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ERMENEUTICA

I – IL SIMBOLISMO DELL’APOCALISSE

1.Introduzione: i dati del problema

               Il simbolismo occupa, nell’interpretazione dell’Apocalisse, un posto centrale e per comprendere questo testo occorre interpretare i suoi simboli, partendo dalla sua matrice culturale, l’AT. Ma che cos’è, propriamente, un simbolo quando se ne parla in un contesto letterario, come è appunto il libro dell’Apocalisse?

C’ è nell’ ambito delle espressioni letterarie un discorso che possiamo chiamare realistico: si ha quando i vari elementi che lo compongono mantengono intatta, nel giro del discorso stesso, l’identità precisa di significato che hanno nell’ ambito del sistema linguistico (ambiente culturale in cui vive l’autore e che si esprime nella lingua) in cui un autore opera.

               Quando, invece, quest’identità non viene più rispettata, ma si compie, sempre nell’ambito del medesimo sistema linguistico, uno spostamento, un cambiamento rilevante, il discorso diventa simbolico,

Veniamo all’Apocalisse. Il sistema linguistico in cui  l’autore  opera non è semplice  da definire: la sua lingua è il greco della koiné, ma la sua matrice culturale è sostanzialmente l’AT, dove trovare una molteplicità di simboli già elaborati ma che lui usa mostrando una sua spiccata originalità creativa.

Ci  chiediamo: quali sono allora le costanti simboliche caratteristiche di questa creatività? Quale struttura espressiva assumono? Che tipo di  reattività suppongono in chi legge o ascolta? 

Lo vedremo in questo capitolo.

2. Le costanti simboliche dell’Apocalisse 
Il simbolismo cosmico
               Il cambiamento di significato proprio del simbolo è rilevabile anzitutto nell’ambientazione cosmica. I termini che l’ esprimono ( come “cielo”, “stelle”, “sole”, “mare” ) presentano nell’Ap. I due livelli di significato, realistico e simbolico, che hanno normalmente nell’AT, permettendoci così di seguire nel passaggio dall’uno all’altro il processo di simbolizzazione.

Così, ad esempio, “cielo” significa talvolta il firmamento ( cf 6,14; 16,21) .Ma in forza di un’idealizzazione nel suo significato che, data la diffusione in culture diverse, dobbiamo dire relativamente spontanea, passa a significare la zona ideale della trascendenza di Dio. E’ tipica dell’Ap l’insistenza su questo ultimo aspetto ( cf 3,12 - 4,1.2 – 5,3.13 – 8,1…).

Un altro esempio. Le stelle hanno avuto, già nell’ambito dell’AT, un’evoluzione di significato analoga a quella del termine cielo: sono le stelle in senso fisico e sono simbolo della trascendenza di Dio rapportata in qualche modo all’azione creativa. Lo stesso sviluppo è rilevabile nell’Ap., ma la simbolizzazione è prevalente sul senso realistico e presenta un’elaborazione originale.

               E’ possibile infatti pensare per un momento alle stelle del cielo in senso fisico quando se ne parla nel quadro degli sconvolgimenti cosmici ( 6,13; 12,4 ). Ma quando “stella”  è riferita all’”angelo della chiesa” ( 1,20 ), quando indica “ caduta dal cielo sulla terra” ( 9,1 ) una realtà demoniaca e quando viene applicata a  Cristo che si autodefinisce “la stella luminosa del mattino” (22,16 ) dopo averne fatta la promessa (2,28) , è già completamente simbolo.

                Un terzo ed ultimo esempio, tra i tanti possibili, la folgore e il tuono sono già ( in AT) riferiti alla trascendenza e segnatamente alla voce di Dio. Questa simbolizzazione embrionale assume nell’Ap. Uno sviluppo nuovo:  i “lampi” e i “tuoni” che partono dal trono di Dio sono esplicitamente anche “voci” ( cf 4,5; 8,5; 11,19; 16,18 ). Lo spostamento di significato dice che c’è nel cosmo, come lo sente l’autore, un fremito di novità, una forza propulsiva che tende a oltrepassare il livello attuale di realtà, coinvolgendo in qualche modo la trascendenza divina.   

Gli sconvolgimenti cosmici

               L’alterazione della  realtà cosmica costituisce la costante simbolica più nota dell’Ap., anche se, specialmente nel linguaggio comune, non è sempre percepita come tale. L’alterazione rispetto al corso normale rende lo spostamento di significato proprio del simbolo particolarmente evidente e radicale. Potremmo dire una simbolizzazione al quadrato.

Troviamo allora che il sole si oscura (9,2), che è colpito parzialmente (8,12) o totalmente (16,8) finché, nella fase escatologica, la nuova Gerusalemme non avrà più bisogno di Lui (21,23) .

La luna diventa di sangue (6,12) e anch’essa colpita parzialmente (8,12) , viene dominata dalla donna (12,1) e, non meno del sole, si renderà anch’essa  superflua nella Gerusalemme rinnovata 21,23) .

Il cielo si sposta indietro (6,14) e deve scomparire per dare luogo a un cielo nuovo 21,1) . Le  stelle sono “del cielo” (6,13) , hanno il cielo come il loro luogo naturale. Ma non vi rimangono: una parte di esse è strappata dal cielo e gettata sulla terra dalla forza del drago (12,4) ; vengono anch’esse colpite parzialmente (8,12) , cadono sulla terra “come un fico getta i suoi frutti maturi scosso da un vento impetuoso” (6,13 e 8,10) . Anche la terra è ripensata nello schema di alterazioni violente: può essere “danneggiata” (7,2.3), viene “bruciata” (8,7) anche se parzialmente, è “colpita” con ogni sorta di flagelli (11,6), dovrà scomparire e sarà rinnovata (21,1) .

               Davanti a un quadro del genere, viene da chiedersi: l’autore che impegna a tal punto la sua creatività, da presentarci delle alterazioni tanto macroscopiche, che cosa ci vuole dire?

Troviamo un indizio chiaro, per una valutazione interpretativa, quando si afferma che gli uomini, reagendo alle trasformazioni cosmiche, bestemmiano Dio “che ha il potere di questi flagelli” (16,9 e 16,21) . Anche in questo contesto negativo è chiara e pungente la convinzione che Dio è il padrone  assoluto della natura.

               Le trasformazioni violente al di là di ogni riferimento e di ogni coordinazione, esprimono la trasformazione  radicale della storia dell’uomo e dell’ambiente in cui essa si svolge. La presenza attiva di Dio che esse indicano porta il mondo verso la meta di una novità sconosciuta.  Il  mondo deve cambiare, cambierà, sta già cambiando, sotto l’influsso di Dio che si coinvolge nella storia umana. Ecco quanto l’autore, in termini realistici, dice, insegnando, rievocando, alludendo, tutte le volte che usa la costante espressiva simbolica degli sconvolgimenti cosmici.

Il simbolismo teriomorfo
               Troviamo nell’Ap. Tutto un ventaglio terminologico riguardante gli animali che non appare meno ampio di quello riguardante il cosmo e la natura; un quadro che impressiona per la sua vastità che non trova riscontro, neppure lontanamente, in nessun altro scritto del NT.

In alcuni casi gli animali sono visti in un senso realistico e proprio, ma spesso l’autore sposta il senso del reale e fa dell’animale un simbolo; lo spostamento è talmente accentuato da divenire, non meno che per quanto riguarda gli sconvolgimenti cosmici, una trasformazione radicale. La creatività dell’autore si sente impegnata particolarmente.

               Che cosa vuole esprimere? Si ha subito la sensazione netta di un livello di realtà eterogeneo, oscuramente superiore rispetto al livello degli uomini.

Gli animali protagonisti, sia di segno positivo che negativo, si comportano secondo modalità sempre sorprendenti, spesso umanamente inesplicabili. La loro azione preme sugli uomini e sulla loro storia, ma è sempre sotto il controllo di Dio. Esprimono una forza che, positiva o negativa che sia, si immette nella storia umana, seguendone lo svolgimento fino alla conclusione escatologica. Nella Gerusalemme celeste saranno scomparsi tutti gli animali: resterà solo, e in posizione centrale, la figura dell’”agnello” .Ci sarà una salvezza attiva, causata vitalmente da Cristo come proiezione escatologica della sua resurrezione.

               L’animale protagonista dice che c’è, proprio nell’ambito della storia, un complesso di forze in atto , una vitalità inarrestabile che il contesto immediato potrà specificare ulteriormente, ma che sfuggirà a una piena verifica dell’uomo. Si avrà spesso la sensazione dell’incomprensibilità opaca della potenza del male, come pure dell’inafferrabilità vittoriosa del bene.

E’ la percezione acuta dello sviluppo in avanti  e di tipo dialettico che assume la storia sempre orientata dalla logica di Dio, guidata e portata alla pienezza e mantenuta dall ‘ “agnello”, a suggerire all’autore dell’Ap. un uso così ampio e differenziato del simbolismo di tipo teriomorfo.

Il simbolismo antropologico

               Il senso acuto che l’autore mostra di avere per la storia come vicenda umana lo portava a interessarsi dell’uomo , dei vari aspetti della vita ( zoé  17v. e zào 13v. ), delle sue manifestazioni ed espressioni. Ma non è mai lasciato solo. L’uomo guarda sempre l’altro ed è pensato dall’autore inserito nel divenire della storia, convivente con gli altri. L’autore insiste sulla convivenza e ne sottolinea alcuni aspetti squisitamente umani, come l’intimità dell’amicizia che si esprime in termini conviviali: si parla di cena e di vino. L’uomo è presentato anche nelle sue tensioni: combatte, vince, è vinto,uccide, attento per la sofferenza, per la fatica, il pianto.

               Infine la convivenza umana non è completa agli occhi dell’autore che ha maturato la sua mentalità nell’ambito dell’AT senza la dimensione verticale che mette in contatto con Dio: il culto, la liturgia appartengono al quadro dell’uomo.

                Questo, a grandi linee, il quadro antropologico che troviamo in Ap. E’ un quadro che ha le sue dimensioni realistiche. Ma oltre a una parte realistica, esiste una parte simbolica, quando i vari elementi riguardanti l’uomo subiscono quello spostamento di identità tipico del simbolo. Esaminiamo alcuni casi indicativi. Partiamo dall’uomo considerato anzitutto nella sua individualità. Un elemento che lo riguarda spesso è costituito dalle vesti, dal vestire. Ci domandiamo: si tratta di un fatto reale o si ha lo spostamento caratteristico del simbolo?

Il vestito, sia in Ap. come in genere in altre parti della Bibbia, presenta una simbolizzazione costante: non è mai la stoffa materiale. L’abito sembra esprimere anzitutto una situazione che si riferisce strettamente alla persona qualificandola come tale. Ma il vestito si vede, si valuta dal di fuori. Ciò significa che, parlando di un loro tipo di vestito, l’autore vuol mettere le persone in rapporto di reciprocità. Si ha come un invito a guardare e confrontarsi. Il vestito indicherà allora la situazione della persona, ma quasi proiettata verso l’esterno, potremmo dire,  in funzione degli altri che possono percepirla.

               In tal modo Cristo è sommo sacerdote e deve essere visto, percepito come tale dalla comunità ecclesiale. Le vesti bianche che qualificano i quattro anziani indicano una  loro funzione di cui il gruppo degli ascoltatori (1,3) deve prendere atto. Le vesti bianche dei salvati a livello escatologico indicano la reciprocità della salvezza nella presa di coscienza gioiosa che se ne ha vedendola realizzata anche negli altri. Lo stesso vale per l’abbigliamento della sposa. Il particolare della donna “rivestita di  Sole” è una qualifica della donna stessa ma che deve essere valutata dal gruppo che interpreta il segno, al quale la donna appartiene.

               Finalmente le vesti da lavare e custodire indicano una qualifica morale della persona cristiana da rinnovare e mantenere, ma della persona che è avvertita e capita, “vista”, in queste  sue qualifiche, dagli altri.

               Nel quadro antropologico dell’Ap. acquista un rilievo notevole la donna ( 19 volte ricorrente il termine “ghuné” Si ha allora anche nei riguardi della donna quella idealizzazione che determina il passaggio dal livello di identità realistica a un altro livello, tipico appunto del simbolo?

               La risposta è sorprendentemente affermativa. Sulle 19 ricorrenze del termine sole, 3 sono riferibili (probabilmente) alla donna intesa in senso realistico e sempre con una spinta verso la simbolizzazione. In tutti gli altri casi si rileva lo spostamento di significato tipico del simbolo ( es. donna-sposa; donna-meretrice (Babilonia) ).

               L’uomo apocalittico non si può pensare isolato, vive insieme agli altri e il luogo naturale della convivenza è la città. Anche “polis” è un termine caro all’autore che lo usa ben 27 volte. Egli parte da una concretizzazione realistica per pervenire poi, a un approccio simbolico. Le ricorrenze maggiori di polis si riferiscono a Gerusalemme e presenta un significato già simbolizzato e ciò radicalmente.Gerusalemme è detta “nuova”, “discendente dal cielo, dalla zona di Dio “,“ ornata come una sposa” (21,2); in una seconda presentazione la polis viene detta subito, con un salto simbolico e ardito, la “ donna – sposa dell’ agnello” ( 21,9). E questa arditezza creativa continua: gli elementi tipici della città sono ripresi puntualmente, ma hanno un significato nuovo: le sue porte indicano, nella loro apertura ai quattro punti cardinali, l’universalità; i fondamenti su cui poggiano le mura sono i dodici apostoli dell’Agnello (21,14).

Il simbolismo cromatico

              L’autore dell’Ap. mostra una sensibilità per i colori. Dando uno sguardo alla gamma dei colori di cui parla, vi troviamo il bianco (15 v) , il rosso (2v.), il rosso infuocato (1 v.), lo scarlatto (4 v.), il verde (3v.) e altri due colori di particolare interesse, ma difficile da precisare: “colore giacinto” ( 1 v.) e “ colore sulfureo” (1 v.).

L’attenzione relativamente rilevante che il nostro autore mostra così per il colore non è solo estetica: al di là della sensazione visiva che essi suscitano si ha un salto qualitativo che determina il simbolo: i colori acquistano una dimensione qualitativa di significato, esplicabile in termini intellettuali. Il colore che ricorre con la frequenza più rilevante è il “bianco”.

La prima delle ricorrenze dà un’ indicazione importante e suggerisce subito una chiave interpretativa: riprendendo e variando Dn 7,9 l’autore ci dice che la testa e i capelli di Cristo sono “ bianchi come lana bianca, come neve” (1,14). Si parte da un termine visivo realistico: la luna, detta esplicitamente bianca, non ha nulla di simbolico. Lo stesso vale per la neve. Ma l’attribuzione del bianco all’ “ anziano dei giorni “ già in Daniele comporta una simbolizzazione che vuole esprimere la trascendenza.

              Tale qualifica nell’Ap. è riferita al Cristo risorto che, in 1,18, si presenterà esplicitamente come tale. Il bianco indica, allora, la realtà  a livello divino, trascendente, propria di Cristo risorto. Il bianco appartiene a Lui. In questa prospettiva si comprende la varietà delle ricorrenze del termine nell’Ap,: si tratta di implicazioni molteplici della trascendenza tipica di Cristo risorto.

              Anche quando il colore diventa simbolo, il nuovo significato che esso esprime gradualmente rimane sempre sulla linea del colore. E’ come un colore sovraccarico che deve essere guardato e riguardato. Ciò che il simbolismo cromatico dice di più rispetto alla semplice sensazione visuale deve essere in qualche modo visto, avvertito e percepito quasi a livello di impressione e di sensibilità, con quella presa immediata che hanno i colori reali.

Il simbolismo aritmetico
              Tipico di tutta la letteratura apocalittica il simbolismo riguardante i numeri trova anche nell’Ap. uno spazio relativamente ampio.

Lo spostamento di significato che è tipico di questa costante simbolica può essere identificato nel fatto che la quantità, di per sé neutra, espressa dai numeri, assume mediante scelte artificiose o alterazioni, un valore che è qualitativo.

             La più spinta di queste alterazioni porta il numero a spogliarsi completamente del valore quantitativo per assumerne un altro tutto diverso. E’ l’artificio della geometria: le componenti materiali del numero espresse in lettere danno come equivalente un nome proprio. L’esempio più esplicito, probabilmente l’unico, che troviamo nell’Ap. è il 666 di 13,18 ( la bibliografia riguardante questo versetto, copiosissima, ne sottolinea la difficoltà; l’equivalente più diffuso è quello di Nerone Cesare che si ottiene sommando insieme i valori numerici delle lettere ebraiche che lo esprimono: NRWN QSR : N= 50 + R= 200 + W= 6 + N= 50 + Q= 100 + S= 60 + R= 200 : totale 666 ) .

              Ci sono poi le iperboli numeriche, nell’Ap. che, come in altri tipi di letteratura vogliono solo suggerire l’idea di una dimensione al di là dell’immaginato. E’ ciò che si verifica a proposito degli angeli che glorificano l’agnello: “il loro numero era miriadi di miriadi “ (5,11).

              Ma passiamo ai casi più tipici, non per sancirne l’analisi, ma semplicemente chiarirne il meccanismo. Il numero 7 già nell’ambiente veterotestamentario indica la completezza, la totalità e l’autore di Ap. lo rileva. Sua è l’applicazione che ne fa sia a livello esplicito, le 7 chiese, i 7 sigilli, le 7 trombe, le 7 coppe…sia a livello di strutturazione letteraria: in tutti e due i casi, l’autore ci vuole indicare un tipo di totalità che poi il contesto determina e chiarisce.

              Contrapposta a sette c’è la metà di sette, tre e mezzo. Si ha una totalità dimezzata, una parzialità. Anche qui sarà il contesto a indicare un contenuto preciso: si avrà così una parzialità di durata, di intensità. La stessa idea di una totalità diventata frammentarietà viene espressa mediante le frazioni: la indicano ad esempio “la terza parte” (tòtrìton ) che ricorre con insistenza di un motivo letterario nella sezione delle trombe (8,7-12 ).

              Mentre il numero 7 indica tipi diversi di totalità ed è solo il contesto a precisare, il numero 1000 esprime, come suggeriscono l’altezza della cifra e alcune documentazioni del suo uso, la totalità propria del livello di Dio e dell’azione di Cristo. Il tempo, neutro allo stato di pura successione cronologica, diventa sacro se vi si considera la presenza e l’azione di Cristo: si avranno i 1000 anni (cf. 20,1-6). Lo stesso tempo, identico come durata cronologica, sarà qualificato “tempo breve” (6,11 ; 20,3) se vi si considera presente l’azione antitetica a Cristo delle forze storiche che gli sono ostili.

              Tipica dell’autore di Ap. è la combinazione dei numeri mediante operazioni aritmetiche sempre artificiose, ma relativamente semplici in se stesse. L’esempio più interessante è la cifra 144.000 risultante dalla moltiplicazione 12 x 12 x 1000. Secondo le indicazioni dell’uso del 12, si avrebbe una moltiplicazione ideale tra le 12 tribù di Israele e i 12 apostoli dell’agnello: A e NT si compenetrerebbero così al punto da formare un unico popolo di Dio, ma che risulta maggiorando di una unità superiore e dinamica i valori presenti nel periodo dell’A e NT. La successiva moltiplicazione per 1000 rapporta questo popolo di Dio ai 1000 anni propri della presenza attiva di Dio e di Cristo nella storia dell’uomo.

              Da quanto osservato appare, con chiarezza sufficiente, il tipo di costante simbolica intesa ed espressa dall’autore mediante il simbolismo aritmetico. Esprime così il suo tipo di creatività.

II   - L’ASSEMBLEA ECCLESIALE “ SOGGETTO INTERPRETANTE “ DELL’APOCALISSE

Premessa

              Un’ opera letteraria raggiunge la sua pienezza espressiva nell’interpretazione dal vivo che ne fa chi la legge e l’ascolta. E’,  questa, l’attività tipica del “ soggetto interpretante”. Si ha, quindi, come reciprocità, una tensione  implicita tra lo scrittore e il suo lettore: chi scrive, lo fa sempre per qualcuno.

              Questo fatto di carattere generale acquista un rilievo specifico negli scritti del NT che presentano un genere letterario epistolare: c’è sempre un “io”, il soggetto che scrive, che si rivolge a un “voi”, i destinatari; identificandosi con essi, il soggetto diventa anche un” noi”. Appaiono allora delle indicazioni che tendono a coinvolgere esplicitamente il lettore. Si profila così il soggetto interpretante tipico degli scritti NT di genere epistolare: non è una persona singola, presa singolarmente, ma, propriamente, un gruppo di ascolto.

