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MATTEO, MARCO, PAOLO E L’ANNUNCIO DEL VANGELO

Premessa

E’ importante ricordare, che per la valutazione delle fonti l’attuale ricerca segue sempre due punti fermi.  

Uno è la vicinanza storica a Gesù. In relazione a questo dato, una fonte diventa più importante più è vicina a Gesù della storia, tenendo presente che l’antichità non è equivalente alla prossimità storica. Le lettere di Paolo sono più antiche dei sinottici, eppure quest’ultimi sono molto più vicini a Gesù della storia.

Il secondo punto fermo è l’indipendenza delle fonti. Gli studiosi impegnati nella ricerca, ricordano che essi hanno a disposizione solo le fonti e non è possibile valutarle confrontandole direttamente con la realtà storica, ma solo in base ad altre fonti.  La situazione delle fonti è fruttuosa proprio là, dove le contraddittorietà danno una certa garanzia d’indipendenza. D’altra parte, le fonti stesse possono interpretarsi in maniera congruente come testimonia di un’equivalente realtà storica.

SINOSSI DELLE BEATITUDINI

Allegato.1
	Matteo

In Matteo sono presenti otto beatitudini 

(la nona è uno sviluppo del tema dell’ottava)

Corrispondono in chiasmo, a due a due. Al v.3 in apertura e alla fine v.10 perché di loro è il regno dei cieli(inclusione)

5,1: vedendo le folle salì sul monte e sedutosi gli si accostarono i discepoli
oclouj/ folle in Matteo è la tipica parola aggancio: 5,1; 9,36; 13,36; 14,15.19.22.23;15,39; 21,46; 27,20


	Marco

3,13 …e uscì verso il monte e chiamò quelli che lui voleva
	Luca

6,12: Ora avvenne in quei giorni che egli uscì verso il monte per pregare. E passò la notte in preghiera a Dio. E quando fu giorno chiamò i suoi discepoli. Ed egli avendo alzato i suoi occhi verso i suoi discepoli, diceva:


	a) Povertà - persecuzione

vv. 3 e 10

v.3 Beati i poveri in spirito (poveri in spirito ’anawè ruach, espressione semitica individuata anche a Qumran 1QM XIV,7)

v.10  Beati i perseguitati a causa della giustizia

b) Afflizione -Pace 

vv.4 e 9

v.4 Beati gli afflitti, poiché saranno consolati

v.9 Beati gli operatori di pace
c) Mitezza-Purezza

vv. 5-8

v.5  Beati i miti perché erediteranno la terra

v.8 Beati i puri di cuore


	
	6,21b   beati i poveri, poiché
vostro è il regno di Dio



	d) Giustizia – Misericordia

vv. 6 - 7

v.6 Beati quelli che hanno fame e sete della giustizia, poiché saranno saziati

v.7 Beati i misericordiosi
, poiché troveranno misericordia


	
	6,21 Beati quelli che ora hanno fame, poiché sarete saziati. 

Beati quelli che ora piangono, perché riderete.



	v.11 Beati siete (voi) quando v’insulteranno e, mentendo diranno contro di voi ogni cosa malvagia per causa mia
	
	v.22 Beati siete(voi) quando gli uomini vi odieranno e quando vi metteranno al bando e v’insulteranno

e proscriveranno il vostro nome, come malvagio a causa del Figlio dell’uomo


Allegato 2
I “detti”: Sale della terra e Luce del mondo

	Matteo

Per questi due “detti” l’origine è la fonte Q

L’evangelista segue anche per i detti un ordine cronologico e sistematico all’interno del racconto evangelico
	
	Luca

Per Luca vale la fonte Q
L’evangelista segue anche per i detti un ordine cronologico e sistematico all’interno del racconto evangelico.



	Sale.

v.5,13 Voi siete il sale della terra, ma se il sale perde il sapore, con che cosa sarà salato? A nulla vale se non ad essere gettato fuori per essere calpestato dagli uomini


	Sale

v.9,50 Buono (è) il sale: ma se il sale diventa insipido, con che cosa lo salerete?

Abbiate sale in voi stessi, e siate in pace gli uni con gli altri 

(9,50) Sale (in finale quale ammonizione ai discepoli)


	Sale

v.14,34-35 Buono (è) dunque il sale, ma se anche il sale perde il sapore, con che cosa sarà condito? 

 Non è adatto né per la terra, né per concime: si getta fuori. Chi ha orecchi per ascoltare, ascolti



	Luce

v.5,14-16 Voi siete la luce del mondo, non può rimanere una città posta sopra il monte.

Né si accende una lucerna e si mette sotto il moggio, ma sul lucerniere, e risplenda per tutti quelli che (sono) nella casa. 

Così risplenda la vostra luce dinanzi agli uomini, affinché vedano le vostre opere buone e glorifichino il Padre vostro che (è) nei cieli.


	Luce

(4,1-9) Luce (4,26-29) 
   

v. 4,21 E diceva loro: Forse viene la lucerna perché sia messa sotto il moggio o sotto il letto? 

Non (è piuttosto) perché sia messa sul lucerniere?
E' evidente in Marco la mancanza di continuità nella narrazione tra i detti sul sale e la luce, con Luca e Matteo che sono inseriti nella struttura dell’opera e seguono il rispettivo impianto narrativo. 

Lo svolgimento complessivo che riguarda il tema della luce, è riferito in prima persona a Gesù ed è inserito tra due parabole che ne chiariscono il significato:


	Luce

v.8,16 Ora, nessuno, accesa una lucerna, la copre con un vaso o la mette sotto un letto; ma (la) mette su un lucerniere, affinché quelli che entrano vedano la luce.

v.11,33 Nessuno, accesa una lucerna la mette in un luogo nascosto né sotto il moggio, ma sul lucerniere, affinché quelli che entrano vedano il chiarore 



Vangelo di Matteo
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L’autore

1.La tradizione ecclesiastica

La tradizione ecclesiastica
 a partire dal secondo secolo ha attribuito il primo vangelo a Matteo-Levi (in ebraico Matthanaja
- dono di Dio). Oggi questa tesi è completamente abbandonata, Matteo scrive in greco, con una proprietà che lo rende molto più scorrevole di Marco. Concorde è il parere sulla sua provenienza dall’ambito del giudaismo, egli è un buon sofer, uno scriba che per formazione ha una notevole competenza nella conoscenza delle Scritture. E’ dimostrato come la comprensione linguistica di Matteo è più ebraica d’aramaica, infatti, gli aramaismi presenti nel vangelo di Marco appaiono assenti quasi del tutto in Matteo.
 

L’esistenza di un proto-Matteo in aramaico si presenta alquanto dubbia, nel senso che la tesi di un vangelo di Marco tradotto dall’aramaico in greco e andato perduto, sembrerebbe ad una lettura superficiale suffragata dalla testimonianza del vescovo Papia che suona così:

Marco divenuto interprete di Pietro, secondo quanto (questi) ricordava, scrisse con accuratezza, però senza alcun ordine, le cose dette e fatte dal Signore. Matteo, dunque in dialetto ebraico coordinò i detti, ciascuno (di loro) poi l’interpretò come per lui era possibile

1.1. In base alla testimonianza di Papia 

A. Ipotesi certe 

Il vescovo Papia nel parlare di Matteo, non attesta in alcun modo che quello di Matteo è il primo vangelo, ma afferma che coordinò i detti. Egli, di fatto, costituì i materiali sia orali, sia scritti in suo possesso nell'ordine logico di una struttura a tesi secondo un piano preciso e organico. 

In verità, dal punto di vista letterario e per l’impianto teologico, è davvero il primo vangelo, essendo un’opera ordinata e simmetrica con un accenno di biografia con la successione cronologica della vita di Gesù. Andando a rileggere Eusebio, al contrario scopriamo che la testimonianza di Papia è inserita in un suo discorso più vasto. Il vescovo descrive il canone dei quattro vangeli, parlando anche del vangelo di Marco. Egli non asserisce qualcosa a proposito dei detti, o le possibili tradizioni orali, o ancora i protovangeli, oppure ad un eventuale proto-Marco. Il vescovo Papia afferma di più nel citare, egli parla dell’intero vangelo di Matteo come di un’opera che conosce nella sua definitiva stesura e attestata in ordine di tempo dai codici più autorevoli, quella versione che anche noi conosciamo.

B. Ipotesi incerte

Papia sembrerebbe parlare di Matteo come l’autore di un vangelo in ebraico o in aramaico? 

Dai più è ritenuta una tesi insostenibile per le seguenti buone ragioni

1. Scrive anche se con semitismi in un greco fluido e con una buona prosa ritmica, tanto che    alcune parti potrebbero trasporsi in poesia. 

2. Confrontando il materiale comune a Matteo e Marco, il primo appare più elaborato e ricco di particolari. Altra sottolineatura è la polemica intensa nei confronti delle autorità giudaiche da parte di Matteo, mentre appare meno in Marco, la figura di Gesù è assai sottolineata nella sua elevatezza, presentando dati di riflessione cristologica più avanzati di Marco ecc.

3.  E’ documentata la sua dipendenza nelle citazioni dalla Scrittura dalla bibbia greca della LXX. Quest’attestazione taglia ogni ulteriore ipotesi su di un vangelo o un protovangelo in lingua ebraica o aramaica.

C. La testimonianza: ciò che dice in realtà

Interpretò (i detti): il termine greco Hermenéuo possiede diversi significati quali esporre, dichiarare, spiegare, interpretare, tradurre. Per chi puntava su Matteo aramaico, era inevitabile vedere la corrispondenza con tradurre. 

Attraverso l’analisi critica si nota in Matteo una preparazione scritturale che gli permette di ricorrere autonomamente e direttamente al testo ebraico, pur rimanendo sempre nelle citazioni, debitore della versione della LXX. Matteo padroneggia benissimo la lingua greca, anche se scrive con forti inflessioni semitiche, e nell’opera, traspare fra le righe del buon testo greco la metrica della poesia ebraica. Proprio a causa di questa sua particolarità stilistica (che univa l’ebraismo con il mondo greco), può aver creato in Papia l’impressione di percepire l’opera come un dialetto greco ebraizzante 

1.2. Datazioni del vangelo di Matteo.
Il vangelo di Matteo, presuppone la distruzione di Gerusalemme e del tempio (Mt 22,7), il terminus ante quem è d’Ignazio d’Antiochia (110-117) che in un suo lavoro cita una frase di Mt 3,15. Inoltre la Didachè, quando parla di vangelo sembra riferirsi al vangelo di Matteo. 

