). Egli vuole riferire Paccaduto n aﬂo
veste di «testimone». Nessuno ha sottolineato pro sio
questa dimensione del veramente accaduto ~II; <<pr1O
ne>?\della storia — con altrettanta forza come Giovarclali?
<<C19 \che era fin da principio, cid che noj abbiamo 11(11111
to, cid .che noi abbiamo veduto con i nostri occhi, cig
che noi abbiamo contemplato e ci6 che le nostre n,lanci)
h'a\nno tocFato, ossia il Verbo della vita (poiché la vit
sié fattg visibile, noi ’abbiamo veduta e di cio rencliaa
Mo testimonianza e vi annunziamo la vita eterng ch '
era presso il Padre e si & resa visibile a noi) quelk; he
abblamo veduto e udito, noj lo annunzia;no a hC X
voi» (1 Gv 1,1s). e
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Questi due fattori — la realta storica e il ricordo —
conducono tuttavia da sé al terzo e al quinto elemento
menzionati da Hengel: la tradizione ecclesiastica e la
ouida da parte del Paraclito. Il proprio ricordo, infatti,
da un lato reca nell’autore del Vangelo un accento
molto personale, come ci mostra la parola alla fine del-
la scena della crocifissione (cfr. G 19,35); dall’altro
lato, perd, non & mai un ricordo puramente privato,
bensi un ricordo nel e con il «noi» della Chiesa: «Cio
che n07 abbiamo udito, cid che noi abbiamo veduto
con i nostri occhi, cid che noi abbiamo contemplato e
cid che le nostre mani hanno toccato...» In Giovanni,
il soggetto del ricordo & sempre il «noi» — egli ricorda
nella e con la comunita dei discepoli, nella e con la
Chiesa. Per quanto I'autore si presenti come singolo in
veste di testimone, il soggetto del ricordo che qui par-
la & sempre il «noi» della comunita dei discepoli, il
«noi» della Chiesa. Poiché il ricordo, che costituisce la

base del Vangelo, mediante I'inserimento nella memo-
ria della Chiesa viene purificato e approfondito, la me-
moria puramente banale dei fatti viene effettivamente

superata.

Giovanni usa il verbo «ricordarsi» in tre punti impor-
tanti del suo Vangelo, fornendoci cosi la chiave per
comprendere che cosa significhi «memoria» nel suo
testo. Nel racconto della purificazione del tempio in-
contriamo Iannotazione: «I discepoli si ricordarono
che sta scritto: “Lo zelo per la tua casa mi divora” [Sa/
69,101» (Gv 2,17). Laccaduto rievoca il ricordo di una
parola della Scrittura e diventa cosi comprensibile al
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dila della sua fatticita. La memoria fa si che emerga il
senso del fatto € solo in questo modo rende significati-
vo il fatto stesso. Si manifesta come un fatto in cui ¢’e
Logos, un fatto che proviene dal Logos e introduce in
esso. Si palesa il legame dell’attivits e della passione di
Gestt con la parola di Dio, e cosi vj diventa compren-
sibile il mistero di Ges stesso,

Nel racconto della purificazione del tempio segue
Pannuncio di Gest che Egli in tre giorni avrebbe fatto
risorgere il tempio distrutto. A questo proposito, I'e-
vangelista osserva: «Quando poi fu risuscitato dai
morti, I suoi discepoli si ricordarono che aveva detto
questo, e credettero alla Scrittura e allg parola detta da
Gest» (Gv2,22). La risurrezione risveglia il ricordo, e
il ricordo alla luce della risurrezione fa apparire il si-
gnificato della parola prima incompresa e la ricollega
al contesto dell’intera Scrittura, L'unita di Logos e fat-
to ¢ la meta a cui mira il Vangelo.

Il verbo «ricordarsi» torna ancora una volta la do-
menica delle Palme. Qui si racconta che Gest trove
un asinello e vi montod sopra «come sta scritto: “Non
temere, figlia di Sion! Ecco, 1l tuo re viene, seduto so-
pra un puledro d’asina”s (Gp 12,14s; cfr. Z¢ 9,9). Le-
vangelista commenta: «Sul momento 1 suoi discepolj
flon compresero queste cose; ma quando Gesy fu glo-
rificato, si ricordarono che questo-era stato scritto di
lui e questo gli avevano fattox (Gv 12,16). Ancora una
volta viene raccontato un episodio che dapprima ap-
pare come un puro fatto. E ancora una volta P'evange-
lista ci dice che, dopo la risurrezione, ai discepoli vie-
ne un lampo, capace di insegnare loro a comprendere
il fatto. Ora «si ricordanos. Una parola della Scrittura
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che prima per loro era priva di signiﬁca‘lto diventa'ora
comprensibile nel senso previsto da Dio e conferisce
all’avvenimento esterno il suo significato.

La risurrezione insegna un modo nuovo di vederﬁ?,
rivelando il rapporto tra le parole dei profeti e il desmj
no di Gesu. Risveglia il «ricordo», ossia permette di
entrare nel lato interno degli avvenimenti, nella con-

nessione tra il parlare e I’agire di Dio.

Con questi testi, ¢ lo stesso evangelista a fornirci le in-
dicazioni decisive sulla composizione del suo Vangelo,
sulla visione, cio¢, da cui esso scaturisce. Esso si bgsa
sul ricordo del discepolo, che perd & un ricordarsi in-
sieme nel «noi» comunitario della Chiesa. Questo ri-
cordare & un comprendere guidato dallo Spirito San-
to; ricordando, il fedele accede alla fiimensione
profonda dell’accaduto e vede cid Che.p.rl.ma, da una
posizione puramente esterna, non era v151blle.\Cos1. fa-
cendo, perd, non si allontana dalla realta, bensi l'a\r1co~
nosce in modo pit profondo, scorgendo la verita c}}?
si cela nel fatto. Nel ricordare della Chiesa accade cid
che il Signore aveva predetto ai suoi nel.C.ena.colo\:
«Quando pero verra lo Spirito di verita, egli vi guidera
alla verita tutta intera...» (Gv 16,13). '
Quanto Giovanni afferma nel suo Vangelo r1gua}rd(?
al ricordare, che diventa un comprendere e un avviarsi
verso la «verita tutta intera», & molto vicino a quanto
dice Luca sul ricordare della Madre di Gesu. In tre
punti del racconto dell’infanzia Luca ci d'escrive que-
sto procedimento del «ricordare». Dapprima, narran-
do Pannunciazione, mediante I’arcangelo Gabriele,
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del concepimento di Gesii, Luca o dice che Maria ri-
mase turbata dal saluto e avvid un «dialogo» interiore
domandandosi quale fosse il suo significato. I passi pit
importanti si trovano nel racconto dell’omaggio dei
pastori, dove I'evangelista ci dice: «Maria, da parte
sua, serbava tutte queste cose mettendole insieme nel
suo cuore» (Le 2,19). Al termine del racconto su Gesyy
dodicenne leggiamo ancora una volta: «Sua Madre
serbava tutte queste cose nel suo cuores (Le2,51). La
memoria di Maria & anzitutto un tenere 4 mente gli av-
venimenti, ma & pit di questo: ¢ un confronto interio-
re con gli avvenimenti. Cosi lej penetra nel lato inter-
no, vede gli eventi nel loro contesto e Impara a com-
prenderli.

E proprio questo il tipo di «ricordos su cui si basa il
Vangelo di Giovanni, che approfondisce ulteriormen-
te il concetto di memoria come memoria del «noi» dei
discepoli, della Chiesa, Questo ricordare non & un me-
ro processo psicologico o intellettuale, & un avveni-
mento pneumatico. Il ricordare della Chiesa, appunto,
non € una cosa solamente privata; esso trascende la
stera del proprio umano comprendere e conoscere, E
un essere guidati dallo Spirito Santo, che ci mostra la
coesione della Scrittura, la coesione tra parola e realt3,
guidandoci cosi alla «verita tutta Intera».

In fondo & espresso qui anche qualcosa di essenziale
circa il concetto di ispirazione: il Vangelo scaturisce
dal ricordare umano e presuppone la comunita di co-
loro che ricordano — in questo caso, molto concreta-
mente, la scuola giovannea e prima ancora la comunita
dei discepoli. Ma poiché Pautore pensa e scrive con la
memoria della Chiesa, il «noi» di cuj egli fa parte &
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aperto, supera la dimensione pe-rso.nale e V}enesgglda—
to nel profondo dallo Spirito di Dio, che ¢ lo Spirito
della verita. In questo senso, il Vangelo ancbe da parte
sua apre una via della comprensione, una via che restar
sempre legata a questa parola e che, tuttavia, genera--
zione dopo generazione, puod e deve condurre in mo-

-do sempre nuovo nelle profondita della «verita tutta

intera». _ o .
Cio significa che il Vangelo di Giovanni, in quan

«Vangelo pneumatico», non fo'rnisc;e semplicemente
una sorta di trascrizione stenografica delle parole e
delle attivita di Gesu, bensi, in virtt del comprendere |
nel ricordarsi, ci accompagna al di la deﬂ’aspc.:tto este-
riore fin nella profondita della parc?la e degh. avveni-
menti, in quella profondita che prov1ene\da DlO e con-
duce verso di Lui. Il Vangelo come tale & «ricordo», ¢
cid significa: esso si attiene alla realté accadt.lta e non &
un’epopea su Gestl, una violenza agli avvenimenti sto-
rici. Ci mostra invece veramente la persona di Gesu,
cosi come Egli era, e proprio in questo @odo ci mo-
stra Colui che non solo era, ma che &; Colui che, in tut-
ti i tempi, pud dire nella forma del presente: «lo So-
no». «Prima che Abramo fosse, lo Son\o» (Gov 8.,58).
Questo Vangelo ci mostra il vero Gesu,\e possiamo
usarlo tranquillamente come fonte su Gesu.

Prima di dedicarci ai grandi discorsi ({e'ntrati su imrr.la—
gini di Giovanni, ci possono essere utili ancora due in-
dicazioni generali sulla particolarita del suo Vangelo.
Mentre Bultmann vedeva il quarto Vangelo ?adlcato
nello gnosticismo e dunque estraneo alla matrice vete-
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rotestamentaria e giudaica, la ricerca pill recente ha
cdmpreso nuovamente con chiarezza che Giovanni si
basa totalmente sull’ Antico Testamento. «Dj me egli
[Mose] ha scritto» dice Gesu ai suoi avversari (Gv
5,46); gia all’inizio — nei racconti delle vocazioni — Fi-
lippo aveva detto a Natanaele: «Abbiamo trovato co-
lui del quale hanno scritto Mosé nella Legge e i Profe-
ti..» (Gv 1,45). Esporre e motivare questo ¢ il conte-
nuto ultimo dei discorsi di Gest. Egli non viola la To-
rab, bensi ne porta alla luce il senso pieno e la adem-
pie interamente. Ma il legame tra Gesd e Mose emerge
soprattutto in modo programmatico alla fine del Pro-
logo; qui ci viene fornita Pintrinseca chiave dj lettura
per il quarto Vangelo. «Dalla sua pienezza noi tutti ab-
biamo ricevuto e grazia su grazia. Perché la Legge fu
data per mezzo di Mosg, la grazia e la verita vennero
per mezzo di Gest Cristo. Dio nessuno I’ha mai visto:
proprio il Figlio unigenito, che & nel seno del Padre,
Lui lo ha rivelatos (1,16-18).

Abbiamo iniziato questo libro con la profezia di
Mose: «Il Signore tuo Dio suscitera per te, in mezzo a
te, fra i tuoi fratelli, un profeta pari a me; a lui darete
ascolto» (Dt 18,15). Abbiamo visto che il Libro del
Deuteronomio, in cui si trova questa profezia, si con-
clude con I'osservazione: «Non & piu sorto in Israele
un profeta come Mosé — lui con il quale il Signore par-
lava faccia a facciay (34,10). Fino a quel momento la
grande promessa non si era compiuta. Ora Egli & arri-
vato, Colui che davvero & nel seno del Padre, I'unico
che I'abbia visto e che lo veda e parli a partire da que-
sta visione — Colui, percid, al quale si riferiscono Je pa-
role: «A Lui darete ascolto» (Me 9,7, Dt 18,15). La
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promessa di Moseé ¢ sovra-adempiuta n§1 mo\do tra-
boccante in cui Dio ¢ solito donare: Colui che & venu-
to ¢ pitt di Mosg, & piti di un profeta. E il Figlio. Ed.e?—
co perché ora vengono alla luce la grazia e la verita,
non come distruzione, bensi come compimento della

Legge.

La seconda indicazione concerne il carattere liturgico
del Vangelo di Giovanni. Esso trae il suo ritmo dal ca-
lendario delle festivita di Israele. Le grandi feste del
popolo di Dio forniscono I'articolazione interna del
cammino di Gesti e schiudono al tempo stesso la base
portante da cui si leva il messaggio di GCSI\J...

Subito all’inizio dell’attivita di Gesu si colloca la
«Pasqua dei Giudei», da cui si delinea il tema de.l ve-
ro tempio, e dunque il tema di croce e risurrezione
(cfr. 2,13-25). La guarigione del paralitico, che dlvenj
ta lo spunto per il primo grande discorso pubblico di
Gest a Gerusalemme, ¢ legata di nuovo a «una festa
dei Giudei» (5,1), probabilmente la «festa delle Setti-
mane»: la Pentecoste. La moltiplicazione dei pani e il
discorso del pane volto a spiegarla — il grande discor-
so eucaristico del Vangelo di Giovanni — sono in rela-
zione con la festa della Pasqua (cfr. 6,4). 1 successivg
grande discorso di Gesu con la promessa dei «fiumi
di acqua viva» si colloca nel contesto della festa c%eﬂe.
Capanne (cfr. 7,38s). Infine, incontriamo Gesu di
nuovo a Gerusalemme nell’inverno, durante la festa
della Dedicazione del tempio (Chanukkah) (cfr.
10,22). Il cammino di Gesu si compie durante l.a sua
ultima Pasqua (cfr. 12,1), nella quale versera Egli stes-
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so il suo sangue sulla croce come vero agnello pasqua-
le. Vedremo tuttavia che la preghiera sacerdotale di
Gest, che contiene una sottile teologia eucaristica co-
me teologia del suo sacrificio sulla croce, viene svilup-
pata interamente a partire dal contenuto teologico
della festa dell'Espiazione, cosicché anche questa fe-
sta fondamentale di Israele confluisce in modo deter.
minante a formare la parola e 'opera di Gesii. Nel
prossimo capitolo vedremo inoltre che I'evento della
trasfigurazione di Gesti raccontato dai sinottici si col-
loca nel contesto della festa dell’Espiazione e delle
Capanne e rimanda cosi al medesimo sfondo teologi-
co. Solo se teniamo presente questo radicamento I;-
turgico dei discorsi di Gesu, anzi dell’intera struttura
del Vangelo di Giovanni, possiamo comprenderne la
vitalita e la profondita.