1.” Beato colui che legge e coloro che ascoltano”

              Quanto stiamo osservando acquista un rilievo particolarissimo nell’Ap. Il suo genere letterario non sembra propriamente quello epistolare nel senso usuale del termine. Ma, sotto l’aspetto che riguarda il nostro tema, c’è qualcosa di più: il libro è uno scritto destinato esplicitamente alla lettura nell’assemblea liturgica. E l’assemblea alla quale lo scritto è indirizzato reagisce attivamente alla lettura.

              Ce lo dice anzitutto il dialogo liturgico iniziale (1,4-8). Un’introduzione a tale dialogo presenta al vivo il rapporto tra uno che legge ad alta voce e molti che ascoltano, tipico dell’assemblea liturgica cristiana: “Beato colui che legge e coloro che ascoltano le parole di profezia” (Ap. 1,3). Va a delinearsi, così, la fisionomia del soggetto interpretante dell’Ap. : esso è costituito da un gruppo in ascolto.

              Non si trattta di un ascolto inerte. Immediatamente dopo questa indicazione troviamo, in Ap. 1,4-8, il dialogo liturgico vero e proprio che esprime al vivo la reazione del gruppo.Vedremo ciò nella parte esegetica. La fisionomia del gruppo va a precisarsi come soggetto che deve interpretare: ascolta attentamente raccogliendo gli stimoli del lettore, risponde ripetutamente ed esplicitamente, si sente coinvolto nel discorso. C’è un’interazione tra lui e il lettore.

2.Dal “lettore” a Giovanni, dagli “uditori”, al gruppo ecclesiale
              Con Ap. 1,9 si ha una svolta stilistica che comporta un approfondimento interessante del rapporto tra il lettore e il gruppo che ascolta: “ Io Giovanni,vostro fratello…” L’”io” è Giovanni, il “voi” si riferisce alle “sette chiese dell’Asia”, come indicato esplicitamente nel contesto che segue (cf Ap. 1,11). Qual è il rapporto tra Giovanni che parla in prima persona rivolgendosi alle chiese dell’Asia Minore e il lettore che si rivolge direttamente al suo gruppo di ascolto (1,3) ? Per una risposta adeguata s’impongono delle precisazioni. La prima riguarda Giovanni. Il fatto che il discorso sia ora introdotto in prima persona con una certa enfasi, richiama il fenomeno letterario della pseudonomia: l’autore dell’Ap. si muove nell’ambito geografico e spirituale della scuola giovannea e si identifica a tal punto con essa da far intervenire Giovanni l’apostolo a parlare in prima persona. Una spia di tutto questo e una conferma si trovano nell’indicazione sul rapporto tra lettore e gruppo di ascolto già rilevato.

              L’autore prevede che il libro sarà letto nell’assemblea liturgica e se ne rallegra, al punto da proclamare beati sia il lettore che gli ascoltatori (cf 1,3). Il lettore non coincide né con Giovanni, a cui è attribuita l’esperienza, né con l’autore del libro. E’ semplicemente, “colui che legge” : viene qualificato con uma funzione che potrà essere, di fatto, esercitata da chiunque presiederà un’assemblea liturgica. Il lettore leggerà, però quello che l’autore ha scritto e che da ora in poi sarà messo letterariamente in bocca a Giovanni. L’ “io” dell’autore, del lettore e di Giovanni da questo punto coincidono.

              Un discorso analogo si può fare a proposito del “voi” detto da Giovanni e riguardante le “sette chiese” e il sette, indicando una totalità ci dice che il messaggio di Giovanni oltrepassa le chiese geograficamente determinate alle quali appare rivolto. Le “sette chiese” sono la chiesa in generale e, come tale, la chiesa universale che poi si concretizza in quella parte di chiesa che è l’assemblea liturgica. 

              Allora il “voi” detto dal “lettore” di 1,3 e quello detto da Giovanni in 1,9 tendono a loro volta a coincidere. Di conseguenza: tutto il messaggio e l’esperienza di Giovanni che troveremo nel discorso del libro saranno espressi, interpretati e proposti all’ascolto del “lettore”, Le “sette chiese” si ritroveranno in una “ekklesìa”, un’assemblea che ascolterà; la potremmo denominare “gruppo ecclesiale di ascolto”.

3.Un appello alla conversione che viene raccolto

              Il rapporto tra il lettore e il gruppo ecclesiale di ascolto si fa particolarmente vivo col gruppo settenario delle lettere (Ap.2,3).

A Giovanni viene dato l’incarico di scrivere un messaggio e di avviarlo alle “sette chiese” (Ap.1,11). Si ha quindi un movimento che si dirige verso il gruppo ecclesiale e che fa pressione su di esso. Ci aspettiamo una sua reazione. Inoltre, viene precisato, Giovanni è solo un mediatore. Il messaggio proviene direttamente da Cristo che si esprimerà in prima persona. Ciò qualifica il ruolo del “lettore”: presentando il messaggio dei cc. 2-3 non dovrà interpretare soltanto Giovanni, ma, addirittura, il Cristo risorto. La pressione esercitata acquista un salto di qualità: è la pressione stessa di Cristo. Si pone di nuovo la domanda: quale sarà la reazione del gruppo ecclesiale di ascolto? Per rispondere, occorre dare uno sguardo ravvicinato al modo con cui il messaggio delle sette lettere parte dal “lettore” e raggiunge il gruppo.

              Ciascuna delle lettere presenta uno schema letterario chiaramente identificabile in sei punti: un indirizzo (“ all’angelo della chiesa…scrivi…”), una presentazione che Cristo fa di se stesso alla chiesa (“ così parla colui che…”), un giudizio  valutativo della chiesa stessa (“ conosco…”), una esortazione particolare proporzionata al giudizio (“ convertiti”, “fai”…). Si ha poi un’esortazione generale (“ chi ha orecchio ascolti ciò che lo Spirito dice alle chiese”) e, finalmente, una promessa fatta al vincitore (“ A chi vince…darò in dono”).

              Se si valuta questo schema letterario, esso appare come una trafila penitenziale. I primi quattro punti esprimono questo itinerario penitenziale che si svolge a tappe successive. Infine, una volta raggiunto il suo livello di purificazione e tonificazione interiore, la chiesa è in grado simultaneamente sia di ascoltare, interpretandolo, il linguaggio dello Spirito che “parla alle chiese”, sia di collaborare alla vittoria sulle forze ostili che Cristo sta riportando.

              La reazione provocata dalle parole di Cristo si riferisce alle singole chiese prese una per una. Esse, però, si identificano con quella porzione di chiesa che le esprime e che è costituita dall’assemblea liturgica in atto. E questa è, concretamente, il gruppo di ascolto che si sentirà di volta in volta identificato con questa o quella chiesa, delle sette che vengono presentate. Alla fine, rinnovato e purificato, il gruppo potrà affrontare la seconda parte, nel corso della quale apparirà il senso preciso sia dell’ascolto dello Spirito sia della vittoria con Cristo che il gruppo ormai è in grado di analizzare.

4.La lettura cristiana della storia
              Con l’inizio della seconda parte dell’Ap. Giovanni ritorna protagonista diretto del racconto. E’ sempre la voce di Cristo (cf 4,1) che invita Giovanni  a salire al cielo per poter considerare, dal punto di vista della trascendenza divina, “i fatti che devono accadere” (4,1). Non si tratta di prevedere sulla linea del tempo la cronaca degli avvenimenti, ma di interpretare gli avvenimenti che accadranno alla luce della trascendenza. C’è un filo che li lega in profondità e che appartiene alla logica del piano di Dio, in base alla quale gli avvenimenti che “devono” (deì) accadere.

              Come l’autore ci dirà in 10,7 esiste un progetto di Dio, il mistérion, che si attua progressivamente nella storia. Dio, precisa in 10,7b, lo rivela “ai suoi servi, i profeti”, e Giovanni è uno di questi (cf 1,1) e ha designato il suo libro come “ parole di profezia” (1,3). A contatto con lo Spirito egli potrà cogliere la rivelazione da parte di Dio di cui è oggetto e che, accolta, diventa la “ testimonianza di Gesù” (19,10) da esprimere agli altri.

              Qual è il contenuto di questa rivelazione-testimonianza? Vengono indicate alcune modalità generiche del piano di Dio che si attua nella storia, come la progressività , lo sviluppo dialettico in uno scontro a vicende alterne tra forze positive e negative con la vittoria finale delle forze positive, il tutto sotto l’influsso dell’onnipotenza di Dio applicata alla storia da Cristo risorto. In più vengono manifestate a Giovanni delle categorie interpretative da applicare alle varie situazioni concrete del divenire nella storia. Egli le condensa nelle sue visioni simboliche.

              Adesso, proprio nella seconda parte, troviamo una precisazione interessante: ciò che lo Spirito “ dice alle chiese” ed esprime in un linguaggio cifrato, coincide con le “visioni” di giovanni, interprete competente, alla luce dello “Spirito di profezia”, della logica profonda del piano di Dio.

              Così tramite lo Spirito, Dio annuncia il “ mistero” del suo piano ai suoi servitori e, per loro mezzo, anche agli altri cristiani. Ne deriva una conseguenza importante per il gruppo di ascolto e che riguarda la sua fisionomia e la sua attività. Deve essere, il gruppo, aperto e docile allo Spirito, in grado di sintonizzarsi con Lui. Potrà allora applicarsi in concreto ad “ ascoltare”, a interpretare quel messaggio che lo Spirito invia  alle chiese tramite le visioni simboliche di Giovanni.

              Si tratta, allora, di prendere coscienza del simbolo, di accettare il contatto con esso. A questo punto il simbolo espresso nella “visione” si  mette in movimento. Come un sogno profetico che non può rimanere senza una spiegazione, il simbolo fa pressione, quasi chiede di essere interpretato. Ed essendo messo in contatto con il gruppo, anch’esso animato profeticamente dallo Spirito e desideroso di capirne il messaggio, il piano di Dio diventa un enigma che esige una decodificazione, premendo in questo senso sul soggetto interpretante.

              L’esperienza di Giovanni rivissuta dal gruppo ecclesiale riassume la reazione del gruppo nella seconda parte dell’Ap. : in contatto con lo Spirito, aperto all’imprevisto profetico, dovrà accogliere il simbolo con tutta la carica di stimolo che esso possiede, interpretarlo, cercare di applicarne il messaggio alla realtà storica in cui vive, trarre le conclusioni operative che tale applicazione suggerisce. Così, ascoltando questo messaggio dello Spirito, si preparerà a vincere le forze ostili con Cristo.

5. “Chi ascolta dica: Vieni! “(22,17): l’atteggiamento conclusivo del gruppo ecclesiale in ascolto

              La conclusione dell’Ap. (22,17) ci presenta di nuovo un dialogo liturgico. Il fatto ci riporta al dialogo liturgico iniziale (1,4-8), nel quale è emerso come protagonista il gruppo ecclesiale di ascolto che risponde al lettore. Il dialogo liturgico conclusivo è multiplo: vi intervengono i vari protagonisti dell’esperienza ormai conclusa: Giovanni, l’angelo interprete, Gesù, l’assemblea liturgica animata dallo Spirito. Il dialogo è condotto dal lettore-Giovanni, ma i singoli protagonisti intervengono anche direttamente e inaspettatamente, rendendo talvolta difficile l’attribuzione precisa delle varie parti.

              Qual è la reazione tipica del gruppo di ascolto in questo dialogo conclusivo?

Ce lo indica chiaramente Giovanni in 22,17: “ chi ascolta dica: vieni”. Questa espressione si ricollega a 1,3 del dialogo liturgico di apertura : “ coloro che ascoltano”, e la riprende. Ora il dialogo va a concludersi. Ciascun componente del gruppo ecclesiale di ascolto è invitato a invocare la venuta di Cristo. Ma l’espressione è in parallelismo sinonimico con un’altra che la precede immediatamente e la illumina: “E lo Spirito e la fidanzata dicono: vieni!”. Il gruppo è denominato “ fidanzata” (nùnphe), esoo si sente legato all’amore di Cristo, che lo ha preso fin dall’inizio (1,56). Vorrebbe corrispondervi pienamente, ma sa di trovarsi ancora in una fase di maturazione e di crescita. Solo nella fase escatologica la “ fidanzata” diventerà la “ donna “ dell’Agnello (Ap. 21,9).

Ma, anche in questa fase di crescita, il gruppo si sente animato dallo Spirito e in sintonia con lui : il suo “vieni!” rivolto a Cristo è fatto proprio dallo Spirito al punto che diventa un’invocazione unica.

Seguiamo il dialogo nel suo svolgimento.

All’inizio Giovanni ricapitola l’esperienza fatta sotto l’influsso dello Spirito (22,6). A questo punto interviene Cristo che, parlando in prima persona, annuncia la sua venuta. In questa prospettiva precisa, le “parole di profezia” (22,7) ascoltate e assimilate, dovranno essere mantenute. Il gruppo di ascolto, infatti, ritornerà a contatto con la realtà storica dalla quale si era isolato momentaneamente proprio per fare la sua esperienza. Ritroverà la situazione di prima : il male e il bene si scontreranno ancora (22,11).

              La storia è fatta di bene e di male, sempre in antitesi irriducibile tra di loro. L’antitesi continuerà e ci sarà alla fine una prevalenza escatologica del bene. Intanto, agli occhi del gruppo ecclesiale, la storia attuale con cui esso si trova in contatto appare protesa verso Cristo. Il male ne costituisce come un’immagine rovesciata; è un’assenza, un vuoto, una lacuna rispetto alla presenza rinnovatrice di Cristo. Anche il bene, che pure esiste ed è riscontrabile nella storia, è in fase di sviluppo e tende verso Cristo, di cui costituisce un’attuazione parziale che tende a diventare completa.

              Cristo, intervenendo di nuovo nel dialogo in prima persona, accoglie quest’aspirazione della storia : “Sì, vengo presto…”. E Lui, Cristo, costituirà il punto di arrivo della storia stessa (cf. 22,12-13). Il gruppo, ascoltando, ne prende atto. Il dialogo, sviluppandosi, si sposta sul gruppo di ascolto. Per dare il suo contributo alla vittoria di Cristo sul male e prepararne così la venuta, dovrà mantenersi a quel livello di sintonia con Cristo e lo Spirito raggiunto raggiunto nella trafila penitenziale. Ciò comporta una purificazione continuata e l’attenzione a difendersi dall’influsso del male che lo potrebbe ancora raggiungere (cf. 22,14-15).

              La storia è in movimento verso la sua conclusione, che potrà essere ancora lontana. Ma la presenza di Cristo, che il gruppo sente e accoglie, fa intravedere il punto di arrivo. Siamo al primo mattino che porterà alla pienezza della luce del giorno. Il gruppo si rende conto di tutto questo. La gioia iniziale gli fa presagire il giorno pieno e allora invoca la venuta di Cristo che realizzerà questa pienezza cf.22,17).

              E’ la situazione con cui il gruppo ritorna nella sua vita di ogni giorno. Dopo aver preso atto dell’intimazione severa a non togliere o aggiungere niente di quanto ha ascoltato nel messaggio che gli è stato presentato (22,18-19), e che riguarda proprio il gruppo di ascolto e i suoi singoli componenti, il gruppo ritorna a quello che è, ormai, il suo atteggiamento di fondo : aspirazione alla venuta di Cristo, preghiera perché si realizzi, fiducia piena che la realizzazione ci sarà : “Dice colui che testimonia questo: sì, vengo presto”. “Amen, vieni Signore Gesù! “ (22,20).

              Sono le ultime parole del gruppo di ascolto e ne sintetizzano felicemente l’atteggiamento e le caratteristiche che abbiamo studiato. In un contatto sempre rinnovato con Cristo, stimolato dallo Spirito e in un contesto liturgico, il gruppo ecclesiale si purifica, interpreta profeticamente la sua storia e, costatandovi  un risucchio molteplice verso Cristo, prepara e invoca la sua presenza piena.

              L’assemblea liturgica ci appare, così, come la protagonista attiva di tutta l’esperienza che il libro intende e riesce a provocare. L’autore colloca l’esperienza di Giovanni e quindi anche quella del lettore e del gruppo di ascolto, nel quadro espressamente liturgico del “giorno del Signore”.

Lo vedremo nel successivo capitolo.

III – L’ASSEMBLEA LITURGICA  SI PURIFICA E DISCERNE NEL “ GIORNO DEL SIGNORE” (Ap. 1,10)

1.Introduzione : il problema
              L’espressione “giorno del Signore” ricorrente in Ap. 1,10 acquista un rilievo particolare. Rientra nel quadro delle circostanze concrete, scelte e determinate dall’autore con molta accuratezza, secondo uno schema desunto dall’AT (cf.Dan 10,2-9), per descrivere l’evento della sua vocazione profetica.

              Giovanni si trova nell’isola di Patos. Relegato, emarginato dall’attività cristiana  normale, si sente in comunione con tutti i suoi fratelli (1,9), ai quali comunicherà il suo messaggio e la sua esperienza.

              Quest’insieme di dati trova anche una puntualizzazione cronologica precisa: “nel giorno del Signore”. Viene da chiedersi: perché questa indicazione cronologica? Che posto occupa tra le altre indicazioni notate? Qual è il suo valore preciso?

2. I vari significati proposti: il “Giorno di Jahvé”
              La risposta a questa serie di domande non è semplice: a renderla complicata contribuiscono da una parte il fatto che l’espressione, unica in tutto il NT, trova solo nella letteratura cristiana primitiva dei paralleli, che non mancano di porre a loro volta problemi di interpretazione. Anche il termine Kuriakòs ricorre solo un’altra volta in tutto il NT quando in 1Cor. 11,20 Paolo parla della “cena del Signore” (kuriakòn deipnon). Non fa meraviglia che le opinioni siano discordi, vista la scarsezza di documentazioni. Riassumiamo con uno sguardo panoramico e sintetico per una focalizzazione più precisa del problema e delle attuali soluzioni.

              Il sapore letterario veterotestamentario così manifesto in Ap. non poteva non suggerire una linea d’interpretazione: kuriaké eméra non è forse equivalente a eméra tou kurìou, che nei LXX, rende lo yom Yhwh?

              Il suo significato, allora, sarebbe quello di un intervento giudiziale e conclusivo di Dio nella storia: l’autore di Ap. si troverebbe a vivere di persona l’intervento giudiziale di Dio che poi descriverà nel suo messaggio.

              Questa interpretazione sembra trovare una conferma proprio nell’uso dell’Ap.: in 6,17 e 16,14 “il grande giorno” si riferisce certamente all’intervento risolutivo da parte di Dio nella storia della salvezza.

              Ma le ragioni in senso contrario hanno un loro peso determinante. C’è una differenza fondamentale di contesto : in 1,10 l’autore sta parlando della propria esperienza profetica distinta dal messaggio che egli esprimerà dopo. Negli altri due brani “il grande giorno” rientra nel contesto del messaggio. E i due aspetti non possono essere collocati sullo stesso piano, dato il distinguo che ne fa l’autore: una cosa è “giorno del Signore”, altra è “grande giorno” di 6,17 e 15,14. Resta il problema: qual è il valore di” kuriaké eméra” distinto da quello di eméra tou kurìou dei LXX legato alle due espressioni di Ap. 6,17 e 15,14 ?

3.E’ il giorno di Pasqua

              Una seconda linea interpretativa riferisce kuriaké esplicitamente a Cristo. E il giorno di Cristo per eccellenza è quello di Pasqua: “il giorno del Signore di Ap. 1,10 certamente non indica una domenica qualsiasi…ma il 16 di Nisan”, afferma recisamente A. Strobel. Gli indizi di tipo pasquale non mancano nel nostro contesto immediato. La “visione” di Cristo di 1,12-18 ha tutta un’impronta pasquale che, quando Cristo dichiara di aver esperimentato la morte, ma di essere ora “il vivente” (v.18), viene esplicitata e accentuata.

              Ma bisogna ammettere che gli elementi pasquali, presenti e chiari nel contesto immediato, rimangono ancora generici rispetto all’identificazione di una festa così specifica e di rilievo come fu sempre la pasqua. E anche il parallelo della nostra espressione con Didaché 14,1, di cui parleremo, non si può intendere che forzatamente in senso pasquale.

4.E’ la domenica cristiana

              C’è una terza interpretazione che, anche per la possibilità di valorizzare gli elementi validi della seconda, è la più comune: kuriaké eméra è semplicemente la domenica, il primo giorno della settimana cristiana, che commemora e celebra la resurrezione di Cristo: si tratta di una terminologia e di un uso religioso già diffusi verso la fine del I sec. E l’inizio del II.

 Giova un breve approfondimento analitico.

              L’accenno generico a una periodicità settimanale di 1 Cor. 16,2 si fa più specifico in At.2°,7 : è il giorno dell’assemblea, il primo della settimana.