Il tempo della composizione varia secondo gli esegeti; alcuni lo collocano non prima del 70, l’allusione alla fine di Gerusalemme in 22,7 è assente nel testo parallelo di Luca 14,16-20. L’omissione delle parole “per tutte le nazioni”, riferite “alla casa del Signore in Mc 11,7 fanno pensare che la catastrofe sia già avvenuta, per questo che il Tempio non poteva più essere centro di culto “per tutte le genti”. La definizione della comunità cristiana presenta già tratti ecclesiologici e l’organizzazione interna appare oramai stabile. 

Il messaggio cristiano, il grado di vita comunitaria, i poteri di Pietro e la funzione apostolica, fanno pensare ad una data che può oscillare tra gli anni 80-90, altri propendono più per la seconda data. Il luogo d’origine della comunità indica una geografia ai margini della Palestina, come Galilea, oppure un centro siriano come Antiochia. Chiesa che deve la sua derivazione alla dispersione determinata dal martirio di Stefano a Gerusalemme, ed è proprio il gruppo di Stefano la matrice teologica più vicina al Paolinismo.

Invece le testimonianze più antiche sono d’accordo nel situare il vangelo di Marco“in Giudea”:Evangelorium Prologi Vetustissimi e i Prologi Monarchianorum, anche Gerolamo è di quest’avviso nel De Viris inlustribus III, e nel Prologus quattuor evangeliorum.
  

La comunità oltre a tutto, apparirebbe, ancora intra muros, per l’osservanza del sabato e con una forte attenzione per l'adempimento della legge. Diversamente potremo arguire che l’apertura ai gentili e la rottura con la sinagoga, si spiegano meglio in una comunità della diaspora, che nell’ambiente palestinese.

Perché il nome d’Antiochia viene in ballo?  Probabilmente per la funzione di Pietro sottolineata in tutto il libro (10,2; 14,28; 16, 16-19), infatti, se prendiamo At 12,17, leggiamo che l’apostolo vi si è ritirato dopo la sua fuga da Gerusalemme, esercitandovi un influsso
:   

 Galati 2,12

Ma quando Cefa venne ad Antiochia, mi opposi a lui a viso aperto perché evidentemente aveva torto. Infatti, prima che giungessero alcuni da parte di Giacomo, egli prendeva cibo insieme ai pagani; ma dopo la loro venuta, cominciò ad evitarli e a tenersi in disparte, per timore dei circoncisi. 

Su questa possibilità peserebbe anche la mancanza di un qualsiasi riferimento a Giacomo (cfr.13,55) che fa escludere così un luogo nei dintorni di Gerusalemme.

1.3. Sitz im Leben
Appare chiaro il legame del vangelo con le tradizioni giudeocristiane ed etnocristiane, ma anche la polemica intensa di Gesù con le autorità giudaiche, fanno comprendere il rapporto tenuto dall’autore con il giudaismo e il momento storico in cui è scritto questo vangelo. Non è ancora del tutto appurato dalla ricerca se la polemica appare per una motivazione interna, nel senso che la comunità si trova ancora nell’ambito sinagogale (intra muros). Più verosimilmente si pensa ad un conflitto dopo la separazione (extra muros), in cui sono in gioco il significato e il ruolo e l’interpretazione della Torah, la fede nel Messia, Gesù quale Kirios ecc.

1.4. Struttura del vangelo di Matteo
Complessivamente nel suo schema, Matteo segue Marco; all’interno di Mc 1-13 ha operato raggruppamenti nuovi da percorsi a soggetto, per esempio le gesta di Gesù in Mt 8-9. 

Matteo inoltre inserisce cinque grandi discorsi che utilizzano materiale dal vangelo di Marco, dalla fonte dei lógia e da materiale composito, inoltre a differenza di Marco e Luca il discorso della Montagna è un caposaldo occupando il primo dei cinque grandi discorsi : 

Discorso della montagna (5-7) discorso missionario (9,35-10,42) 

discorso in parabole (13); discorso comunitario (18); discorso escatologico (23-25)

1.5. L’annuncio di Gesù Cristo
Padre--Spirito--Nascita Verginale--Battesimo     +  Pentecoste      Tempo della chiesa       Ω   

Matteo legge l’evento Gesù facendolo emergere dalla lunga catena delle generazioni, così facendo risale all’inizio della storia della salvezza e giunge fino ad Abramo l’amico di Dio, capostipite della fede. Per Matteo l’inserimento di Gesù al centro della storia umana è il compimento escatologico delle promesse. Il messaggio teologico rivolto alla comunità cristiana, afferma che la speranza della salvezza è divenuta realtà in Gesù, per l’opera del Padre e l’azione dello Spirito.  

Matteo conduce la storia a ritroso nel tempo fino al capostipite Abramo, poi avanti nel futuro vivendo l’esperienza cristiana nell’attesa della Parusia, il ritorno del Cristo. Il preannunciato incombente ritorno di Gesù Cristo, in “questa generazione”, ora disatteso va a collocarsi sul filo dell’orizzonte della storia. In prospettiva l'attesa si presenta come il tempo della chiesa. 

E' il riferimento teologico sull’attesa della Parusia una delle forti divergenze tra Matteo e Marco, quest’ultimo come vedremo assai vicino al “primo Paolo” che riteneva imminente il ritorno del Signore. 
1.5.1 La concezione verginale

Matteo e Luca a differenza di Marco, affermano la concezione verginale e il concepimento di Gesù per opera della ruah Jhwh, inserendo l’avvenimento nei Vangeli dell’infanzia genere letterario all’interno del modello “Evangelo”. E’ un’innovazione rispetto all’evangelo di Marco: essi si spingono oltre per rispondere alla domanda sulle origini di Gesù, “Di chi è figlio e di dove viene?” interrogativo sorto all’interno delle comunità cristiane e rimasto fino a loro  in sospeso. Nel caso di Matteo i racconti dell’infanzia denotano la sua origine ebraica, egli è davvero un buon sofer e come tale costruisce le “narrazioni” come delle haggadot. Le haggadot (plurale di Haggadà), sono narrazioni, che sviluppate servono a spiegare i passi della scrittura; inoltre possiedono un valore prefigurativo in cui l’intento teologico è che ogni episodio raccontato nei Vangeli dell’infanzia rappresenta simbolicamente gli avvenimenti dell’età adulta di Gesù.  
1.5.2. Sul Discorso della Montagna e la sinossi 

In ogni caso. l’atto di sistemare in prospetto i tre vangeli sinottici, è un’operazione utile perché visivamente e intuitivamente suggerisce la risposta alla domanda sulla possibile datazione di Marco e Matteo. Il tema delle beatitudini sviluppato da Matteo è il manifesto dirompente della predicazione di Gesù che la comunità matteana ha fatto proprio, Luca in una situazione storicosociale diversa sviluppa lo stesso contenuto in misura minore, rilevando le tesi che lo interessavano da sviluppare.

Al contrario Marco, a parte il momento di 3,13 comune agli altri due, è completamente assente. Marco inserisce i detti di Gesù sul sale e sulla luce in realtà differenti dagli altri due sinottici, inoltre la cronologia e la geografia non hanno riferimenti reali ma determinati da premesse teologiche.  Il discorso sul sale è inserito al c.9,50, mentre quello sulla luce appare al v.4,21. In Marco l’elaborazione appare minima, al contrario Matteo tende a sviluppare il concetto con nuovi contributi. Una delle regole classiche della ricerca testuale, afferma che un testo è tanto più antico di un altro quanto sia meno elaborato stilisticamente e nel contenuto del messaggio rispetto il secondo al qual è comparato. 

2.1. Le tre beatitudini originarie (Lc 6,20s.; Mt 5,3-4.6)

 Nella fonte dei lògia è riscontrata la presenza delle beatitudini dei poveri, degli affamati, degli afflitti e dei perseguitati le sole originarie del messaggio di Gesù. 

L’argomentazione è questa: nella comunità postpasquale quali potevano essere le esperienze fatte in ordine di tempo? Le ultime certamente dovevano riferirsi a casi concreti d’iniziale insofferenza con e dalla comunità ebraica e d’ostracismo e anche persecuzione da parte della sinagoga, poi con il potere di Roma, per questo le prime dovevano essere quelle originarie nella forma:

	I. Beati sono i poveri,

poiché a loro appartiene il regno di Dio.
	II. Beati sono coloro che (ora) hanno fame, poiché saranno saziati


	III. Beati coloro che (ora) piangono, perché saranno consolati




La presenza dei poveri, degli affamati e dei sofferenti sono dati, di fatto, da sempre presenti nella realtà umana. Nell’A.T queste categorie vivono sotto la diretta protezione di Dio, poiché è il loro difensore come attesta il profeta Amos:

Così dice il Signore: «Per tre misfatti d'Israele e per quattro non revocherò il mio decreto, perchè hanno venduto il giusto per denaro e il povero per un paio di sandali, essi che calpestano come la polvere della terra, la testa dei poveri e fanno deviare il cammino dei miseri. 

(Am 2,6-7)

Questa è la gran regola della Torah assunta nella sua interezza da Gesù e fatta propria dalla nascente comunità cristiana, nel senso che tutti i precetti dei rapporti dell’uomo con il prossimo derivano da questo principio.  Ogni uomo è immagine di Dio, perciò non può subire il disprezzo del suo simile perché l’offeso è Dio.  L’oppressore deve ristabilire il diritto violato, “all’oppressione, alle angherie su tutti i vostri operai”. Nuovamente s’instauri la giustizia e “l’affamato possa dividere insieme con te il tuo pane, il misero abbia un tetto, chi è nudo sia rivestito, placato il grido che chiede equità”.Perché all’invocazione dell’uomo possa corrispondere la risposta d’Adonai, deve necessariamente ristabilirsi la santità della vita.  Per essere santo come Lui è Santo, è imprescindibile vestire gli ignudi, visitare i malati, ristabilire la dignità offesa...

“Il povero che chiede” l’anawim, non ha possibilità di risposta davanti al potere arrogante, se non chinare il capo in tacito assenso. Non è solo un riferimento alla miseria materiale contrapposta alla ricchezza, ma nega, di fatto, l’eguaglianza dell’uomo davanti a Dio. 