Come dovremo dimostrare in modo ancor piu det-
tagliato, tutte le feste giudaiche hanno un triplice fon-
damento: all'inizio vi sono le feste delle religioni natu-
rali, il legame con la creazione e con la ricerca di Dio
da parte dell'umanita attraverso la creazione; da qui si
sviluppano poi le feste del ricordo, della commemora-
zione e della rievocazione delle azioni salvifiche di Dio
e, infine, il ricordo si trasforma sempre di pitt in spe-
ranza nella futura azione salvifica perfetta, che manca
ancora. Cosi diventa chiaro che i discorsi di Gesti nel
Vangelo di Giovanni non sono controversie sy prete-
stuosi quesiti metafisici, ma recano in sé intera dina-
mica della storia della salvezza e sono al tempo stesso
radicati nella creazione. Rimandano in ultima istanza a
Colui che, di sé, pud semplicemente dire: «Io Sonos.
Diviene evidente come i discorsi di Gesii rimandano
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al culto e con cio al «sacramento», abbracaandg con-
temporaneamente la domanda e la ricerca di tutti i po-
poli.

. 9

Dopo queste riflessioni introduttive & giunto il mo-
mento di esaminare un po’ pitt da vicino i grandi com-
plessi figurativi che incontriamo nel quarto Vangelo.

2. LE GRANDI IMMAGINI DEL VANGELO DI GIOVANNI

Lacqua

I’ acqua & un elemento originario della v'ita e Percié an-
che uno dei simboli originari dell’'umanita. Si presenta
all’uomo in diverse forme e dunque anche in diverse
interpretazioni.

Vi & innanzitutto la sorgente, 'acqua fresca che
sgorga dal grembo della terra. La sorgente é origine,‘
inizio, nella sua purezza ancora limpida e intatta. La
sorgente appare cosl come elemento propriamente
creativo, anche come simbolo della fertilita, della ma-

ernita. |

t Al secondo posto vi & il fiume. I grandi fiumi il Nl-
lo, PEufrate e il Tigri — sono nelle vaste terre che cir-
condano Israele i grandi dispensatori di vita, che ap-
paiono quasi divini. In Israele & il Giordano a garanti-
re alla terra la vita. Con il battesimo di Gestu abbiamo
visto, tuttavia, che la simbologia della corrente presen-
ta anche un altro lato: con la sua profondita essa rap-
presenta anche il pericolo; la discesa nella profondita
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puo pertanto significare la discesa nella morte, e la ri-
salita puo simboleggiare la rinascita,

Infine vi ¢ il mare come potenza ammirata e guarda-
ta con stupore nella sua maesta, ma soprattutto temu-
ta come antipodo della terra, lo spazio vitale dell’uo-
mo. Il Creatore ha indicato-al mare i confini che esso
non puo superare: esso non deve inghiottire la terra,
L'attraversamento del Mar Rosso & diventato per
Israele soprattutto il simbolo della salvezza; esso perd
richiama anche la minaccia che divenne fatale per gli
egizi. Se i cristiani considerano Pattraversamento del
Mar Rosso come una prefigurazione del Battesimo, al-
lora ¢’¢ in primo piano innanzitutto lidea del mare co-
me simbolo della morte. L’attraversamento diventa
immagine del mistero della croce. Per rinascere, "uo-
mo deve prima entrare con Cristo nel «Mar Rosso,
scendere con Lui nella morte, per pol giungere cosi
con il Risorto nuovamente alla vita,

Ma dopo questi accenni generali al simbolismo dell’ac-
qua nella storia delle religioni veniamo ora al Vangelo
di Giovanni. Il simbolismo dell’acqua pervade il quar-
to Vangelo dall’inizio alla fine. Lo incontriamo per la
prima volta nel colloquio con Nicodemo nel terzo ca-
pitolo: per poter entrare nel regno di Dio, 'uomo deve
rinnovarsi, deve diventare un altro — deve rinascere da
acqua e da Spirito (cfr. 3,5). Che cosa significa?

1l Battesimo come ingresso nella comunita di Cristo
viene interpretato come rinascita, di cui — in analogia
con la nascita naturale dalla inseminazione maschile e
dal concepimento femminile - fa parte un duplice
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principio: lo Spirito divino e I'«acqua come “madre
universale della vita naturale — innalzata nel sacramen-
to mediante la grazia a immagine speculare della
Theotokos verginale”» (Photina Rech, vol. 2, p. 303).
Per la rinascita ci vuole — in altre parole — il potere
creatore dello Spirito di Dio, ma, col sacramento, ci
vuole anche il grembo materno della Chiesa che acco-
glie e accetta. Photina Rech cita Tertulliano — «Mai vi
era Cristo senza 'acqua» (De bapt. IX 4) — e interpreta
correttamente questa parola un poco enigmatica dello
scrittore ecclesiastico: «Mai fu ed & Cristo senza I'ec-
clesia» (vol. 2, p. 304). Spirito e acqua, cielo e terra,
Cristo e Chiesa vanno insieme: ¢ cosi che avviene la
«rinascita». [acqua simboleggia, nel sacramento, la
terra materna, la santa Chiesa che accoglie la creazio-

ne in sé e la rappresenta.

Subito dopo, nel quarto capitolo, incontriamo GGSItl al
pozzo di Giacobbe: il Signore promette alla Samarltg-
na un’acqua capace di trasformarsi, in chi ne beve, in
sorgente che zampilla per la vita eterna (cfr. 4,‘14), co-
sicché chi ne beve non abbia mai pit sete. Qui la sim-
bologia del pozzo ¢ legata alla storia della salv'ezza c'li
Israele. Gia alla vocazione di Natanaele Gesti si era ri-
velato come il nuovo, piu grande Giacobbe: sopra la
pietra usata come cuscino per dormire, Giacc.)bb.e ave-
va visto, in una visione notturna, gli angeli di Dio che
salivano e scendevano. Gest predice a Natanaele che i
suoi discepoli vedranno il cielo aprirsi sopra di Luie
gli angeli di Dio salire e scendere (1,51). Qul,' al pozzo
di Giacobbe, incontriamo Giacobbe come il grande
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capostipite che, con il pozzo, ha donato Pacqua, Pele-
mento fondamentale della vita, Nell’'uomo, pers, vi &
una sete pit grande — al di 13 dell’acqua del pozzo —,
p.oiché egli cerca una vita che vada oltre la sfera biolo-
gica.

Ritroveremo la medesima tensione intrinseca all’es-
sere-uomo nel capitolo sul pane: Mosé ha donato la
manna, ha dato il pane dal cielo. Ma era, appunto,
S€émpre «pane» terreno. L.a manna & una promessa: il
nuovo Mose deve dare ancora pane. Ma anche in que-
sto caso deve essere dato qualcosa che & pit di quanto
poteva essere la manna. Emerge di nuovo la tensione
dell’uomo verso Iinfinito, verso un altro «pane» che
sia davvero «pane dal cielos.

Cf)si la promessa della nuova acqua e del nuovo pa-
ne st corrispondono. Corrispondono all’altra dimen-
sione della vita, di cui 'uomo ha inevitabilmente un
grande desiderio. Giovanni distingue bios e 206 - 1a vi-
ta biologica e quella vita completa che, essendo essa
stessa sorgente, non € sottoposta al morire e al diveni-
re che caratterizzano I'intera creazione. Cosi, nel dia-
logo con la Samaritana, Pacqua diventa ancora — sep-
pure ora in modo diverso — simbolo del Preurma, del
vero potere vitale che placa la sete pit profonda del-
Puomo e gli dona la vita totale, che egli attende senza
conoscerla.

Nel capitolo successivo, il quinto, 'acqua compare pit
di sfuggita. C’¢ la storia dell'uomo malato da trentotto
anni che si aspetta la guarigione dall'immersione nellg
piscina di Betzaeta, ma non trova nessuno che lo ajuti
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a entrare. GesU lo guarisce con la sua potesta; compié
sul malato cid che questi si era aspettato dal contatto
con l'acqua risanatrice. Nel settimo capitolo che in ori-
gine, secondo un’ipotesi convincente degli esegeti mo-
derni, seguiva forse immediatamente dopo il quinto,
troviamo Gest durante la festa delle Capanne con il
suo solenne rito dell’offerta dell’acqua, di cui dovre-
mo presto occuparct deitaghatamente. '

Poi incontriamo ancora il simbolismo dell’acqua nel
nono capitolo: Gesu guarisce un cieco nato. Rientra
nel processo della guarigione che il cieco, secondo
I'ordine di Gesu, debba lavarsi nella piscina di Siloe:
cosi riceve la vista. «Siloe (che significa Inviato)» pre-
cisa 'evangelista a favore di quei suoi lettori che non
conoscono l'ebraico (9,7). Questa, tuttavia, ¢ piu di
un’osservazione filologica. Ci viene indicata la vera ra-
gione del miracolo. L'«Inviatos, infatti, & Gest. In de-
finitiva, ¢ Gest mediante il quale e nel quale egli si la-
scia purificare per diventare vedente. Iintero capitolo
si rivela una spiegazione del battesimo, che ci rende
vedenti. Cristo ¢ il dispensatore della luce che ci apre
gli occhi attraverso la mediazione del sacramento.

Con un significato simile e tuttavia ancora diverso,
I'acqua compare nel tredicesimo capitolo — nell’ora
dell’Ultima Cena — nella lavanda dei piedi: Ges si al-
za da tavola, depone le vesti, si cinge un asciugatoio
attorno alla vita, versa 'acqua in un catino e comincia
a lavare i piedi ai discepoli (cfr. 13,4s). L'umilta di Ge-
st, che si fa schiavo dei suoi, & il pediluvio purificatore
che rende gli uomini degni di sedere alla mensa di Dio.

Infine, in modo grande e misterioso, I'acqua sta
ancora una volta dinanzi a noi alla fine della passio-
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ne: poiché Gesti & morto, non gli vengono spezzate le
gambe, ma uno dei soldati «gli colpi il fianco con la
lancia e subito ne usci sangue e acqua» (19,34). Non
c¢’e dubbio che Giovanni vuole qui riferirsi ai due sa-
cramenti principali della Chiesa — il Battesimo e I'Eu-
caristia — che sgorgano dal cuore aperto di Gesu e
con i quali, in questo modo, la Chiesa nasce dal suo
costato.
Giovanni, tuttavia, ha poi ripreso ancora una volta
il tema del sangue e dell’acqua nella sua Prima Lette-
ra, dandogli qui una nuova connotazione: «Questi &
colui che & venuto con acqua e sangue, Gest Cristo;
fon con acqua soltanto, ma con l'acqua e con il san.
gue. [...] Poiché tre sono quelli che rendono testimo-
nianza: lo Spirito, lacqua e il sangue, e questi tre sono
concordi» (1 Gv 5,6-8). Qui & presente evidentemente
un risvolto polemico nei confronti di un cristianesimo
che riconosce si come avvenimento salvifico il battesi-
mo di Gesti, ma non la sua morte in croce. Si tratta di
un cristianesimo che, per cosi dire, vuole solo la Paro-
la, ma non la carne e il sangue. Il corpo di Gesu e la
sua morte non svolgono, insomma, alcun ruolo. Cosi,
quello che resta del cristianesimo & «acqua - la parola
senza la corporeita di Gesd perde la sua forza. Il cri-
stianesimo diventa pura dottrina, puro moralismo e
questione di intelletto, ma gli mancano la carne e il
sangue. 1l carattere redentore de] sangue di Gestli non
viene pili accettato. Disturba 'armonia intellettuale,
Chi non vi scorgerebbe qualche minaccia per il no-
stro cristianesimo attuale? L'acqua e il sangue vanno
Insieme; incarnazione e croce, battesimo, parola e sa-
cramento sono inseparabili. E il Preuma deve aggiun-
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gersi a questa triade della testimonianza. Schnacken-
burg (Dze Jobannesbriefe, p. 260) osserva giustamente
che in questo contesto «la testimonianza dello Splrltg
nella Chiesa e attraverso la Chiesa & intesa nel senso di

Gv 15,26; 16,10».

Dedichiamoci ora alle parole di rivelazion? di G.esf.l in
occasione della festa delle Capanne, che Glovanm' ci ri-
ferisce in 7,37ss. «Nell’'ultimo giorno, il grande giorno
della festa, Gesti levatosi in piedi esclamo ad alta voce:
“Chi ha sete venga a me e beva, chi crede in me. Come
dice la Scrittura, fiumi di acqua viva sgorgheranno dal
suo seno”...». Sullo sfondo c’¢ il rito della fest.a, \che
consisteva nell’attingere acqua alla sorgente dl, Siloe
per portare nei sette giorni delle C€?lebraz.1on1 un of‘fef—
ta d’acqua al tempio. Nel settimo giorno, i sace?dot’l gi-
ravano sette volte intorno all’altare con il secchl(? d oro
prima di versare 'acqua. Questi riti dell’acqua indica-
no, da una parte, 'origine della festg nel contesto d.eﬂe
religioni naturali: la festa era daPpr{ma una preghlera
di impetrazione della pioggia, di cui una terra minac-
ciata dalla siccita aveva estremo bisogno. Ma pol il rito
era diventato un ricordo storico-salvifico dell acqua
che Dio aveva fatto sgorgare per gli ebrei dalla roccia
durante le peregrinazioni nel deserto, nonostante tutti i
loro dubbi e i loro timori (cfr. N»z 20,1-13). o
Infine, il dono dell’acqua sgorgata dalla roccia si era
trasformato sempre di pit in un argomento di speran-
za messianica: durante la peregrinazione nel deserto,
Mosé aveva donato a Israele pane dal cielo e acqua
dalla roccia. Di conseguenza, ci si attendeva questi due
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doni essenziali per la vita anche dal nuovo Mose, dal
Messia. Troviamo un’eco di questa spiegazione mes-
sianica dell’offerta dell’acqua nella Prima Lettera di
san Paolo ai Corinzi: «Tutti mangiarono lo stesso cibo
spirituale, tutti bevvero la stessa bevanda spirituale:
bevevano infatti da una roccia spirituale che li accom-
pagnava, e quella roccia era il Cristo» (10,3s).

.Con la parola che pronuncia quasi inserendola nel
rito dell’acqua, Gest risponde a questa speranza: Egli
¢ il nuovo Mose. E lui stesso la roccia che dona la vita.,
Come, nel discorso del pane, si rivela quale vero pane
che viene dal cielo, cosi Egli si presenta qui — analoga-
mente a quanto ha gia fatto di fronte alla Samaritana —
come 'acqua viva, a cui tende la sete pitt profonda del-
I'uomo, la sete di vita, di «vita [...] in abbondanza
(Gv 10,10), di una vita non pit condizionata dal biso-
gno che deve essere di continuo placato, ma di una vi-
ta che, dall’interno, zampilla da se stessa. Gesti rispon-
de anche alla domanda: come si beve quest’acqua del-
la vita? Come si arriva alla sorgente e come vi si attin-
ge 'acqua? «Chi crede in me...» La fede in Gest & il
modo in cui si beve 'acqua viva, si beve la vita che non
¢ pit minacciata dalla morte.