              All’inizio del II sec., fine del I, troviamo in Didaché 14,1: “Riuniti nella domenica del Signore (katà kuriakén dè kurìou) spezzate il pane e rendete grazie dopo aver confessato prima i vostri peccati”. E in S. Ignazio di Antiochia: “dovremo non guardare più al sabato, ma vivere secondo la domenica giorno nel quale spuntò l’alba della nostra vita per grazia del Signore e merito della sua morte” ( Ad Magn.9,1).

              L’uso e il nome nonché un riferimento alla resurrezione di Cristo vengono confermati da S.Giustino (Apol.67,7) e dalla lettera di Barnaba. Confrontando questi testi con Ap. 1,10 emerge un movimento linguistico, tra una terminologia ancora legata al giudaismo alla kuriaké cristiana..S.Ignazio di Antiochia ci fa toccare con mano il passaggio dal giudaismo al cristianesimo. Didaché 14,1 ci mostra questa evoluzione a un livello talmente avanzato da considerare kuriaké come semplice designazione lessicale del giorno dell’assemblea e sentire quindi il bisogno di indicare con l’aggiunta sorprendente di kurìou un allaccio più esplicito a Signore: katà kuriakén kurìou.

              Si impone una conclusione: kuriaké eméra si riferisce nell’Ap., come in Cor. e in At., in S.Ignazio di Antiochia e nella Didaché al giorno dell’assemblea cristiana. La sua formulazione la colloca in una fase di evoluzione linguistica in cui il valore aggettivale di kuriaké conserva la sua specificità semantica. C’è da aspettarsi quella freschezza di significato che ha un termine o un’espressione quando emergono in un sistema linguistico e non sono ancora logorati dall’uso. Non può assumere una formula vuota.

5.Il contatto con lo Spirito nel giorno di domenica

              Chiarito un preliminare, resta sempre il problema di fondo: che valore , che significato ha agli occhi dell’autore di Ap. questa indicazione del giorno dell’assemblea cristiana collegato con Cristo e la sua resurrezione? Che cosa ci vuol dire l’autore con questa precisazione?

              Lo stile raffinato ed evocativo dell’Ap. non ci permette di considerare un’indicazione cronologica marginale che potrebbe anche essere omessa. Esaminiamo più da vicino il contesto per una indicazione esegetica.

Testo 1,9-10

              I due eghenòmen riprendono ugualmente ciò che precede immediatamente. Giovanni  si sente fratello di coloro ai quali indirizza il suo messaggio e in profonda comunione con loro sia quando indica la circostanza di luogo sia quella di tempo.Restringendo a quest’ultima la nostra attenzione ed esplicitando, abbiamo che il “giorno del Signore” è collegato con un dialogo liturgico, suggeritoci dal “voi” del v.9: continua il dialogo che ha luogo in 1,4-8 (come vedremo).

              Inoltre sia “fratello” che “compartecipe” trovano un aggancio esplicito con l’assemblea liturgica. Sono, i cristiani riuniti in assemblea, dei fratelli che esprimono ed esplicitano insieme la loro unità, la loro koinonìa, prendendo coscienza della loro potestà regale, una responsabilità che rimane piena anche in uno stato di tribolazione e nello sforzo della perseveranza. Giovanni si sente insieme (sun) ai suoi fratelli riuniti.

              Non solo. Giovanni con il secondo eghenòmen che forma una sola proposizione con l’indicazione del giorno del Signore, ci dice che proprio in quel giorno fu come preso dallo Spirito. Non si tratta di una semplice situazione estetica extra-corporea, un’estrapolazione dell’anima dal corpo; concetto che sembra essere estraneo all’Apocalisse.

              D’altra parte eghenòmen indica un certo movimento ( non necessariamente in senso fisico ), diciamo, genericamente, il passaggio da una situazione ad un’altra, come mostra l’uso ricorrente in Ap. 38 volte, di ghignomai.
              Ma qual è il passaggio, di cui qui si parla, riferito allo pneùma? L’autore sa di essere profeta e sa di possedere, proprio come profeta, lo “Spirito della profezia” (19,10). Lo “Spirito della profezia” che anima l’attività di Giovanni non è altro che lo Spirito Santo che parla alle chiesa (2,7.11.17.29…)ed è, sempre nel vivo dell’ambito ecclesiale, autore di rivelazioni trascendenti (cf.14,13).

              Alla luce di tutto questo, quando l’autore dice “rapito nello Spirito” indica che tra lui, profeta, che descrive la circostanza della sua chiamata ad un’attività profetica, e lo Spirito si stabilisce un contatto particolare, nuovo.

              Quando si mette a profetare l’autore “ diviene nello Spirito”, quasi si immerge in esso, al punto che lo Spirito diventa come l’ambito in cui egli si muove. C’è quindi un collegamento tra il giorno del Signore, il giorno dell’assemblea liturgica della comunità e il suo contatto con lo Spirito.

              Tale collegamento viene riproposto con l’identica espressione all’inizio della II parte dell’Ap. (4,1-2a) ed è lo stesso tipo di contatto che si è riscontrato in 1,10 (e solo in queste due pericopi ricorre). Si hanno, perciò due momenti forti di particolare contatto con lo Spirito, che l’autore sperimenta nell’ambito del “giorno del Signore” : all’inizio della prima (1,10) e seconda parte (4,2) del suo messaggio profetico.

6. La purificazione nel “giorno del Signore”
              Nella I parte dell’Ap. la comunità ecclesiale, riunita nella sua assemblea, in un clima di forte tensione spirituale (cf.1,3 e 1,4-8) ascolta un  messaggio che Cristo le rivolge e che appare articolato nello schema con cui è costruita ciascuna delle sette lettere. Lo schema letterario esprime un itinerario penitenziale. La chiesa-assemblea si sente in contatto particolare con Cristo che si presenta e qualifica con la stessa solennità e terminologia degli oracoli profetici veterotestamentari. Poi giudica la chiesa-assemblea, indicando, in un bilancio della sua situazione, le sue luci e le sue ombre. Il discorso di Cristo si fa particolarmente incisivo, indicando, alla chiesa ciò che essa deve mantenere e ciò che deve cambiare.

              Così pacificata e tonificata, la chiesa-assemblea sarà in grado di percepire il messaggio che lo Spirito manda di continuo a tutte le chiese.

              Impegnata positivamente a vincere con Cristo, intravede, nelle promesse di Cristo, la sua meta escatologica e il cammino per giungervi.

              Il pieno contenuto che l’Ap. dà al giorno del Signore è proprio quello di una purificazione-tonificazione interiore, con un’articolazione idealizzata, ma più completa e incisiva.

7.Il discernimento nel “giorno del Signore”
              Il “subito divenni nello Spirito” di 4,2 indica un contatto particolare con lo Spirito che il profeta sperimenta in rapporto alla II parte del libro.

              Come, viene da chiedersi, possiamo esplicitare e determinare il senso di questo rapporto particolare con lo Spirito che il profeta sente a proposito della II parte?

              Troviamo una risposta nella linea teologica di tutta la II parte: il gruppo ecclesiale, elaborando il materiale profetico fornitogli da Giovanni, deve interpretare la sua ora. Per fare questo il gruppo ha a sua disposizione una serie di formule di intelligibilità teologica che l’autore presenta condensate nel simbolo. Tali formule illuminano dal di dentro i fatti che il gruppo ecclesiale sta vivendo. La molteplicità degli schemi di intelligibilità forniti permette al gruppo di interpretare la propria storia scegliendo gli schemi appropriati.

              Troviamo tali schemi di intelligibilità teologica in tutte le sezioni che compongono la II parte: i tre punti di riferimento orientativi di tutta la storia concreta, Dio, il Libro e l’agnello (cc.4-5); il quadro delle forze positive e negative contrapposte violentemente tra di loro indicate nei primi quattro sigilli (cf.6,1-8); la chiesa simboleggiata dalla donna del “grande segno” (cf.12,1-7); lo stato che si fa adorare e la propaganda che gli dà vita simboleggiati rispettivamente nel primo e secondo mostro (cf.c.13); la città secolare chiusa nella sua autosufficienza e nel suo consumismo simboleggiata da Babilonia (cf.cc.17 e 18), costituiscono alcuni esempi di questi paradigmi di comprensione teologica della storia.

              Il lavoro che il gruppo ecclesiale è chiamato a fare nei loro riguardi non è semplice. Si tratta, anzitutto, di interpretare il linguaggio simbolico in cui essi sono presentati. In secondo luogo il gruppo ecclesiale deve guardarsi intorno e verificare se e quali entità storiche attuali corrispondono al contenuto degli schemi decodificati; finalmente, in terzo luogo, si dovranno trovare le opportune conclusioni operative.

              Quest’azione complessa del gruppo ecclesiale è situata nel “giorno del Signore”. Ne segue, allora, una prospettiva nuova e originale, proprio per il giorno del Signore.

              La Didaché parla, come secondo elemento tipico del giorno del Signore, dopo la purificazione dei peccati, dello spezzamento del pane. Non appare che l’Ap. faccia allusioni all’eucarestia  nella seconda parte, anche se parla esplicitamente della sacramentalità fondamentale della chiesa. Ma la prospettiva collegata con il giorno del Signore e che segue la purificazione è l’impegno di una lettura sapienziale che l’assemblea-chiesa deve fare della sua realtà storica.

8.Conclusione: il giorno del Signore quadro ideale dell’esperienza apocalittica
              Dando uno sguardo retrospettivo al cammino analitico fatto, ci chiediamo qual è il quadro del giorno del Signore che suggerisce l’Apocalisse. Il quadro ha una cornice: è la resurrezione di Cristo. Cristo proprio come risorto, è presente nell’assemblea-chiesa riunita nel giorno del Signore. E la qualifica kuriaké riferita nell’Ap. direttamente a Lui e linguisticamente sempre viva, sottolinea proprio la resurrezione. Il giorno del Signore è il il giorno del Signore risorto.

              Il quadro ha un suo sfondo caratteristico su cui si muovono e acquistano rilievo i particolari: tale sfondo è costituito dall’assemblea liturgica settimanale, che è una riunione di koinonìa tra i fratelli, che si sanno tali e si esprimono in conseguenza. La chiesa-assemblea, che sarà il grande protagonista interlocutore di tutta l’Apocalisse, è caratterizzata dall’unità, dalla consapevolezza solidale della propria dignità e responsabilità, dalla tribolazione e dalla capacità di sopportarla in permanenza.

              Su questo sfondo emergono come due scene: anzitutto la chiesa-assemblea purifica se stessa, sottomettendosi al giudizio risanante di Cristo risorto; e poi, in questa posizione di chiarezza e di forza spirituale, studia la sua ora storica, in modo da collaborare validamente alla lotta e alla vittoria di Cristo.

              L’autore si sente chiamato ad animare profeticamente sia la prima che la seconda scena, sia la purificazione che la lettura sapienziale. E lo potrà fare perché preso completamente dallo Spirito.

              L’Apocalisse invita a ripensare al giorno del Signore nella sua sostanza, nella carica ideale che esso comporta.

              Il giorno del Signore, sembra dirci, sarà davvero tale, qualunque sia la forma concreta con cui sarà celebrato, se metterà i cristiani in un contatto sempre rinnovato con Cristo risorto, se li farà sentire uniti e fratelli nella loro responsabilità, se li porterà a una purificazione permanente e se, nell’interazione dei vari ministeri ecclesiali, li porterà a prendere ripetutamente coscienza del contributo specifico da dare, nelle circostanze concrete sempre nuove, allo sviluppo in avanti della storia della salvezza.

ESEGESI
I – UN ESEMPIO DI DIALOGO LITURGICO – Ap.1,4-8

1.Dimensione liturgica
              L’Ap. ha una sua dimensione liturgica e l’indagine liturgico-letteraria si è concentrata in modo particolare sulla pericope 1,4-8. Intanto ci poniamo qualche domanda: la formulazione attuale presenta delle caratteristiche letterarie proprie? Raggiunge, rispetto alle fonti possibili, un livello apprezzabile di autonomia? Ha una sua fisionomia letteraria?

              Ci sembra che si debba dare una risposta affermativa e che si possa identificare nel genere letterario dialogico-liturgico la fisionomia propria e caratteristica che il brano 1,4-8 ha assunto nella redazione finale.

              Innanzitutto notiamo un’inquadratura liturgica tipica che viene data a tutto il libro: l’espressione “beato colui che leggerà” e quelli che ascolteranno le parole di questa profezia (1,3a) con cui si  conclude il prologo e che precede il nostro brano, esprime un rapporto di simultaneità tipica dell’assemblea liturgica in atto: uno che legge, altri che ascoltano. Tale rapporto viene ripreso anche nell’epilogo: “chi ascolta dica: vieni” (22,17).

              La menzione della” sette chiese” che segue immediatamente (1,4a) richiama esplicitamente un ambiente liturgico. Il termine “chiesa” conserva in Ap. tutto il suo tempo veterotestamentario liturgico: assemblea del popolo di Dio, convocata in ascolto dello Spirito. La “chiesa” è, in Ap., un’entità liturgica. Nel corso del nostro brano sono rilevabili inoltre alcuni elementi caratteristici della liturgia: in primis i due “amen”.

              Anche il saluto “grazie a voi e pace” acquista una coloritura liturgica non meno dell’espressione di saluto conclusiva: “La grazia del Signore Gesù sia con tutti” (22,21).

              Riassumendo: il versetto che precede immediatamente il nostro brano e lo introduce ci esprime l’assemblea liturgica in atto; lo stesso ci dicono i due “amen” e il saluto di apertura: si può affermare quindi che la dimensione liturgica è presente nel nostro brano.

2.Ipotesi di uno svolgimento dialogico
              In che misura e in che senso? Proprio il versetto conclusivo del prologo (1,3), col rapporto tipico tra uno che legge e molti che ascoltano (confermato dall’epilogo) suggerisce l’ipotesi di un dialogo liturgico che potrebbe svolgersi tra il lettore e gli ascoltatori. Come è stato mostrato in uno studio la dimensione liturgica porta spontaneamente a un atteggiamento di dialogo.

              Elementi tipicamente dialogici sono presenti nei Salmi, visti nella loro redazione finale, come testi usati nella liturgia; vi troviamo dialoghi condensati di forma narrativa, ritornelli, risposte, dialoghi di “ingresso” con una struttura particolarmente articolata…L’ordine dei Salmi in una sezione degli scritti di Qumran (11QPs°) è stato spiegato con l’ipotesi di una prassi liturgica con antifone e risposte.

              Il dialogo, in fondo, più o meno articolato, è una delle forme letterarie nelle quali si esprime la liturgia.

              Troviamo tutto questo anche nell’Apocalisse? Esaminiamo il nostro brano.

3.Il dialogo liturgico in 1,4-8
              Il primo blocco letterario (4-5a) inizia con l’espressione “Giovanni alle sette chiese” (4a): riferita com’è all’Ap. nel suo insieme ne accentua la destinazione liturgica: il libro è per le chiese, dev’essere letto nelle assemblee liturgiche. Ma c’è di più. La frase citata costituisce un legame di transizione tra i versetti che la precedono (1,1-3) e il brano che va a seguire.

              Quella che è all’inizio una forma letteraria puramente espositiva (1,1-2), assume poi il tono letterario, più diretto e coinvolgente, di una proclamazione solenne (“beato”…in 1.3), nella quale troviamo già i protagonisti del dialogo: il “lettore” e “quelli che ascoltano”.

              Con 4a si ha un indirizzo esplicito e diretto: già si intravede la fisionomia dei due protagonisti di questo dialogo: il “lettore” di 1,3 impersonerà Giovanni, “quelli che ascoltano” saranno concretamente una di quelle chiese-assemblee alle quali il lettore si rivolgerà. Non siamo entrati ancora nel dialogo vero e proprio, ma si avverte, in forza di questo avvio graduale, che se ne sta varcando la soglia.

              Con “grazia a voi e pace” (1,4b) scatta il dialogo vero e proprio: il lettore si rivolge esplicitamente e direttamente a un gruppo presente: l’impersonale e generico “alle chiese” è divenuto “voi”, personale e specifico. Il lettore esprime una triplice benedizione, un triplice augurio che possiamo seguire sul filo del triplice “da parte” fino alla conclusione (1,4-5a).

              Dopo l’intervento del singolo lettore, troviamo in tutto il blocco letterario che segue immediatamente (5b-6) un soggetto plurale che si esprime: “a colui che ci ama…”. C’è un passaggio dalla seconda persona plurale (“voi”) alla prima (“noi”): ciò rende ancora più marcata l’eterogeneità tra i due blocchi, ma, nello stesso tempo la spiega: è la risposta dell’assemblea, degli “ascoltatori” (v.3) al saluto: è il “noi” che, reagendo al “voi” del lettore, intreccia con lui un dialogo. E’ il “noi” dell’assemblea il soggetto che risponde.

              L’espressione assume quindi un’importanza particolare nella risposta che l’assemblea sta dando, confermando e chiarendo l’ipotesi del dialogo liturgico: la “grazia e la pace” augurata dal lettore passa da Cristo (1,5a) a tutta l’assemblea; dall’assemblea ritorna a Cristo la “gloria e l’impero” (1,6b): il blocco letterario 1,5b-6 appare così come una risposta esplicita al blocco letterario 1,4b-5a.

              Dopo la reazione dell’assemblea, interviene di nuovo il lettore: è lui ad annunciare solennemente l’oracolo profetico che costituisce il terzo piccolo blocco letterario omogeneo (v.7). Presentando Cristo nella sua glorificazione finale, l’oracolo costituisce una risposta pienamente aderente all’augurio dell’assemblea con cui si concludeva il blocco letterario immediatamente precedente: “a lui la gloria e la potenza nei secoli dei secoli”.

              L’assemblea, dopo aver ascoltato, esprime la sua reazione che è quella tipica di un dialogo in svolgimento: dice il “si” di una risposta che è un’accettazione dell’oracolo profetico annunciato dal lettore. La risposta è confermata e suggellata poi con un’impronta esplicitamente liturgica espressa con l’ “amen” che segue subito.

              Dopo quest’accettazione che diventa subito un’affermazione solenna da parte dell’assemblea, interviene di nuovo il lettore, che, concludendo il dialogo, recita il quarto blocco letterario omogeneo costituito dal n.8. Il carattere dialogico viene indicato dall’inciso “dice il Signore Dio”: le parole, evidentemente divine, non sono pronunciate da Dio stesso, ma da un portavoce, che è, nel caso concreto, il lettore. Il fatto che il lettore parli all’assemblea a nome di Dio fa risaltare la concretezza liturgica del dialogo. D’altra parte l’attribuzione esplicita coinvolge Dio stesso nel dialogo in atto: quanto viene detto esprime una risposta, quasi una reazione dialogica di Dio all’accettazione divenuta preghiera da parte dell’assemblea.

              In uno schema completo avremo questo svolgimento:

              Lettore: “Grazia e pace da parte di…”

              Assemblea: “A Lui che ci ama…”

              Lettore: “Ecco, viene tra le nubi…”

              Assemblea: “Si,Amen!…”

              Lettore: “Io sono l’alfa e l’omega…”

 Possiamo affermare, a conclusione di questa verifica, che nel brano è presente una propria unità dal punto di vista letterario, unità propria di un dialogo, nel quale le parti dei vari interlocutori sono successivamente distinte e contrapposte. Inoltre il tono di solennità letteraria da una parte corrisponde allo stile del dialogo liturgico, dall’altra conferisce una certa tonalità unitaria a tutto il brano.

4.Esegesi suggerita dal brano
              Al di là dell’unità letteraria si può intravedere un’unità tematica, come è spontaneo aspettarsi da un dialogo in cui si ascolta o si risponde seguendo, pur nella dialettica degli interventi contrapposti, un unico filo di sviluppo? In altre parole: il carattere letterario di dialogo liturgico dà anche delle indicazioni per una linea esegetica?

              Il primo blocco letterario è presentato dal lettore ai “voi” dell’assemblea. Contiene la formula di saluto usuale, che viene subito agganciata al triplice “da parte…”: ed è a questo punto che l’autore comincia ad esprimere all’assemblea il suo messaggio vero e proprio (con un linguaggio caratteristico anche fino alla forzatura).

              La triplice benedizione, a schema trinitario, è tutta orientata verso lo svolgimento attivo della storia della salvezza: l’essere di Dio è un essere presente, attivo, coinvolto (nel passato,presente e futuro) nella storia della salvezza che si svolge.

              Lo Spirito presentato com’è nella forma letteraria tipica e fissa “da parte dei sette spiriti” (Ap.1,4; 3,1; 5,6) viene indicato in quella totalità (“sette“) distributiva (“spiriti”) di doni e manifestazioni che hanno luogo nel corso della storia della salvezza e che non viene espressa da semplice singolare (“Spirito”).