L'humus socioreligioso e culturale è il vero retroterra dal quale è partito Gesù per la sua predicazione, e nel quale poi hanno cominciato a vivere le comunità cristiane. Da qui si comprende bene anche le frizioni, i distinguo e le prese di posizione tra ebrei e cristiani, e in questo caso il possibile inasprimento dell’osservanza dei precetti nella comunità matteana.

2.2. Il “rigore”della comunità matteana e la Legge
Uno dei punti di forza d’Israele è la fede nella certezza dell’intervento di Dio a favore dei poveri, affinché la sua giustizia sia restaurata, e la loro vita cambi in modo reale. Il messaggio insito nella fede d’Israele, arriva alle sue conseguenze finali nel qui e ora della storia, con le tre beatitudini originarie elencate qui sopra. La successiva tendenza spirituale per la comprensione dell’enunciato iniziale delle Beatitudini, avviene presto nella comunità primitiva e si chiuderà proprio con Matteo nel “Beati i poveri in spirito…”. Quei "poveri in spirito", ci attesta la tendenza del primo cristianesimo a considerare la realtà quotidiana e le promesse insite nel 

messaggio di Gesù in termini spirituali. In ogni modo i poveri, i doloranti, gli affamati appartengono alla realtà di sempre, anche se in linea generale “povero” è chiunque, sia offeso nei suoi diritti e oppresso dai potenti. Pur tuttavia esistendo un senso metaforico e uno reale, non è possibile contrapporli a causa di quest'aspetto. Gesù nella prima beatitudine identifica come felice, beato il povero non perché per lui è preparata una realtà che capovolge la situazione terrena, ma perché egli avrà parte al Regno dei cieli
.A loro appartiene la signoria di Dio, perché mancano la capacità di difendersi dalle ingiustizie. In Marco quest’elaborazione teologica è assente del tutto . Per quanto riguardò l’inasprimento delle regole nel vangelo di Matteo, già al tempo di Gesù molti sostenevano la necessità di inasprire la torah. Ciò si doveva al confronto con la cultura ellenistica e il suo strapotere intellettualmente manipolatorio, che provocò nel giudaismo una serie di movimenti tesi alla conversione e al rinnovamento (vedi i pherushim). Il messaggio insito nel vangelo di Matteo afferma che i seguaci di Gesù ‘devono’ essere “sale della terra, luce del mondo” in maniera radicale fino ad ‘amare il nemico’, un esempio che contrasta con la vita dei pagani, perché libera dalle preoccupazioni (E perché vi affannate per il vestito? Osservate come crescono i gigli del campo: non lavorano e filano) si differenzieranno dagli altri e cercare innanzi tutto il regno di Dio. E’ possibile nelle proposte etiche evidenziare il rigore della comunità matteana.  Vediamo alcuni testi: la zizzania (13,42) che è legata in fasci e gettata nel fuoco, gli operatori d’iniquità non troveranno pace (7,23), chi è stato ingiusto, egoista con i propri simili sarà precipitato nella Geenna. (25, 41-46).  A mo’ d’esempio un’altra norma giuridica molto istruttiva è Mt 18, 15-17, dove al v.7 dice, “Se poi (questo tuo fratello) non ascolterà neppure costoro, dillo all'assemblea; e se non ascolterà neanche l'assemblea, sia per te come un pagano e un pubblicano”: è un procedimento d’espulsione dalla comunità, in cui l’ekklesia si presenta già come un’istituzione, con degli ordinamenti e regole comunitarie con caratteristiche giuridiche.

I profeti, si accontentavano di minacce temporali, al contrario i predicatori cristiani hanno portato le sanzioni nella vita futura (cfr. 3,22.29; 8,12; 10,28; 13, 42-50; 22,13; 13,23-33; 24,51; 25,30). La mentalità religiosa dell’uomo biblico (quindi anche Matteo e i suoi) riaffiora nel momento stesso in cui si pone davanti a Dio. 

Il retaggio culturale fa sì che anche il cristiano si senta come un suddito davanti al re, riducendo seppur involontariamente la gratuità dell’amore predicato da Gesù. E’ necessario richiamare ancora una volta il messaggio del discorso della montagna e ricordare cosa esso non esige nulla, non vuole essere un’etica acuita dall’obbedienza alla legge. 

Nel “Discorso” si parla infatti, di ciò che non può diventare oggetto, è il comandamento dell’amore che non deve essere oggetto di una nuova legge. 

Matteo, difatti, inserendo il lòghion giudaico-cristiano sull’obbedienza alla legge (Mt 5,18) sdrammatizza in senso illiberale, ultraconservatore la sequela Christi, perché seguirlo non è attuare un certo numero di prescrizioni. La cartina di tornasole di quest’affermazione sta nel vertice del Discorso della Montagna con le promesse di felicità per gli infelici. Il dono, la grazia precede la norma, in Matteo s’inizia un cammino ecclesiale in cui fa nuovamente comparsa la norma, la richiesta, la disposizione. 

“Gesù mira alla restaurazione d’Israele; un programma che intende salvaguardare l’identità d’Israele nei riguardi del mondo pagano, e all’interno a rendere possibile l’integrazione di gruppi marginali.(…)Il programma di Gesù presuppone una libertà interiore di fronte alla Torah. Se c’interroghiamo sul fondamento spirituale di questa libertà interiore, partendo dalla quale, alcune norme furono radicalizzate e altre invalidate, finiamo per confrontarci con le tradizioni sapienziali ed escatologiche del giudaismo. Era possibile partendo da entrambe queste tradizioni, relativizzare la Torah e trascenderla”
.
Conclusione

Matteo, certamente è un ebreo convertito, cresciuto nell’ambito culturale e socioreligioso della Palestina, è anche però in possesso di un’ottima padronanza della lingua greca che indica un contatto non superficiale con la realtà della diaspora e del giudaismo ellenista. Conosce le scritture specialmente la versione della LXX, che usa nelle citazioni del suo vangelo e il modo come costruisce le frasi indica che la comprensione linguistica è ebraica più che aramaica. 

L'ipotesi che ci sia un vangelo in lingua ebraica o aramaica, poi andato perduto all’origine di Marco, non ha alcuna possibilità di essere. L'analisi del testo non lo fa intendere sia per l’esposizione, che appare in un greco fluido e ritmato, sia per la dipendenza nelle citazioni dalla versione della bibbia greca. L’opera presuppone l’oramai avvenuta distruzione di Gerusalemme e del Tempio. Il contenuto del messaggio cristiano, della vita comunitaria, per i poteri attribuiti a Pietro e la funzione apostolica, indicherebbe una data oscillante tra gli anni 80 e 90, il luogo potrebbe essere la Galilea o la città d’Antiochia. La dipendenza di Matteo da Marco è oramai un dato accolto da tutte le correnti della ricerca neotestamentaria. Nelle Beatitudini si riscontra una discontinuità, tra Matteo e Luca da una parte, e Marco dall’altra. Quest’aspetto si presenta anche nei detti del sale e della luce inseriti in modi e tempi totalmente differenti, poi anche per i nessi teologici che ognuno a suo criterio intende dare. Altra particolarità che distingue l’Evangelo di Matteo in 16,18 è l’episodio del cosiddetto Primato di Pietro in cui l’uso della parola aramaica Kepha per apostrofare Pietro, indica l’ambiente palestinese, da porre l’accento che la vicenda è unica e non ha un parallelo in alcun altro vangelo, con certezza ci sono i presupposti per motivare un inserimento più tardo per opera della comunità cristiana, oppure una tradizione sconosciuta ai restanti tre libri, ma non ad un’eventuale trasmissione di memorie protomatteana.

Il vangelo di Matteo a differenza di Marco, considera la realtà di vita e le promesse presenti nel messaggio originale di Gesù in termini meramente spirituali. Il rigore normativo è ciò che si legge tra le righe di Matteo, denuncia un cambio ecclesiale in cui la gratuità evangelica cede il passo alla norma, alla disposizione e alla richiesta. La fine dei tempi, ciò che si chiama avvenire escatologico imminente, nell’Evangelo di Matteo è un’attesa che si localizza sull’orizzonte temporale d’ogni generazione che succede all’altra, è il ripiegamento sul “tempo della chiesa” attendendo la “fine dei giorni”.
Excursus sul vangelo di Marco e il suo autore
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3.Chi è Marco?
L’opera di Marco è stato per lungo tempo un vangelo dimenticato, già passato agli inizi del II secolo su un piano minore rispetto agli altri. Forse per il suo greco ruvido a differenza del colto Luca, oppure per la prosa spoglia, intinta di gravità, per la concisione di certe frasi? 

Un fatto è certo, un vangelo non letto nella liturgia della chiesa, tanto che nel periodo precedente il C.V.II, erano proclamate alcune pericopi durante il racconto della Passione, inoltre fino alla sua riscoperta importanza, pochi esegeti si sono interessati ad un suo commento.

Riprendiamo ancora una volta la preziosa testimonianza di Papia riferita da Eusebio in Storia Ecclesiastica: 

Ecco cosa diceva il Presbitero (conosciuto da Papia): Marco, che era diventato interprete di Pietro, ha scritto con esattezza, ma senza ordine, tutto ciò che ricordava di quanto era detto o fatto dal Signore. Non aveva, infatti, sentito né accompagnato egli stesso il Signore; ma come ho già detto, egli ha accompagnato Pietro. Questi dava i suoi insegnamenti secondo i bisogni, ma senza fare una sintesi delle parole del Signore. In questo modo, Marco non ha commesso errori quando scriveva quanto ricordava. Aveva un solo intento: non lasciare da parte nulla di quanto aveva sentito e non mentire su nulla in ciò che riferiva.