Ora, tuttavia, dobbiamo ascoltare il testo con ancor
maggiore attenzione. Prosegue cosi: «Come dice la
Scrittura, fiumi di acqua viva sgorgheranno dal suo se-
no» (7,38). Dal seno di chi? Sin dai tempi pit antichi
esistono due risposte diverse a questa domanda. La
tradizione alessandrina, fondata da Origene (T 254 cir-
ca), cui aderiscono, perd, anche i grandi Padri latini
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Girolamo e Agostino, legge: «Chi crede [...] dal suo
seno sgorgheranno...». L'uomo che crede diviene egli
stesso una sorgente, un’oasi, da cui zampilla un’acqua
fresca e incontaminata, la forza dispensatrice di vita
dello Spirito Creatore. Accanto a essa vi ¢ — sia pure
con una diffusione molto pitt modesta — la tradizione
dell’Asia Minore, che per la sua provenienza ¢ pit vi-
cina a Giovanni ed é attestata da Giustino (T 165), Ire-
neo, Ippolito, Cipriano ed Efrem. Essa pone diversa-
mente la punteggiatura: «Chi ha sete venga a me, e be-
va chi crede in me. Come dice la Scrittura, dal suo se-
no sgorgheranno fiumi». «II suo seno» viene ora riferi-
to a Cristo: Egli & la fonte, la roccia viva, da cui zam-
pilla la nuova acqua.

Da un punto di vista puramente linguistico, la pri-
ma interpretazione & piu convincente e percio — insie-
me ai grandi Padri della Chiesa — vi ha aderito anche
la maggior parte degli esegeti moderni. Sotto I'aspetto
contenutistico, tuttavia, vi sono piti elementi a favore
della seconda interpretazione, quella «dell’ Asia Mino-
rex», cui aderisce per esempio anche Schnackenburg.
In questa seconda interpretazione, peraltro, non si de-
ve necessariamente vedere una contrapposizione che
escluda la lettura «alessandrina». Una chiave impor-
tante per I'interpretazione & racchiusa nell’'inciso «co-
me dice la Scrittura». Gesu ci tiene a stare nella conti-
nuita della Scrittura, nella continuita della storia di
Dio con gli uomini. Tutto il Vangelo di Giovanni, co-
me del resto anche i Vangeli sinottici e l'intera lettera-
tura del Nuovo Testamento, legittimano la fede in Ge-
stt facendo leva sul fatto che in Lui confluiscono tutti i
fiumi della Scrittura, che a partire da Lui si rende evi-
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dente il senso unitario della Scrittura — cid di cui tutto
€ In attesa, verso cui tutto tende.

Ma la Scrittura dove parla di questa sorgente viva?
Ovviamente Giovanni non ha in mente un singolo bra-
no, bensi appunto «la Scrittura», una visione che ne
pervade i testi. Poc’anzi abbiamo gia individuato una
traccia centrale: la storia della roccia dispensatrice di
vita, che in Israele era diventata un’immagine di spe-
ranza. La seconda grande traccia ci viene offerta da
Ezechiele 47,1-12 ~ la visione del nuovo tempio: «E
vidi che sotto la soglia del tempio usciva acqua verso
oriente» (47,1). Ben cinquant’anni dopo, 'immagine
era poi stata ripresa da Zaccaria: «In quel giorno vi
sara per la casa di Davide e per gli abitanti di Gerusa-
lemme una sorgente zampillante per lavare il peccato
e impurita» (13,1). «In quel giorno acque vive sgor-
gheranno da Gerusalemme., » 14,8). L'ultimo capito-
lo della Sacra Serittura reinterpreta queste immagini e
conferisce loro al tempo stesso tutta la loro grandezza:
«Mi mostrd poi un fiume d’acqua viva limpida come
cristallo, che scaturiva dal trono di Dio e dell’Agnello»
(Ap 22,1).

Gia con il breve sguardo alla scena della purifica-
zione del tempio abbiamo visto che Giovanni vede il
Signore risorto, il suo corpo, come il nuovo tempio,
atteso non solo dall’Antico Testamento, ma da tutti i
popoli (cfr. 2,21). Per questo ¢ legittimo cogliere, nella
parola sui fiumi di acqua viva, anche un riferimento al
nuovo tempio: si, questo tempio esiste. Esiste la cor-
rente di vita promessa, che disintossica la terra salata,
fa maturare abbondanza dj vita e portare frutto. E Co-
lui che nell’amore «sino alla fines & passato attraverso
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la croce e ora vive in una vita che ormai nessuna morte
pud pitt minacciare. E il Cristo vivente. Cosi la.fra‘se
pronunciata durante la festa delle Capanne indica in
anticipo non solo la nuova Gerusalemme, in cui Dio
stesso dimora ed & sorgente di vita — indica in anticipo
immediatamente il corpo del Crocifisso, da cui sgor-
gano sangue e acqua (cfr. 19,34). Lo rivela come il ve-
ro tempio, che non & fatto di pietra e non & costruito
da mano d’uomo e che, proprio perché significa inabi-
tazione vivente di Dio nel mondo, & e restera anche la
sorgente della vita per tutti i tempi.

Chi guarda la storia con occhio vigile riuscira a ve-
dere questo fiume, che dal Golgota, dal Gest crocifis-
so e risorto, scorre attraverso i tempi. Puo vedere co-
me, la dove giunge questa corrente, la terra venga di-
sintossicata, come crescano alberi da frutto, come
scorra la vita, vita vera, da questa sorgente dell’amore

che si & donato e si dona.

Questa interpretazione centrale riferita a Cristo non
deve — come gia detto — escludere che la parola valga,
in modo derivato, anche per i fedeli. Una frase del
Vangelo apocrifo di Tommaso (108) orienta in una di-
rezione conforme al Vangelo di Giovanni: «Colui che
beve dalla mia bocca diventera come me» (Barrett, p.
334). Il tedele diventa una cosa sola con Cristo e par-
tecipa della sua fecondita. 'uomo credente che ama
con Cristo diventa un pozzo che dona vita. Anche
questo si puo constatare nella storia in modo meravij
glioso: come cioe i santi siano oasi, intorno alle quali
spunta la vita, intorno alle quali torna un poco del pa-
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radiso perduto. Ed & sempre, in definitiva, Cristo stes-
so la sorgente che si dona in abbondanza,

La vite e il vino

Mentre I'acqua & I’elemento fondamentale della vita
per tutte le creature della terra, il pane di frumento, il
vino e I'olio d’oliva sono doni tipici della cultura del
bacino del Mediterraneo. Il canto solenne della crea-
zione, il Salmo 104, menziona Innanzitutto il fieno che
Dio ha destinato agli armenti e poi parla di ci6 che Dio
regala all’uomo attraverso la terra: il pane che egli trae
dalla terra, il vino che allieta il suo cuore e infine I’olio
che fa brillare il suo volto. Quindi cita ancora il pane
che sostiene il suo vigore (cfr. vv. 14s). Accanto all’ac-
qua, i tre grandi doni della terra sono poi diventati an-
che gli elementi sacramentali fondamentali della Chie-
sa, in cui i frutti della creazione si trasformano in vei-
coli dell’agire storico di Dio, in «segni» mediante i
quali Egli ci dona la sua particolare vicinanza,

I tre doni sono tipicamente diversi tra loro e percio
hanno ciascuno una diversa funzione dj segno. Il pa-
ne, preparato nella sua forma piit semplice con Pacqua
e il chicco di grano macinaro — un processo in cui in-
tervengono naturalmente anche I'elemento del fuoco e
il lavoro dell’uvomo — & il nutrimento dj base. E dei po-
veri e dei ricchi, ma soprattutto dei poveri. Esprime la
bonta della creazione e del Creatore, ma contempora-
neamente rappresenta 'umilta della semplice vita quo-
tidiana. Il vino invece esprime la festa, Fa sperimenta-
re all'uomo lo splendore della creazione. Fa dunque
parte dei rituali del sabato, della Pasqua, delle nozze,
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E ci lascia intuire qualcosa della festa definitiva di Dio
con 'umanita, a cui mirano le aspettative di Israelé,
«Preparera il Signore degli eserciti per tutti 1 p'opoh,
su questo monte [Sion], un banchetto [...] (‘.h vini ec-
cellenti [...] di vini raffinati...» (Is 25,6). L'olio, infine,
da all'uomo vigore e bellezza, possiede una forza gua-
ritrice e nutritiva. E segno di un’esigenza pit elevata
nell’'unzione dei profeti, dei re e dei sacerdoti. '
Nel Vangelo di Giovanni, I'olio d’oliva — per quanto
mi ¢ dato vedere — non compare. Il prezioso «olio pro-
fumato di vero nardo», con cui il Signore, prima della
sua passione, venne unto da Maria a Betania (Gv
12,3), era considerato di origine orientale. In questa
scena compare, da una parte, come segno della santa
prodigalita dell’amore, dall’altra, come rimando alla
morte e alla risurrezione. Incontriamo il pane nella
scena della moltiplicazione dei pani, ampiamente atte-
stata anche dai sinottici, e subito dopo nel grande di-
scorso eucaristico del Vangelo di Giovanni. Il dono
del vino nuovo si trova al centro delle nozze di Cana
(cfr. 2,1-12), mentre nei discorsi di addio Gesti si pre-

senta come la vera vite (cfr. 15,1-10).

Dedichiamoci ora a questi due testi. A prima vista, il
miracolo di Cana sembra staccarsi un poco dagli altri
segni compiuti da Gest. Che senso pud ‘élv‘ere il fgtto
che Gesu procuri una sovrabbondanza di vino — circa
520 litri — per una festa privata? Dobbiamo pertanto
guardare piu a fondo per comprendere che non si trat-
ta affatto di un lusso privato, bensi di qualcosa di mol-
to pitt grande. Innanzitutto & gia importante I'indica-
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zione di tempo. «I! terzo giorno, ci fu uno sposalizio 2
Cana di Galileas (2,1). Non & molto chiaro a quale da-
ta pre.cedente st riallacci 1] discorso del terzo giorno; a
maggior ragione ¢ evidente che all’evangelista sta a
CUore proprio questa indicazione temporale simboli-
ca, che egli ci mette 2 disposizione come chiave di
comprensione dell’episodio,

Nell’ Antico Testamento il terzo giorno ¢é la data del-
la teofania, come per esempio nel racconto centrale
dell'incontro tra Dio e Israele sul Sinai: «Al terzo gior-
no, sul far del mattino, vi furono tuoni, lampi [...] era
sceso il Signore nel fuoco» (Es 19,16-18). Allo stesso
tempo si puo cogliervi un rimando anticipato alla teo-
fagla finale e decisiva della storia: I risurrezione di
Cristo nel terzo giorno, nella quale gli incontri iniziali
con Dio diventano I'irruzione definitiva dj Dio sulla
terra; la risurrezione nella quale, una volta per tutte, Ia
terra viene squarciata, assorbita nella vita stessa,di
D1'o. C’¢ qui dunque un accenno che s; tratta di una
prima manifestazione di Dio in continujty con gli
eventi dell’Antico Testamento, che recano tutti in sé
un carattere di promessa e che ora tendono verso il lo-
ro completamento. Glj esegeti hanno contato i giorni
precedenti in cui si sono avute Je chiamate dei disce-
poli nel Vangelo di Giovannj (per esempio Barrett p.
213); risulta allora che questo «terzo giorno» saregbe
al tempo stesso il sesto o il settimo dall’inizio delle
Chla@ate; come settimo giorno, esso sarebbe, per cosi
d}fe, il giorno della festa di Dio per Pumanita, un’anti-
cipazione del sabato definitivo descritto, per esempio

nella profezia di Isaia poc’anzi citata, )
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Con questa datazione & collegato un altro elemento
fondamentale del racconto. Gesu parla alla madre,
Maria, della sua «ora» non ancora giunta. Cio significa
innanzitutto che Egli non agisce e non decide sempli-
cemente di sua iniziativa, bensi sempre in accordo con
la volonta del Padre, sempre a partire dal disegno del
Padre. Pit esattamente, I’«ora» indica la sua «glorifi-
cazione, in cui croce e risurrezione e la sua presenza
universale attraverso la parola e il sacramento vengo-
no guardate come un tutt'uno. L'ora di Gest, 'ora del-
la sua «gloria», inizia nel momento della croce e ha la
sua collocazione storica: nel momento in cui gli agnel-
li pasquali vengono uccisi, Gesu versa il suo sangue
come il vero Agnello. La sua ora viene da Dio, ma &
fissata con estrema precisione nel contesto della storia,
legata a una data liturgica, e proprio per questo & I'ini-
zio della nuova liturgia «in spirito e verita». Se Gesu
in quell’istante parla a Maria della sua ora, lega con cio
il momento in cui si trovano al mistero della croce co-
me sua glorificazione. Questa ora non & ancora giunta,
occorreva precisarlo per prima cosa. E tuttavia Gest
ha il potere di anticipare misteriosamente questa
«ora» a modo di segno. Il miracolo di Cana si caratte-
rizza pertanto come anticipazione dell’ora ed ¢ inte-
riormente a essa legato. ,

Come potremmo dimenticare che questo emozio-
nante mistero dell’anticipazione dell’ora ¢’¢ ancora e
di continuo? Come Gesu, dietro preghiera di sua Ma-
dre, anticipa simbolicamente la sua ora e, insieme, ri-
manda a essa, cosl avviene sempre di nuovo nell’Euca-
ristia: dietro la preghiera della Chiesa, il Signore anti-
cipa in essa il suo ritorno, viene gia ora, celebra gia ora
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le nozze con noi, tirandoci cosi simultaneamente fuori
dal nostro tempo, avanti verso quell’«oras,

Cominciamo cosi a comprendere Pepisodio di Cana. 11
segno di Dio ¢ la sovrabbondanza. Lo vediamo nella
moltiplicazione dei pani, lo vediamo sempre di nuovo,
ma soprattutto al centro della storia della salvezza: nel
fatto che sperpera se stesso per la misera creatura che
¢ 'nomo. Questa sovrabbondanza & la sua «gloria». La
sovrabbondanza di Cana ¢ percid segno che la festa di
Dio con I'umanita ~ il suo dono di sé per gli uomini —

¢ cominciata. La cornice dell’avvenimento, le nozze,

diventa cosi un’immagine che indica, al di 13 di se stes.
sa, 'ora messianica: I'ora delle nozze di Dio con il suo
popolo ha avuto inizio nella venuta di Gest. La pro-
messa escatologica entra nel presente,

In cio la storia di Cana ha un punto in comune con
il racconto di san Marco sulla domanda rivolta daj di-
scepoli di Giovanni e dai farisei a Gesu: perché i tuoi
discepoli non digiunano? La risposta di Gesu é:
«Possono forse digiunare gli invitati a nozze quando
lo $poso ¢ con loro?» (cfr. Mc2,18s). Gesi si presen-
ta qui come lo «sposo» delle promesse nozze di Dio
con il suo popolo, inserendo cosi misteriosamente la
sua esistenza, se stesso, nel mistero di Dio. In Lui,
Dio e 'vomo diventano in modo Inaspettato una co-
sa sola, hanno luogo le «nozze», che pero —ed & que-
sto che Gesu sottolinea nella sua risposta — passano
attraverso la croce, attraverso I’«essere toltos dello
$pOso.
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Dobbiamo considerare ancora due aspetti del raccon-
to di Cana per scandagliare in qualche misura la sua
profondita cristologica: 'autorivelazione di Gesu e la
sua «gloria», che li ci viene incontro. L'acqua, che ser-
ve alla purificazione rituale, diventa vino, diventa se-
gno e dono di gioia nuziale. In cid emerge qualcosa
dell’adempimento della Legge, che si compie nella
persona e nell’attivita di Gesu.