              Gli attributi di Cristo sono tutti, senza equivoco, sulla stessa linea: è testimone delle promesse che Dio ha fatto per la storia della salvezza,partecipa da fratello alla morte dell’uomo e gli comunica poi la vita di risorto. La sua capacità di vincere i centri di potere negativo rappresentati dai “re della terra” situa esplicitamente Cristo nel cuore dello svolgimento storico, attivo e battagliero della salvezza.

              Il saluto del lettore, in questo primo passaggio, tende quindi a coinvolgere pienamente l’assemblea che ascolta nel dinamismo della storia della salvezza in cui sono impegnati  Dio, lo Spirito, Cristo.

              L’assemblea reagisce (1,5b-6), sentendosi innanzitutto oggetto di questa salvezza che si è espressa e si esprime nella storia; cosciente di un amore continuato e attivo di Cristo (“ a colui che ci ama”, presente) che la segue; è cosciente che questo amore ha avuto la sua manifestazione iniziale nel momento del passato in cui esse è stata liberata dai suoi peccati (battesimo?).

              Ma l’assemblea non è soltanto oggetto di questa storia salvifica: essa sa di esserne divenuta anche protagonista attiva perché essa ha anche una ”potestà regale”, la quale, esercita “sulla terra” insieme a Cristo, diverrà non meno di quella di Cristo, mediazione liturgica e sacerdotale tra gli uomini e Dio, nell’opposizione e nel superamento delle forze storiche negative.

              Dopo aver esplicitato questa sua associazione all’attività di Cristo, l’assemblea, riprendendo la dossologia, conclude esprimendo proprio l’aspetto dinamico che si svilupperà lungo l’arco della storia: “ a lui la gloria e la potenza nei secoli “.

              L’ ”amen “ di chiusura ribadisce quanto detto prima, unendo e saldando insieme le due prospettive espresse: quella più passiva (oggetto dell’amore e della liberazione dai peccati da parte di Cristo) e quella di partecipazione attiva all’azione regale e sacerdotale di Cristo.

              La ripresa del dialogo da parte del lettore (terzo blocco letterario –v.7) ha un tono caratteristico di un oracolo profetico.

              Il soggetto sottinteso è Cristo, quello di cui si è parlato (cf. v.5a e vv.5b-6): il Cristo, cioè, presente e attivo adesso nella storia della salvezza, che ama l’assemblea, l’ha purificata, l’ha associata alla sua azione.

              La venuta futura di Dio si attuerà in Cristo e sarà la conclusione della storia della salvezza che, come tale, significherà il superamento delle forze ostili negative. In questo trionfo supremo Cristo si imporrà a tutti coloro che nel corso della storia salvifica lo avranno crocifisso.

              L’assemblea, cogliendo la portata complessa dell’oracolo che le è stato presentato, riflette a fondo e dice il suo “si” di comprensione e di accettazione e inquadrato nel contesto della preghiera: “sì, amen!”. Dopo la risposta dell’assemblea riprende e conclude il lettore: abbiamo l’ultimo elemento del dialogo, anch’esso con la solennità dell’oracolo, portata al massimo di esplicitazione dal fatto che è Dio stesso che parla in prima persona (8a): il lettore, riferendo le parole di Dio si limita a notare, con discrezione, il fatto: “dice il Signore Dio” (8b).

              A questo punto si ha un crescendo: dopo la considerazione attenta del ruolo svolto da Cristo (1,5-7), viene compreso più a fondo il ruolo di Dio: l’espressione “colui che è , che era e che viene” di 1,4, diventa, in 1,8, il perno di altre due, delle quali una la precede e l’altra la segue completandone il significato. La prima (“Io sono l’Alfa e l’Omega”) presenta, riferendoli a Dio, gli estremi dell’arco di sviluppo proprio dell’azione creativo-salvifica: questa qualifica di Dio apparirà poi interscambiabile con Cristo (definito allo stesso modo in 22,13).

              La seconda espressione, “l’Onnipotente” indica, in modo particolarmente accentuato, l’energia di Dio applicata di fatto.. Indica Dio che, giorno per giorno, momento per momento, nella creazione e salvezza che sta portando avanti, che ha iniziato e che concluderà, esplica la totalità (panto) della sua potenza (kratòr).

              C’è forse un richiamo sottile a “impero” attribuito a Cristo in 1,6b: la potenza di Cristo, la potenza di Dio, saranno in grado di realizzare il passaggio dall’Alfa all’Omega.

               Alla comunità viene così aperto tutto l’orizzonte della storia della salvezza nella quale essa è coinvolta come oggetto e soggetto: la creazione-salvezza inizia da Dio, si sviluppa e termina in Dio; ha un suo presente, un suo passato e un suo futuro; è garantita nello svolgimento dall’impiego concreto della potenza illimitata di Dio.

               Ed è in Cristo che l’azione creativo-salvifica si chiarisce gradualmente nel suo contenuto e raggiunge la sua attuazione più piena.

5.Conclusione
              L’ipotesi di un genere letterario dialogico-liturgico permette di riscoprire la pericope 1,4-8. Intesa nella sua forma dialogica permette di mettere adeguatamente in risalto la comunità acclesiale come protagonista che interagisce, dialogando, con il lettore, con Cristo, con Dio.

               Il dialogo liturgico, messo in evidenza all’inizio del libro, prepara la comunità ecclesiale a quella purificazione penitenziale che sarà il tema di fondo della I parte dell’Apocalisse e al discernimento del ruolo attivo che sarà il tema della II parte.

              Quando la comunità ecclesiale avrà preso completamente coscienza di quanto le richiede sia la I  che la II parte, si ritroverà esplicitamente in una situazione di dialogo liturgico, parallelo a questo iniziale: avremo l’epilogo (22,6-21.

II – IL CONTATTO CON CRISTO RISORTO – Ap.1,9-16

1.Caratteristiche letterarie
              Come primo passo per una comprensione adeguata bisogna evidenziare gli elementi letterari caratteristici del brano. Emerge anzitutto uno schema soggiacente, secondo il quale si sviluppa tutto il materiale che va dal v.9 al v.20. Il nostro brano coincide con una parte dello schema. Si tratta di uno schema classico, ravvisabile chiaramente nel libro di Daniele da cui l’autore dipende: è lo schema di apparizione di un essere trascendente e che si sviluppa in quattro fasi:

                        1. indicazioni del luogo e altre circostanze concrete: Dn 10,1-4      Ap 1,9-11



2. apparizione trascendente:



  Dn 10,5-6      Ap 1,12-16



3. reazione di debolezza da parte di colui che vede:   Dn 10,7-9      Ap 1,17a



4. intervento di colui che appare e conferimento di

                            un incarico:                                                              Dn 10,10-21  Ap 1,17b-20

              C’è un secondo fatto letterario di rilievo da sottolineare. Dopo il dialogo liturgico (cf.1,4-8) si ha ora un discorso diretto  e continuato, sempre rivolto all’assemblea.

              Tale discorso diretto si protrarrà per tutto il libro (con qualche sporadica interruzione) ridivenendo dialogo liturgico nell’epilogo(22,6-21).

2.Giovanni e la sua comunità
              Passiamo all’esame del testo, seguendo lo schema soggiacente evidenziato. Troviamo le indicazioni spazio-temporali, che danno concretezza all’esposizione. La struttura portante è data dai due eghenòmen, gli unici due verbi in tutta la frase.

              “Io Giovanni”: l’autore si presenta in prima persona, secondo l’uso costante della pseudonomia apocalittica. Il nome indica una tendenza comunicativa da parte di chi parla nei riguardi del suo uditorio. Lo ritroviamo in altre ricorrenze esplicite: 1,1; 1,4 e 22,8. Giovanni, infatti, si mette immediatamente in contatto con l’uditorio a cui si indirizza, qualificandosi “il vostro fratello”, termine che ricorre in Ap. per 5 volte e usato con valore tipicamente cristiano, di appartenenza paritetica alla medesima famiglia spirituale.

              Rispetto al suo uditorio, Giovanni è “fratello e compartecipe”, termine che nel nostro contesto prolunga e specifica “fratello”: la solidarietà paritetica col gruppo ecclesiale al quale si rivolge, si esprime e si concretizza in una condivisione attiva che verrà subito determinata: “nella tribolazione e regno e capacità di perseveranza (costanza) in Gesù”.

              Vale la pena esaminare più da vicino questi tre termini che costituiscono il legame tra Giovanni e il gruppo-chiesa al quale sta parlando.

              “Tribolazione” indica una situazione di sofferenza proveniente dall’ambiente in cui si vive. Nell’uso tipico dell’Ap. essa appare anzitutto simultanea alla vita degli ascoltatori ai quali l’autore si indirizza. E’ un fatto presente, attuale. Sintetizzando diciamo che il senso di “tribolazione” nell’Ap. è quello di una costante difficoltà che il cristiano incontrerà nella sua vita, dovendo andare sempre controcorrente rispetto all’ambiente in cui vive. Il gruppo di ascolto, consapevole di tutto questo, saprà valutare nel suo discernimento sapienziale la portata della tribolazione in cui di fatto si trova: potrà trattarsi della tribolazione ordinaria, pesante, ma sempre sotto il controllo di Dio; potrà assumere dimensioni di intensità particolare, fino a diventare prova decisiva.

              Oltre che nella tribolazione, l’autore si sente compartecipe anche “nel regno”. I cristiani, per effetto del dinamismo sprigionato da Cristo re crocifisso, sono fatti “regno”, nel senso di un’appartenenza piena al regno nuovo proprio di Cristo. In questa situazione saranno poi chiamati a collaborare attivamente al divenire storico del regno di Cristo nel mondo.

              Il terzo elemento che l’autore condivide con i fratelli è la “perseveranza, termine tipico di Ap. (7 volte), col valore di “capacità di sostenere, di sopportare” perseverando. Essa è collegata, come altrove (cf.3,10), esplicitamente con Gesù: è la perseveranza, la forza di continuare che si ha “in rapporto con Gesù”.

              I tre termini si illuminano a vicenda: un loro stretto coordinamento è suggerito anche dal fatto che l’unico articolo posto  davanti a “tribolazione” e la coordinazione dei due “e” li uniscono in un’espressione unitaria: la “tribolazione” è la difficoltà costante che il cristiano incontra nel rimanere “regno” e nell’esercizio della sua “potestà regale”ciò comporta la necessità imprescindibile della “perseveranza” protratta e questa si ottiene a contatto con il Cristo risorto, contatto realizzato e condiviso nell’assemblea liturgica.

3.A Patmos, in contatto con lo Spirito nel giorno di domenica
              Seguono, secondo lo schema letterario, le indicazioni di spazio e di tempo: “mi trovai trasportato nell’isola denominata Patos”

              Il verbo gheìnomai (38 ricorrenze in Ap.) indica propriamente un “divenire”: si ha qualcosa di nuovo, qualcosa che non è ancora accaduto e che accade, con un certo cambiamento rispetto a una situazione precedente.

              Riferito alla situazione geografica, non dice semplicemente che Giovanni “si trova” nell’isola di Patos, ma che questa presenza comporta un passaggio, un cambiamento rispetto alla sua situazione precedente.Di fatto Giovanni è relegato nell’isola e il motivo della relegazione viene specificato: “…a causa della Parola di Dio e della testimonianza di Gesù”.

              Giovanni avendo accolto in pieno la testimonianza di Gesù e quindi la Parola di Dio, riceve, come conseguenza inevitabile, l’emarginazione.

              Oltre al luogo, l’autore insiste su una circostanza di tempo particolare: il giorno di domenica. Giovanni passa da quella che era la sua situazione usuale a una situazione di contatto con lo Spirito (“divenni nello Spirito”): ebbene un nuovo contatto con lo Spirito. E’ un tratto caratteristico della condivisione di profeta, come Giovanni si sente e fa l’esperienza tipica del profeta che riceve le sue rivelazioni e si appresta ad esprimerle in forza di un contatto particolare con lo Spirito, quello del Risorto e avviene nel “giorno del Signore”.

4.L’incontro con Cristo risorto: la voce “come di tromba”
              Il secondo elemento dello schema di rivelazione che viene ripreso è la manifestazione di un essere trascendente che viene in contatto con un uomo.

              Inizia con un aspetto uditivo: “E udii dietro a me…”. La voce coglie Giovanni di soprassalto (“dietro di me”), elemento costante nelle manifestazioni di rivelazione trascendente. La voce è “grande”, ha un’importanza particolare: Tale importanza viene interpretata in riferimento al suono della tromba, un valore simbolico costante nell’uso dell’AT, specialmente nel contesto di teofanie, è di preparare un contatto diretto con Dio.

               Se la voce improvvisa ha un’importanza, è “grande”, da stare al livello di “una tromba”, ci aspettiamo di udire la parola stessa di Dio.

              La voce esprime un messaggio, che ha per contenuto ciò che Giovanni “guarda”. Secondo l’uso tipico dell’autore, “vedere” implica per Giovanni un’esperienza complessa, lunga e laboriosa.

              Si tratta di riflessioni e approfondimenti, di preghiera personale e condivisa, di contatto con lo Spirito, forse anche a livello mistico che l’autore condensa e propone nella forma letteraria di visioni. 

              Il messaggio non si limita a una comunicazione a viva voce: deve essere consegnato per iscritto (gràpson eis biblìon); un messaggio scritto ha, rispetto a quello puramente orale, una forza incisiva particolare che gli viene dalla sua determinatezza e completezza.

              Il messaggio è indirizzato esplicitamente “alle sette chiese”, quelle che vengono nominate subito dopo.

               L’articolo prima del numero indica il gruppo come unità. Non si tratta di una “eptapoli” ecclesiale, ma si intravede già, al di là delle singole chiese geograficamente localizzate, un’unità superiore alle singole, la chiesa nel suo insieme, in quella totalità che viene simboleggiata dal numero “sette”.

              Il soprassalto di Giovanni non gli impedisce di reagire. All’aspetto uditivo segue ora quello visivo.

5.Il “Figlio dell’uomo”
              “E mi voltai per vedere…”. E’ da rilevare, evidenziando lo sviluppo letterario, un’insistenza sul “voltarsi” e sul “vedere”, i due verbi che costituiscono il cardine letterario dei due versetti.

              La voce, propriamente, non è oggetto di visione. Giovanni si volta per prendere contatto con la persona che parla, per “vederla”. Ma la forzatura espressiva “vedere la voce” è significativa: non si tratta di una visione vera e propria, ma di un contatto tutto particolare, con delle modalità nuove e caratteristiche.

              Ciò che viene proposto come oggetto è costituito anzitutto da “sette candelabri d’oro”: un contatto letterario sia con Es.25.31 che con Zc.4,2 : un candelabro d’oro (menorath zahab) con sette braccia. Ci riporta a un ambiente di culto, con un’azione liturgica in atto, mediante la quale si raggiunge un certo contatto con la trascendenza divina. Ciò è insinuato dall’oro, il metallo di Dio (cf.21,18-21), di cui sono fatti i candelabri; essi sono sette, il numero che indica costantemente nel simbolismo aritmetico dell’Ap., la totalità.

               Emerge un’interpretazione: i sette candelabri d’oro indicano la chiesa nella sua globalità; vista in stato di attività liturgica e come uno spazio ideale, nel quale è presente e attivo Cristo risorto e, con lui, Dio stesso.

              Lo spazio sacro indicato dai candelabri non rimane vuoto :” e in mezzo ai candelabri un personaggio “corrisponde a ” figlio dell’uomo”.

              C’è un contatto letterale evidente con Dn.7,13: un modulo interpretativo del resto già abbondantemente presente nell’ambito neotestamentario e in particolare nella “scuola giovannea” (13 volte nel solo Vangelo l’espressione “figlio dell’uomo” in contesti teologicamente molto densi: cf. 1,51; 3,13.14; 5,27…), del Cristo visto in prospettiva messianica a sfondo escatologico.

               E’ il Cristo risorto attraverso il quale Dio attua il suo progetto sulla storia. Ma il Cristo della storia è, anzitutto, il Cristo della sua chiesa, alla quale si riferisce la caratterizzazione ulteriore espressa in termini di abbigliamento, un tipo di simbolismo antropologico, particolarmente caro all’autore dell’Ap: il Figlio dell’uomo è “rivestito di una veste che arriva fino ai piedi”.

              L’abbigliamento, secondo il simbolismo antropologico dell’Ap., qualifica la persona in se stessa e in rapporto a chi la vede. La veste che arriva fino ai piedi e la fascia d’oro collocata in alto, all’altezza del petto, vogliono dire qualcosa sul “figlio dell’uomo” che riguarda lui e l’ambiente ecclesiale in cui si trova. 

              E’ un messaggio da decifrare anche tenendo conto di alcuni riferimenti sempre ripresi da Dio. La veste fino ai piedi potrebbe indicare una sacerdotalità di Cristo, in continuità con quella dell’AT. E la stessa cintura d’oro sul petto, evoca una qualifica sacerdotale strettamente personale.

              Ma come esercita il Cristo risorto questa funzione sacerdotale? Certamente in una linea di mediazione tra il piano di Dio e lo svolgimento della storia. 

              Il dettaglio che la fascia sia proprio d’oro, oltre al fatto della qualifica sacerdotale, pone Cristo in contatto con la trascendenza.

               E’ una prima indicazione che viene immediatamente sviluppata.

6.Il “Figlio dell’uomo (vv.14-15)
              Dopo la presentazione del “figlio dell’uomo” sotto il simbolo dell’abbigliamento, l’attenzione si concentra sulla sua persona, fermandosi su particolari, collegati tra di loro con “kai” e costituiti con lo stesso schema comparativo (òs=”come”).

              Ciascuno dei particolari presentati costituisce del materiale simbolico che va decodificato immediatamente, particolare per particolare, prima di passare all’espressione seguente.

              La testa e i capelli sono il primo  particolare. Sono presentati insieme, unitariamente e questo accentua l’attribuzione del colore bianco e il tutto suggerisce una linea interpretativa: come apparirà anche dalle altre ricorrenze di bianco nell’Ap., questo tipo di simbolismo cromatico indica la dimensione trascendente realizzata e comunicata dalla resurrezione di Cristo. E’ quasi sinonimo di dòxa, così come intesa nel IV vangelo. Cristo, allora, proprio in quanto risorto e fonte di resurrezione, in quanto immerso nel bianco, è situato al livello di Dio.

              A questo si può aggiungere un altro aspetto: “testa” indica in Ap. la sede della vitalità. La testa bianca di Cristo indicherebbe allora la piena vitalità che gli compete come risorto.

 Si passa poi ad altri particolari tutti significativi:

“E gli occhi come fiamma di fuoco”.

 E’ un tutto descrittivo che esprime, in Dn.10,6, sulla scia di un uso veterotestamentario già stabilito, un’appartenenza alla trascendenza divina. L’autore di Ap., pur ispirandosi a Daniele, modifica l’espressione nel senso di una maggiore accentuazione del fuoco: non si hanno delle “torce di fuoco”, ma il fuoco allo stoto puro, di fiamma.

              Come Dio nell’AT (cf.Dt.4,24 “…il tuo Dio è un fuoco divoratore…”) è “fuoco divoratore”, Cristo nel NT ha gli occhi come “fiamma di fuoco”: è allo stesso livello di Dio. I suoi occhi esprimono l’amore scottante di Dio che richiede una corrispondenza adeguata da parte dei cristiani. Questi occhi esprimono inoltre, sempre sulla linea di un amore che brucia, una caratteristica del “figlio dell’uomo” rapportato alle chiese: ha la capacità di penetrare con uno sguardo che ha la forza irresistibile del fuoco tutta la situazione delle chiese e di distruggere ciò che incontra di eterogeneo, come per appunto il fuoco allo stato di fiamma. C’è implicito un giudizio in prospettiva medicinale.

              La presentazione del Risorto continua seguendo lo schema delle varie parti della persona: “E i suoi piedi…”. Ancora un contatto letterale e variato con Dn.10,6, ma con un’introduzione esplicita del fuoco e un’insistenza accentuata: i piedi del “figlio dell’uomo” sono corrispondenti, possono essere compresi se ci si riferisce a un termine di paragone noto all’esperienza umana usuale: si tratta di un metallo affine al bronzo allo stato incandescente, proprio come si trova nel braciere di una fornace che tende a fonderlo.

              Come Dio anche Cristo risorto coincide con la “fiamma divorante”: è anche Lui un “ Dio geloso”. Il fuoco che lo pervade tutto, la sua natura “ignea” sottolinea la capacità di amore, di giudizio e di purificazione propria di Cristo come persona.

              La capacità di Cristo di essere “Figlio di Dio” per la chiesa viene messa ulteriormente in risalto:

“…E la sua voce come voce di molte acque”.

Questo ulteriore dettaglio ha un contatto multipli con l’AT: con Dn.10,6, un testo che vediamo particolarmente presente in tutto il nostro brano, e con Ez.1,24 e 43,2.