Ancora, la testimonianza di Giustino, che accenna al vangelo di Marco come ricordi di Pietro
e Ireneo parla di Marco come un redattore della predicazione petrina dopo la morte dell’apostolo,
 Clemente Alessandrino
afferma al contrario che la redazione dell’opera avvenne ancora vivo Pietro, acconsentendo alla lettura dello scritto durante la liturgia, a sua volta, Girolamo, con una frase concisa dice di Marco: “cuius evangelium Petro narrante et illo scribente compositum est”.
 La tradizione testimoniata da Papia sostiene che Marco è identificato con Giovanni Marco originario di Gerusalemme (cfr.At 12 12-25; 13,13; 15,16ss; Filem.24; Col 4,10; 2Tim 4,11?) interprete e seguace di Pietro, compagno di Barnaba e di Paolo, delegato dalla comunità di Gerusalemme nella missione ad Antiochia.  Egli appare come l’uomo di fiducia di Pietro nel viaggio missionario verso Cipro (cfr. At 13,5.13; 15, 36-40) svoltosi intorno al 50. Tuttavia nelle lettere di Paolo (vedi sopra) riappare un Marco, cugino di Barnaba, forse lo stesso Giovanni Marco ritornato sui suoi passi e divenuto uno dei seguaci di Paolo? E’ in ogni caso anche possibile che il Giovanni Marco e il Marco “mio figlio”di 1Pt 5,13 non sia la stessa persona. La tradizione dà per certo che il Marco “mio figlio” è l’autore del vangelo marchino. 

Atti 12:

Dopo aver riflettuto, si recò alla casa di Maria, madre di Giovanni detto anche Marco, dove si trovava un buon numero di persone raccolte in preghiera. Appena ebbe bussato alla porta esterna, una fanciulla di nome Rode si avvicinò per sentire chi era. Riconosciuta la voce di Pietro, per la gioia non aprì la porta, ma corse ad annunziare che fuori c'era Pietro.

Da ciò che riporta Atti in quest’episodio, la casa di Marco appare un luogo di riunione e di preghiera e un sicuro punto di riferimento

. 

3.1 Giovanni Marco e Marco, la stessa persona oppure un caso d’omonimia?
Se il Giovanni Marco di Gerusalemme s’identificasse con Marco in Col 4,10 e secondo 2 Tim 4,11 inviato a Roma con Timoteo a Paolo, questo Marco, sarebbe nuovamente più tardi di nuovo con Paolo, rivendicato dall’apostolo stesso come uno dei suoi (Col 4,10; 2 Tim 4,11). A questo punto quale spazio avrebbe avuto Marco a presentarsi come fedele interprete e discepolo di Pietro? Papia cita la 1Pietro 5,13, supponendola in buona fede, ma la critica ultimissima considera la lettera pseudoepigrafica, anche se altri la considerano un’epistola di mediazione tra la teologia Paolina e quella di Pietro, Marco e Silvano. 

Papia ha inteso la 1Pietro 5,13 come una conferma alla tradizione. Il rapporto stretto tra Pietro e Marco “ò uios mou” e l’accenno alla conversione di Marco da parte di Pietro, potrebbero essere i presupposti affinché Papia attribuisse il vangelo di Marco all’interprete fedele di Pietro. 

Neppure il vangelo stesso sorregge l’ipotesi dell’identificazione di Giovanni Marco con Marco, proprio per gli assetti redazionali riguardanti e l’ambiente vitale e la geografia (vedi sopra), ad es. non pare a conoscenza dei luoghi intorno al lago di Galilea, come dovrebbe essere per un abitante di Gerusalemme e come lui abituato a viaggiare. 

Interessante è la tesi espressa da Enzo Bianchi che trova indicativo che per la struttura interna del vangelo, Marco usi l’impianto della teologia petrina in At 10.34-43, riporto qui sotto l’interessante schema,
in cui è confrontato il discorso di Pietro con Marco. In ultimo potrebbe prendersi in considerazione l’ipotesi di un’omonimia, frequentemente attestata nelle tante tradizioni.

Struttura del Vangelo di Marco          Discorso catechetico di Pietro in Atti

	Giovanni Battista, Battesimo di Gesù e missione in Galilea
	          At 10 37-38a e Mc 1, 1-4.34

	Attività taumaturgica, ministero fuori della Galilea, viaggio a Gerusalemme
	          At 10, 38b   e  Mc 4, 35-10,52

	Attività a Gerusalemme

Morte e Risurrezione a Gerusalemme
	          At 10, 39b  e    Mc 11-13

          At 10, 39-41  e Mc 14,1-16.8




 
3.2. Il testo

Abbiamo già visto come questo vangelo è alla base di Matteo e anche di Luca.  

G.Theissen, afferma la possibilità che la versione canonica divenuta tale dal III sec. può non essere l’unica forma del testo allora in circolazione. Lo testimonierebbe l’instabilità del testo, poiché Mc 6,45-8,26 manca in Luca, inoltre il finale brusco in Mc 16,8 aveva portato ad inserire una conclusione secondaria. Forse nel Vangelo segreto di Marco c’era una forma più lunga di Marco, che poteva contenere materiale più antico. “Le convergenze tra Matteo e Luca contro Marco, ma non presenti in Marco potrebbero rimandare ad una fonte comune che si distaccava dal suo vangelo”.
 Ciò che afferma l’A. può ricondursi a due modelli, il primo ad un Proto-Marco o ad un Marco primitivo per il quale ci sarebbero forme antecedenti. L'altra possibilità è la presenza di un secondo Marco, per il quale Matteo e Luca utilizzarono versioni rielaborate del vangelo marchino più tardi divenuto canonico. Per gli sviluppi ultimi della redazione della Redactions-geschichte, è necessario considerare che il lavoro di Marco obbedisca ad una tendenza conservatrice. Vogliamo affermare che non ha modificato profondamente le tradizioni alle quali ricorreva, ma che ha riprodotto cosi com’erano con le contraddizioni e i loro squilibri.
3.3. Le tradizioni accolte, il genere letterario e la composizione

Il concetto d’Euagghèlion, da cui è scaturito il genere letterario dell’Evangelo, è suo, prima di Marco esistevano raccolte con le parole di Gesù, e di miracoli, tradizioni che raccoglievano racconti della passione-morte-risurrezione di Gesù.
Nel vangelo di Marco troviamo tradizioni palestinesi su Gesù, che racconta il colorito ambiente originario. Appaiono anche apporti di tradizioni ellenistico-prepaoline, come nelle parole dell’ultima Cena, e l’enumerazione di vizi in 7,21.

Questo dato ci può aiutare in una connessione con Paolo? Possiamo ipotizzare Antiochia, oppure le città siriane vicino alla Palestina, dove in origine era situata l’autorità di Marco.

Ora, vorremmo porre l’accento anche le differenze tra le impostazioni teologiche di Paolo e di Marco. 

Paolo nella predicazione pone il centro della riflessione sul mistero di Gesù, la sua morte e risurrezione e il dono dello Spirito, la salvezza donata gratuitamente da lui.

Marco, al contrario percorre tutt’altra strada: egli intende mettere davanti ai suoi destinatari, la vita, le controversie, i miracoli, la predicazione, la passione e la risurrezione, vale a dire l’intera esistenza di Gesù 
Per molti commentatori il racconto di Marco è un’iniziazione al mistero cristiano, quindi un vangelo indirizzato essenzialmente ai catecumeni, a coloro che, accolto il kerigma, vogliono decidersi per una più profonda comprensione di fede e d’esistenza del mistero di Gesù. 

Si pensa alla data di composizione di Marco intorno agli anni 62-67, per i seguenti motivi:

Ireneo lo ha datato poco dopo la morte di Pietro (65 ca.), Clemente Alessandrino, Eusebio e Girolamo lo danno poco prima della fine dell’apostolo, in qualunque modo prima del 70.

E' scritto senz'altro prima di questa data fatidica, che segna la fine di Gerusalemme, perché Marco parla in modo impreciso della rovina della città, differentemente da Matteo e Luca. 

L’altro indizio è l’assenza di un linguaggio antigiudaico, egli non contrappone ebrei a cristiani, parla solo di quelli che sono dentro (i cristiani) a quelli fuori (ebrei). Gesù, in Marco ha un atteggiamento più severo nei riguardi dei suoi discepoli che d’Israele.
 

I “nemici” di Gesù sono gli scribi e non i farisei, infatti, la tradizione rabbinica che fa capo ai farisei inizierà solo dopo la caduta di Gerusalemme. Prima del 70 non c’era opposizione netta tra cristiani e il movimento farisaico.

Il testo greco, risente (già lo abbiamo accennato sopra) di un sostrato aramaico nel vocabolario, vedi Boanerges, talitha koum, effatha, abba, vocaboli presenti solo in Marco.

Indicativo è l’uso della parola gancio che serve ad unire una frase all’altra e per introdurre un discorso, è il termine greco euthis, e subito, che ha l’equivalente ebraico hinnè, ed ecco.

Questi accenni sembrano dar ragione ad una fonte petrina di Marco, ma sempre c’è l’altra faccia della supposizione. E’ pure vero che l’annotazione dei termini aramaici come la spiegazione delle usanze giudaiche e la presenza d’alcuni latinismi, al pari del ricorso di riferimenti geografici, sembra svolta per chi era estraneo a quel mondo. Nel nostro caso è il mondo romano come afferma la tradizione.

3.4. L’annuncio di Cristo in Marco

Padre… Spirito….Battesimo.….†….Attesa imminente della Parusia.….Eschatòn…….. Ω         
La comunità cui era indirizzato l’Evangelo di Marco, nel considerare, nel procedere e per il modo di credere, appare contrassegnata da idee apocalittiche. Non solo la teologia, ma anche il matrimonio, la sessualità, i ritmi della vita e della morte vanno interpretati dal punto di vista dell'attesa apocalittica. 

L’attesa imminente della Parusia non apparteneva alla sola comunità marchina, ma all’intera chiesa di Gerusalemme, se prendiamo come “testimonia” la lettera di Giacomo (5,8) e la 2Pietro 3,12. 

La lettera ai Tessalonicesi (4,15) ci conferma che anche Paolo era persuaso d’essere tra i vivi il giorno della venuta finale del Cristo, un’attesa a data ravvicinata.

L’intestazione stessa (Archè tou euagghelìou Iesou Christou), indica chiaramente l’intenzione dell’evangelista, che disegna il contenuto del libro e il suo messaggio: la gioiosa notizia che è Gesù stesso è porta al mondo per mezzo della predicazione. L’inizio dell’attività di Gesù coincide con la sua investitura messianica al momento del battesimo da parte del Battista, si badi bene non con acqua, ma con la discesa dello Spirito e l’attestazione della bat qốl nella quale Dio stesso attesta la sua figliolanza divina.  Vediamo chiaramente come in quest’inizio niente lega Marco agli altri due sinottici.