La Legge non viene negata, non viene messa da pat-
te, bensi la sua intrinseca aspettativa viene portata a
compimento. La purificazione rituale resta in definiti-
va rituale, resta un gesto di speranza. Resta «acqua,
come resta dinanzi a Dio «acqua» 'agire dell’'uomo
con le sole sue forze umane. La purificazione rituale,
in fin dei conti, non basta mai per rendere ['uomo «ca-
pace» di Dio, per renderlo davvero «puro» per Dio.
L’acqua diventa vino. Alla fatica propria degli uomini
va ora incontro il dono di Dio che, donando se stesso,
crea la festa della gioia, una festa che solo la presenza
di Dio e del suo dono puo istituire.

La ricerca sulla storia delle religioni ama citare come
parallelo pre-cristiano del racconto di Cana il mito di
Dioniso, il dio che avrebbe scoperto la vite e a cui
venne anche attribuita la trasformazione di acqua in
vino — un avvenimento mitico che veniva poi celebra-
to anche liturgicamente. Il grande teologo giudeo Fi-
lone di Alessandria (13 a.C. circa —45/50 d.C.) ha in-
terpretato diversamente questa storia demitizzandola:
il vero dispensatore del vino — asserisce — ¢ il Logos
divino; & Lui a donarci la gioia, la dolcezza, la letizia
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del vero vino. Filone, tuttavia, connette poi questa sua
teologia del Logos, in prospettiva di storia della sal-
vezza, con Melchisedek, che offri pane e vino. In Mel-
chisedek & il Logos ad agire e a regalarci i doni essen-
ziali per I'essere uomini; cosi il Logos appare al tempo
stesso come il sacerdote di una liturgia cosmica (Bar-
rett, pp. 211s).

Se Giovanni abbia pensato a simili retroscena, & co-
sa pit che dubbia. Ma poiché, nell'interpretazione del-
la sua missione, lo stesso Gest ha fatto riferimento al
Salmo 110, in cui compare il sacerdozio di Melchise-
dek (cfr. Mc 12,35-37); poiché la Lettera agli Ebrei,
teologicamente vicina al Vangelo di Giovanni, svilup-
pa espressamente la teologia di Melchisedek; poiché
Giovanni presenta Gest come il Logos di Dio e come
Dio stesso; poiché, infine, il Signore ha donato il pane
e il vino come veicoli della Nuova Alleanza, non & cer-
to neanche vietato ragionare in base a questi collega-
menti e dunque vedere nella storia di Cana trasparire
il mistero del Logos e della sua liturgia cosmica, in cui
il mito di Dioniso viene completamente trasformato
ma anche condotto verso la sua verita nascosta.

Mentre la storia di Cana parla del frutto della vite con
la sua ricca simbologia, in Giovanni 15 — nel contesto
dei discorsi di addio — Gesu riprende Pantichissima
figura della vite e porta a compimento la visione in es-
sa predisposta. Per comprendere questo discorso di
Gest, ¢ necessario considerare almeno 77 testo basi-
lare dell’Antico Testamento che presenta la tematica
della vite, e riflettere brevemente su una parabola si-
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nottica affine, che riprende e trasforma il testo vetero-

testamentario.
In Isaia 5,1-7 incontriamo un cantico della vigna.

Probabilmente il profeta I’ha cantato in occasione del-

la festa delle Capanne, nel contesto dell’atmosfera di
letizia che caratterizzava i festeggiamenti della durata
di otto giorni (cfr. D# 16,14). Si pud immaginare come,
sulle piazze, tra le capanne costruite con rami e foglie,
si svolgessero diverse rappresentazioni e come anche il
profeta entrasse tra i festanti e annunciasse un cantico
d’amore: il cantico del suo diletto e della sua vigna.
Tutti sapevano che la «vigna» era 'immagine della
sposa (cfr. C¢2,15;7,13); si aspettavano pertanto qual-
cosa di divertente, adatto all’atmosfera della festa. E il
cantico, difatti, comincia bene: il diletto possedeva su
un terreno fertile una vigna nella quale pianto viti scel-
te, per la cui prosperita fece tutto il possibile. Ma poi
Iatmosfera cambia all’improvviso: la vigna delude e
non da frutti pregiati, bensi solo uva selvatica, dura,
piccola e immangiabile. Gli ascoltatori capiscono che
cosa significa: la sposa ¢ stata infedele, ha deluso la fi-
ducia e la speranza, ha deluso 'amore che il diletto si
era aspettato. Come continuera la storia? Il diletto ab-
bandona la sua vigna al saccheggio — egli ripudia la
sposa cacciandola nella vergogna di cui essa stessa si ¢
macchiata.

Ora & chiaro: la vite, la sposa, & Israele, sono gli stes-
si presenti, a cui Dio ha donato la via della giustizia
nella Torah; quegli uomini che Egli aveva amato e per
cui aveva fatto di tutto, sono essi che lo hanno ricam-
biato con la violazione del diritto e con un regime d’in-
giustizia. Il cantico d’amore diventa minaccia di giudi-
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zio. Termina con un orizzonte cupo — con la visione
dell’abbandono di Israele da parte di Dio, dietro cui,
in quel momento, non si intravede alcuna promessa. Si
allude alla situazione che poi, nell’ora angosciosa della
sua attuazione, cosi viene descritta nel lamento dinan-
zi a Dio del Salmo 80: «Hai divelto una vite dall’Egit-
to, per trapiantarla hai espulso i popoli. Le hai prepa-
rato il terreno [...]. Perché hai abbattuto la sua cinta e
ogni viandante ne fa vendemmia?» (vv. 9-13). Nel Sal-
mo, il lamento si trasforma in implorazione: «Proteggi
il ceppo che la tua destra ha piantato [...]. Rialzaci, Si-
gnore, Dio degli eserciti, fa’ splendere il tuo volto e
noi saremo salvi!» (vv. 16-20).

Fondamentalmente, dopo tutti i rivolgimenti storici
fin dal tempo dell’esilio, questa era ancora la situazio-
ne antica e nuova in cui Gesti si trovo a vivere in Israe-
le e parld al cuore del suo popolo. Tn una parabola tar-
diva, gia vicino alla sua passione, Egli riprende il can-
tico di Isaia modificandolo (cfr. Mc¢ 12,1-12). Nel suo
discorso, tuttavia, non compare pit la vite come im-
magine di Israele; ora Isracle appare invece nei fittavo-
li di una vigna il cui padrone & partito e reclama da
lontano i frutti che gli spettano. La storia della lotta
sempre nuova di Dio per e con Israele viene rappre-
sentata in una successione di «servi» che per ordine
del padrone vengono per ritirare Iaffitto, ossia la quo-
ta corrispondente dei frutti. La storia dei profeti, la lo-
ro sofferenza e P'inutilita dei loro sforzi traspaiono nel
racconto, che parla del maltrattamento, anzi dell’ucci-
sione dei servi.
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Alla fine il proprietario fa 'ultimo tentativo man-
dando il suo «figlio prediletto», 'erede che, in quanto
tale, pud avanzare rivendicazioni sull’atfitto anche di-

‘nanzi al tribunale e che percid puod sperare di essere

ascoltato. Accade il contrario. I vignaioli uccidono il
figlio proprio perché & I'erede; vogliono in questo mo-
do impossessarsi essi stessi definitivamente della vi-
gna. Nella parabola, Gest prosegue: «Che cosa fgr%
dunque il padrone della vigna? Verra e sterminera
quei vignaioli e dara la vigna ad altri» (Mc 12,9).

A questo punto, come nel cantico di Isaia, la pargbola
passa da un apparente racconto di avvenimenti tra-
scorsi alla situazione degli ascoltatori. La storia diven-
ta all'improvviso realta. Gli ascoltatori lo sanno: sta
parlando di noi (cfr. v. 12). — Come i profeti sono stati
maltrattati e uccisi, voi volete uccidere me: sto parlan-

do di voi e di me.

Lesegesi moderna termina qui, spostando cosi la para-
bola di nuovo nel passato; apparentemente parla sol-
tanto di allora, del rifiuto del messaggio di Gesu da
parte dei suoi contemporanei, della sua morte in cro-
ce. Ma il Signore parla sempre nel presente e in vista
del futuro. Sta parlando proprio anche con noi e di
noi. Se apriamo gli occhi — quanto viene detto non ¢,
in effetti, una descrizione del nostro presente? Non ¢
forse proprio questa la logica dell’epoca moderna, del-
la nostra epoca? Dichiariamo Dio morto, cosi saremo
noi stessi dio! Finalmente non siamo piti proprieta di
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un altro, bensi i soli padroni di noi stessi e proprietari
del mondo. Ora possiamo finalmente fare ciod che ci
piace. Ci sbarazziamo di Dio; non esiste alcun criterio
sopra di noi, siamo noi stessi la nostra misura. La «vi-
gna» ¢ nostra, Cominciamo ora a vedere che cosa ne
sta derivando per 'uomo e per il mondo. ..

Torniamo al testo della parabola. In Isaia — a questo
punto — non vi era all’orizzonte alcuna promessa: nel
Salmo, nel bel mezzo dell’attuazione della minaccia, il
dolore era diventato preghiera. Questa & sempre di
nuovo la situazione di Israele, della Chiesa e dell'uma-
nita. Sempre di nuovo ci troviamo nel buio della prova
e possiamo soltanto gridare a Dio: «Rialzaci!». Nelle
parole di Gesu vi & tuttavia una promessa — una rispo-
sta iniziale all'implorazione: «Proteggi il ceppo!». Il
regno viene consegnato ad altri servi — questa afferma-
zione ¢ tanto una minaccia di giudizio quanto una pro-
messa. Significa che il Signore si tiene stretta la sua vi-
gna, mentre non ¢ legato ai servi attuali. Questa mi-
naccia-promessa non concerne soltanto le cerchie do-
minanti, di cui e con cui Gestt parla. Vale anche nel
nuovo popolo di Dio; non riguarda — & vero — la Chie-
sa nel suo complesso, ma riguarda certamente e sem-
pre di nuovo le Chiese locali, come dimostra la parola
del Risorto alla Chiesa di Efeso: «Ravvediti e compi le
opere di prima. Se non ti ravvederai, verrd da te e ri-
muoverd il tuo candelabro dal suo posto...» (Ap 2,5).
Alla minaccia e promessa della consegna della vigna
ad altri servi segue tuttavia una promessa di carattere
molto pitt basilare. Il Signore cita il Salmo 118,22s:
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«LLa pietra scartata dai costruttori & divenuta testata
d’angolo». La morte del Figlio non & I'ultima parola.
I’Ucciso non resta nella morte, non resta «scartato».

“Diventa un nuovo inizio. Gesti fa capire che Egli stes-

so sara il Figlio ucciso; predice la sua croce e la sua ri-
surrezione e annuncia che da Lui, 'Ucciso e il Risorto,
Dio erige un nuovo edificio, un nuovo tempio nel
mondo.

L’immagine della vite viene abbandonata e sostituita
da quella del vivente edificio di Dio. La croce non ¢ la
fine, bensi un nuovo inizio. Il cantico della vigna non fi-
nisce con 'uccisione del figlio. Apre I'orizzonte per una
nuova azione di Dio. Il punto di contatto con Giovanni
2, con la parola sulla distruzione del tempio e sulla sua
nuova erezione, ¢ innegabile. Dio non fallisce; se noi sia-
mo infedeli, Egli invece & fedele (cfr. 2 Tz 2,13). Trova
vie nuove e piti grandi per il suo amore. La cristologia
indiretta delle prime parabole viene qui superata me-
diante un’affermazione cristologica molto chiara.

La parabola della vite nei discorsi di addio di Gesu
porta avanti I'intera storia del pensiero e del discorso
biblico sulla vite e apre un’ultima profondita. «lo sono
la vera vite» dice il Signore (Gv 15,1). In questa frase &
importante innanzitutto 'aggettivo «vera». «Fram-
menti di significato cui si fa riferimento velatamente
mediante altre viti vengono da Lui raccolti e resi espli-
citi. Egli & la vera vite» dice molto bene Charles K.
Barrett (p. 461). Ma I'elemento essenziale e di massi-
mo rilievo in questa frase & I'«lo sono»: il Figlio stesso
si identifica con la vite, & diventato Egli stesso vite, Si &
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lasciato piantare nella terra. E entrato nella vite: il mi-
stero dell’incarnazione, di cui Giovanni ha parlato nel
Prologo, viene ripreso in modo sorprendente. Ora la
vite non ¢ pitt una creatura che Dio guarda con amore,
ma che pud anche sradicare e rigettare. Nel Figlio & di-
ventato FEgli stesso vite, si ¢ identificato per sempre e
ontologicamente con la vite.

Questa vite non pud mai pit essere sradicata, non
puo mai pit essere abbandonata al saccheggio: & defi-
nitivamente di Dio, attraverso il Figlio & Dio stesso che
vive in essa. La promessa & irrevocabile, lunita & dive-
nuta indistruttibile. Questo & il nuovo grande passo
storico di Dio che costituisce il significato pit profon-
do della parabola: incarnazione, morte e risurrezione
si rivelano in tutta la loro portata. «Il Figlio di Dio,
Gesu Cristo [...] non fu “si” e “no”, ma in Lui ¢’¢ sta-
toil “si”. E in realta tutte le promesse di Dio in Lui so-
no divenute “si”» (2 Cor 1,19s) — & cosi che lo esprime
san Paolo.