               L’autore di Ap. prende da Daniele lo spunto di una voce potentissima attribuita a un personaggio trascendente; interpreta alla luce di Ezechiele questa potenza di voce, strappandola del tutto dal livello degli uomini per collocarla esplicitamente nella zona trascendente della gloria di Dio.

              Il “figlio dell’uomo” che ha già parlato con una voce “come di tromba” (v.9) non solo annuncia la presenza di Dio, ma la realizza in se stesso e la determina.

               Tutta la potenza di Dio si trova in Lui e si concentra nella sua parola: egli parlerà con lo stesso timbro di Dio e la sua parola avrà la stessa dimensione impressionante di Dio che manifesta la sua gloria. Il gruppo di ascolto viene sensibilizzato gradatamente a percepire il messaggio di Cristo risorto che gli sarà presentato nei cc.2-3.

7.Il Risorto e la sua chiesa
              Intanto l’autore insiste su altri particolari di Cristo risorto, ma sempre nella prospettiva di rapportarlo alla chiesa: v.16.

              Dopo i tratti caratteristici riguardanti la persona del “figlio dell’uomo” si passa a presentare la sua azione, per ritornare alla fine, in maniera sintetica e conclusiva, direttamente alle persone. Il contatto con l’AT si attenua: l’autore è ancora più creativo. Gli aspetti che ora presenta sono quindi particolarmente importanti.

 Il primo particolare combina insieme arditamente tre tipi di simbolismo:

“ E stava tenendo nella sua mano destra sette stelle”.

C’è anzitutto un simbolismo antropologico: “tenere nella mano destra”, la mano della forza; significa tenere saldamente con tutto l’impegno della propria energia. Accanto al simbolismo antropologico troviamo un tratto di simbolismo cosmico e uno aritmetico: ciò che Cristo tiene saldamente in mano sono “sette stelle”. Le” stelle” appartengono al cielo, e, quindi, in certo senso, alla zona di Dio; “sette” indica totalità.

              Viene così suggerito che una totalità di tipo celeste in qualche modo appartenente alla trascendenza di Dio è tenuta in mano da Cristo risorto. Di che si tratta?

              L’immagine simbolica, ancora indeterminata e non completamente decodificabile, fa pressione sul gruppo di ascolto e lo sensibilizza.

              In effetti l’autore fornirà poco dopo una prima determinazione: “Le sette stelle sono gli angeli delle sette chiese” (1,20). L’attenzione si sposta da Cristo alla chiesa, ma l’espressione “angeli delle sette chiese” rimane enigmatica.

              Sarà ripresa, e trattata in dettaglio, all’inizio del messaggio alle singole chiese. Potremmo dire che si tratta delle chiese stesse, viste in quella dimensione trascendente che si trova incarnata nella realtà storica. Tale dimensione sta completamente e saldamente in mano a Cristo risorto.

              Il Cristo risorto che è garante della dimensione trascendente della chiesa, le rivolge la sua parola in continuazione. Questo dato viene interpretato; l’autore lo fa con un accumulo di tratti simbolici che esigono una decodificazione.

“Dalla sua bocca una spada…”.

 Propriamente dalla bocca di Cristo esce il messaggio che invia alle chiese. Ma questo messaggio ha la forza di una spada particolarmente tagliente: taglia su tutti e due i lati, è affilata.

               Ne segue che, proprio mentre Cristo sta parlando, la sua parola acquista un’efficacia irresistibile, quella di una spada della quale si sottolinea con due immagini in crescendo la capacità di penetrazione: è affilata e lo è da tutti e due i lati della lama.

              La chiesa si sente quindi interpellata, messa in crisi e in discussione, dalla parola che Cristo risorto le rivolge. Ma sente e sa che tutto questo avviene non in prospettiva di condanna, ma per stimolare il cammino ulteriore della conversione.

“E il suo volto…”.

L’attenzione si concentra sulla persona di Cristo e su quella parte significativa della persona, al punto da coincidere con la persona stessa, che è “il volto”.

               Tutta la frase ha una notevole forza emotiva, come appare dalla precisazione “quando splende nella sua potenza”. L’autore gusta la natura. Quel senso di gioia, di positività, di forza, di creatività che dà il sole quando splende nella sua potenza, lo comunica il volto di Cristo risorto,e, più generalmente, la sua persona.

               Non si tratta di una visione in senso fisico: è il Cristo risorto pensato, sentito, creduto come tale che ha, per il gruppo di ascolto al quale l’autore si rivolge, il fascino stimolante del sole.

              Si sottolinea l’energia irradiante propria di Cristo risorto nei riguardi di tutti coloro che, venendo in contatto con lui, potranno riceverla ed esperimentarla, così come esperimentano l’energia del sole.

8.Conclusione
              La figura di Cristo, risorto così come emerge da quanto visto, è tipica della I parte dell’Apocalisse. E’ il Cristo risorto, con tutte le potenzialità dinamiche che gli competono come tale, ma è soprattutto il Cristo della chiesa, visto ed accolto da essa, attivo soprattutto per quanto riguarda la vita della chiesa dall’interno, che è il tema unificante di tutta la prima parte. Sarà tipica della seconda parte in senso assertivo ed esclusivo la figura di Cristo-agnello che vedremo poi.

III – CRISTO AGNELLO – Ap. 5,6-8

1.Introduzione

              Il tema dell’agnello occupa un posto di primo piano nell’Apocalisse e, più in generale, nell’ambito della ” scuola giovannea”. Ma come interpretarlo? Il termine “agnello di Dio” incontra notevoli difficoltà esegetiche, sia nel 3° Vangelo che in Ap. a cominciare dal termine  “arnìon “ fino alla sua interpretazione d’insieme.

              E, come per altre figure caratteristiche che ruotano interno all’ “arnìon”, si richiede, per una comprensione adeguata, una piena valorizzazione di tutti gli elementi letterari e simbolici che l’autore ci presenta.

              Allo scopo di comprendere la portata di “arnìon” nell’Ap., esaminiamo direttamente la prima presentazione che l’autore ne fa in 5,6-8 mediante esegesi. In un secondo momento si potrà tratteggiare, grazie all’esegesi, la linea essenziale della figura dell’arnìon come emerge dall’Ap. e di precisare il suo rapporto con l’ “amnòs tou theou” del 4° Vangelo.

2. Il contesto immediato

              La presentazione del libro (5,1-5) precede immediatamente quella dell’agnello e ne costituisce una preparazione: vi ravvisiamo uno sviluppo letterario in  crescendo che culmina in una tensione drammatica.

              Il libro è “nella (mano) destra” di colui che sta in trono: esprime, cioè, una concretizzazione del dominio attivo di Dio sulla storia degli uomini, dominio simboleggiato dal trono. Tale concretizzazione è resa ancora più interessante per il fatto che è dettagliata al massimo: “scritto dentro e sul retro”. Non ci sono spazi vuoti: tutto quello che riguarda gli uomini e la loro storia è determinato con tutta esattezza. L’interesse del gruppo di ascolto è già stimolato al massimo: desidera “vedere” il libro, leggerlo per comprendere il senso della sua storia. La tensione verso la lettura è resa più acuta da un ostacolo: il libro è chiuso totalmente, “sigillato con sette sigilli”. Occorre superare l’ostacolo della chiusura, “aprendo i sigilli” : si cerca chi possa farlo.

              La ricerca si compie in cielo, in terra e sotto terra, ma non si trova nessuno: siamo al massimo della tensione. Il senso della storia rimarrà chiuso nella trascendenza, inaccessibile all’uomo che pure ne è il protagonista. Il pianto che segue (5,4) esprime la disperazione, la delusione dell’uomo.

              La tensione, divenuta davvero drammatica, ha una soluzione che, per ora, viene fatta soltanto intravedere: “Non piangere!...” (5,5). Il riferimento a Cristo, preparato e quasi già presente nell’AT, è fatto con stile simbolico, allusivo ed evocativo, che, come tale stimola particolarmente il gruppo di ascolto. La vittoria che viene affermata come un fatto passato “vinse”, “ha vinto”) è ugualmente stimolante e fa pressione: il gruppo richiede come essa sia avvenuta e soprattutto quale sia il suo rapporto preciso con la capacità di aprire il libro e i suoi sigilli, risolvendo così la tensione notata. Si ha una spinta letteraria multipla in avanti, che prepara la presentazione dell’agnello.

3. La presentazione della figura dell’agnello (5,6)

              Il brano fa parte di un’unità letteraria più ampia che va da 5,6 a 5,14 e comprende successivamente la presentazione statica dell’agnello (5,6, il suo movimento verso il libro e la sua presa di possesso (5,7), la reazione dossologica provocata da quest’azione dell’agnello e che mette in risalto la portata (5,8 – 14).

              La glorificazione ha, pur sempre all’interno dell’unità letteraria in cui è situata, uno svolgimento proprio, con un allargamento a cerchi concentrici, determinati dai protagonisti. Celebrano l’agnello i ventiquattro anziani e i quattro viventi (5,8 – 10), un numero sterminato di angeli (5,11-12), tutto il creato (5,13). La conclusione si riporta all’inizio della celebrazione, con l’amen dei viventi e l’adorazione degli anziani (5,14).

              La presentazione statica dell’agnello è fatta con quello stile concentrato, usuale nell’Ap. quando viene introdotta per la prima volta una figura di rilievo che ritorna più volte nel decorso del libro. Il fatto che la figura-base di questa costruzione sia l’agnello ci pone nell’ambito del simbolismo teriomorfo. Quanto viene attribuito a Cristo come agnello si riferisce alla storia dell’uomo, ma si svolgerà al di sotto della trascendenza di Dio e al di sopra della possibilità di una verifica adeguata da parte dell’uomo.

              La presentazione dell’agnello è fatta in termini simbolici e a struttura discontinua: non è possibile costruire con i vari elementi simbolici presentati un quadro di insieme. I singoli dettagli richiedono di essere elaborati successivamente uno per uno: ed è questa elaborazione del materiale simbolico fatta pezzo per pezzo che permette di passare da un dettaglio all’altro. 

Veniamo al testo.

“ E vidi…”

Il “vedere” proprio dell’autore (43 v.) non indica una visione vera e propria. Suppone tutta una gamma svariata e prolungata di esperienze  ( lettura AT, riflessione personale sul rapporto tra il contenuto religioso della sua fede e i fatti della storia, preghiera…) che, arrivata a un certo punto di maturazione, si condensa sotto forma di messaggio.

“ In mezzo al trono…”

L’espressione ha un valore simbolico: non va intesa quindi nel senso visivo banalmente realistico “al centro del trono” e che sarebbe poi incompatibile con quanto l’autore ha affermato prima, ponendo già i viventi “in mezzo al trono” (4 ,6a), e con quanto segue immediatamente. Occorre mettere in atto l’elaborazione propria della struttura simbolica discontinua: “trono” è un simbolo antropologico e indica, proprio nella sfera dell’esperienza umana da cui è preso, un livello di dignità e la capacità di esercitare un influsso sugli altri.

              Il trono di cui si parla è quello di Dio che, seduto appunto su di esso, esercita il suo influsso attivo sulla storia ( cf. 4,2 ss). Rispetto a quest’azione di Dio, l’agnello occupa idealmente una posizione centrale. L’azione di Dio sulla storia è rapportata a Lui in misura determinante. Vedremo in che senso.

4. I quattro viventi

              Che cosa significano i “quattro viventi ” ? Per comprendere il loro significato occorre richiamare tutto il contesto simbolico della loro prima presentazione che troviamo in 4,6b – 8. I quattro viventi sono prima descritti per quello che sono ( 6b – 8a ), poi si passa alla loro azione (8b).

              Il quadro che li riguarda come loro presentazione  è costruito dall’autore in livelli simbolici successivi. Occorre “decodificare” ciascun livello prima di passare a quello seguente. Si ha una “struttura discontinua”.

              Si ha un primo livello con la presentazione dei “viventi”  “in mezzo al trono e intorno al trono”; un secondo li definisce: “pieni di occhi davanti e dietro”; un terzo livello specifica simbolicamente i singoli: “leone, toro, uomo, aquila che vola”; un quarto livello li presenta con “sei ali”; finalmente un quinto livello riprende il simbolismo degli occhi di cui essi “sono pieni intorno e dentro”.

              Ci è chiesto anzitutto qual è l’origine, la materia ispiratrice di queste quattro figure simboliche. E la si è cercata nella mitologia, nell’astrologia ( 4 costellazioni; 4 segni dello zodiaco…).

              Oggi prevale il riferimento all’AT come punto di partenza, segnatamente Ezechiele e in modo particolare Ez  1,5 . 18. L’autore dell’Ap. presenta però, anche rispetto a Ezechiele, una sua originalità, come del resto fa normalmente quando introduce l’AT nel suo discorso. Che cosa ha voluto esprimere l’autore partendo da Ezechiele ma rielaborando poi in proprio?

              Nei quattro viventi si sono visti quattro evangelisti, oppure sono stati interpretati come rappresentanti della creazione con significati molto diversi ( esseri celesti angelici, prima irradiazione delle divinità…). Ci si è posto il problema della loro funzione: rappresentano Dio di fronte alla creazione; esprimono la santità perfetta e lo splendore di Dio; orientati verso i 4 punti cardinali governano sotto Dio la creazione; presiedono al governo del mondo fisico.

              Come orientarsi? Una lettura del brano che valorizzi tutti gli elementi letterari e simbolici presenti potrà indicarci una risposta. Diamo, ora, uno sguardo ai singoli versetti, secondo i cinque livelli simbolici rilevati.

              4, 6b  “E in mezzo al trono e intorno al trono quattro viventi”. E’ il primo livello simbolico: elaborando i vari elementi proposti si ha che i “quattro viventi” sono da pensare al centro dell’azione di Dio che domina la storia, nel contesto degli elementi della corte celeste che entrano in qualche modo nella storia della salvezza. Il loro simbolismo teriomorfo situa loro e la loro azione al di sotto della pura trascendenza di Dio e al di sopra del livello della verifica umana.

              Il secondo livello simbolico è incentrato sugli occhi. Riprendendo lo stesso simbolo al v. 8, insiste sulla completezza più assoluta della loro distribuzione: “ intorno e dentro sono pieni di occhi”. I viventi hanno la massima abbondanza, “ sono pieni “, di occhi, “ davanti, dietro, intorno e dentro “. Un’insistenza tanto accentuata e un grado così notevole di originalità creativa esige un contenuto simbolico che va al di là di un puro elemento di coreografia: la pienezza di occhi interessa tutti e quattro ugualmente e li caratterizza. Qual è l’equivalente realistico di questa immagine?

              Zaccaria parla degli “ occhi del Signore che scrutano tutta la terra “ ( 4, 10 ): l’autore dell’Ap. riprende questa immagine, attribuendola all’agnello e spiega che si tratta “ dei sette spiriti di Dio inviati su tutta la terra “, cioè, con tutta probabilità, dell’azione dello Spirito. Avremmo allora due indicazioni di contenuto per decodificare l’immagine: l’onniscienza e l’onnipotenza divina rapportate alla terra e un collegamento di esse con l’azione dello Spirito.

              Il terzo livello simbolico dettaglia ciascuna delle quattro figure: 4, 7  “ Il primo era simile…”. I singoli viventi sono paragonati ciascuno a una realtà esistente a livello umano e, questo livello, viene ulteriormente precisato, anche se la decodificazione delle singole immagini non deve essere troppo premuta proprio per la loro indeterminatezza: il rapporto tra i viventi e il mondo degli uomini è un rapporto di energia, di forza di fecondità forza propulsiva ( aquila che vola ) che spinge in avanti nell’ambito della salvezza riguardante gli uomini ( cf. Ap. 12, 14 ).

              Il quarto livello simbolico sposta il modello ispiratore di Ezechiele a Isaia ( 4, 8 ). I viventi sono riportati al livello della trascendenza: hanno la funzione di lode diretta e immediata a Dio seduto sul trono ( Is 6, 1 ) che esercitano in Isaia i serafini. Le ali alzate indicano un’azione che si sta svolgendo, una tensione verso il livello di Dio.

              Il quinto livello simbolico ripropone il simbolismo degli “ occhi “: “intorno e dentro sono pieni di occhi”. Si ricava che “gli occhi” rappresentano per “i viventi” l’elemento simbolico più caratteristico e più determinante: si tratta, con tutta probabilità come abbiamo visto, del rapporto tra i viventi e lo Spirito. L’importanza di queste figure appare anche dalla lode ( 4, 8c ) che rivolgono a Dio, una glorificazione che è senza interruzione ( “giorno e notte” ), continuata.

              I “viventi” rappresentano schematicamente il dinamismo che, partendo dal livello di Dio si indirizza verso la storia umana e poi, ripartendo da essa, raggiunge di nuovo il livello di Dio. Tale dinamismo, nelle due fasi, è tutto permeato dall’azione dello Spirito.

              Nella celebrazione, in modo particolare, sono evidenti i due poli del movimento: Dio è celebrato in se stesso, nella sua santità ( movimento verso Dio ) ed è celebrato nella sua potenza che mette in atto lo sviluppo della storia della salvezza ( movimento verso l’uomo ). Quando poi, la storia della salvezza sarà conclusa non ci sarà più questo movimento perché si avrà, nella convivenza paritetica tra Dio e gli uomini della Gerusalemme nuova, un superamento della trascendenza e dell’immanenza. I viventi come gli anziani si troveranno per l’ultima volta in 19, 4 e non compariranno nella Gerusalemme.

5. I 24 anziani

              Cristo – agnello occupa un posto centrale anche rispetto ai “presbyteroi”: il fatto ha un’importanza particolare, dato che viene ripetuta l’espressione preposizionale “en méso”.

              Qual è il significato di questa nuova figura simbolica, talmente importante da essere collegata anch’essa direttamente all’agnello?

              Gli “anziani” costituiscono una figura simbolica complessa e molto frequente nell’Ap., dove spesso sono abbinati ai viventi. E’ difficile identificare l’origine, anche solo ispirativi, di queste figura simboliche. Un’indicazione precisa si può ricavare solo da un’analisi dei vari tratti simbolici che l’autore, secondo il suo stile, ci presenta la prima volta che parla di queste figure simboliche, limitandosi in seguito a richiamare la prima presentazione solo al termine “oi presbyteroi”4, 4.

              I “troni” messi intenzionalmente “intorno al trono” unico di Dio, indicano una partecipazione attiva, una capacità di influenza per quanto riguarda lo sviluppo della storia della salvezza.

              Il numero di “ventiquattro” non ha un valore simbolico proprio nell’apocalittica. All’interno dell’Ap. troviamo in 21, 12. 14 da una parte le “dodici tribù di Israele”, dall’altra: “dodici apostoli dell’agnello”, inseriti gli uni e le altre nel contesto strettamente unitario delle mura della Gerusalemme nuova.

              Questo accostamento suggerisce una somma e si ottiene, così, 24. Avremo allora, rispetto agli anziani, una distribuzione omogenea nell’ambito dell’unico popolo di Dio, tenendo conto delle due grandi fasi della sua evoluzione: Antico e Nuovo testamento.

              “Seduti”: la posizione stessa di Dio, che, come i troni, dedica una capacità attiva di influsso.

              “Anziani”: il termine si riferisce, a partire da Es. 24, 1-12, e soprattutto nel NT, a un ruolo di influsso riguardante gli altri che è possibile esercitare in base a un’esperienza sapienziale di applicazione alla vita e che poi i singoli contesti specificano in dettaglio.

              “Vestiti in vesti bianche”: la veste indica nel quadro del simbolismo antropologico dell’Ap. una qualifica della persona come tale e in rapporto alle altre che vedono. Il bianco è un simbolismo cromatico che trova nell’Ap. uno sviluppo tipico: significa una partecipazione realizzata dalla resurrezione di Cristo, un livello soprannaturale, trascendente, ma sempre rapportato alla resurrezione di Cristo. Non implica necessariamente la resurrezione personale avvenuta, ma neppure la esclude.

              “Sulle loro teste delle corone d’oro”: la corona, in Ap., indica una qualche attività positiva ( vittoria …) condotta a termine, della quale la corona è come il riconoscimento. Gli anziani si trovano in una situazione di salvezza attuata e riconosciuta. L’oro è il metallo tipico della liturgia e della vicinanza di Dio: gli anziani quindi vengono visti in una situazione di particolare vicinanza con Dio e collegati con l’assemblea liturgica.

               Si tratta di persone che hanno già compiuto la loro trafila terrestre ( corona ) e si trovano in una situazione di compartecipazione della resurrezione di Cristo ( vesti bianche ). Ma hanno la loro funzionalità rispetto agli altri ( vesti ) che è quella di un influsso attivo, reale anche se subordinato a quello di Dio e di Cristo ( troni, seduti ) e riguardante la vita della Chiesa ( anziani ): svolgono una mediazione liturgica tra Dio e la chiesa stessa ( oro ).