3.5. Conclusione

A buon titolo possiamo dire di Marco d’essere l’inventore di un nuovo genere letterario, l’Evangelo.  Nessuno pensò prima di lui a tradurre in un insieme unico e organizzato sia letterariamente sia teologicamente, la moltitudine confusa di tradizioni dei detti di Gesù, note orali e scritte sul Messia. Papia, Giustino e Ireneo attestano qual è la novità dell’opera marchina. L’A. avrebbe scritto il suo Evangelo per i cristiani di Roma, derivandolo da fonti tipicamente galilaiche, che suppongono forse ma non certo un testimone d’eccezione, l’apostolo Pietro. Quello che è proprio di Marco può ricondursi o ad un proto-Marco o ad un Marco-primitivo. Altra possibilità è la presenza di un secondo Marco, per il quale Luca e Matteo utilizzarono successive versioni rielaborate. Oltre l’ambiente palestinese, in Marco ci sono apporti di tradizioni ellenistico-prepaoline.  Alcuni dati presenti nell’opera, inducono ad una successiva riflessione su una possibile connessione con Paolo, poiché, sicuramente i luoghi d’appartenenza sono Antiochia oppure le città di confine con la Palestina.  

 Esiste anche una notevole differenza teologica tra i due. Paolo colloca nel centro il mistero di Gesù, la sua morte e risurrezione, il dono dello Spirito e della salvezza. L’altro situa in prima fila, ai destinatari dell’Evangelo, l’intera vita di Gesù.

La tradizione Paolina reputa Marco cugino di Barnaba
e collaboratore di Paolo fino alla crisi della collaborazione con Barnaba, quindi Paolo e Sila vanno ognuno per la sua strada, mentre Barnaba e Marco riprendono la missione a Cipro (At 15,36-40).
 

Esisteva la volontà di ricucire lo strappo?  

Se si tratta di ricostituire qualcosa d’interrotto, perché aspettare proprio la fine così come ne parla anche la 1Pt 5,13? oppure, oppure qui va a realizzarsi la conciliazione tra la tradizione palestinese di Pietro e Giovanni Marco, con quella giudeo-ellenista di Paolo?
  

Riguardo all'ipotesi, molti concordano che Marco scrive il suo vangelo per la comunità cristiana di Roma. La nascente chiesa romana, possedeva l’autocoscienza d’essere come “chi abita in Babilonia
” perché ancora legata spiritualmente e culturalmente all'ekklesia madre di Gerusalemme, e con il mondo giudeo-cristiano della Palestina. 

I cristiani di Roma, erano, probabilmente, ancora confusi all’interno delle tante sunagoghé
e mescolati con la totalità delle popolazioni orientali qui immigrate o deportate. I destinatari della Lettera ai Romani in seguito andranno sempre più convincendosi per l’annuncio del vangelo ai gentili. Una scelta, che prima lentamente, poi con una forte accelerazione, li allontanerà definitivamente non solo dalla chiesa di Gerusalemme ma soprattutto dall’éthos giudaico e dalla matrice culturale e sociale al cui interno si era incarnato Gesù di Nazareth, il Figlio di Dio.

Qui s’innesta l’azione e la predicazione di un ebreo della diaspora, Saulo-Paolo di Tarso educato nell’ambito dell’ebraismo ellenista, e per questo meno vicino alla vita religiosa del giudaismo palestinese. In questo punto nodale della storia inizia la sconfitta storica del giudeo-cristianesimo.  

E’ il principio di un mutamento paradigmatico, che condurrà la chiesa originaria dal modello apocalittico della chiesa primitiva (della quale fa parte anche Paolo) al tipo ellenistico-pagano del I e II secolo.


4. Paolo e la Lettera ai Romani

Prima d’iniziare è utile prendere le distanze da chi vuole vedere in Paolo e nel paolinismo “la forma più vera del cristianesimo”, e ancor di più, defininendolo come l’inventore.

 Quest’affermazione può farsi propria a titolo personale da chi lo vuole e che ha il diritto di manifestare. In campo storico, essendo varie le forme espresse dal cristianesimo delle origini, tutte sono realtà degne della medesima attenzione, perché testimoni del fatto che Cristo, come la Gioiosa Notizia da lui predicata e vissuta è  più grande delle successive interpretazioni.
 

E’ pure vero che di Paolo e della sua teologia abbiamo a nostra disposizione certo non l’unica, ma indiscutibilmente l’attestazione più ampia, quella più documentata.

“La collezione canonica delle lettere Paoline, ha esteso il profilo di Paolo molto di là da quello emergente dal suo ministero storico. La forma attuale dell’insieme canonico delle epistole intende trasmettere il messaggio Paolino, dentro una varietà di situazioni che difficilmente possono identificasi con i fatti noti della sua vita. Da qui si può affermare che il canone delle lettere di Paolo, ha dato forma ad un profilo dell’apostolo che trascende quella di Paolo storico.
” 

Togliendo dal quadro del NT, quindi dall’insieme delle esperienze cristiane, la teologia di Paolo con la sua predicazione dai tratti originalissimi, si riscontrerebbe una forte riduzione dell’unità teologica del Nuovo Testamento. Solo quest’accenno basta, per comprendere la difficoltà della comparazione con altri autori e blocchi letterari in ogni tipo di ricerca neotestamentaria. 

Gli Atti degli Apostoli, trattano la figura e l’opera di Paolo in modo che la sua attività copra ben oltre la metà del testo. La tendenza odierna ritiene che nessun ricercatore serio l’utilizzi per mettere a fuoco il "Paolo della storia".
 L’accenno agli Atti ci fa comprendere, che la caratteristica tipica e incontrovertibile di Paolo, è che nessun personaggio della chiesa primitiva gode d’attestazioni pari alle sue. Neanche Pietro, la cui biografia comincia con la vita pubblica di Gesù, prosegue negli Atti e in alcune lettere di Paolo (1Cor; Gal.), dato poi le epistole che recano la firma di Pietro si dimostrano come si dice “sub iudice”. 

4.1. La cristologia di Paolo

Dio stesso è in funzione di Cristo: “Il Padre del Signore nostro Gesù Cristo”, lui il Padre ha mandato Gesù. 

1. Il Pneuma è indicato in funzione di Cristo, come “lo Spirito di Cristo” “Spirito del Figlio” (Rom 8,9; Gal 4,6; Fil 1,19)

2. L’avvenimento di salvezza appare caratterizzato da Gesù e dal suo sangue, poiché egli è il protagonista della storia per quanto riguarda la riconciliazione, la liberazione e il riscatto, redenzione ed espiazione.

3. La croce non è intesa come nei vangeli, Marco parla che “ognuno prenda la sua croce e mi segua, Paolo parla esclusivamente della croce di Cristo, che assume nella sua teologia il significato di luogo e segno della nostra salvezza

4. La Chiesa è definita Corpo di Cristo, perché s’identifica con la persona di Cristo.

5. Punto di svolta (che per la nostra ricerca può interessare) è il rapporto che passa tra Cristo e la Torah. Paolo a differenza del giudeo-cristianesimo, afferma che Cristo non si aggiunge alla legge per aiutare il cristiano, ma vi si sostituisce.

6. Le genti(gli am’goim, l’intera umanità fuori d’Israele), assumono il valore di una presa di distanza dal popolo dell’Alleanza. Paolo si rivolge a chi sostava solo nell’atrio dei Gentili; Il Cristo con la sua venuta ha abbattuto il recinto, facendo del Giudeo e del Greco un unico popolo.

4.2. Le comunità ebraiche a Roma al tempo di Paolo

A differenza della comunità ebraica d’Alessandria, che aveva dalla sua una gran tradizione culturale e coesione sociale, nella città di Roma gli ebrei erano raggruppati in più collettività separate tra loro.
 Il nome comune dei gruppi era di sunagoghé (cfr.nota 25), e la sistemazione nella città non li raccoglieva in un unico quartiere, anche se il quartiere più anticamente popolato era quello di Trastevere, l’altro era il malfamato quartiere della Suburra, e dalle epigrafi funerarie anche la zona del Campo Marzio. Il livello sociale degli ebrei (sempre attraverso i rilevamenti funerari) era assai basso, per i più nella povertà. Per le attività lavorative ai tempi di Paolo sappiamo che esistevano degli skenopoioi come Aquila che lavorava le tende di cuoio, se ne parla in At 18,23 al momento che Paolo incontra Aquila a Corinto. In base ai documenti dei commentatori latini, l’ebraismo di Roma appare assai scialbo accomodato sul quotidiano e all’attaccamento alle parti più elementari dell’identità religiosa. Molto probabilmente questo atteggiamento era condiviso dalle comunità cristiane, ma che esso forse mutò con l’arrivo dell’Epistola ai Romani, per il notevole contenuto teologico e l’ampiezza del messaggio, in modo tale che la comunità cristiana dovette rivedere le proprie posizioni. Il nodo della discussione tra i cristiani di Roma e la comunità giudea s’incentrò con forte probabilità sulla teologia paolina della giustificazione per mezzo della fede a scapito della Legge, motivo certo di discussioni e attriti con la comunità giudaica con la quale conviveva  gomito a gomito. 

E’ da scartare l’idea di un presupposto antisemitismo dell’epistola, perché al contrario in Rom 9-11 si richiamano i cristiani di Roma alla realtà teologica dell’innesto nel tronco buono d’Israele. Di fatto vari elementi della lettera sembrano esortare i seguaci di Cristo a vivere fraternamente con gli ebrei romani. 

In Paolo, due sue lettere sono a testimoniare il cammino di riflessione teologica nei riguardi d’Israele, la prima è 1Tess 2,15-16 dai toni molto forti per i vecchi fratelli di fede. In mezzo stanno gli anni di presa di distanza dal giudaismo, la predicazione, la sempre più approfondita analisi del mistero di Gesù, la prigionia e l’incomprensione di fede d’alcuni gruppi di suoi convertiti. L’Epistola ai Romani, l’ultima di Paolo, chiude la parentesi di riflessione anche sul giudaismo, egli s'accorge del suo non sopito amore per Israele e desiderando per loro la conversione e la salvezza in Cristo. 

4.3. Giudeo-Cristianesimo e Cristianesimo ellenistico

I limiti ampiamente superati in questa ricerca, circoscrivono necessariamente l’attenzione alla sola comunità romana. Prendiamo perciò in esame i documenti del I secolo, nel nostro caso l’Epistola ai Romani e La Lettera agli Ebrei con la 1Lettera di Pietro e quella di Clemente. Il peso di Paolo all’interno del NT è notevole per il ruolo della predicazione ai gentili e le personalissime scelte d’ordine teologico. Le scelte d’ordine teologico da lui fatte, in ogni caso non furono le sole rivolte agli etnopagani, perciò non tutti i convertiti provenienti dal paganesimo avrebbero condiviso la stessa concezione dell'annuncio cristiano di Paolo. 