Il fatto che ora la vite mediante Cristo sia il Figlio stes-
so ¢ una realta nuova e, tuttavia, ancora una volta gia
preparata nella tradizione biblica. In effetti il Salmo
80,18 aveva legato strettamente il «Figlio dell’uomos
con la vite. Ma se il Figlio ¢ ora diventato Egli stesso la
vite, ne consegue reciprocamente che Egli proprio in
questo modo resta una cosa sola con i suoi, con tutti i
figli di Dio dispersi che & venuto a raccogliere (cfr. Go
11,52). La vite come attributo cristologico contiene in
sé anche un’intera ecclesiologia. Indica I"unione in-
scindibile di Gesti con i suoi che, con Lui e per mezzo
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di Lui, sono tutti «vite» e la cui vocazione & di «rima-
nere» nella vite. Giovanni non conosce I'immagine

‘paolina del «corpo di Cristo». La parabola della vite,
tuttavia, esprime oggettivamente il medesimo concet-

to: inseparabilita di Gesti dai suoi, il loro essere una
cosa sola con Lui e in Lui. Il discorso della vite dimo-
stra cosi l'irrevocabilita del dono fatto da Dio; che non
verra tolto. Nell'incarnazione Dio ha legato se stesso;
ma al contempo il discorso parla dell’esigenza di que-
sto dono, che sempre di nuovo ci chiama in causa.
Come abbiamo detto, la vite non puo-pit essere sra-
dicata, non pud pit essere abbandonata al saccheggio.
Abbisogna, pero, continuamente della purificazione.
Purificazione, frutto, rimanere, comandamento, amo-
re, unitd — sono queste le grandi parole chiave di que-
sto dramma dell’essere nella vite in e con il Figlio, un
dramma che il Signore pone dinanzi alla nostra anima
con le sue parole. Purificazione ~ sempre di nuovo la
Chiesa, il singolo, necessitano della purificazione: i
processi della purificazione, tanto dolorosi quanto ne-
cessari, pervadono I'intera storia, pervadono la vita de-
gli uomini che si sono donati a Cristo. In queste purifi-
cazioni & sempre presente il mistero di morte e risurre-
zione. LJautoesaltazione dell'uomo come anche delle
istituzioni va tagliata via; cio che ¢ diventato troppo
grande va ricondotto alla semplicita e alla poverta del
Signore stesso. Solo attraverso tali processi di morte la

fertilita persiste e si rinnova.

La purificazione mira al frutto, ci dice il Signore. Qual
& il frutto che Egli attende? Guardiamo innanzitutto il
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frutto che Egli stesso ha portato col suo morire e col
suo risorgere. Isaia e tutta la tradizione profetica ave-
vano detto che Dio si aspettava uva e dunque vino
buono dalla sua vite: un’immagine per indicare la giu-
stizia, la rettitudine che si forma attraverso il vivere
nella parola di Dio, nella volonts dj Dio. La medesima
tradizione racconta che Dio trova invece uva selvatica,
piccola e inutilizzabile, buona solo per essere gettata
via: ¢ Pimmagine per il modo di vivere che si allontana
dalla giustizia di Dio e tende verso Pingiustizia, verso
la corruzione e verso la violenza, La vite deve dare of-
tima uva da cui trarre, attraverso jl processo della ven-
demmia, della pigiatura e della fermentazione, un vino
pregiato.

Ricordiamoci che la parabola della vite sta nel con.-
testo dell’Ultima Cena di Gesyy. Dopo la moltiplicazio-
ne dei pani, Gesii aveva parlato del vero pane dal cielo
che Egli avrebbe donato, dando cosi una profonda in-
terpretazione anticipata del Pane eucaristico, E diffici-
le immaginare che, nel discorso della vite, Egli non al-
luda tacitamente al nuovo vino, cui aveva gia fatto rife-
rimento a Cana e di cui ora ci fa dono — il vino derjva-
to dalla sua passione, dal suo amore «sino alla fines
(Gv 13,1). Da questo punto di vista, la parabola della
vite ha senz’altro uno sfondo eucaristico, Rimanda al
frutto portato da Gesu: il suo amore che si dona sulla
croce, che ¢ il nuovo vino pregiato destinato al ban-
chetto nuziale di Dio con gli uomini. L’Eucaristia, sen-
za essere menzionata espressamente, diviene cosi com-
prensibile in tutta la sua profondita e grandezza. Cj ri-
manda al frutto che noi, in quanto tralci, possiamo e
dobbiamo portare con Cristo e in virtt di Cristo: il
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frutto che il Signore si aspetta da noi & l’gmore — che,
con Lui, accetta il mistero della croce e d\lventa parte-
cipazione alla sua autodonazione — e cosi la vera giu-
stizia che prepara il mondo in vista del regno di Dio.

La purificazione e il frutto vanno insieme; solo attra-
verso le purificazioni di Dio possiamo portare un frut:
to che sfoci nel mistero eucaristico, conducendo cosi
alle nozze che costituiscono Iobiettivo di Dio con la
storia. Il frutto e 'amore vanno insieme: il vero frgttg
& 'amore che ha attraversato la croce e le punﬁcgzmm
di Dio. Di tutto cio fa parte il «rimanere». In Giovan-
ni 15, 1-10 il verbo greco ménein (rimanere) compare
dieci volte. Cio che i Padri chiamano perseverantia — il
resistere pazientemente nella comunione con 1.1 S1gnoj
re attraverso tutte le vicissitudini della vita — viene qui
posto con evidenza al centro. Un primo entusiasmo &
facile, ma a esso segue la costanza anche sulle monoto-
ne vie del deserto che occorre attraversare nella vita -
nella pazienza del procedere sempre gguale,'quando il
romanticismo della prima ora diminuisce e rimane sol-
tanto il puro e profondo «si» della fede. E proprio co-
si che si forma il vino buono. Agostino, dopo le rad%o-
se illuminazioni dell’inizio, dopo I'ora deﬂg conversio-
ne, ha vissuto profondamente la fatica di questa pa-
zienza, ed & proprio cosi che ha appreso 'amore per il
Signore e 'immensa gioia dell’aver trova,to. '

Se il frutto che dobbiamo portare & I'amore, il suo
presupposto & proprio questo «rimanere» che prof'on.-
damente ha a che fare con quella fede che non .lascla il
Signore. Nel versetto 7 si parla poi della preghiera co-
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me momento essenziale di questo rimanere: all’orante
¢ promesso il sicuro esaudimento. Pregare nel nome
di Gesu, pero, non significa chiedere una cosa qualsia-
si, bensi chiedere il dono essenziale che Gesu, nei di-
scorsi di addio, qualifica «la gioia», mentre Luca lo
chiama Spirito Santo (cfr, Lc 11,13), il che, in fondo, &
la stessa cosa. Le parole sul rimanere nell’amore ri-
mandano gia all’ultimo versetto della preghiera sacer-
dotale di Gesu (cfr. Gv 17,26), legando cosi il discorso
della vite anche al grande tema dell’unita, che Ii il Si-
gnore presenta come supplica dinanzi al Padre.

I pane

Abbiamo gia affrontato dettagliatamente il tema del
pane parlando delle tentazioni di Gesu: abbiamo visto
che nella tentazione di trasformare le pietre del deser-
to in pane ¢ dispiegata I'intera problematica della mis-
sione del Messia e che, tuttavia, nel travisamento di
questo compito a opera del demonio traspare gia na-
scostamente anche la risposta positiva di Gesu, che
poi, la sera prima della passione, diventa definitiva-
mente chiara nel dono del suo Corpo come pane per
la vita del mondo. Abbiamo incontrato di nuovo la te-
matica del pane nell’analisi della quarta domanda del
Padre nostro, dove abbiamo cercato di considerare le
varie dimensioni di questa domanda e raggiungere co-
si uno sguardo d’insieme nell’intera portata del tema
del pane. Al termine dell’attivita di Gest in Galilea, Ia
moltiplicazione dei pani diventa, da una parte, il se-
gno eminente della sua missione messianica ma, dal-
Paltra, anche lo spartiacque della sua attivita, che da
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quel momento in poi diviene chiaramente una via ver-
so la croce. Tutti e tre i Vangeli sinottici narrano di un
pasto miracoloso per cinquemila uomini (cfr. M

14,13-21; Mc¢ 6,32-44; L¢ 9,10b-17); Matteo e Marco

raccontano inoltre anche di un pasto per quattromila
persone (cfr. Mt 15,32-38; Mc 8,1-9). _

In questa sede non possiamo addentrarci nel ricco
contenuto teologico dei due racconti. Mi limito al rac-
conto giovanneo della moltiplicazione dei pani (cfr.
Gv 6,1-15); anche questo, peraltro, non pud essere
analizzato nei dettagli, ma il nostro sguardo si rivol-
gera direttamente alla spiegazione dell’avvenimento
proposta da Gesu nel suo grande discorso del pane, il
giorno dopo, nella sinagoga dall’altra parte del mare.
E necessaria un’ulteriore limitazione: non possiamo
considerare nei suoi particolari questo grande discor-
so gia molto esaminato e anche non di rado criticato
con pignoleria dagli esegeti. Vorrei solo cercare di evi-
denziarne la linea generale e soprattutto di collocarlo
al suo posto nell’intero contesto della tradizione, con-
testo al quale appartiene e a partire dal quale va com-

preso.

Il contesto fondamentale in cui sta I'intero capitolo & il
confronto tra Mose e Gesti: Gest ¢ il Mosé definitivo
e piu grande — il «profeta» che Mosé aveva annunciato
nel suo discorso alle porte della Terra Santa e di cui
Dio aveva detto: «Gli porro in bocca le mie parole ed
egli dira loro quanto io gli comanderd» (Dr 18,18).
Non a caso, dunque, alla fine della moltiplicazione dei
pani e prima del tentativo di proclamare Gesu re,
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compare la frase: «Questi & davvero il profeta che de-
ve venire nel mondo!» (Gy 6,14), come, in modo mol-
to simile, dopo I'annuncio dell’acqua della vita duran-
te la festa delle Capanne, la gente dice: «Questi ¢ dav-
vero il profetal» (7,40). A partire dallo sfondo di Mo.-
se si delinea 'esigenza che Gest deve esprimere. Mosé
aveva fatto sgorgare 'acqua dalla roccia nel deserto —
Gest, come abbiamo visto, promette l'acqua della vi-
ta. [l grande dono, pero, che si profilava soprattutto
nell’ottica del ricordo, era la manna: Mosé aveva rega-
lato il pane dal cielo, Dio stesso aveva nutrito I'Isracle
peregrinante con il pane celeste. Per un popolo in cui
molti pativano la fame e la fatica del lavoro quotidiano
per la vita, quella era la promessa delle promesse, che
in qualche modo riassumeva tutto in sé: I'eliminazione
di ogni necessita — un dono che avrebbe placato la fa-
me di tutti e per sempre,

Prima di riprendere questo pensiero, a partire dal
quale va compreso il sesto capitolo del Vangelo di
Giovanni, dobbiamo ancora completare I'immagine di
Mose, perché solo cosi si precisa anche I'immagine di
Gesu che Giovanni ha in mente. I punto centrale da
cui siamo partiti in questo libro ¢ al quale continuia-
mo a tornare consiste nel fatto che Mosé parld faccia a
faccia con Dio stesso, «come un uomo parla con un al-
tro» (Es 33,11; cfr. Dr 34,10). Solo perché parlava con
Dio stesso, egli poteva portare agli uomini la parola di
Dio. Su questa immediatezza con Dio, che & al cuore
della missione di Mosé e ne costituisce il fondamento
interno, si stende tuttavia un’ombra. Alla domanda di
Mosé: «Mostrami la tua Glorial» segue infatti — nello
stesso istante in cui si parla della sua amicizia con Dio,
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del suo accesso diretto a Dio — la risposta: «Quando
passera la mia Gloria, io ti porrd nella cavita della ru-
pe e ti coprird con la mano finché sard passato. Poi to-

-glierd la mano e vedrai le mie spalle, ma il mio volto

non lo si pud vedere» (Es 33,18.22s). Anche Mosé ve-
de soltanto le spalle di Dio — il suo volto «nessuno lo
puo vedere», Il limite imposto anche a Mose diventa
visibile.

La chiave decisiva per 'immagine di Gest nel Van-
gelo di Giovanni & laffermazione conclusiva del Prq—
logo: «Dio nessuno ’ha mai visto: proprio il Figlio uni-
genito, che & nel seno del Padre, Lui lo ha rivelato»
(Gp 1,18). Soltanto Colui che ¢ Dio, vede Dio: Gesu.
Egli parla davvero a partire dalla visione del Padre,
parla a partire dal dialogo ininterrotto con il Padre, un
dialogo che ¢ la sua vita. Se Mosé ci ha mostrato e ha
potuto mostrarci soltanto le spalle di Dio, Gesti ¢ la
Parola venuta da Dio, dalla contemplazione viva, dal-
I'unita con Lui. Con cio sono collegati due altri doni
di Mose che giungono alla loro forma definitiva in Cri-
sto: Dio ha comunicato il suo nome a Mosé, rendendo
cosl possibile una relazione tra sé e gli uomini; con la
trasmissione del nome che gli & stato rivelato, Moseé di-
viene il mediatore di una vera relazione degli uomini
con il Dio vivente — su questo abbiamo gia riflettuto
commentando la prima domanda del Padre nostro.
Ora, nella sua preghiera sacerdotale, Gesu sottolinea
di aver rivelato il nome di Dio, di aver anche in questo
punto portato a termine 'opera iniziata da Mosé. Ri-
flettendo sulla preghiera sacerdotale di Gest, dovre-
mo esaminare meglio questa affermazione: in che sen-
so Gesu ha rivelato il «nome» di Dio al di la di Mose?
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L'altro dono di Mose strettamente collegato sia alla
contemplazione di Dio e all’annuncio del suo nome sia
alla manna, quel dono attraverso il quale Israele diven-
ta veramente se stesso, il popolo di Dio, & la Torah — la
parola di Dio che indica la via e conduce alla vita,
Israele ha riconosciuto con chiarezza sempre maggio-
re che questo era il dono fondamentale e duraturo di

Mose, che la vera distinzione di Israele consisteva nel.

conoscere la volonta di Dio e dunque la giusta via del-
la vita. Il grande Salmo 119 & tutta un’esplosione di
gioia e di gratitudine per questo dono. Una visione
unilaterale della Legge, derivata da un’esegesi unilate-
rale della teologia paolina, ci impedisce di vedere que-
sta gioia di Israele: la gioia di conoscere la volonta dj
Dio e cosi essere in grado e avere il privilegio di vivere
questa volonta.

Per quanto in modo inaspettato, con questo riferimen-
to siamo tornati al discorso del pane. Nello sviluppo
interno del pensiero ebraico era, infatti, diventato
sempre piti chiaro che il vero pane dal cielo, che nutri-
va e nutre Israele, ¢ proprio la Legge, la parola di Dio.
Nella letteratura sapienziale, la sapienza, sostanzial-
mente accessibile e presente nella Legge, compare co-
me «pane» (Pr 9,5); la letteratura rabbinica ha svilup-
pato ulteriormente questo pensiero (Barrett, p. 301).
E questa la prospettiva da cui dobbiamo capire il con-
fronto di Gesti con i giudei riuniti nella sinagoga di
Cafarnao. Gest sottolinea innanzitutto che essi non
hanno capito la moltiplicazione dei pani — secondo il
SUO Vero senso — come «segno», ma che il loro interes-
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se era rivolto al mangiare e al saziarsi (cfr. Gv 6,26).