              Essi aiuteranno i cristiani che si trovano ancora sulla terra a comprendere il senso della presenza e dell’azione di Cristo; porteranno a Dio, sempre a nome dei cristiani ancora viventi sulla terra, la loro buona volontà, i loro desideri, le loro preghiere, riguardanti sempre la realizzazione del regno di Dio nel mondo.

6. Cristo – agnello: possibili antecedenti e paralleli

              Rispetto a questa figura tipica dell’Ap. si pone anzitutto il problema della sua origine e del suo significato. Quanto all’origine dell’immagine, è stato preso giustamente in considerazione anzitutto l’AT e segnatamente l’offerta ( tamìd ) di un agnello che si praticava nel tempio mattino e sera ( cf. Es 29, 38-42; Num 28, 3-8 ). Ma tale uso non poteva esercitare un influsso sull’uso dell’autore di un fatto rituale che, dalla distruzione del tempio in poi, non si praticava più.

              Un secondo riferimento è stato visto nella figura del “ servo di Jahvé “ di Is 53, 7. Ma i punti di contatto con questo testo appaiono piuttosto vaghi e non sono sufficienti a giustificare o spiegare la costruzione complessa della figura dell’agnello da parte del nostro autore. Forse è solo un punto di partenza per il nostro autore.

              Si è anche ipotizzato un contatto con opere della scuola apocalittica che lo precedono (Libro etiopico di Enoch detto anche l’Apocalisse etiopica di Enoch, 11-1°.C; il Testamento di Giuseppe del II sec. A.C. ; Testamento di Beniamino ); tale confronto sottolinea l’originalità creativa dell’autore dell’Ap. Si può dire lo stesso rispetto all’ “agnello di Dio” del quarto Vangelo? La questione è dibattuta, anche perché implica tutta la problematica che l’ “agnello di Dio” pone nell’ambito del quarto vangelo, anche a prescindere dall’Ap.

              Notiamo, innanzitutto, l’aspetto letterario. Nel quarto Vangelo si usa l’espressione “ l’agnello di Dio che toglie i peccati del mondo” ( Gv 1,19 ), poi più semplicemente “ l’agnello di Dio” ( Gv 1,36 ). Entrambe le espressioni sono messe in bocca al Battista. Quando Cristo crocifisso è messo in rapporto con l’agnello pasquale dell’ Esodo ( cf. Gv 19,36 ), si sottolinea solo che “ nessun osso gli sarà spezzato”, ma senza nominare esplicitamente l’agnello. Ma una corrispondenza tra i tre testi è evidente.

              Si può dire che l’espressione enigmatica nella sua densità attribuita a Giovanni Battista fa pressione sulla lettura susseguente del quarto vangelo fino a chiarirsi nella scena del Golgota. 

              Nell’Apocalisse si notano delle differenze rilevanti anzitutto dal punto di vista letterario: si ha sempre il termine arnìon e la frequenza marcata della sue 29 ricorrenze senza mai una variazione sottolinea la rilevanza che ha la figura dell’arnìon nella mente dell’autore. E’ quella e sempre quella.

              C’è quindi rispetto al quarto vangelo, sotto il profilo della terminologia un distacco netto. L’autore dell’Ap. avrebbe potuto usare tranquillamente l’espressione “ o amnòs tou theou “, che quadrerebbe perfettamente con tutti i contesti nei quali usa il termine “ arnìon “. Se l’autore era a conoscenza del quarto vangelo, perché ha scelto un termine diverso?

              Questo ci porta ad un approfondimento che ci mostra una continuità in sviluppo tra il quarto vangelo e l’Ap. E lo sviluppo viene dato dal contatto più diretto, più aperto del contenuto religioso del quarto vangelo con i fatti della storia. Si verifica uno sviluppo di questo genere anche a proposito della figura di Cristo – agnello? Vari indizi lo suggeriscono, perlomeno, a livello di ipotesi.

              Cristo come “agnello di Dio” si ricollega direttamente all’agnello pasquale dell’Esodo e, forse, anche al “servo” di Isaia ( Deuteroisaia ). La designazione enigmatica all’inizio del vangelo rimarrebbe tale senza la ripresa nel contesto della crocifissione

              . E’ lì che Gesù si realizza proprio nello stato di crocifissione “ dando la sua vita “, supera la peccaminosità dell’uomo, si rivela come re di tutto il nuovo popolo di Dio. Come attuerà in seguito, Cristo questa sua potenzialità di regno?

              Nell’Ap. troviamo una risposta. Il regno di Cristo “ non da questo mondo”, di altro tipo rispetto ai modelli umani, si realizza e questo nuovo regno di Cristo diviene il “ regno del mondo “. Il passaggio si opera esplicitamente in forza di Cristo-agnello che come tale è “ re dei re e signore dei signori “ ( Ap. 17, 14 ).

              Alla luce di tutto questo risulta un traettoria di sviluppo dal quarto vangelo all’Apocalisse: l’amnòs tou theou viene chiarito gradualmente nel suo contenuto in tutto il decorso del quarto vangelo; si realizza e si rivela come colui che toglie il peccato del mondo nella situazione di crocifissione.

              Da allora in poi la sua funzione assume un aspetto nuovo, quello della regalità che lo mette in contatto diretto e articolato con la storia degli uomini. Questo nuovo aspetto è proprio quello che è espresso col termine rinnovato di arnìon.

              Questa figura apocalittica comincia dopo l’ “ora “ di Gesù del quarto vangelo, è determinata da essa e ne porta il contenuto nel vivo della storia. Non si comprenderà adeguatamente la portata dell’amnòs tou theou senza vederne la continuità in crescendo nell’arnìon. E neppure si potrà capire il senso dell’arnìon se non si espliciterà prima tutta la figura dell’amnòs fino alla crocifissione.

              In questa prospettiva, l’autore dell’Ap., nella creazione originale che fa della figura dell’arnìon si colloca nell’ambito del “ circolo giovanneo “ riprendendo e sviluppando, sulla stessa linea, l’agnello di Dio che toglie il peccato del mondo.

              C’è allora da aspettarsi, nei tratti caratteristici della sua figura che l’autore ci presenterà, dei punti di contatto illuminanti con il quarto vangelo. Ne terremo debito conto nella esegesi.

7. I tratti simbolici dell’agnello

              “ In piedi come ucciso” : si tratta di due elementi simbolici, sempre a struttura discontinua, che esigono una decodificazione immediata. La posizione eretta di “in piedi” è un simbolismo antropologico che indica la resurrezione: è lo “stare in piedi” efficiente e attivo, proprio appunto della resurrezione.

              Mettendo da parte l’immagine dello stare in piedi, esaminiamo l’altro tratto simbolico, con cui l’autore qualifica l’agnello: “che è stato ucciso”; chiara allusione alla morte violenta di Cristo presa nel suo insieme.

              “Come”: la particella esprime normalmente nell’Ap. un certo rapporto di equivalenza tra due termini. E qui l’equivalenza è, a prima lettura, paradossale. Lo stesso soggetto non può essere, nello stesso tempo, “in piedi” risorto e “ucciso”. I due termini provocano una tensione tra di loro che solo “come” potrà risolvere: ma come?

              La continuità, già rilevata, tra l’ amnòs del quarto Vangelo e l’ arnìon dell’Ap. spinge a un rapporto: una situazione analoga a quella presentata qui nell’Ap. si rileva a proposito di Cristo in Gv 20, 19-22.

              Nel quarto Vangelo si tratta della presenza di Gesù come risorto (éste) in mezzo ai suoi discepoli. Il Gesù vivente, risorto ha ancora presente la passione e la morte in risalto, mostrando (édeixen) le mani con i segni dei chiodi (Gv 20, 24-27) e il fianco aperto: è la sua situazione di crocifisso. Anche qui la simultaneità sorprende: non si tratta di mostrare la passione come se fosse solo un ricordo. La simultaneità dei due aspetti, morte e resurrezione, è reale e va spiegata come tale.

              La spiegazione è indicata dal fatto che, sempre nel quarto Vangelo, tutto il cap..20 è inquadrato in due domeniche. Nella domenica l’assemblea liturgica cristiana celebrava la resurrezione. La simultaneità tra i due aspetti è di carattere applicativo.

              Si spiega così la simultaneità dei due aspetti anche nell’Ap., situata esplicitamente come esperienza nel “giorno di domenica” (1, 10). I cristiani celebrandolo ed esprimendolo come risorto, lo vedono e lo avvertono anche come ucciso. Il procedimento mentale, allora, che viene suggerito da “come” è proprio questo: il Cristo agnello con cui si viene a contatto nella celebrazione liturgica domenicale va capito come risorto, ma anche come ucciso, data l’applicazione liberante che lui fa della sua morte.

              Il “contatto” col Cristo vivente, morto e risorto, applicativamente, nella simultaneità della liturgia, è anche punto di riferimento, con tutta probabilità, degli inni cristologici che troviamo nel NT (cf. Gv 1, 1-18; Ef 1, 3-14; Col 1, 12-20; Fil 2, 5-11).

              “Che aveva sette corna”: un passaggio che aggiunge due caratteristiche nuove. Anzitutto le “sette corna”. Il “sette”, indica qui, come in genere nell’Ap, una totalità, una completezza da attribuire al sostantivo a cui “sette” è riferito. “Corno” è un simbolo teriomorfo per indicare la forza, ripreso dall’AT e fatto suo dall’autore di Ap: il Cristo morto e risorto, col quale il cristiano viene in contatto nella liturgia, possiede davvero la totalità della potenza che lo abilita a superare tutto ciò che, nell’ambito della storia, è di segno negativo.

              “E sette occhi”: l’espressione simbolica è particolarmente enigmatica. L’autore, come poi altrove, mette il lettore e il gruppo di ascolto sulla via di una decodificazione.

              Aggiunge: “che sono i sette spiriti di Dio proprio quando sono inviati a tutta la terra”.

8. I “sette spiriti” simbolo dell’azione dello Spirito

              Ma che cosa ci vuol dire l’autore con questa decodificazione che richiede una decodificazione ulteriore? L’espressione “i sette spiriti di Dio” è originale nell’Ap. e ricorrente. Come tale è evocatrice di un significato preciso e costante, da inquadrarsi poi nei singoli contesti dove ricorre.

              Si trova anzitutto in 1, 4 e sono state date varie interpretazioni (“angeli” come equivalenza con “spiriti”; Spirito Santo, sempre al singolare in Ap, qui invece c’è un plurale, forse per gli effetti molteplici dell’azione dello Spirito stesso, la completezza del “sette”…).

              La frase in esame ha un effetto stimolante che spinge in avanti la lettura. Fa pensare allo Spirito, ma visto negli aspetti che assume, quando, nel contesto dell’influsso attivo che Dio esercita sulla storia, giunge un contatto con gli uomini. Come si realizzerà tutto questo? L’autore dirà in seguito che lo Spirito, inteso in questa molteplicità dei suoi doni tendente a una totalità, possiede l’energia illuminante e purificante di Dio (4, 5). Sarà soprattutto, il suo rapporto con Cristo che ne farà comprendere meglio la portata. Il rapporto con Cristo precisa, anzitutto, la natura dello Spirito: esso appartiene a Cristo come un elemento personale.

              Con questo arriviamo alla nostra espressione: i “sette occhi” dell’agnello sono un’indicazione simbolica, ma appartengono a lui come qualcosa di proprio, come parte della persona. Ciò non ha senso riferito agli angeli; dà invece un senso pieno e soddisfacente riferito allo Spirito Santo. Siamo di nuovo in parallelo con Gv 20, 22: il Cristo vivente e, insieme, morto e risorto, “alitò e disse loro: Ricevete lo Spirito Santo”.

              Lo Spirito è visto come un elemento, per così dire, proprio di Cristo risorto, che lui possiede e che comunica agli altri prendendolo da sé: lo dice il simbolismo antropologico dell’”alitare”, così come viene presentato nel contesto biblico.

              Lo Spirito, allora, parte da Cristo risorto e si irradia, nella totalità delle sue manifestazioni, a tutta la terra, a tutta l’umanità. Inviato agli uomini, donato a loro, tende a raggiungerli tutti ( “tutta la terra” ). Nel suo impatto con la realtà umana lo Spirito si “ramifica” aderendo così in pieno alle esigenze delle diverse situazioni degli uomini ai quali è mandato. Siccome lo Spirito è di Cristo, esso tende a realizzare tutta quella “novità” di Cristo che, attuata concretamente e al di dentro della storia, porterà alla meta escatologica del “cielo nuovo” e della “terra nuova” (21, 1). 

              v.7: “E venne…” L’assenza sia del soggetto che dell’oggetto è enfatica e richiama l’attenzione sui due verbi che acquistano un risalto particolare, un tono di solennità liturgica.

              L’agnello si trova già “in mezzo al trono non realisticamente e spazialmente, ma nel senso simbolico che occupa una posizione centrale nel dominio di Dio sulla storia, simboleggiato appunto dal trono; anche il movimento indicato, élten, non va inteso nel senso spaziale banalizzato, di uno spostamento reale nella zona celeste, dove si trova il trono, ma in un senso simbolizzato: c’è stato un “movimento” che ha portato Cristo ad essere l’”agnello” al livello del trono: è stata la sua vittoria sulle forze ostili riportata mediante la passione e la morte. Viene evocata probabilmente anche la resurrezione che, nel linguaggio del quarto Vangelo, è presentata come un movimento verso il Padre.

              “E ricevette”: il libro viene ricevuto dall’agnello e viene mantenuto da lui (il verbo al perfetto suggerisce un’azione continuata, iniziata al passato, ma il cui effetto perdura nel presente): è ormai in suo possesso stabile e l’agnello ne diventa il responsabile unico e all’altezza del compito.

              “Dalla destra…”. E’ il libro che appartiene a Dio, che, stando nella sua mano destra, è in contatto immediato con la forza propria di Dio. Il libro rappresenta il piano di Dio sulla storia e gli appartiene. L’agnello riceve direttamente il libro allo stesso livello di trascendenza in cui il libro si trova, senza passaggi intermedi, nello stesso contesto di energia.

              v.8: “E quando ricevette il libro…”. La celebrazione che segue, articolata in gesti e parole, interpreta il valore dell’atto compiuto dall’agnello, specificandone il significato. E’ l’evento della presa di possesso del libro che viene celebrato nella dossologia solenne che segue.

              “Il libro” (rotolo) è quello che, con simbolismo a struttura discontinua era stato presentato in 5,1. La presa di possesso del libro da parte dell’agnello rende possibile quello scambio tra cielo e terra, sotto l’influsso dello Spirito, che è simboleggiato dalle figure e dall’azione dei “viventi”. Il loro intervento acquista un senso più preciso. Lo stesso vale per i 24 anziani: la mediazione combinata sia dei “viventi” che degli “anziani” troverà proprio nell’interpretazione e realizzazione della storia attuata dall’agnello il suo impatto concreto.

              La reazione celebrativa nei riguardi dell’agnello è presentata all’inizio con un simbolismo a struttura discontinua, come appare dalla “incoerenza” che risulterebbe da azioni e atteggiamenti attribuiti realisticamente. “Caddero in avanti” esprime un atto di adorazione che riconosce nell’agnello un’ “adorabilità”: è il riconoscimento della trascendenza dell’agnello che scatta quando questi si è appropriato del libro. Appare infatti all’altezza di Dio (potrà leggerlo e aprirne i sigilli) e come investito di tutte le prerogative di Dio nei riguardi della rivelazione e attualizzazione della storia.

              “Aventi ciascuno”. L’accento è posto in ciascuno dei 24: suggerisce quella personalizzazione che il gruppo d’ascolto deve fare a proposito degli “anziani”, considerati, in quanto categoria, schemi di personaggi da riempire. Quando tale riempimento è avvenuto (il gruppo di ascolto vi colloca qualcuno dei suoi Santi…) allora si può parlare dei singoli, con la loro personalità determinata: gli “anziani” dello schema esistono come “qualcuno”.

“Una cetra”: questo strumento musicale esprime (si ritrova altrove in Ap.), sulla scia dell’AT, una celebrazione liturgica lirica e festosa. La scoperta dell’agnello e della sua funzione riempie di una gioia commossa.

              “E coppe d’oro”: l’oro ha  un significato simbolico chiaro: è il metallo che indica un contatto diretto con Dio o con Cristo; si ha talvolta una simbolizzazione rovesciata: l’oro indica allora una profanazione, un’usurpazione profana di qualcosa che è sacro, è il caso della Babilonia, degli idoli…

              Le coppe sono d’oro perché stanno in contatto diretto con Dio, nella liturgia celeste, come l’altare, il turibolo, gli incensi. Poste in mano agli anziani le coppe sono “piene d’incenso”, granelli in abbondanza destinati a bruciare e a salire dopo a Dio sotto forma di fumo (cf. settimo sigillo: 8, 3-4).

              “Che sono…”: una formula usata di frequente per aiutare a fare una decodificazione. Stabilisce un’equivalenza realistica tra le coppe e le preghiere dei cristiani che si trovano sulla terra, denominati, secondo un uso paolino, “santi” (separati) e dunque proprietà di Dio. Sono gli anziani che raccolgono la preghiera (perché in contatto con essi) e la presentano a Dio, in un contesto di sacralità superiore (le “coppe d’oro”).

              C’è uno sviluppo interessante di questo tema nell’Ap: le preghiere dei “santi” salgono a Dio “tonificate” (ccf. 8, 3-4) e da Dio esce un impulso nuovo, come conseguenza, allo sviluppo della storia salvifica (8, 5). Alla fine, quando tale sviluppo va concludendosi, l’energia di Dio di struggitrice del male (l’ “ira”) sarà contenuta nelle stesse coppe che ora sono le preghiere dei santi (cf. 15, 7).

              Quanto abbiamo analizzato sottolinea il nucleo fondamentale di tutta la seconda parte dell’Ap: il libro, Cristo-agnello, lo Spirito da lui donato, i viventi e gli anziani. Ci sarà, in seguito, uno sviluppo notevole: il libro sarà aperto, Cristo-agnello eserciterà la sua azione multipla, i viventi e gli anziani l’accompagneranno mettendola in contatto con la storia.

IV – IL GRANDE SEGNO – Ap. 12,1-6 

1. Premessa
              Il cap. 12 dell’apocalisse è uno dei brani più studiati del NT. Alcuni parametri d’orientamento: il simbolo da decodificare, il soggetto decodificante e le conclusioni da “mantenere”.

             La decodificazione del simbolo ha , nell’Ap, uno sviluppo tipico. Il messaggio religioso viene condensato in un simbolo, il quale non è destinato a rimanere lettera morta o semplicemente un’immagine poetica fissata per iscritto. Esso ha, in Ap, un dinamismo che lo preme dal di dentro verso un’interpretazione. In questa fase il simbolo viene denominato “mystérion” e costituisce un enigma da sciogliere quanto prima.

               La percezione del simbolo che spinge a una sua interpretazione è accompagnata da uno stato di meraviglia e addirittura di stupore: è, questo, come un’apertura al di là di quello che è l’ambito conoscitivo tranquillo al puro livello umano.

               Tale apertura è necessaria per entrare in qualche modo in contatto con il trascendente. In uno stato, quindi, di meraviglia e di stupore il simbolo viene interpretato, decodificato: vengono evidenziate le sue equivalenze realistiche.

              Ma il processo ermeneutico non si esaurisce all’identificazione del significato del simbolo. Una volta raggiunto questo, occorre dare uno sguardo accurato intorno, nell’orizzonte storico simultaneo e precisare se e dove si trovano le realizzazioni concrete che gli corrispondono. 

              Questa istanza applicativa è messa in risalto nel decorso dell’Ap, talvolta suggerita (mediante l’espressione: “questo è”, “questi sono”, aggiunte all’espressione simbolica), talvolta esplicitata interrompendo il filo dell’esposizione per richiamare l’attenzione su un punto particolare. Quando siano stati identificati e valutati, nell’orizzonte storico in cui si vive, gli elementi a cui si può applicare il contenuto espresso nel simbolo, si imporranno quasi automaticamente delle conclusioni operative.

              Questo lavoro complesso deve essere eseguito da un gruppo ecclesiale: il rapporto tipico dell’assemblea liturgica, tra uno che legge (1, 3) e molti che ascoltano (1, 3) si protrae per tutto l’arco del libro e viene esplicitato in modo particolare sia dal dialogo liturgico iniziale (lettore-ascoltatori), sia dal dialogo liturgico, idealizzato ma sempre tale, che costituisce l’epilogo del libro. 