Tra gli ebrei che accettarono il vangelo si presentano anche per loro notevoli differenze. 

Romano Penna
identifica quattro gruppi:

a. Quei cristiani d’origine giudaica e persino farisaica (At 15,5) che si ponevano 

in competizione con Paolo, sostenendo l’osservanza della legge e la circoncisione.
Galati 2,4-5

“E questo proprio a causa dei falsi fratelli che si erano intromessi a spiare la libertà che abbiamo in Cristo Gesù, allo scopo di renderci schiavi. A loro però non cedemmo, per riguardo, neppure un istante, perché la verità del vangelo continuasse a rimanere salda tra voi.”  Filippesi 3,2-3 “Guardatevi dai cani, guardatevi dai cattivi operai, guardatevi da quelli che si fanno circoncidere! Siamo, infatti, noi i veri circoncisi, noi che rendiamo il culto, mossi dallo Spirito di Dio e ci gloriamo in Cristo Gesù, senza avere fiducia nella carne.”
b. I cristiani che non chiedevano l’osservanza della circoncisione, ma richiedevano d'osservare la purità dei cibi (cfr. At 15; Gal 2,11-14). Probabilmente a questo gruppo potevano appartenere Giacomo e Pietro.

c. I cristiani che facevano riferimento alla Torah e al suo non decaduto valore   seppure svigorito. Così Paolo che pur escludendo la legge come via di salvezza (Heilsweg) la rispetta come norma di vita
(Lebensnorm)

d. Quei cristiani che non ammettevano più alcun significato al culto e alle feste giudaiche, considerando oramai il giudaismo un’esperienza salvifica sorpassata. Di questi fanno parte gli Ellenisti di At 6,1-6, la Lettera agli Ebrei e il vangelo di Giovanni. 

4.4. Quale era la conformazione “confessionale” della comunità romana? 

La “Lettera ai Romani” databile fra il 55 e il 58, oltre ad essere il primo documento della nascente chiesa romana, è anche testo dal quale ricavare elementi di giudizio sulla comunità cristiana, così come si può intuire dallo scritto di Paolo. Nel tempo, la ricerca ha esposto diverse tesi sulla configurazione della comunità cristiana, si va da quella che vede Paolo inviare la sua lettera per svincolarla dall’influenza giudaica a quella che sosteneva costituita solo da cristiani d’origine pagana. Altrettanto la posizione di chi sostiene che i primi fedeli venissero dal gruppo degli ellenisti di Stefano,
probabilmente i liberti discendenti dei giudei venduti schiavi da Pompeo, nel 63 a.C. poi liberati, che dopo il martirio di Stefano, sarebbero tornati a Roma. 

Tesi che è un controsenso assoluto, in quanto il testo degli Atti parla della sinagoga appartenente ai «liberti», comprendente anche i Cirenei, gli Alessandrini e altri della Cilicia e dell'Asia. 

Costoro, sono giudei ellenisti in forte opposizione con Stefano, perciò se la comunità di Roma deriva da loro, sarebbe in ordine ad un giudaismo conservatore non innovatore come appare per Stefano. 

A rivelare la configurazione della Chiesa di Roma è la Lettera ai Corinti attribuita a Clemente
scritta sul finire del I secolo. Lo scritto rivela l’origine culturale giudeo-ellenistica, senza dire niente dell’autore, tanto che nell’incipit il mittente s’identifica con la“Chiesa di Dio che abita forestiera a Roma.” La lettera svela un’equivalenza tra presbiteri ed episcopi; secondo R.E. Brown, l’ordinamento episcopi-presbiteri-diaconi al tempo della missiva non era ancora praticato. La notazione fatta sull’ordinamento, è necessaria perché la lettera soccorre ad un problema sorto a Corinto circa la rimozione immotivata di alcuni presbiteri. Clemente interviene invitando alla pace e alla concordia, ma usa insieme agli altri paradigmi quali il corpo umano, l’organizzazione politico-militare dell’Impero, quello dell’oramai spento culto levitico. Romano Penna
indica quest’ultima citazione svelatrice di un percorso compiuto dalla Chiesa di Roma oltre il pensiero teologico della Lettera ai Romani, la Prima Lettera di Pietro e la Lettera agli Ebrei. Prosegue Penna “che ciò è avvenuto non solo a livello ministeriale, che equipara la dignità delle funzioni ecclesiali a quelle sacerdotali israelitiche, ma addirittura nel modo d’intendere l’esercizio stesso del ministero. Esso è ora concepito in base ad una concettualità cultuale sempre meno spiritualizzata. Una tendenza che prenderà sempre più piede nei secoli seguenti a parrarelizzare l’ordinamento ecclesiale episcopi-presbiteri-diaconi con levitico sommo sacerdote-sacerdote-levita, per questo, molti elementi giudaici rispuntano all’interno della chiesa non solo romana.”  Le osservazioni di Romano Penna c’interessano per rilevare come la comunità cristiana di Roma è legata da sempre, in altre parole dalle sue origini a concetti teologici e ordinamenti di matrice giudaica.

4.5 I forti e i deboli di Rom 14,1-15,13: un conflitto solo teologico?
 Paolo sembra riallacciarsi nelle sue affermazioni all’altro scritto, la prima lettera ai Corinti nella quale si tratta il problema della carne offerta agli idoli. Là come a Roma, nella comunità cristiana ci sono i “forti” ed i “deboli” L’esegesi appare condizionata dalla scelta all’interno della chiesa di Roma e allo stesso tempo dei cristiani di Corinto: i deboli sono giudeo-cristiani oppure pagano-cristiani?
 Paolo all’inizio della lettera ai Romani si presenta, poi anche in altre parti, apparendovi con un tono modesto, notiamo che egli scrive ad una comunità che non ha aiutato a nascere, perché l’evangelizzazione a Roma non è opera sua. 

Sorge spontanea la domanda: quale diritto aveva l’apostolo d’intervenire in una questione interna ad una chiesa a lui non conosciuta? La chiave del suo intervento può essere un conflitto interno tra cristiani di derivazione giudaica e quelli d’origine pagana. Questa è una prima ipotesi.

L’altra ipotesi è che il conflitto tra i “forti” e i “deboli” è da circoscriversi tra cristiani provenienti dal giudaismo, è possibile che al suo interno fossero presenti due anime?

Sembra che Paolo abbia preso in considerazione il problema secondo linee generali.

Egli propone a modello il suo personale comportamento per quanto riguarda il rapporto verso i deboli, non sembra circoscrivere questo modo di agire ad un gruppo etnico
particolare. Prendiamo in visione 1Cor 9,19-22, qui vediamo Paolo che si è fatto Giudeo con i Giudei, e senza legge con quelli senza legge. Una generalizzazione? Paolo afferma dopo le argomentazioni sulle carni immolate agli idoli: “Non date alcun motivo di scandalo né ai Giudei né ai Greci, né alla Chiesa di Dio”(10,32). Argomentando potremmo affermare che se tanto i giudei e i greci possono scandalizzarsi, anche chi, come i cristiani “deboli,” esposti allo scandalo, potrebbero essere stati a suo tempo sia giudei sia pagani. Può darsi che questi “deboli” non hanno fatto parte di un gruppo ben distinto, sia etnico sia socioculturale, per altri alcuni forse erano pagano-cristiani. Facendo sempre riferimento alla 1Cor 8,7 si può presupporre che alcuni di loro mangino “fino al presente” carni immolate agli idoli. Si deduce da 1Cor 8,10 il contrario. Se c’è il rischio che qualcuno sia indotto a mangiare carni immolate dal comportamento di un “forte”, ciò significa che fino a quel momento non le ha toccate, quindi si trova nella condizione d’essere invogliato a farlo. Specifico meglio: in 8,7 si tratta di un dato di fatto, in 8,10 di una tentazione.  Devono esserci stati svariati tipi di deboli, pagano-cristiani che si sono sempre cibati di carni sacrificate agli idoli, e giudeo-cristiani che si sono sempre astenuti dal cibarsi di carni non abbattute ritualmente. Essi con la libertà acquisita, pensano di poter usare la coscienza contaminata a proposito dei comandamenti rituali restrittivi; così molto probabilmente accade anche tra i cristiani di Roma. 

E’ possibile ipotizzare la presenza di coloro che, prima della conversione erano “timorati di Dio”, simpatizzanti per il giudaismo, ma che a causa dei comandamenti restrittivi come quello d’astenersi dalla carne consacrata, d’aderire pienamente. A loro, il cristianesimo Paolino offriva un giudaismo scevro da restrizioni. Dato poi che i “timorati di Dio” apparteneva ad uno status sociale elevato, i “forti” sicuramente erano tra loro.  Senza dubbio era quello che avvenne a Corinto, ossia uno scontro tra il partito di Cefa che voleva rendere esecutivo il decreto degli Apostoli e la predicazione di Paolo, è attendibile che Cefa e i suoi fossero i “deboli”. 

Altri ricercatori come C.K.Barrett non sono d’accordo su questa tesi: “Non ci si può richiamare alla 1Pt 9,5: Pietro non rinuncia ai suoi poteri. Proprio i forti avrebbero potuto richiamarsi a lui. Forse proprio gli ambienti vicini ai forti come in 1Cor 8-10 hanno contrapposto Pietro e gli altri apostoli a Paolo.
 Diversi studiosi (tra cui R.E.Brown) sostengono che lo scritto inviato alla Chiesa di Roma, fu accolto con una certa tiepidezza, a motivo dalla presa di distanza da parte di Paolo dal culto levitico.  Segnaliamo anche la riflessione di G. Theissen, il quale vede nella dialettica tra i forti e i deboli un segnale indicante la diversità sociale all’interno della comunità dei Corinti. Gli abbienti della comunità hanno la possibilità di comprarsi la carne e non ricorrono a quelle offerte agli idoli. I deboli-poveri al contrario vi ricorrono per meri motivi economici, poiché le carni offerte agli idoli avevano un prezzo relativamente modesto, e accessibile anche a loro.