Hanno considerato la salvezza da un punto di vista pu-

ramente materiale, quello del benessere generale, smi-

nuendo cosi 'uomo e, in realta, dimenticando Dio. Se

perd essi vedono la manna soltanto sotto l'aspetto del-

la sazieta, occorre constatare che nemmeno la manna

era un pane celeste, bensi solo un pane terreno. Pur..
venendo dal «cielo», era un nutrimento terreno, anzi
un surrogato di nutrimento destinato a esaurirsi non
appena fossero usciti dal deserto e pervenuti in terra
abitata.

Luomo, tuttavia, & affamato di qualcosa di piu, ha
bisogno di qualcosa in piu. Il dono che nutre l’uom(?
in quanto uomo deve essere piu grande, deve trovarsi
su un altro piano. Quest’altro nutrimento ¢ forse la To-
rah? In qualche modo, in essa, attraverso di essa, l'uo-
mo puo fare della volonta di Dio il suo cibo (cfr. Gz}
4,34). Si, la Torah & «pane» venuto da Dio; ma ci mo-
stra, per cosi dire, soltanto le spalle di Dio, ¢ un’«om-
bra». «Il pane di Dio & Colui che discende dal cielo e
da la vita al mondo» (G 6,33). Quando gli ascoltatori
questo non lo capiscono ancora, Gesu ripete, in mgdo
ancora pill inequivocabile: «Io sono il pane della vita;
chi viene a me non avra piti fame e chi crede in me non

avra piu sete» (6,35).

La Legge & diventata Persona. Nell'incontro con Gest
ci nutriamo, per cosi dire, dello stesso Dio vivente,
mangiamo davvero il «pane dal cielo». Conformemen-
te a cio, Gestt ha chiarito gia prima che I'unica opera
richiesta da Dio consiste nel credere in Lui. Gli ascol-
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tatori avevano chiesto a Gesu: «Che cosa dobbiamo
fare per compiere le opere di Dio?» (6,28). Ergdze-
sthat, la parola greca qui utilizzata, significa «guada-
gnare mediante il lavoros (Barrett, p. 298). Gli ascol-
tatori sono pronti a lavorare, ad agire, a compiere del-
le «opere», per ricevere questo pane. Ma non lo si pud
«guadagnare» con il lavoro umano, mediante Je pro-
prie prestazioni. Pud venire a noi soltanto come dono
di Dio, come opera di Dio: I'intera teologia paolina &
presente in questo dialogo. La realta piti alta ed essen-
ziale, non la possiamo comprare con i soli nostri sfor-
zi; dobbiamo disporci ad accogliere il dono e, per cosi
dire, entrare nella dinamica delle realts donate. Cio ac-
cade nella fede in Gest, che & dialogo e relazione viva
con il Padre e che in noi vuole diventare nuovamente
parola e amore.

Ma la domanda: Come possiamo «cibarcis di Dio, vi-
vere di Lui, affinché Egli divenga il nostro pane? —
questa domanda non ha ancora ricevuto con cid una
risposta esauriente. Dio diventa «pane» per noi innan-
zitutto nell’incarnazione del Logos: il Verbo si fa car-
ne. Il Logos diviene uno di noi ed entra cosi nella no.
stra dimensione, in cid che & a noj accessibile. Ma oltre
Pincarnazione del Verbo & necessario ancora un altro
passo, che Gesti menziona nelle parole conclusive del
suo discorso: la sua carne & vita «per» il mondo (6,51).
Con cio si allude, al di 13 dell’atto dell’incarnazione,
allo scopo intrinseco e alla realizzazione ultima d; essa:
il dono che Gesti fa di sé fino alla morte e ] mistero
della croce.
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Cio appare ancor pit chiaramente nel versetto 53,

dove il Signore aggiunge la parola riguardante il suo
sangue, che Egli ci da da «bere». Qui diventa del tutto

‘evidente non soltanto il riferimento all’Eucaristia, ma

soprattutto si delinea cid che vi sta alla base: il sacrifi-
cio di Gesu che versa il suo sangue per noi e in questo
modo esce, per cosi dire, da se stesso, si riversa, si do-

na a noi.

In questo capitolo, dunque, teologia dell’incarnazione
e teologia della croce si intrecciano; sono inseparabili
I'una dall’altra. Non si pud opporre la teologia pasqua-
le dei sinottici e di san Paolo a una presunta pura teo-
logia dell’incarnazione di san Giovanni. L'incarnazio-
ne del Verbo di cui parla il Prologo mira, appunto, al-
Pofferta del corpo sulla croce, che diventa a noi acces-
sibile nel sacramento. Giovanni segue qui la medesima
linea che la Lettera agli Ebrei ha sviluppato a partire
dal Salmo 40,6-8: «Tu non hai voluto né sacrificio né
offerta, un corpo invece mi hai preparato» (Eb 10,5).
Gesu diventa uomo per dare se stesso e subentrare ai
sacrifici degli animali, che potevano essere solo la ma-
nifestazione di un anelito ma non una risposta.

Il discorso del pane pronunciato da Gesti, da una
parte, orienta il grande movimento dell'incarnazione e
della via pasquale verso il sacramento in cui incarna-
zione e Pasqua sempre coesistono, ma, dall’altra, inse-
risce cosi anche il sacramento, la santa Fucaristia, nel
grande contesto della discesa di Dio verso di noi e per
noi. Cosi, da un lato, viene posto I'accento sulla collo-
cazione dell’Eucaristia al centro dell’esistenza cristia-
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na: qui Dio ci dona di fatto la manna che 'umanita
aspetta, il vero «pane del cielo», cid di cui possiamo vi-
vere nell’intimo come uomini. Al tempo stesso, tutta-
via, 'Hucaristia appare come il permanente grande in-
contro dell’'uomo con Dio, in cui il Signore da se stesso
come «carne» affinché noi - in Lui e nella partecipa-
zione al suo cammino - possiamo diventare «spiritos:
come Egli, attraverso la croce, si & trasformato in un
nuovo genere di corporeita e di umanita, che si compe-
netra con la natura di Dio, cosi questo mangiare deve
essere anche per noi un’apertura dell’esistenza, un pas-
saggio attraverso la croce e un’anticipazione della nuo-
va esistenza della vita in Dio e con Dio.

Ecco perché, alla fine del discorso, quando I'incar-
nazione di Gest e I'atto di mangiare e bere la «carne e
il sangue del Signore» vengono sottolineati con forza,
compare la frase: «E lo Spirito che da la vita, la carne
non giova a nulla» (6,63). Forse questo ci ricordera le
parole di san Paolo: «Il primo Adamo divenne anima
vivente, ma l'ultimo Adamo divenne spirito vivifican-
te» (I Cor 15,45). Qui non viene revocato nulla del
realismo dell’incarnazione. Viene tuttavia sottolineata
la prospettiva pasquale del sacramento: soltanto attra-
verso la croce e attraverso la trasformazione da essa
operata, questa carne diviene a noi accessibile e trasci-
na anche noi nel processo della trasformazione. La
pieta eucaristica ha sempre da imparare da questa
grande dinamica cristologica, anzi cosmica.

Per comprendere in tutta la sua profondita il discorso
del pane pronunciato da Gest, dobbiamo infine pren-
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dere brevemente in considerazione una delle parole
chiave del Vangelo di Giovanni, pronunciata da Gesu
la domenica delle Palme in previsione della futura
Chiesa universale, che comprendera giudei e greci —
tutti i popoli del mondo: «Se il chicco di grano caduto
in terra non muore, rimane solo; se invece muore, pro-
duce molto frutto» (12,24). Nel prodotto che chiamia-
mo «pane» & contenuto il mistero della passione. Il pa-
ne presuppone che il seme — il chicco di grano - sia

stato deposto nella terra, che sia'«morto» e che da

questa morte sia poi cresciuta la nuova spiga. Il pane
terreno pud diventare veicolo della presenza di Cristo
perché esso stesso reca in sé il mistero della passione,
perché unisce in sé la morte e la risurrezione. Cosi,
nelle religioni del mondo, il pane era diventato il pun-
to di partenza dei miti di morte e risurrezione della di-
vinita, in cui 'uomo esprimeva la sua speranza di una
vita nascente dalla morte. :

A questo proposito, il Cardinale Schonborn ricorda
la conversione del grande scrittore britannico Clive
Staples Lewis, che aveva letto un’opera in dodici volu-
mi su questi miti ed era giunto alla conclusione che an-
che questo Gest, che prese in mano il pane e disse:
«Questo & il mio corpo», fosse soltanto «un’altra divi-
nita del grano, un re del grano che offre la sua vita per
la vita del mondo». Un giorno, tuttavia udi in una con-
versazione «un ateo convinto [...] osservare che le pro-
ve della storicita dei Vangeli sarebbero sorprendente-
mente persuasive» (Schonborn, pp. 23s). Allora pen-
sO: «Strana faccenda. Tutta la storia del Dio che muo-
re — pare che, una volta, sia accaduta realmente» (G.

Kronz, cit. in Schonborn, pp. 23s).
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Si, & accaduta realmente. Gest non & un mito, & un
uomo fatto di carne e sangue, una presenza tutta reale
nella storia. Possiamo visitare i luoghi e seguire le vie
che Fgli ha percorso. Possiamo, per il tramite dei testi-
moni, udire le sue parole. Egli & morto ed & risorto, 1]
mistero della passione del pane I’ha, per cosi dire,
aspettato, si ¢ proteso verso di Lui, e i miti hanno
aspettato Lui, in cui il desiderio ¢ diventato realty. Lo
stesso vale per il vino. Anch’esso reca in sé una passio-
ne; € stato pigiato, e cosi I'uva si & trasformata in vino.
I Padri hanno interpretato ulteriormente questo lin-
guaggio nascosto dei doni eucaristici. Vorrei aggiunge-
re qui un solo esempio. Nella cosiddetta Didache
(un’opera che con buona probabilita risale intorno al-
I’anno 100) si prega sul pane destinato all’Eucaristia:
«Come questo pane spezzato era disperso sui monti e,
raccolto, ¢ divenuto uno, cosi la tua Chiesa sia raccolta
dalle estremita della terra nel tuo regno» (IX, 4).

Il pastore

Limmagine del pastore, con cui Gestt presenta la sua
missione sia nei sinottici sia nel Vangelo di Giovanni,
reca in sé€ una lunga storia. Nell’antico Oriente, sia nel-
le iscrizioni regali sumeriche sia in ambito assiro-babi-
lonese, il re si definisce pastore investito da Dio; I'atto
del «pascere» & un’immagine del suo compito di go-
verno. A partire da questa immagine, la cura dei debo-
li rientra tra i compiti del sovrano giusto. Si potrebbe
dunque dire che 'immagine di Cristo buon pastore &,
secondo le origini di essa, un Vangelo di Cristo re che
fa risplendere la regalita di Cristo.
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L’antefatto immediato del discorso figurato di Ge-
su si trova naturalmente nell’Antico Testamento, in
cui Dio stesso compare come il pastore di Israele.
Questa immagine ha plasmato profondamente la
pieta di Israele ed ¢ diventata un messaggio di conso-
lazione e di fiducia soprattutto nei periodi di cala-
mita. Forse nel Salmo 23 ¢ riassunta nel modo pili bel-
lo questa pieta fiduciale: il Signore & il mio pastore —
«Se dovessi camminare in una valle oscura, non teme-
rei alcun male, perché tu sei con me» (v. 4). L'immagi-
ne di Dio pastore viene sviluppata pili estesamente in
Ezechiele, nei capitoli 34-37, la cui visione, recupera-
ta con concretezza al presente, viene accolta nelle pa-
rabole sinottiche del pastore e nel discorso giovanneo
del pastore come profezia dell’attivita di Gest. Di
fronte ai pastori egoisti, che Ezechiele incontra e de-
nuncia nel suo tempo, il profeta annuncia la promessa
che Dio stesso cerchera le sue pecore e si occupera di
loro. «Le ritirerod dai popoli e le radunero da tutte le
regioni. Le ricondurrd nella loro terra [...]. To stesso
condurro le mie pecore al pascolo e io le faro riposa-
re. [...] Andro in cerca della pecora perduta e ricon-
durro all’ovile quella smarrita; fascerd quella ferita e
curerd quella malata, avro cura della grassa e della
forte» (34,13.15-16).

Di fronte alla mormorazione dei farisei e degli scribi
riguardo alla sua convivialita con i peccatori, il Signo-
re racconta la parabola delle 99 pecore rimaste nell’o-
vile e dell’unica smarrita, alla ricerca della quale si
mette il pastore per poi caricarsela sulle spalle tutto
contento e riportarla a casa. Con questa parabola Ge-
su dice ai suoi avversari: Non avete letto la parola di

317




Dio in Ezechiele? Io faccio solo cid che Dio come vero
pastore ha annunciato: andrd in cerca delle pecore
perdute e ricondurro all’ovile quelle smarrite.

In un momento tardivo della profezia veterotestamen:
taria si verifica un’ulteriore svolta sorprendente e

- profonda nella rappresentazione dell’immagine del
pastore, una svolta che conduce direttamente nel mi-
stero di Gesu Cristo. Matteo ci racconta che dopo
’'Ultima Cena, sulla via verso il monte degli Ulivi, Ge-
su predice ai discepoli che ora sta per accadere quanto
€ annunciato in Zaccaria 13,7: «Percuoterd il pastore e
saranno disperse le pecore del gregge» (M 26,31). In
effetti, qui compare in Zaccaria la visione di un pasto-
re «che, conforme al disegno di Dio, subisce la morte
dando inizio all’ultima svolta della storias (J. Jeremias,
GLNT X, col. 1201),

Questa visione sorprendente del pastore ucciso che
diventa salvatore attraverso la morte & strettamente le-
gata a un’altra immagine del Libro di Zaccaria: «River-
sero sopra la casa di Davide e sopra gli abitanti di Ge-
rusalemme uno spirito di grazia e di consolazione:
guarderanno a colui che hanno trafitto. Ne faranno il
lutto come si fa il lutto per un figlio unico [...]. In quel
giorno grande sara il lamento in Gerusalemme simile al
lamento di Adad-Rimmon nella pianura di Meghiddo.
[...] In quel giorno vi sara per la casa di Davide e per
gli abitanti di Gerusalemme una sorgente zampillante
per lavare il peccato e Pimpuritas (12,10.11; 13,1).
Adad-Rimmon era una delle divinita della vegetazione,
morte e risorte, cui abbiamo accennato prima in rela-
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zione al pane che presuppone la morte e la risurrezione
del chicco. La sua morte, cui segue poi la risurrezione,
veniva festeggiata con sfrenati lamenti rituali; per colo-
ro che vi avevano assistito — ed evidentemente anche il
profeta e suoi lettori erano tra di loro— tiesti rituali
diventarono I'immagine primordiale per ec_%eﬂenza del
lutto e del lamento. Per Zaccaria, Adad-Rimmon & una
delle divinita vane che Israele disprezza, smaschera co-
me sogni mitici. E tuttavia, per il tramite del rito del la-
mento questa divinita diventa la misteriosa prefigura-
zione di Qualcuno che esiste davvero.