              Il soggetto decodificante è quindi il gruppo ecclesiale che ascolta e fa un’esperienza apocalittica: dopo essersi lasciato purificare (2, 3), esso, stimolato da una lettura lenta, ricca di pause e silenzi, elabora il materiale grezzo del simbolo e ne applica il risultato alla sua vita.

              Prendiamo ora come campo di applicazione Ap. 12, 1-6 e seguiamo lo sviluppo della decodificazione e applicazione del simbolo eseguito dagli “ ascoltatori “.

2. Il “grande segno” di Ap 12, 1-2 : la presentazione

              L’attività del soggetto decodificante viene subito stimolata dalla terminologia usata: nel cielo un “grande segno” (12, 1a). Il termine “semeìon” non è tanto un “portento”, uno spettacolo straordinario da ammirare, ma un messaggio che esige una decodificazione. Per comprendere quello che l’autore vuole dire o evocare, bisogna che il “segno” sia capito nelle sue implicazioni, che occorrerà sviluppare. Il “segno” contiene innata un’esperienza di dinamismo gnoseologico: per comprenderlo nel suo valore occorre svilupparlo e oltrepassarlo.

              L’attenzione del gruppo decodificante è suscitata ancora dall’aggettivo “mega” attribuito al segno. Esprime, il termine, una grandezza di tipo logico, un’importanza; non si riferisce alle dimensioni spaziali del segno. L’espressione ha un effetto stimolante sul gruppo di ascolto: si tratta di un segno di cui occorre sviluppare il significato e già si promette che il significato avrà un’importanza fondamentale “segno grande” viene visto “nel cielo”: una sottolineatura che, esprimendo ( secondo il simbolismo dell’ AT ripreso dall’Ap) un’idea di trascendenza, l’attribuisce al grande segno. Chi ascolta e si accinge a decifrarlo dovrà allora tenere presente che si tratta di un messaggio da situarsi in qualche modo a livello celeste e che implica la trascendenza divina.

3. La donna celeste (primo livello simbolico)
              Al gruppo ecclesiale viene presentata la figura della “donna”. 

v.1 : “Una donna…”. Appare subito una certa unità che determina un unico livello simbolico ed è data dagli elementi celesti che sono riferiti alla donna. Ma i singoli elementi non sono immaginabili simultaneamente: la presenza del sole che addirittura avvolge la donna non è pensabile con la luna messa in risalto con tanta evidenza; lo stesso vale per la corona di dodici stelle. Ci imbattiamo così in una difficoltà interpretativa che il gruppo ecclesiale ha già incontrato più volte nel suo lavoro decodificante e si è abituato a superare: il materiale simbolico è allo stato grezzo. Esige un’elaborazione immediata, attuata punto per punto, elemento per elemento: è impossibile costruire fantasticamente un quadro statico d’insieme. Solo una volta che i singoli elementi simbolici saranno adeguatamente elaborati, sarà immaginabile un quadro in movimento.

              Il primo elemento che acquista un risalto rilevabile è la “donna”. Essa è il soggetto portante di tutto il grande segno. Ed evoca subito (inquadrata nel contesto AT) l’immagine della donna sposa e madre: fa pensare, anche se ancora in termini vaghi, al popolo di Dio, al rapporto sponsale tra Dio e il suo popolo, alle vicende che tale rapporto comporta compreso l’aspetto della fecondità. E siccome il gruppo ecclesiale è parte consapevole e cosciente del popolo di Dio, si sente come identificato nella figura della donna.

              La donna, popolo di Dio, gruppo ecclesiale, viene ulteriormente determinata: il primo particolare riguarda l’immagine del sole che la riveste e l’avvolge. Dio quindi, in un contesto di amore, di fidanzamento, di alleanza, adorna, riveste il suo popolo.

              Ma perché il rivestimento di sole? Nella Bibbia il sole è considerato un elemento proprio di Dio, quasi una creatura privilegiata che particolarmente lo esprime e lo manifesta.

               La donna rivestita di sole indica un’immagine nuova: essa è vista come avvolta da Dio di un vestito, con tutta la cura amorosa che questo comportava nell’AT: la donna appare, così, come amata particolarmente e curata da Dio, a livello della sua trascendenza.

               Il gruppo ecclesiale, elaborato questo primo elemento, mantiene il significato di fondo che ne ha estratto e, messa per un momento l’immagine che l’ha suggerito, passa a esaminare un nuovo elemento di  materiale simbolico che segue immediatamente: “la luna sotto i suoi piedi”. 

              A differenza del sole, non mostra alcun rapporto con Dio e in un primo momento sembra non esprimere un significato particolare. Sembra un simbolo vuoto. Il gruppo ecclesiale prova una certa perplessità che, però, lo spinge a raccogliersi e a concentrare le sue capacità interpretative e creative.

              Difatti se la luna era pensata in termini di simbolo nell’ambito dell’A e NT, lo era in termini reali: permetteva di fissare i mesi, era un punto di riferimento imprescindibile nella determinazione dei tempi liturgici e del tempo in generale: essa evoca chiaramente la successione del tempo, l’avvicendarsi dei mesi e delle stagioni.

              La donna ha la luna sotto i suoi piedi; l’espressione, nel contesto semitizzante e veterotestamentario dell’Ap, ha una linea di significato precisa: tenere qualcuno o qualcosa sotto i piedi significava averne il dominio. La luna è sottomessa alla donna. Data allora la funzione di regolazione del tempo propria della luna, il simbolo usato esprime un contenuto realistico relativamente semplice: la donna domina la successione del tempo, è al di sopra dello svolgersi delle vicende umane, non è intaccata, non è condizionata da esse; vive una dimensione superiore.

               Ma non si può dire che essa si trova in una situazione atemporale. La luna, pur sotto i piedi della donna, esiste e niente suggerisce che essa abbia preso per ora la sua funzione. Ciò accadrà nella fase escatologica (21, 23), ma per ora il tempo continua a svolgersi regolarmente: la donna però è in grado di dominarne lo svolgimento, senza esservi coinvolta; il popolo di Dio è superiore al tempo umano, pur non ignorandolo.

              Un terzo elemento, sempre appartenente al primo livello simbolico della “donna”, viene indicato al gruppo ecclesiale: intorno alla testa della donna esiste una corona di dodici stelle, altra carica simbolica da esplicitare.

              La corona, nell’Ap, non è mai un semplice elemento ornativo, indica piuttosto il riconoscimento di un premio raggiunto e già conquistato e ha un valore strettamente escatologico. La corona è fatta di stelle: il termine ha, nell’Ap, una linea simbolica chiara desunta dall’AT e che, applicata con sfumature diverse e in contesti diversi, si mantiene costante. Indica il livello della trascendenza, quasi la zona di Dio; le stelle sono riferite ripetutamente, nell’Ap, alla dimensione trascendente della Chiesa. 

              Unendo allora l’indicazione di “corona” o quella di “stelle” nel senso indicato, si ha una situazione di premio raggiunta riguardante la chiesa e che, collocata in una zona trascendente, appartiene alla sfera di Dio.

              Le stelle che circondano la testa della donna in forma di corona sono dodici: il numero non è usuale nell’apocalittica e quindi anche il suo valore simbolico lascia delle perplessità. Può trattarsi del prodotto di 3 x 4 e siccome la somma di questi ultimi è sette, ci troveremmo nell’ambito della totalità indicata dal sette.

              Lasciando da parte il problema dell’origine remota di 12, troviamo che nell’Ap. il numero è attribuito esplicitamente alle dodici tribù di Israele e agli Apostoli: sia le tribù che gli Apostoli fanno parte, a livello escatologico, del contesto unitario dell’unico popolo di Dio, senza che la loro funzione sia separata o anche soltanto distinta.

                E’ quanto suggerisce al gruppo ecclesiale il numero dodici attribuito alle stelle che fanno corona. La situazione escatologica realizzata dalla donna è collegata con le dodici tribù di Israele e con i dodici apostoli, ma viste le une e gli altri non nello sviluppo della storia della salvezza ma proprio nella fase terminale ormai acquisita, nella quale le due categorie si sovrappongono senza distinguersi più, nell’unità realizzata di tutto il popolo di Dio.

              Al gruppo ecclesiale viene quindi nuovamente suggerito ciò che esso già tende ad esplicitare, alla luce dell’AT e dell’esperienza escatologica ormai acquisita: i tre elementi vengono uniti e come moltiplicati l’uno per l’altro: la corona, le stelle, dodici.

              E’ il livello escatologico proprio del popolo di Dio, che esso raggiungerà nella Gerusalemme nuova e che, rispetto al momento in cui il gruppo ecclesiale esegue il suo lavoro di decodificazione, è proiettato ancora nel futuro.

4. Il secondo livello simbolico della donna

              Lo stesso soggetto del grande segno, la “donna”, viene presentata successivamente con degli attributi completamente diversi: mentre in un primo tempo i vari elementi simbolici ruotavano tutti intorno a fenomeni celesti, la prospettiva ora si sposta e si concentra intorno a un parto. Si ha così un nuovo giro di immagini, un nuovo livello simbolico.

              “Ed  (è) incinta e urla partorendo e tormentata nel dare alla luce”.

La donna immagine del popolo di Dio è madre e madre feconda. Il gruppo si chiede che cosa esprime questa gravidanza permanente della donna-popolo di Dio e nella quale il gruppo in qualche modo si riconosce. La risposta è relativamente semplice, suggerita proprio dall’immagine della gravidanza: c’è, nel popolo di Dio, qualcosa che deve nascere. Esso si trova in un periodo di attesa, tutto proteso verso l’evento della nascita. Il popolo di Dio non ha quindi concluso la sua missione: ha in gestazione qualcosa che dovrà dare alla luce. Si sente relativo a un futuro, a quel figlio che esso esprimerà.

              Ma prima l’autore mette in risalto proprio l’evento del parto: la donna sta partorendo, è nel travaglio già iniziato del parto, travaglio lungo e doloroso (immagine cara alla letteratura apocalittica).

              In conclusione: il gruppo ecclesiale si aspetta, secondo l’indicazione generale del simbolo, un momento critico che poi viene risolto; ma non può ancore precisare la natura né del momento critico né della sua risoluzione.

              Interpretando il simbolo ciò significa che il tempo escatologico, della salvezza piena, è già in atto e fa sentire tutta la sua pressione: la donna-popolo di Dio lo sta vivendo in pieno. Preso atto di tutto questo, il gruppo ecclesiale si sente coinvolto e stimolato: dovrà determinare nel suo orizzonte le modalità con cui vivere la tensione escatologica irreversibile che, simboleggiata appunto dal parto, si sente attribuita.

               Decodificando: il gruppo puntualizza l’impegno prolungato nelle scelte personali che si richiedono per l’attuazione piena del tempo escatologico. Esso non si realizza automaticamente e di sorpresa; è rapportato alla nascita del Messia, come evento che deve verificarsi e verso il quale tutto lo sforzo è proteso.

5. Il secondo segno

              Al gruppo ecclesiale che si sta ponendo la domanda sul significato da dare all’evento del parto, l’autore con una variazione improvvisa, presenta un quadro simbolico diverso, che viene però subito messo in rapporto col primo: vv. 12, 3-4 a : “E fu visto un altro segno…”.

              Questo nuovo segno di decodificazione, pur non avendo l’importanza del primo (non è detto “grande”) deve assorbire interamente l’attenzione del gruppo ecclesiale: si tratta sempre di un messaggio cifrato che, non meno del primo, viene situato nella zona della trascendenza divina: appare anch’esso, “nel cielo”.

              Qual è il valore di questo nuovo segno? Il simbolismo teriomorfo, “drago”, situa il contenuto del segno in quella fascia di realtà che si svolge al di sotto della trascendenza di Dio e al di sopra del livello proprio della verificabilità umana.

              La sua importanza, forse la sua proporzione immane (mégas), il suo carattere demoniaco (purròs) indicano una forza smisurata e terribile. Dove si trova? Come agisce?

              L’autore dà, a questo punto, del materiale simbolico particolarmente grezzo. La decodificazione impegna a fondo il gruppo ecclesiale: il drago ha una sua completezza, qualcosa di assoluto nel suo genere; lo dice la totalità (eptà) della sua vitalità (kefalàs) che viene esplicitamente sottolineata. Il drago è la massima espressione del male.

              Ma il male, in tutta la sua vitalità, è sempre limitato: le dieci “corna” indicano una potenza circoscritta. Il numero dieci esprime il limite di una grandezza che appare smisurata a livello terrestre.

              Un’ulteriore indicazione completa la figura del drago: la pienezza della sua vitalità si concretizza tutta nella storia umana in contatto con i suoi centri di potere; sulle sette teste si trovano altrettanti “diademi”, insegne tipiche dei re. 

             A questa presentazione statica ne segue un’altra di carattere dinamico: al gruppo ecclesiale che sta scoprendo gradualmente la natura del drago viene presentata un’immagine che ne sottolinea a un tempo la forza e la negatività; con la coda “strappa via” un terzo delle stelle e le getta sulla terra, luogo ad esse estraneo. Ed è questa caratteristica che viene attribuita al drago: vuole creare un nuovo ordine, una nuova creazione di cose, e parzialmente ci riesce, proprio come se fosse davvero la divinità. Ma, quindi, una tendenza ad autodivinizzarsi e a profanare.

               Al gruppo ecclesiale non viene subito detto chi è questo drago, proprio per non semplificare intellettualisticamente il processo di decodificazione.

              L’autore parlerà dopo (12, 9) del “serpente antico, colui che è chiamato diavolo o satana”: non vuole che prima di questa identificazione biblica più precisa, il gruppo si renda conto di tutta la portata del secondo segno che sta decodificando.

               Il drago è una forza presente e attiva nella storia, di tipo dissacratore e con pretese di autodivinizzazione. E’ il demoniaco che agisce nell’ambito dell’uomo e attraverso gli uomini e che, nonostante tutte le pretese e apparenze, non si potrà mai contrapporre a Dio sullo stesso piano. 

             Il drago sarà sempre sotto il controllo di Dio, ma nello stesso tempo agirà con delle modalità, con delle leggi, uno stile, una logica che gli uomini potranno avvertire solo in parte ed esprimere, per lo più, in termini di negazione.

6.Il “drago e la “donna” a confronto

              E’ proprio a questo tipo di forza, al di sopra della logica umana ma presente nella storia, che la donna- popolo di Dio si vede contrapposta: 

              v. 4b: “ e il drago stette davanti alla donna…” Abbiamo qui una svolta significativa nel procedimento letterario dell’autore: i due” segni”  vengono posti l’uno accanto all’altro. Ne deriva un nuovo tipo di simbolismo, determinato da questa reciprocità; e ne emergerà un filo narrativo rudimentale ma chiaro, che sarà uno degli elementi caratteristici di questa sezione.

              La contrapposizione è schiacciante per la donna. Il gruppo ecclesiale che si identifica con essa avverte subito la sproporzione che c’è, a livello storico, tra quello che esso può fare, tra la salvezza che riuscirà ad esprimere e le forze ostili che agiscono in senso contrario.

              L’autore ponendo ora uno accanto all’altro e quindi in confronto i due segni prima sviluppati, ciascuno per conto proprio e in assoluto, lo suggerisce esplicitamente: da una parte una donna si contorce nel dolore di un parto che essa vuole, ma che le riesce difficile; dall’altra un mostro immane, con una potenza impressionante e con intenzioni ostili palesi.

              Al gruppo ecclesiale non riuscirà difficile riscontrare nel proprio orizzonte storico se esiste, e spesso è esistita, la difficoltà, e le persecuzioni anche estreme di tutti i tempi lo documentano, una forza ostile da interpretare con le categorie simboliche espresse dal drago e identificarle in concreto.

              Intanto il simbolismo continua assumendo la veste di un racconto:

              v. 5a : “E diede alla luce un figlio…”. Il parto preparato e atteso con tanto sforzo, ha finalmente luogo.

               E viene subito indicato al gruppo ecclesiale il risultato immediato del parto: il figlio è maschio, con una potenza e un’importanza di carattere generale che sembra andare al di là del rapporto stesso di filiazione, è precisato come colui che “pascerà le genti con una verga di ferro”.

               Chiaramente, alla luce del Sal 2, è Cristo. Il popolo di Dio dell’At doveva “dare alla luce” una salvezza sul piano storico; la comunità del NT ugualmente dà alla luce un Cristo particolare, un Cristo di dimensioni storiche, un Cristo che è, sì, suo figlio, è generato da essa, ma che poi evade e supera l’ambito del rapporto madre-figlio. Un Cristo che è ancora futuro rispetto a una realizzazione completa delle sue potenzialità.

              Il gruppo che si riconosce nella donna, prende coscienza con stupore di avere questa missione oltre ogni prospettiva umana: potrà, dovrà esprimere al proprio livello storico il suo Cristo, dando così un contributo alla formazione di quel Cristo totale che alla fine della storia realizzerà in pieno la salvezza.

              Essa possiede, ne è “incinta”, un Cristo da comunicare, da donare agli altri; il passaggio del dono avviene tra difficoltà estreme, che raggiungono punte parossistiche (“urla partorendo”); ma queste difficoltà non bloccano la  volontà, che la comunità ecclesiale sente, di esprimere storicamente il Cristo che porta con sé: essa si sforza di darlo alla luce (“tormentata nel dare alla luce”).

              Ma rimane una difficoltà che il gruppo ecclesiale sente particolarmente presente: l’espressione storica di Cristo contrasta con la situazione diversa che storicamente esiste e che, anzi, ha delle proporzioni immani, sproporzionate dal punto di vista di una valutazione sociologica, al bene cristologico che il gruppo è in grado di esprimere.   

               La decodificazione complessa del “segno” del drago fa sentire al gruppo con particolare acutezza e quasi con un senso di spavento, la sua piccolezza di fronte alle forze ostili, che gli sono storicamente simultanee.

              Ma qui si verifica uno di quei casi tipici della imprevedibilità risolutiva di Dio:

              v. 5 b : “ e fu rapito il prodotto del parto di lei…”: Troviamo, anzitutto, una maggiore determinazione nel rapporto maternità-filiazione: il “ figlio” dato alla luce, il “maschio” con quel valore generico già notato, diventano “il prodotto del parto di lei”.

               Si ha poi un passaggio brusco. Il figlio della donna, quella realizzazione storica di Cristo che la Chiesa è riuscita ad esprimere, viene sottratto, “rapito” alle intenzioni feroci del drago e situato al livello della trascendenza di Dio, presso il “trono” che simboleggia in tutto l’arco dell’Ap., l’onnipotenza divina esercitata nella storia.

               Il bene da esso comunque realizzato, il Cristo che sarà riuscito ad esprimere, anche se storicamente fragile, debole, incompleto rispetto alle forze ostili che agiscono in senso contrario, non andrà perduto, non sarà schiacciato.

              Si apre quindi per il gruppo ecclesiale, che discerne e decodifica, una duplice prospettiva: da una parte l’impegno a fare tutto il bene possibile, a esprimere tutto il suo Cristo nel momento storico in cui vive, nonostante la preponderanza delle forze ostili negative che sembrano opporvisi; dall’altra si fa intravedere al gruppo che quanto esso riesce a realizzare adesso si pone sulla linea del trionfo escatologico, completo anche storicamente, che Cristo saprà realizzare alla fine.

7.La donna nel deserto

              Il quadro simbolico, dopo il confronto drago-donna, sembra concentrarsi, per un momento, esclusivamente su quest’ultima. Da parte della donna si ha una fuga che trova la sua spiegazione nel fatto di una minaccia superiore (drago) alla quale la donna intende sottrarsi.

              v. 6 “E la donna fuggì nel deserto…”. Al gruppo che discerne viene subito richiamata, attraverso l’indicazione del luogo, la situazione del popolo di Dio durante il periodo del deserto. E il deserto ha costituito come un concentrato simbolico denso e misterioso, che è stato interpretato diversamente nella tradizione biblica: è il luogo della tentazione e dell’infedeltà oppure il luogo del rapporto ideale (l’amore della giovinezza) tra il popolo e Jahvé.

              Il deserto viene presentato dall’autore esplicitamente come luogo appropriato per la donna-popolo di Dio, luogo che Dio steso ha predisposto e preparato.

              E significa rifugio, protezione, purificazione, verifica, amore nella difficoltà e nel travaglio. In questa situazione Dio non fa mancare il suo aiuto.

              Come aveva fatto nel deserto quando aveva nutrito Elia ( cf. 1 Re 17, 1-7), il suo popolo con la manna (Es. 16), in un contesto di particolare amore (cf. Os.2, 16-18), così ora alla donna-popolo di Dio non mancherà il necessario per la sua vita di popolo.