Quale significato ha le differenze nel modo di vivere? In che modo si può giungere a disprezzare o a giudicare? Paolo afferma che si deve agire secondo il personale discernimento di fede. debole o forte che sia, è adesione in ogni caso e corrisponde ad una piena aderenza al Signore, ognuno è vincolato liberamente a lui nell’annuncio del vangelo. 

4.6. La predicazione ai gentili e l’attesa escatologica riguardo ad Israele
Abbiamo anticipato nella premessa, come l’intento era di sviluppare non più di tanto questi appunti, ma solo essere un limitato spunto di riflessione, con la speranza che sia di stimolo per una più proficua discussione. Qui di seguito tracciamo molto succintamente un solo aspetto dell’escatologia giudaica, con un modello paradigmatico che permette a chi scrive di portare avanti la sua tesi, ricordando che la maggior parte degli studiosi in linea generale considera i termini “escatologia giudaica “ e “restaurazione d’Israele” praticamente sinonimi.

Il giorno del Signore/ Jōm Jhwh
Il tardo giudaismo sviluppa ulteriormente quei passi in cui si parla del Giorno di Jhwh, lo Jōm Jhwh. E' probabile che questo concetto alla sua origine abbia diversi riferimenti secondo i casi, un giorno di festa cultuale, oppure il ricordo per una vittoria militare contro i nemici d’Israele.

I profeti trasformeranno quest’idea nata dalla religiosità popolare in un annuncio di un giorno terribile di giudizio che si riferisce a volte ad un fatto politico (Ez 34,12), oppure un avvenimento escatologico che deve verificarsi (Am 8,9; Is 2,11s.17; Sof 1,15). O ancora, inteso come un accadimento imminente il cui messaggio, deve suscitare per mezzo della predicazione profetica l’attenzione d’Israele (Mi 1,2; Ez 7,7). 

Il profeta Amos, pone in discussione l’attesa d’Israele, poiché il popolo sta sulla stessa linea dei nemici del Signore. Esso non può considerarsi come il resto cui sarà concessa la salvezza nel giorno di Jhwh, deve, al contrario attendersi le conseguenze della sua venuta e del suo giudizio, cui non può sottrarsi.

Amos 5,18.20 “Guai a voi che sospirate il giorno di Jhwh! Che cosa sarà per voi il giorno di Jhwh?  Esso è tenebre e non luce! 

Qui viene sottolineato l’aspetto delle tenebre, in Is 2,17-20 Dio domina sopra ogni arroganza umana, in altri interviene contro i popoli stranieri: Is 13,6.9 contro l’Egitto; Ez 30,3 contro Edom, poi ancora Ger 46,10; Is 34,8; 61,2; Gioe 3,4; 4,14; Abd 15. 

Quest’aspetto che è profezia di un evento doloroso, conduce nel corso del tempo a palesare la realtà di un intervento divino per la salvezza, perché il giorno di Jhwh ha un’immagine bivalente. Avviene un cambio, non più la sventura e il giudizio su Israele, al contrario, l’ira di Jhwh si rivolge  contro i nemici d’Israele. E’ un passaggio importante per una successiva riflessione teologica che unisce l’annuncio di salvezza con il giudizio divino.

Per i monaci di Qumran (1QM 13,14) il giorno escatologico è predeterminato da Jhwh, quanti non hanno osservato i comandamenti periranno. Dio nella sua ira vendicativa, nell giorno da lui preordinato, la fine del vecchio tempo compirà definitivamente la giustizia contro gli iniqui e gli adoratori d’idoli delle nazioni, e su quella parte d’Israele che segue il Gran sacerdote iniquo. Non sarà un passaggio indolore, i figli della luce scenderanno in battaglia contro i figli delle tenebre, sarà uno sterminio. In quel giorno, momento di sventura (1QS 7,5; 15,2) per i molti iniqui, di vittoria e giustizia per i giusti, gli uomini abili alle armi dovranno combattere per la vittoria. 

4.7 Giovanni Battista 
Una cosa nota a tutti e ormai incontrovertibile, è che Giovanni Battista abbia battezzato Gesù, e che verosimilmente quest’ultimo sia stato per un certo tempo suo discepolo, prima d’iniziare la missione. Dopo la sua morte e risurrezione, Gesù fu riconosciuto da coloro che lo avevano seguito durante il percorso terreno come il messia annunciato e atteso dalle scritture. Da questi accadimenti nacque un movimento che iniziò una missione prima rivolta esclusivamente ai giudei e poi aperta ai gentili.  Sovente, nel riflettere sul rapporto tra Gesù e la chiesa, si è affermato che Gesù intendesse con la sua venuta e la predicazione, l’avvento e l’instaurazione del regno dei cieli, ma che poi al posto della signoria di Dio abbia fatto comparsa la chiesa. Lo strano, sta nel fatto che Gesù è ritenuto un non-apocalittico, posto vicino ad un profeta apocalittico quale era Giovanni Battista e ad una primitiva comunità cristiana, pur’essa apocalittica, eppure c’è piena concordanza tra chiesa primitiva e Giovanni Battista per come appaiono nel NT. 

Chiesa e profeta sono inseriti nell’assetto teologico del tempo, con il riferimento nell’attesa escatologica giudaica, che vuol significare la fiducia nelle promesse per la piena restaurazione d’Israele e l’avvento di un nuovo ordine fra le nazioni.
 

La figura di Giovanni Battista in Marco e Matteo appare quella di un predicatore nell’attesa dell’eschaton, egli tramite la chiamata alla conversione, ancor meglio al ritorno/shuv, invita l’intero Israele alla teshuvah/al pentimento collettivo. 

In Matteo 3,1ss; i termini usati sono senz’altro dell’apocalittica giudaica: 

Metanoeĩte/shuv la conversione; basileía tōn ouranōn/malkut Jhwh è il Regno dei cieli, la signoria di Jhwh finalmente presente sulla terra. Così pure in 11,7.11.13, la signoria di Dio è alle porte, Giovanni è il più grande dei profeti, ma il più piccolo del regno gli sarà superiore, la trasformazione dello stato delle cose farà sì che nella pienezza della nuova realtà, anche il più piccolo sarà più grande del più gran profeta della vecchia realtà! Così pure in Mt 21,31: In verità vi dico, i pubblicani e le prostitute vi passano avanti nel regno di Dio Al v.13 appare la figura simbolica di Elia, colui che doveva ritornare per annunciare l’eschaton finale, Giovanni è quell’Elia, il tempo sta per deteriorandosi rapidamente, un comprensibile riferimento a Mal 3,23: “Ecco io invierò il profeta Elia
, prima che giunga il giorno grande e terribile del Signore., è lo jōm Jhwh.” 

Così anche Atti 2,20 per avvalorare la tesi dell’avvento del nuovo ordine divino ricorre a Gioele3, un testo escatologico in cui si mostrano tutti gli elementi che ne contraddistinguono il genere: jōm Jhwh; accompagnamento cosmico della teofania; gran giudizio sulle nazioni; liberazione del popolo e instaurazione di un ordine nuovo. Il testo già a 3,1 esprime um messaggio che ha una portata universale col dire: ’ešpôk
’et-rûhi ‛al-kol-baśar/riverserò il mio spirito su ogni uomo, frase che assumerà tutta la sua portata in bocca a Pietro (secondo Luca At 2,17-21) realizzandosi il giorno della Pentecoste.

4.8 Il giorno del Signore nei sinottici

Matteo in 7,22 con l’espressione “in quel giorno” con chiarezza intende che sarà possibile distinguere i veri discepoli da quelli falsi. Il “non vi ho mai conosciuto” suona come condanna definitiva. Il v.15
al c.10: Amen vi dico, sarà più sopportabile la pena alla terra di Sodoma e Gomorra,nel giorno del giudizio, che non a quella città”, è inserito nel discorso missionario in cui Gesù invia i suoi, ora il giudizio divino non è più rivolto contro i nemici d’Israele, ma contro chi tra gli israeliti rifiuta l’annuncio del vangelo e i suoi inviati: avrà un giudizio e una sorte e peggiore delle dissolute città di Sodoma e Gomorra. Sicuramente il passo appartiene alla redazione matteana, ma è espressivo nei riguardi della chiesa nascente che prende le distanze dal giudaismo, ora le profezie e il giorno di Jhwh, sono messi in atto contro Israele. Il medesimo atteggiamento vale per 11,22-24, nel giorno del giudizio Tiro e Sidone avranno un trattamento migliore di Corazim e Betzaida. In 12,36-37 si parla del giorno del giudizio e della giustificazione: 
“Ma io vi dico che d’ogni parola infondata gli uomini renderanno conto nel giorno del giudizio; poiché in base alle tue parole sarai giustificato e in base alle tue parole condannato.” 

All’inizio del Discorso Escatologico al c.24, 3, i discepoli fanno a Gesù una duplice domanda: “E quale sarà il segno, e quando tutto questo starà per compiersi?”. In Marco c’è solo un “quando accadrà questo?” e interessa la distruzione del Tempio (Mc 13,4). In Matteo la doppia domanda è il segno di due avvenimenti, “la tua venuta” e “la fine del mondo”. “Venuta” in greco, significa Parousìa, ed usata per riferirsi alla visita di un re in una delle sue province, ma nell’uso che ne fa il NT equivale a “ritorno”. In Matteo s’intende sempre il ritorno escatologico del Figlio dell’uomo (cfr. 24,27.37.39) e qui s’intende chiaramente, senza ambiguità del “ritorno” di Gesù il Messia, la fine del mondo, poi è associata al “ritorno glorioso del Messia”. Da notare che questi due elementi sono al centro del discorso apocalittico secondo Matteo, la distruzione del tempio è sullo sfondo, oramai avvenuta e vissuta come un fatto del passato, l’avvenimento escatologico è l’attesa della Parousia, il ritorno di Gesù.
Marco al c.3 v.4 racconta di Gesù che guarisce un malato nel giorno di sabato: «E' lecito in giorno di sabato fare il bene o il male, salvare una vita o toglierla?», egli compie con questo segno un  preciso gesto escatologico.

La guarigione del malato da parte di Gesù, è un segno escatologico, da lui volutamente compiuto all’interno del Sabato, giorno della settimana che ha in sé un forte valore simbolico per l’attesa del mondo che verrà. “Il Sabato è un ricordo di due mondi: questo mondo e il mondo futuro, esso è un esempio di entrambi i mondi. Il Sabato, infatti, è gioia, santità e riposo: la gioia è parte di questo mondo, la santità e il riposo appartengono al mondo futuro”.
 