Diventa riconoscibile un legame interno con il servo’
di Dio del Deutero-Isaia. Gli ultimi profeti di Israele
intravedono, senza riuscire a spiegarne meglio la figu-
ra, il redentore sofferente e moribondo, il pastore che
diventa agnello. Karl Elliger commenta: «Ma, d’altro -
canto, il suo sguardo [di Zaccaria] si volge con singola-
re sicurezza verso una nuova lontananza e gira intorno
alla figura di Colui che¢ stato trafitto sulla croce in ci-
ma al Golgota, senza perd distinguere con chiarezza la
figura del Cristo, sebbene con la menzione di Adad-
Rimmon alluda stranamente anche al mistero della ri-
surrezione, ma, appunto, vi alluda soltanto [...] soprat-
tutto senza vedere chiaramente il vero legame tra la
croce e la sorgente contro tutti i peccati e 'impurita»
(ATD, vol. 25, 1964°, p. 172). Mentre, in Matteo, all’i-
nizio della storia della passione Gesu stesso cita Zacca-
ria 13,7 — 'immagine del pastore ucciso —, Giovanni
conclude il racconto della crocifissione del Signore con
il riferimento a Zaccaria 12,10: «Volgeranno lo sguardo
a colui che hanno trafitto» (19,37). Ora & chiaro: 'ucci-
so e il salvatore & Gest Cristo, il Crocifisso.
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Giovanni collega questo con la visione della sor-
gente per la purificazione dai peccati e dall'impurita
annunciata in Zaccaria: dal costato aperto di Gesu
escono sangue e acqua (cfr. Gv 19,34). Gesl stesso,
Colui che & stato trafitto sulla croce, & la sorgente del-
la purificazione e della guarigione per tutto il mon-
do. Giovanni lo collega inoltre con Iimmagine dell’a-
gnello pasquale, il cui sangue ha una forza purifica-
trice: «Non gli sara spezzato alcun osso» (Gv 19,36;
cfr. Es 12,46). Cosi si chiude alla fine il cerchio rial-
lacciandosi all’inizio del Vangelo, quando il Battista,
scorgendo Gesu, aveva detto: «Ecco I'agnello di Dio,
ecco colui che toglie il peccato del mondo» (1,29).
L'immagine dell’agnello, che nell’Apocalisse & deter-
minante in altro modo, abbraccia cosi I'intero Vange-
lo e interpreta a fondo anche il discorso del pastore,
il cui centro costituisce, appunto, I’offerta della vita
da parte di Gesu.

In modo sorprendente, lo stesso discorso del pastore
non inizia con l'affermazione: «lo sono il buon pasto-
re», bensi con un’altra immagine: «In verita, in verita
vi dico: io sono la porta delle pecore» (Gv 10,7). In
precedenza Gesti aveva gia detto: «Chi non entra nel
recinto delle pecore per la porta, ma vi sale da un’altra
parte, ¢ un ladro e un brigante. Chi invece entra per la
porta, ¢ il pastore delle pecore» (10,1s). Questo passo
si pud comprendere forse solo nel senso che qui Gesu
da il criterio per i pastori del suo gregge dopo la sua
ascesa al Padre. Se uno & un vero pastore, lo si dimo-
stra quando entra attraverso Gesi inteso come porta,
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perché cosi Gesu resta, in sostanza, il pastore — a Lui
solo «appartiene» il gregge.

Come si svolga concretamente questo entrare attra-
verso Gesll inteso come porta, ce lo mostra appendi-
ce al Vangelo nel capitolo 21 — I'introduzione di Pietro
nello stesso ufficio pastorale di Gesu. Tre volte il Si-
gnore dice a Pietro: «Pasci i miei agnelli» (rispettiva-
mente «le mie pecorelle»: 21,15-17). Pietro viene no-
minato chiaramente pastore delle pecore di Gesu, vie-
ne investito dell’ufficio pastorale proprio di Gesu. Per
poterlo svolgere, deve tuttavia entrare per la «porta».
A questo entrare — 0 meglio: a questo essere lasciati en-
trare per la porta (10,3) ~ fa riferimento la triplice do-
manda: «Simone di Giovanni, mi ami?». Vi & innanzi-
tutto I'elemento tutto personale della chiamata: Simo-
ne viene chiamato per nome, con il suo nome proprio
«Simone» e con la sua ascendenza genealogica. E viene
interrogato sull’amore che gli consente di diventare
una cosa sola con Gesti. Cosi giunge alle pecore «attra-
verso Gest», non le considera proprie — di Simon Pie-
tro — bensi come il «gregge» di Gestl. Poiché giunge a
esse per la «porta» che & Gesu, poiché giunge unito
nell’amore con Gesu, le pecore ascoltano la sua voce,
la voce di Gesu stesso — non seguono Simone, bensi
Gesu, dal quale e attraverso il quale egli viene a loro,
cosicché, nella sua guida, & Gesu stesso a guidare.

Dintera scena dell’investitura si conclude poi con la
parola di Gesti a Pietro: «Seguimi» (21,19). Questo
episodio ricorda la scena dopo la prima confessione di
Pietro, in cui questi aveva cercato di distogliere il Si-
gnore dalla via della croce e il Signore gli aveva detto:
«Dietro di me», per poi esortare tutti a prendere la
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croce e a «seguirlo» (cft. Mc 8,33s). Anche il discepo-
lo che ora precede gli altri come pastore deve «segui-
re» Gest. Cid comporta — come il Signore annuncia a
Pietro dopo I'affidamento dell’ufficio pastorale — 'ac-
cettazione della croce, la disponibilita a dare la pro-
pria vita. E cosi che diventa concreta la parola: «Io so-
no la portas. E proprio cosi che Gestl stesso rimane il

pastore,

Torniamo al discorso del pastore nel decimo capitolo.
Soltanto nel secondo attacco compare ora I’afferma-
zione «lo sono il buon pastore» (Gp 10,11). Tutto il
carico storico dell'immagine del pastore viene ripreso,
purificato e portato al suo pieno significato. Vengono
messi in risalto particolarmente quattro contenuti es-
senziali. I ladro viene «per rubare, uccidere e distrug-
gere» (10,10). Vede le pecore come una cosa di sua
proprieta, che possiede e sfrutta per sé. Gli importa

soltanto di se stesso, tutto esiste soltanto per lui. Al

contrario, il vero pastore non toglie la vita, bensi la da:
«lo sono venuto perché abbiano la vita e ’abbiano in
abbondanza» (10,10).

Questa ¢ la grande promessa di Gesti: dare la vita
in abbondanza. Ogni uomo desidera la vita in abbon-
danza. Ma che cos’¢? In che cosa consiste la vita? Do-
ve la troviamo? Quando e come abbiamo la «vita in
abbondanza»? Quando viviamo come il figlio prodi-
go — sperperando tutta la dote di Dio? Quando vivia-
mo come il ladro e il brigante — prendendo tutto per
noir Gest promette di mostrare alle pecore il «pasco-
lo», cio di cui vivono, di condurle davvero alle sor-
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genti della vita. Possiamo qui ascoltare, come risonan-

za, le parole del Salmo 23: «Su pascoli erbosi mi fa ri-

posare, ad acque tranquille mi conduce. [...] Davanti
a me tu prepari una mensa [...]. Felicita e grazia mi
saranno compagne tutti i giorni della mia vita...»
(2.5s). In modo ancora piti immediato vi risuona il di-
scorso del pastore di Ezechiele: «Le condurrd in otti-
me pasture e il loro ovile sara sui monti alti d’Israe-
le..» (34,14), .

Ma che cosa significa tutto questo? Sappiamo di
che cosa vivono le pecore; ma 'uomo di che cosa vi-
ve? I Padri hanno scorto nei monti d’Israele e nelle
pasture sulle loro vette, dove vi sono ombra e acqua,
un’immagine delle alture della Sacra Scrittura, del
nutrimento dispensatore di vita della parola di Dio.
E anche se questo non ¢ il senso storico del testo,
hanno, tuttavia, visto con ci6 in fondo la cosa giusta
e soprattutto hanno compreso Gestl stesso nel modo
giusto. [Juomo vive della verita e dell’essere amato,
dell’essere amato dalla Verita. Ha bisogno di Dio,
del Dio che gli si avvicina e gli spiega il significato
della vita, indicandogli cosi la via della vita. Certo,
I'vomo ha bisogno di pane, ha bisogno del nutri-
mento del corpo, ma nel pitt profondo ha bisogno
soprattutto della Parola, dell’Amore, di Dio stesso.
Chi gli da questo gli da «vita in abbondanza». E cosi
libera anche le forze mediante le quali 'uomo puo
sensatamente plasmare la terra, puo trovare per sé e
per gli altri i beni che possiamo avere soltanto nella
reciprocita.

Da questo punto di vista vi & un legame interno tra
il discorso del pane nel sesto capitolo e il discorso del
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pastore: si tratta sempre di cid di cui 'uomo vive, Filo-
ne, il grande filosofo ebreo e contemporaneo di Gest,
aveva detto che Dio, il vero pastore del suo popolo,
avrebbe costituito pastore il suo «primogenito», il Lo-
gos (Barrett, p. 374). 1l discorso giovanneo del pastore
non ¢ in rapporto diretto con la comprensione di Ge-
su come Logos; eppure — proprio nel contesto dello
stesso Vangelo di Giovanni — ¢ questo il suo significa-
to: Gesti come Verbo incarnato di Dio & Egli stesso
non solo il pastore, ma anche il nutrimento, il vero
«pascolo»; dona la vita dando se stesso, Lui che é la
Vita (cfr. 1,4;3,36; 11,25),

Siamo cosi giunti al secondo motivo del discorso del
pastore, in cui compare il nuovo elemento che condu-
ce oltre Filone — non attraverso nuove idee, bensi at-
traverso un nuovo avvenimento: l'incarnazione e la
passione del Figlio. «Il buon pastore offre la vita perle
pecore» (10,11). Come il discorso del pane non si li-
mita a rimandare alla Parola, ma si riferisce alla Parola
che si ¢ fatta carne e dono «per la vita del mondos
(6,51), cosi L'offerta della vita per le «pecore» & centra-
le nel discorso del pastore. La croce & il fulcro del di-
scorso del pastore, e non come atto di violenza che
colga Gest di sorpresa e che gli venga inflitto dall’e-
sterno, bensi come offerta spontanea di se stesso: «Io
offro la mia vita, per poi riprenderla di nuovo. Nessu.
no me la toglie, ma la offro da me stessos (10,17s). Qui
si spiega cio che accade nell’istituzione dell’Eucaristia:
Gest trasforma I'atto di violenza esterno della croci-
fissione in un atto di offerta volontaria di se stesso per
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gli altri. Gesti non da gualcosa, bensi se stesso. Cosi

Egli dona vita. Dovremo riprendere e approfondire
. )

queste idee quando parleremo dell’Eucaristia e dell’e-

vento pasquale.

Un terzo motivo essenziale del discorso del pastore &
la conoscenza reciproca tra il pastore e il gregge: «Egli
chiama le sue pecore una per una e le conduce fuori.
[...] e le pecore lo seguono, perché conoscono la sua
voce» (10,3s). «lo sono il buon pastore, conosco le mie
pecore e le mie pecore conoscono me, come il Padre
conosce me e io conosco il Padre; e offro la vita per le
pecore» (10,14s). In questi versetti saltano all’occhio
due interrelazioni di pensiero su cui dobbiamo riflet-
tere per capire che cosa significa questa «conoscenzax.
Innanzitutto sono intrecciate conoscenza e apparte-
nenza. Il pastore conosce le pecore perché gli appar-
tengono, ed esse lo conoscono proprio perché sono
sue. La conoscenza e 'appartenenza (nel testo greco
I’essere «proprio» — fa idia) sono sostanzialmente la
stessa cosa. 1l vero pastore non «possiede» le pecore
come un qualsiasi oggetto che si usa e si consuma; esse
gli «appartengono», appunto, nel conoscersi a vicen-
da, e questa «conoscenza» & un’accettazione mterlor‘e.
Indica un’appartenenza interiore che & molto piu
profonda del possesso delle cose. ’
Chiariamolo con un esempio tratto dalla nostra vita.
Nessun uomo «appartiene» a un altro come gli appar-
tiene una cosa. I figli non sono «proprieta» dei genito-
ri; gli sposi non si posseggono vicendevolmente. Ma s%
«appartengono» in un modo molto pit profondo di
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quanto a uno appartenga, per esempio, un pezzo di le-
gno o un terreno o qualunque cosa venga chiamata
«proprieta». I figli «appartengono» ai genitori e sono
tuttavia creature libere di Dio, ciascuno con la propria
vocazione, con la sua novita e la sua unicita dinanzi a
Dio. Essi si appartengono non come possesso, bensi
nella responsabilita. Si appartengono proprio per il
fatto che accettano la liberta dell’altro e si sostengono
a vicenda nell’amore come nella conoscenza — al tem-
po stesso liberi e una cosa sola in questa comunione
per eternita.

Cost anche le «pecore» che, appunto, sono persone
create da Dio, immagini di Dio, non appartengono al
pastore come cose — questo € il modo in cui se ne im-
possessano il brigante e il ladro. E proprio questa la
differenza tra il proprietario, il vero pastore, e il bri-
gante: per il brigante, per gli ideologi e i dittatori, gli
uomini sono soltanto un oggetto che essi possiedono,
Per il vero pastore, invece, sono esseri liberi in vista
de.Ha verita e dell’amore; il pastore si rivela il loro pro-
prietario proprio per il fatto di conoscerli e di amarli,
di volerli nella liberta della verita. Gli appartengono
mediante I'unita della «conoscenzax, nella comunione
della Verita che ¢ Egli stesso. Proprio per questo non
li usa, bensi da la vita per loro. Come il Logos e 'incar-
nazione, il Logos e la passione, vanno msieme, cosi an-
che la conoscenza e il dono di sé sono, in sostanza, una
cosa sola.

Ascoltiamo ancora una volta la frase decisiva: «Io sono
il buon pastore, conosco le mie pecore e le mie pecore
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conoscono me, come il Padre conosce me e io conosco
il Padre; e offro la vita per le pecore» (10,14s). In que-
sta frase ¢’¢ ancora una seconda interrelazione di cui

‘dobbiamo tenere conto. La conoscenza reciproca tra il

Padre e il Figlio si intreccia con la conoscenza recipro-
ca tra il pastore e le pecore. La conoscenza che lega
Gesti ai suoi si trova all’interno della sua unione cono-
scitiva con il Padre. I suoi sono intessuti nel dialogo
trinitario; lo vedremo di nuovo riflettendo sulla pre-
ghiera sacerdotale di Gesu. Allora potremo capire che
la Chiesa e la Trinita sono intrecciate tra loro. Questa
compenetrazione di due livelli del conoscere & molto
importante per capire la natura della «conoscenza» di
cui parla il Vangelo di Giovanni.