               L’espressione “1260 giorni” che sottolinea l’elemento temporale del quadro simbolico del deserto, può essere forse stata ispirata a Daniele 12, 11 (1290 gg. per l’aggiunta di un mese intercalato), ma acquista nell’Ap.un contenuto proprio, lo stesso che hanno delle cifre equivalenti nel cap. 11 (“mesi quarantatre” in 11, 2 e poi “1260 giorni” in 11,3): si ha sempre la metà di 7 anni; data la totalità simboleggiata del numero 7, viene sottolineata l’idea di una parzialità.

               E’ questa una qualifica del “tempo breve” delle forze ostili: esso potrà avere la stessa  durata cronologica del tempo proprio delle forze positive, ma è già come corroso dal di dentro dal confronto con il tempo di Dio.

              Un nutrimento dato allora per un periodo di tre anni e mezzo, per il tempo della parzialità e della pressione delle forze ostili, sottolinea che questa ci sarà, ma che non potrà mai intaccare il tempo di Dio.

              Sarà garantita la sopravvivenza efficiente della donna-popolo di Dio che, nel “suo luogo”, nel deserto, si ritroverà costantemente se stessa.

V – LA NOVITA’ ESCATOLOGICA ATTUATA  - Ap. 21,1-8

              Siamo di fronte a uno dei brani più caratteristici dell’Apocalisse: l’impegno dell’autore nel presentare e far sentire la nuova creazione con tutte le sue implicazioni e conseguenze gli permette di  formulare un quadro letterario complesso e suggestivo. Riesce a introdurre il gruppo di ascolto nel mondo di Dio che diventa anche il mondo dell’uomo.

              Il brano inizia con 21,1 e si protrae di per sé fino a 22,5 con uno sviluppo letterario omogeneo che però si svolge in due stadi successivi: anzitutto abbiamo la presentazione della Gerusalemme nuova (21,2). Si tratta della situazione terminale ma vista in rapporto alla situazione attuale, con particolare riferimento all’assemblea liturgica, nella quale la Chiesa è e si sente ancora “fidanzata”. Il secondo stadio letterario (21,9 – 22,5) ci mostra ancora la Gerusalemme nuova, ma come la “fidanzata” diventata “donna” (21,9). Siamo a un livello escatologico allo stato puro. Esaminiamo direttamente il primo di questi stadi: 21,1 – 8.

1. Il cielo nuovo e la terra nuova 

               Al  soggetto interpretante viene presentata anzitutto la parte “visiva”, introdotta da un  verbo di vedere ( eìdon), ma che poi va subito oltre quello che potrebbe essere un possibile quadro d’insieme.

21,1 : “ E vidi…”. Si ha un contesto letterale contestuale con Is. 65,17. Il rinnovamento comporta il superamento radicale del mondo di prima e, nell’Ap, quest’azione continua di rinnovamento di Dio viene attribuita a Cristo, al quale compete l’organizzazione del regno di Dio su tutta la terra (cfr Ap 5,9). Il mondo nuovo sarà il mondo cosmico e il mondo degli uomini saturo dei valori di Cristo che con la sua presenza, attuata gradatamente nell’arco della storia, avrà colmato i vuoti attuali. Il rinnovamento cristologico di cui si parla viene sottolineato da un’espressione a prima vista strana: l’autore afferma che “il mare non è più”. Il mare, infatti, nell’Ap è visto come il serbatoio abissale del male. Diventa così sinonimo dell’oppositore di Cristo, del demoniaco, che come tale si contrappone alle forze positive di Cristo e dei cristiani nell’arco della storia. Il demoniaco dovrà scomparire. Tutto sarà pienamente e senza limiti improntato dalla presenza di Cristo. Il mare stesso, nel contesto di questa nuova creazione, cambierà natura, diventerà “trasparente”, “di vetro”.

2. La “città santa”  

              Continua intanto e si approfondisce la parte visiva: v.2   “ E la città santa…”.

Viene ripreso il simbolismo globale dell’AT che vede in Gerusalemme l’espressione ideale di tutto il popolo di Dio reso santo dalla vicinanza divina che si concretizza nella presenza del tempio. I testi dell’AT hanno certamente influito, qui come in generale, sull’Ap.

               Per il nostro versetto ci sono dei contatti contestuali con due passi di Isaia: 52,1 e 61,10. L’AT per l’Ap è un punto di partenza, per lo più ispiratore, mai un punto di arrivo. Nell’Ap la Gerusalemme nuova indica sia il popolo di Dio nella pienezza della sua situazione escatologica, sia l’ambiente nuovo in cui essa si trova. Come vedremo, il “cielo nuovo” e “la terra nuova” coincidono con essa.

              Così quella che era la “città santa”, resa tale dall’appartenenza a Dio e dalla presenza del tempio, diventa adesso, pervasa dalla novità di Cristo, la “ Gerusalemme nuova”: essa proviene direttamente dalla trascendenza (“cielo”) che viene a contatto (“scendente”) con gli uomini, stabilendo un nuovo rapporto tra immanenza e trascendenza: c’è la continuità della penetrazione della “novità” di Cristo nella storia come si realizza progressivamente in tutto l’arco di sviluppo della storia stessa.

              La provenienza dal cielo viene, infatti, accentuata e personalizzata: la Gerusalemme non solo discende genericamente dalla trascendenza ma deriva direttamente da Dio, da un contatto diretto con lui  ( apò tou theou), fatta da  Lui, affine a Lui, affine quindi a Cristo che attua il progetto di Dio.

              La sua discesa progressiva viene ora ulteriormente specificata in termini di preparazione. A quella che è l’azione propria di Dio si affianca in parallelo un’azione propria del popolo di Dio e quella della Gerusalemme in 19,7: la “donna” futura dell’agnello durante il decorso della storia confeziona il suo abito da sposa, e, in questo senso, si prepara al traguardo della nuzialità escatologica. Ma è Dio che rende l’abito confezionata “puro e luminoso”. La “fidanzata” è la Chiesa stessa riunita in assemblea liturgica (cfr 22,17): è lei che è destinata a diventare la “Gerusalemme nuova”. L’impatto col gruppo di ascolto, che costituisce l’assemblea ecclesiale in atto, è immediato e provocante.

3.” Ecco la tenda di Dio con gli uomini “

              Segue, a questo punto, nell’ambito della stessa unità letteraria, la parte “uditiva”. Ci aspettiamo, secondo lo stile abituale dell’autore quando usa lo schema visivo-uditivo, una determinazione ulteriore di quanto abbiamo visto.

v. 3: “ E udii…”. La voce che parla e che viene udita proviene dal trono, ma l’autore non ne specifica il soggetto.

               A lui interessano esplicitamente altri dettagli simbolici: la voce “grande”:, non in senso acustico, ma per l’importanza particolare che riveste; deriva dal “trono”, simbolo della capacità decisionale di Dio attuata nella condivisione della storia. E’ questa onnipotenza impegnata attivamente nello sviluppo della storia che ora esprime parlando, la conclusione a cui la storia è giunta.  

              La Gerusalemme nuova presentata nella parte visiva viene adesso interpretata come la “tenda di Dio con gli uomini” e l’”ecco”, propriamente “vedi”, ricollega strettamente il discorso di adesso alla parte “visiva” di prima: si tratta di vedere, di vedere ancora, in maniera più precisa e profonda.

              Ma qui urtiamo con un’incongruenza apparente. La nuova immagine della tenda di per sé è incompatibile con quella della “città” a cui si riferisce. Si ha un simbolismo a struttura discontinua che, come tale impegna particolarmente l’attività del soggetto interpretante: la “tenda” era, nell’AT, indistintamente, abitazione di Dio e abitazione degli uomini. Il cielo, infatti, come “zona” esclusiva di Dio non compare più e non compare più neppure la terra. Si ha, adesso, un cielo “nuovo” e una terra “nuova” nel senso di una piena realizzazione a tutti i livelli della novità di Cristo. Questo sviluppo letterario in esame ci dice che la nuova abitazione di Dio e degli uomini è come una “tenda”, unica, comune a Dio e agli uomini e coincide con la Gerusalemme. Si ha quindi un’equivalenza stimolante tra “nuovo cielo e nuova terra”, “ Gerusalemme nuova”, “tenda”.

3. Il superamento del male

              Il Dio dell’alleanza che condivide la stessa tenda degli uomini, fa sentire gli effetti di questa sua presenza immediata:

v.4 ; “ E asciugherà ogni lacrima…” Il versetto si ispira direttamente all’Apocalisse di Isaia (cc 24-27): 25,8, rielaborato dall’autore secondo il suo stile: si ha nell’Ap. rispetto al modello ispiratore di Isaia, uno spostamento significativo nell’ordine che determina un ritmo nuovo, altamente drammatico; si ha pure un allargamento di prospettiva analogo a quello rilevato nel versetto precedente: ciò che era detto del popolo di Israele viene esteso a tutto l’insieme del nuovo popolo di Dio ed è maggiorato.

              Ci troviamo davanti a un piccolo capolavoro letterario. Vediamo da vicino il messaggio che, tramite questo procedimento raffinato e riuscito, l’autore vuole inculcare al gruppo di ascolto. 

              Il primo elemento fondamentale è il superamento definitivo del pianto, attuato da Dio  direttamente con un tratto di tenerezza che rientra nel quadro del simbolismo antropologico: “asciugare le lacrime”: è lui che, personalmente, “asciugherà ogni lacrima dai loro occhi”.

              La presenza di Dio comporta il superamento di ogni negatività, di ogni parzialità, di ogni sofferenza. Partendo da questo fatto fondamentale, l’autore enumera le negatività eliminate ormai in maniera irreversibile: sono tutte quelle che causano il pianto degli uomini.

              Anzitutto la morte fisica. Essa, con tutto il suo corteggio di mali, con le tensioni drammatiche che provoca tra gli uomini “non sarà più”, completamente superata dalla condivisione piena, da parte dell’uomo, della vitalità divina. E’ Dio, proprio in quanto “vivente”, che si oppone antiteticamente alla morte.

v.5 : “ E disse colui che stava seduto sul trono: Ecco faccio nuove tutte le cose”. 

              Questo intervento grandioso di Dio riassume e sintetizza quanto detto. Dio viene presentato come “colui che sta seduto” sul trono: questo simbolismo antropologico comporta un influsso attivo e direzionale da parte di Dio sulla storia e rivolge solennemente un messaggio che è un invito a guardarsi intorno perché il gruppo di ascolto verifichi, anche nella sua esperienza immediata, quella novità che Dio sta già realizzando nella storia.

               Come in 21,1 anche qui una novità rapportata a tutte le cose deve essere messa in stretto rapporto con Cristo, il quale resta il protagonista concreto di questa novità che si realizza, “il principio di ogni azione creatrice di Dio” (Ap 3,18). In altri termini, Cristo come “Parola di Dio” realizzata pienamente nella storia, esprime anche il contenuto, per così dire, delle novità.

              Di conseguenza quell’immissione del dinamismo di resurrezione che Cristo immette nella storia ( primo sigillo: 6,1-2 ) tende gradatamente ad assumere, nell’ambito della storia stessa, i suoi valori personali, primo di tutti la sua vitalità di risorto.

5. Un discorso stimolante rivolto all’assemblea

              La dichiarazione solenne di Dio viene adesso ripresa e interpretata:

v. 5b : “ E dice : scrivi…”. Il soggetto che interviene è, con tutta probabilità, l’angelo interprete che ha, nell’apocalittica, una funzione di mediazione tra il livello di Dio e quello dell’autore. L’intervento, infatti, riguarda l’azione propria dell’autore, lo scrivere. Naturalmente si tratta di uno scritto destinato poi ad essere letto nell’assemblea liturgica. Ciò che l’autore deve scrivere riguarda, in generale, tutto quello che è stato detto finora nel decorso del libro. In particolare “queste parole” si riferiscono al contesto immediato: sono le parole con le quali Dio invita a prestare attenzione al fatto che si attua nella storia la sua azione continuata della novità di Cristo.

              Nonostante le difficoltà, le perplessità, la tensione che l’attenzione allo sviluppo della storia suscita, queste parole sono “fedeli” perché esprimono la fedeltà coerente di Dio alle sue promesse, proprio quella che si realizza nella storia.

               E sono anche“veritiere”perché si riferiscono alla verità della parola di Dio in quei contorni storici che essa assume attuata da Cristo, “parola” per eccellenza e denominato personalmente “fedele e veritiero”proprio come “parola di Dio” (19,11.13 ).

              Dopo la breve parentesi dell’angelo interprete, si ha un nuovo intervento di Dio. Si prepara così il contesto a quell’intreccio di dialogo liturgico che concluderà il libro.

v.6 : “ E mi disse…”. Il discorso è di nuovo attribuito direttamente a Dio, il quale prende posizione sulle sue parole, affermandone, con un’espressione concisa e solenne, il compimento irreversibile già attuato: ghégonen “ sono divenute (e lo rimangono) “: le sue parole si considerano come già realizzate, qualunque sia la loro scadenza cronologica.

              Dio che si è fatto e si fa più presente nella storia, dà, proprio in rapporto con la storia, una definizione di se stesso: si proclama Alfa e Omega. L’espressione sembra coniata dall’autore e merita, proprio per questo, un’attenzione speciale. Alfa e Omega indicano gli estremi di una serie omogenea, l’alfabeto. Dio, identificandosi con i due estremi, si mette con ciò stesso in rapporto diretto con tutta la serie. Ma di quale serie si tratta?

               La serie di cui le due lettere rappresentano gli estremi è lo sviluppo completo della storia. Come l’alfabeto, essa ha una continuità, una sua concatenazione misteriosa che nel dettaglio (nelle lettere intermedie) può risultare problematica fino a disorientare. Ma  agli estremi della serie si trova Dio, al punto da coincidere in certo senso con essi.

               Tutta la serie quindi, tutta la storia sarà come garantita da una presenza costante, attiva e vigile di Dio. Presenza che Dio, come verrà poi esplicitato in 22.13, realizza tramite Cristo.

              Intanto il discorso di Dio, sempre più esplicitamente orientato verso l’assemblea liturgica in atto, prosegue. Dio promette a “ chi ha sete “ il “ dono gratuito “ che scaturisce dalla “ sorgente dell’acqua della vita “.

              Quest’acqua che appaga la sete viene data gratuitamente, come “ dono “. Pur essendo il dono della sorgente dell’acqua della vita essenzialmente escatologico, esso è in continuità con quella vita che nell’ambito dell’assemblea liturgica è già a disposizione come dono di “chiunque ha sete” e lo voglia. Si tratta della sacramentalità.

              E l’assemblea è invitata a guardare, partendo dalla situazione di lotta che deve sostenere, proprio alla pienezza escatologica:

v.7 : “ Colui che sta vincendo…”. Pur nella prospettiva escatologica, che viene sempre mantenuta, l’attenzione dell’autore tiene presente il gruppo di ascolto, l’assemblea alla quale si rivolge.

               Qui l’aggancio si fa immediato : tutto quello di cui si sta parlando spetterà come eredità a colui che “sta vincendo”, nel presente, collaborando con la vittoria sul male che Cristo sta realizzando nella storia.

               E’ la vittoria di Cristo, Figlio. Allora anche il cristiano che vi partecipa tenderà a raggiungerne il livello.

              Si ha poi un contatto letterale con 2Sam 7,14, reinterpretato dall’autore dell’Ap secondo il suo stile abituale: Dio, invece che Padre, si qualifica proprio come “Dio”. E’ padre ma un padre che impegna la sua divinità nella paternità: Dio è, per l’uomo, pienamente Dio in quanto padre,e, viceversa, è pienamente padre in quanto Dio.

6. L’anti – Gerusalemme

              Alla positività vertiginosa di chi accetta  di vincere con Cristo presentato all’assemblea liturgica in atto, viene contrapposta la prospettiva rovesciata di chi si chiude a Cristo e non lo accetta:

v.8 : “Ma ai vili…” Questa sequenza di epiteti sono coloro che si collocano fuori dalla reciprocità “padre-figlio”. L’enunciazione comprende prima sette elementi costituiti da aggettivi o participi, collegati dalla semplice congiunzione “e”. 

              Poi si ha una variazione, a carattere riassuntivo, quando si aggiunge “e a tutti i menzogneri”, i quali esprimono tutta la serie considerata, in forza del simbolismo tipico del sette, come una totalità negativa. Questi menzogneri incarnano la menzogna della vita quando viene impostata e vissuta in antitesi alla “verità-valore” che coincide con Cristo.

              La serie settenaria dei casi concreti specifica e dettaglia. Coloro che, in antitesi alla verità di Cristo sono “menzogneri” nel senso che “fanno la menzogna” nella vita sono anzitutto i “vili”, coloro che non hanno il coraggio di vivere la verità in un ambiente eterogeneo o addirittura ostile. Per l’Ap ogni cristiano è un martire potenziale, a prescindere dal martirio subito di fatto.

              Con i “vili” sono collegati gli “infedeli”: il termine indica solo una mancanza di fede, ma il contesto suggerisce di prenderlo in un senso forte e radicale: sono coloro che o si rifiutano di credere o vengono meno, nelle circostanze drammatiche della storia, alla fede che professano. 

              Più difficile è interpretare esattamente “abominevoli”: più che un comportamento si indica un giudizio apprezzatamene negativo dato in una categoria che rimane imprecisata. 

              Gli “omicidi” sono da intendersi nel senso usuale: si tratta di coloro che subordinano la vita altrui al proprio tornaconto.

              Gli “impudichi” sono coloro che hanno una vita sessuale licenziosa, con particolare riferimento ai disordini morali collegati con il matrimonio.

              I “fattucchieri” sono quelli che praticano la magìa quale mezzo per manipolare la personalità altrui.

              Finalmente gli “idolatri” sono coloro che non solo praticano il culto agli idoli, ma che accolgono tutto il sistema di vita pagano implicito nell’idolatria.

              Tutti coloro che, nei diversi modi indicati, attuano la “menzogna” sono esclusi dalla Gerusalemme nuova. Con questo tipo di vita scelgono di fatto quella che sarà la loro “parte”, la situazione proporzionata direttamente alle scelte che avranno fatte: invece di stare dalla parte di Cristo, partecipando della sua “novità”, si collocano in una posizione antitetica, quella del demoniaco. Avranno, allora, anche nella fase escatologica conclusiva la sorte del demoniaco, “lo stagno ardente in continuazione di fuoco e zolfo”. 

  L’immagine “stagno del fuoco” è caratteristica dell’Ap (ricorre 6 volte) e l’autore si preoccupa di darne un’interpretazione equiparandola alla morte seconda e da un confronto con altre immagini apocalittiche di giudizio negativo, ma con una sua propria originalità (cfr Ap di Pietro,135 d.C.): sobrietà estrema e senza esuberanze letterarie ma con una pienezza di significato da elaborare, da interpretare (cfr ricorrenze: 19,20 – 20,10 – 20,14 – 20,15 – 21,8 ).

               Un primo risultato interpretativo: le forze del male, dal demoniaco agli uomini, vengono private tutte di quella vitalità che avevano e vorrebbero avere. La loro situazione definitiva è quella di una distruzione, di una devitalizzazione permanente.

              L’aspetto più significativo per il nostro contesto è che l’immagine viene interpretata, in maniera ripetuta e insinuante, dall’autore stesso quando denomina lo “stagno di fuoco” come “morte seconda”, espressione anch’essa caratteristica dell’Apocalisse.

               Qual è il significato di questa interpretazione? Per quanto riguarda lo “stagno del fuoco” il soggetto interpretante non trova nessun parallelo nella sua esperienza diretta, mentre è comune e diffusa l’esperienza della morte, che illumina il significato anche allo “stagno di fuoco”. Di conseguenza lo “stagno del fuoco e di zolfo” esprime l’assenza radicale e spaventosa di ogni vitalità, di ogni attività possibile.

              La devitalizzazione radicale e tormentosa contenuta nell’immagine viene applicata ai vari soggetti protagonisti del male e assume, così, delle esplicitazioni ulteriori secondo l’identità di questi (con le punizioni per il diavolo).

              Applicata alla morte e all’ade, esprime, e con una carica emotiva notevole, che tutta la potenza e la forza con cui la morte e l’ade opprimono adesso gli uomini, verranno meno in maniera definitiva e irreversibile.

              Si tratta di una segnalazione di rischio presentata all’assemblea liturgica che ascolta. Nessun cristiano si riconosce in questo quadro negativo. Ma la negatività espressa gli fa capire quale sarebbe la sua “parte” qualora venisse meno, per viltà, alla sua fede.

              Nello stesso tempo il quadro negativo aiuta l’assemblea a reagire andando controcorrente. Coloro che sono ostili a Cristo e che si contrappongono ai cristiani possono avere una vita sulla terra attuale apparentemente piena, ma si autodestinano al vuoto spaventoso di vitalità, alla “morte seconda” simboleggiata dallo “stagno ardente di fuoco e zolfo”.
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