Applicando tutto al nostro orizzonte di vita, possia-
mo dire: solo in Dio e solo a partire da Dio si conosce

veramente I'uomo. Un conoscersi che limita 'uomo al-

la dimensione empirica e afferrabile non raggiunge af-
fatto la vera profondita dell’'uomo. L'uomo conosce se
stesso soltanto se impara a capirsi partendo da Dio, e
conosce [’altro soltanto se scorge in lui il mistero di
Dio. Per il pastore al servizio di Gesu cio significa che
egli non deve legare gli uomini a sé, al suo piccolo io.
La conoscenza reciproca che lo lega alle «pecore» a lui
affidate deve mirare a introdursi a vicenda in Dio, a
dirigersi verso di Lui; deve pertanto essere un ritrovar-
si nella comunione della conoscenza e dell’amore di
Dio. Il pastore al servizio di Gesu deve sempre con-
durre al di 12 di se stesso affinché I"altro trovi tutta la
sua liberta; per questo anche egli stesso deve sempre
andare al di 12 di se stesso verso 'unione con Gesu e

con il Dio trinitario.




L'Io proprio di Gest & sempre aperto al Padre, in
Intima comunione con Lui; Egli non & mai solo, ma
esiste nel riceversi e ridonarsi al Padre. «La mia dottri-
na non € mia», il suo Io & I’To aperto verso la Trinita,
Chilo conosce «vede» il Padre, entra in questa sua co-
munione con il Padre. Proprio questo superamento
dialogico presente nell’incontro con Gesil ¢i mostra di
nuovo il vero pastore, che non si impossessa di noi,
bensi ci conduce verso la liberta del nostro essere por-
tandoci dentro la comunione con Dio e dando Egli
stesso la sua vita.

Giungiamo all’ultimo grande tema del discorso del pa-
store: il tema dell'unita. Esso compare con grande ri-
lievo nel discorso del pastore in Ezechiele. «Mi fu ri-
volta questa parola del Signore: “Figlio dell’uomo,
prendi un legno e scrivici sopra: Giuda e gli Israeliti
uniti a lui, poi prendi un altro legno e scrivici sopra:
Giuseppe, legno di Efraim e tutta la casa d’Israele uni-
ta a lui, e accostali I'uno all’altro in modo da fare un
legno solo, che formino una cosa sola nella tua ma-
no...”. Cosi dice il Signore Dio: “Ecco, io prenderd gli
Israeliti dalle genti fra le quali sono andati e li radu-
nerd da ogni parte [...] fard di loro un solo popolo nel-
la mia terra, sui monti d’Israele [...] non saranno piu
due popoli, né piu saranno divisi in due regni”» (Ez
37,15-17.21s). Il pastore Dio riunisce in un unico po-
polo I'Israele diviso e disperso.

Il discorso del pastore pronunciato da Gesd ripren-
de questa visione, ma amplia decisamente il raggio
della promessa: «E ho altre pecore che non sono di
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quest’ovile; anche queste io devo condurre; ascolte-
ranno la mia voce e diventeranno un solo gregge e un
solo pastore» (10,16). La missione del pastore Gesu

non riguarda solo le pecore disperse della casa di

Israele, ma mira, in generale, a riunire insieme «i figli
di Dio che erano dispersi» (11,52). La promessa di un
solo pastore e di un solo gregge dice pertanto la stessa
cosa che compare in Matteo nell’invio missionario del
Risorto: «Ammaestrate tutte le nazioni» (28,19), e che
pol torna come parola del Risorto negli Atti degli
Apostoli: «Mi sarete testimoni a Gerusalemme, in tut-
ta la Giudea e la Samaria e fino agli estremi confini
della terra» (1,8).

Qui si evidenzia la ragione intrinseca di questa mis-
sione universale: vi & un solo pastore. Il Logos che in
Gesu si ¢ fatto uomo & il pastore di tutti gli uomini,
perché tutti sono stati creati mediante quell’'unico Ver-
bo; nonostante tutte le loro dispersioni, a partire da
Lui e in vista di Lui sono una cosa sola. Al di 12 di tut-
te le sue dispersioni, 'umanita puo diventare una cosa
sola a partire dal vero Pastore, dal Logos, che si & fatto
uomo per offrire la sua vita, donando cosi vita in ab-

bondanza (10,10).

La visione del pastore divenne gia nei primi secoli — &
documentabile dal I1I secolo — un’immagine deter-
minante per la prima cristianita. Trovo gia esistente
la figura bucolica del portatore della pecora che, nel-
la stressata societa cittadina, appariva ed era amata
come il sogno di una vita semplice. La cristianita, tut-
tavia, riusci subito a reinterpretare quella figura in
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base alla Scrittura; innanzitutto, per esempio, alla lu-
ce del Salmo 23: «II Signore ¢ il mio pastore: non
manco di nulla; su pascoli erbosi mi fa riposare [...].
Se dovessi camminare in una valle oscura, non teme-
rei alcun male [...]. Felicita e grazia mi saranno com-
pagne tutti i giorni della mia vita, e abiterd nella casa
del Signore per lunghissimi anni». Riconobbero in
Cristo il buon pastore che guida attraverso le valli
oscure della vita; il pastore che ha attraversato di per-
sona la valle oscura della morte; il pastore che cono-
sce anche la via che attraversa la notte della morte e
che non mi abbandona neppure in quell’ultima soli-
tudine conducendomi fuori da quella valle verso i pa-
scoli erbosi della vita, nel luogo «del refrigerio, della
luce e della pace» (Canone Romano). Clemente di
Alessandria ha espresso questa fiducia nella guida del
pastore in versi che fanno percepire qualcosa di que-
sta speranza e di questo ottimismo della Chiesa pri-
mitiva, spesso sofferente e ripetutamente perseguita-
ta: «Guida, o santo pastore, le tue pecore spirituali:
guida, o re, i tuoi bambini illesi. Le orme di Cristo
sono il sentiero verso il cielos (Ped. IIT, 101, 5 e 30;
van der Meer 23).

Naturalmente ai cristiani veniva in mente sia la pa-
rabola del pastore che segue la pecorella smarrita, se la
carica sulle spalle e la porta a casa, sia il discorso del
pastore nel Vangelo di Giovanni. Per i Padri, questi
due elementi sono confluiti 'uno nell’altro: il pastore
che si mette in cammino per cercare la pecorella smar-
rita ¢ lo stesso Verbo eterno, e la pecora che Egli si
mette in spalla e che porta affettuosamente a casa & I'u-
manita, ¢ la natura umana, che Egli ha assunto. Nella
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sua incarnazione e nella sua croce porta a casa la peco-
rella smarrita —~ 'umanita — porta anche me. Il Logos
fattosi uomo ¢ il vero «portatore della pecora» — il Pa-

store che ci segue tra le spine e i deserti della vita. Por-

tati da Lui, arriviamo a casa. Ha dato la vita per noi.

Egli stesso e la vita.




NOTA EDITORIALE

Per le citazioni della Bibbia in lingua italiana abbiamo utiliz-
zato la traduzione ufficiale della Conferenza Episcopale Ita-
liana. In pochi casi, per meglio adeguare la traduzione al te-
sto originale, ¢ stato necessario introdurre piccole varianti,
Nel testo vengono utilizzate alcune sigle, che vengono qui
spiegate per facilitare lettura e comprensione.

ATD: Das Alte Testament Deutsch, a cura di Volkmar
Herntrich e Artur Weiser, Géttingen 1949ss. E un famo-
so commentario all’Antico Testamento in lingua tede-
sca. Le cifre che seguono la sigla indicano il numero del

volume e la pagina.

CSEL: Corpus Scriptorum ecclesiasticorum latinorum, Vien-
na 1866ss. Come le pit note Patrologia greca e latina &
una raccolta di fonti cristiane in lingua latina.

GLNT: Grande Lessico del Nuovo Testamento, Paideia,
Brescia 1963ss. E la traduzione italiana del Theologi-
sches Worterbuch zum Neuen Testament (ThRWNT) fon-
dato da Gerhard Kittel e curato da Gerhard Friedrich,

1933ss.
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HThKNT: Herders Theologischer Kommentar zum NT, a
cura di Alfred Wikenhauser, Herder, Friburgo 1953ss.
E un famoso commentario al Nuovo Testamento pro-
mosso dalla casa editrice Herder e pubblicato in diverse
lingue. In Italia opera ¢ stata pubblicata dall’editrice
Paideia di Brescia.

«lkaZ Communio»: «Internationale Katholische Zeit-
schrift Communios. E la rivista fondata da Henri de Lu.
bac, Hans Urs von Balthasar e Joseph Ratzinger nel
1972. La rivista viene pubblicata anche in Italia dalla Ja-

ca Book di Milano. Trattandosi, tuttavia, di una rivista

internazionale in cui le redazioni nazionali godono di
larga autonomia, non sempre gli articoli dell’edizione te-
desca sono presenti anche nell’edizione italiana.

PG: Patrologia Greca, a cura di Jacques-Paul Migne, 161
volumi, Parigi 1857-1866. Si tratta di una collezione di
fonti cristiane antiche in lingua greca.

RGG: Dre Religionen in Geschichte und Gegenwart, Tubin-
ga 1909-1913; 2° 1927-1932; 3° 1956ss. A quest’ultima
edizione contribui con alcuni articoli anche il giovane
professor Ratzinger (cfr. La g vita, San Paolo, Cinisel-
lo Balsamo 1977, p. 73.

TThZ: Trierer Theologische Zeitschrifr.
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Come ho spiegato nella Premessa, questo libro presuppone
Pesegesi storico-critica e si serve dei suoi risultati, ma vuole
andare oltre questo metodo mirando a un’interpretazione
propriamente teologica. Non intende entrare nella disputa
che & propria della ricerca storico-critica. Per questo moti-
vo ho anche rinunciato a qualsiasi ambizione di completez-
za nell’utilizzo della bibliografia, completezza che sarebbe

-comungque irraggiungibile. I testi utilizzati vengono citati di

volta in volta nel libro, abbreviati tra parentesi; i titoli per
esteso si trovano nel seguente elenco bibliografico.!
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Berger, Klaus, Jesus, Pattloch, Miinchen 2004 (trad. it.

' Le citazioni riportano in genere una nuova traduzione del te-
sto originale e, conseguentemente, fra parentesi il rimando a es-
so. Nella convinzione di far cosa gradita al lettore, nella biblio-
grafia dopo il titolo originale viene indicata, quando esiste, anche

'edizione in lingua italiana.
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Gesz, Queriniana, Brescia 2006). Sulla base di una pro-
fonda conoscenza esegetica, 'autore illustra essenzial-
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le domande del presente.
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ebreo marginale. Ripensare il Gess storico, 3 voll., Queri-
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Quest’opera in pitt volumi di un gesuita americano rap-
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~ Nell'interpretazione dei Vangeli mi baso prevalentemen-
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Guardini, Romano, Das Wesen des Christentums. Die
menschliche Wirklichkeit des Herrn. Beitrige zu einer
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— Schnackenburg, Rudolf, Dje Johannesbriefe (HThKNT),
Herder, Freiburg 1963.

— Schnackenburg, Rudolf, Johannesevangelium, cit., vol.
2é pp. 209-218; trad. it. pp. 285-294, in particolare p.
287s.
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Viter, Otto Miiller, Salzburg 1964. Si veda in particola-
ve: Flumina de ventre Christi. Die patristische Auslegung
von Joh 7,37.38, pp. 177-235 (trad. it. Simbols della Chie-
sa, San Paolo, Cinisello Balsamo 1994, pp. 289-394),

La vite e il vino

— Oltre ai commenti al Vangelo di Giovanni menzionati
sopra e a Photina Rech, vorrei ricordare in particolare
gli utili contributi di Peter Henrici, Michael Figura,
Bernhard Dolna e Holger Zaborowski in «IkaZ Com-
muniox» 35 (2006), n. 1. ,

— Per Isaia 5,1-7 si veda Kaiser, Otto, Der Prophet Jesaja.
Kap. 1-12. (Das Alte Testament Deutsch, vol. 17), Van-
denhoeck & Ruprecht, Géttingen 1963 (ATD 17), Pp.
45-49,

Il pane

— Schénborn, Christoph, Wezbnachr — Mythos wird Wirk-
lichkeit. Meditationen zur Menschwerdung, Johannes-
Verlag, Einsiedeln 19922, in particolare pp. 15-30 (trad.
it. I/ maistero dell’Tncarnazione, Piemme, Casale Monfer-
rato 1989, pp. 15-25. La citazione & a p. 20s.)

Il pastore

— Jeremias, Joachim, Poimzén, GLNT X, 1194-1236,

— Elliger, Karl, Das Buch der 2w6lf Kleinen Propheten, vol.
IT (Das Alte Testament Deutsch, vol. 25), Vandenhoeck
& Ruprecht, Géttingen 19647, pp. 168-177.
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—~ Van der Meer, Frits; Sibbelee, Hans, Christus. Der Men-
schensobn in der abendlindischen Plastik, Herder, Frei-
 burg 1980, in particolare pp. 21-23.

9. LA CONFESSIONE DI PIETRO
E LA TRASFIGURAZIONE

Pesch, Rudolf, Das Markusevangelium. Zweiter Teil

(HThKNT 11/2), Herder, Freiburg 1977.

Jaspers, Karl, Die grofen Philosophen, 1, Piper, Miin-

chen 1957, pp. 186-228.

Grelot, Pierre, Les paroles de Jésus Christ (Introduction

a la Bible, Nouveau Testament 7), Desclée, Paris 1986

(vedi cap. 7), pp. 174-205.

Welte, Bernhard (a cura di), Zur Frihgeschichte der

Christologie (Quaestiones disputatae 51), Herder, Frei-

burg 1970; & importante soprattutto il contributo di

Heinrich Schlier, Die Anfinge des christologischen Cre-

do, pp. 13-58 (trad. it. La storia della cristologia primiti-

va, Paideia, Brescia 1986). ' :

Van Cangh, Jean-Marie; Van Esbroek, Michel, La pri-

mauté de Pierre (Mt 16,16-19) et son contexte judaigue,

in «Revue théologique de Louvain», 11 (1980), pp. 310-

324,

Gese, Hartmut, Zur biblischen Theologie. Alttestament-

liche Vortrige, Chr. Kaiser, Miinchen 1977, p. 81 (trad.

it. Sulla teologia biblica, Paideia, Brescia 1989).

~ Daniélou, Jean, Bible et liturgie, la théologie bibligue des
sacrements et des fétes d'apres les Péres de ['Eglise, Cerf,
Paris 1951 (trad. it. Bibbia e liturgia: la teologia biblica
dei sacramenti e delle feste secondo i Padri della Chiesa,
Vita e Pensiero, Milano 1958).

— Riesenfeld, Harald, [ésus transfiguré. L' arviére-plan du
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