In 4,12 (sezione delle Parabole del Regno), c’è un chiaro riferimento da parte di Gesù (se originario) al profeta Gioele 4,12-13: “Si affrettino e salgano le genti alla valle di Giòsafat, poiché lì siederò per giudicare tutte le genti all'intorno. Date mano alla falce, perchè la messe è matura”.

Diceva Gesù: Quando il frutto è pronto, subito si mette mano alla falce, perché è venuta la mietitura», così anche i paralleli Mc 13,32=Mt 24,36.

Per Mc14,25=Mt 26,29=Lc 22,18 sarebbe necessario una riflessione a sé, accenniamo solo l’ipotesi di Sanders che afferma: “Gesù assicurò che avrebbe di nuovo bevuto il vino nel‘regno’, chiaramente non nel presente ordine del mondo. E Paolo pensava che l’eucaristia fosse un pasto da consumarsi fino al ritorno di Gesù”. (1Cor 11,25).

4.9 Il regno

Succintamente, inseriamo qualche indicazione sul termine Regno/Basileia, in ebraico Malkūt shammajim. Malkūt è un antico vocabolo con il significato di regno, regalità e nell’AT, il più delle volte si riferisce ai regni politici,
tuttavia la sovranità di Jhwh è qualificata come sovranità e nei testi più tardi è inteso in senso escatologico come il regno finale di Dio. Tutto ciò è avvenuto con la connessione finale tra il re divino e quello terrestre, dovuto al rilievo dato alle dimensioni cosmiche e a ciò che della storia era di là dall’intervento umano (metastoria). La sintesi di queste prospettive fondò nel tardo giudaismo l’attesa escatologica di un regno divino, realizzato e governato da un unto di Dio (Māshiah, gr.Christós).

Nel vangelo di Matteo la parola Basileia tōn ouranōn si trova 32 volte ed è una caratteristica tipicamente ebraica nell’uso della circonlocuzione “cieli”, per evitare di nominare la parola Dio; mentre Luca (32 v. e At 7) e Marco (14 v.) usano l’espressione diretta Basileia toũ Theoũ.

Ora, appare provato dagli ultimi studi sulla base della ricerca storica contro le tesi espresse da A.Schweitzer e J.Weiss rappresentanti dell’escatologia conseguente e da quanti le accolsero, che il messaggio sul regno di Dio da parte di Gesù, non verteva tanto sul regno ma sulla speranza escatologica che lui stesso condivideva e che egli s’aspettasse al pari del suo tempo la restaurazione d’Israele.

Per Gesù e per quelli del suo tempo che valenza aveva l’evocare il tema del regno di Dio, era un concetto oppure un simbolo? Forse per loro il termine “regno” richiamava alla mente diverse cose?

Di che tipo erano le note distintive che definivano il “regno”? Aiutiamoci con la scrittura.

4.10 Il regno è già arrivato

Mt 12,28: “Ma se io scaccio i demòni per virtù dello Spirito di Dio, è certo giunto fra voi il regno di Dio = Lc 11, 20: Se invece io scaccio i demòni con il dito di Dio, è dunque giunto a voi il regno di Dio.

Mt 11,1ss Mandò a dire a Gesù per mezzo dei suoi discepoli: «Sei tu colui che deve venire o dobbiamo attenderne un altro?». Gesù rispose: «Andate e riferite a Giovanni ciò che voi udite e vedete: i ciechi ricuperano la vista, gli storpi camminano, i lebbrosi sono guariti, i sordi riacquistano l'udito, i morti risuscitano, ai poveri è predicata la buona novella

Quello che a noi interessa, è il comando di Gesù per la predicazione rivolta esclusivamente alle pecore perdute della casa d’Israele. Solo in seguito, con la comparsa in scena di Paolo e le sue pressioni durante il Concilio di Gerusalemme, la missione fu aperta ai pagani. Gli studiosi traggono da questa congettura che Gesù vide come suo compito specifico la proclamazione del regno, che egli considerava come la tappa finale del piano di salvezza divino, di vivere e accelerare con la sua presenza e la predicazione, l’atto finale della storia. 

In buona sintesi, il giudaismo dell’epoca, viveva l’attesa escatologica come la conclusione della storia pervenuta fin lì, la fine di tutto era prossima, un atteggiamento condiviso da Gesù e che egli passava come caratteristica costitutiva alla chiesa primitiva. Le lettere di Paolo ci offrono prove più che necessarie sulla visione personale riguardo alla fine e alla possibilità di vivere fino a vederla, di fatto, come prossima. Le frasi parlano da sole: “Noi che saremo ancora in vita; non tutti ci addormenteremo.”
 

1Cor7,29 “Questo vi dico, fratelli: il tempo ormai si è fatto breve; d'ora innanzi, quelli che hanno moglie, vivano come se non l'avessero…”

Rom 13, 11 “Questo voi farete, consapevoli del momento: è ormai tempo di svegliarvi dal sonno, perché la nostra salvezza è più vicina ora di quando diventammo credenti. La notte è avanzata, il giorno è vicino.”

A questo punto è lecito domandarsi qual era la comprensione che Paolo aveva del proprio ruolo riguardo alla fine ritenuta imminente? In ogni sua lettera si legge l’urgenza di portare a quanti più possibile la salvezza che viene dal Cristo, (potremmo definirla una urgenza escatologica), egli usando la metafora della notte avanzata e del giorno vicino, fermamente crede che il mandato d’apostolo ricevuto dal Signore sulla strada di Damasco lo impegni per i gentili affinché “essi divengano un’oblazione gradita, santificata dallo Spirito Santo” (Rom15,16). Ancor più, Saulo-Paolo afferma nelle sue lettere che il messia promesso è arrivato, e che l’intero popolo di Dio formato da ebrei e gentili secondo le promesse fatte ai profeti si sta riunendo per la fine imminente. 
La chiesa di Gerusalemme? Pietro, Giacomo il Giusto e gli altri già avevano ammesso dei gentili nelle nascenti comunità, legati al pari degli ebrei alle disposizioni cultuali, come attesta la visita di Pietro alla comunità cristiana d’Antiochia, ma furono le pressioni esercitate da Paolo presso “le colonne” nell’incontro a Gerusalemme, affinché i gentili fossero ammessi al popolo di Dio, quello escatologico ben inteso, formato da ebrei e dagli antichi ‘am goim, dove quest’ultimi erano sciolti dall’accettazione della legge. Ne consegue che l’ammissione dei gentili è l’atto finale di quest’attesa in cui essi si sarebbero rivolti al Dio d’Israele: 

Zacc 8,23 “Dice il Signore degli eserciti: «In quei giorni, dieci uomini di tutte le lingue delle genti afferreranno un Giudeo per il lembo del mantello e gli diranno: Vogliamo venire con voi, perché abbiamo compreso che Dio è con voi.”

 Sopra, abbiamo parlato di fretta escatologica, davvero pare essere un’urgenza da parte di Paolo e degli altri predicatori cosicché il maggior numero possibile di persone guadagnato alla salvezza e al regno imminente. L’immagine visiva ottenuta con le parole sottolinea in modo pieno l’idea della missione di Paolo in Rom 15,19: “ōste me apò Ierousalèm kai kuklō mechri tou Illurikou peplerōkénai tò euagghélion tou Christou”. Kuklō indica in modo ideale e .paradigmatico un raggio che ha come centro Gerusalemme, il cerchio comprende tutto il mondo conosciuto da Paolo e dagli apostoli, la missione per acquistare al Signore il maggior numero di gentili pare completata in attesa della Parusia. Essa è anche un’affermazione iperbolica perché buona parte della geografia del bacino del Mediterraneo ne rimane fuori, ad esempio, Alessandria con la sua numerosa comunità giudaica. Anche questo è un indizio per una divisione della predicazione tra i circoncisi e gli incirconcisi?

In ogni caso, tutto ciò che è stato fino allora per Paolo, diviene relativo. L’evento cosmico presente nella croce e la risurrezione gloriosa, destituisce l’intera torah e i suoi ordinamenti cultuali. Questi, non sono più i mezzi per la giustificazione, la salvezza viene dalla nuova Torah fatta carne, Gesù il Cristo, modello unico della nuova umanità. 

In ultimo egli solleva il problema del fallimento della predicazione agli ebrei quando egli ha preparato( peplerōkénai) a missione per lui conclusa, l’offerta dei gentili. Egli si domanda, perché il rifiuto del Vangelo da parte d’Israele? Per questo ridisegna il precedente schema teologico, Israele si convertirà al vangelo quando tutti i gentili sono entrati.

. 




Note





� Misericordiosi (eleémones) nell’At il plurale non esiste, poiché al singolare è un attributo di Dio, spettante solo a lui (cfr. Es 34,6)


� Più avanti a p.


� La testimonianza più antica risale a Papia vescovo di Gerapoli, riportata da Eusebio che cita una sua opera perduta “Esposizione dei logìa del Signore (II sec. cfr. Eusebio, Hist.Eccl. III.39,19) accolta e riferita da Ireneo, Clemente Alessandrino, Tertulliano, Origene, Eusebio di Cesarea, Efrem, Girolamo etc.


� Inoltre c’è una corrispondenza tra il nome greco di Matteo, Mathaios, con matheteuthìs, “divenuto discepolo”


� Kilpatrick, The Gospel and Judaism, in The Origins of the Gospel and Judaism according to St. Matthew, Oxford 1946, pp.101-123


� Vedi sopra


� K.Aland, Appendix II.Testimonia Patrum Veterum, pp.530-549


� Più avanti il tema del rapporto Paolo-Pietro


� In ogni commento ritorna sempre la citazione che l’uomo è fatto ad immagine e somiglianza del Creatore, togliere la dignità è defraudarlo dell’essere simile a Lui.


� Quest’ultima è una locuzione tipicamente matteana che è ricorrente ben 32 volte, al pari di Regno in 52 versetti, in Luca con 41 citazioni, al contrario di Marco che lo usa 16 volte.  


� Gerd Theissen Annette Merz, Il Gesù storico.Un manuale, pp.457-458, Queriniana, Brescia 1999


� Riguardo a Marco solo alcune omelie di Girolamo e Beda il Venerabile


� Dialogo 106.3


� Asversus Haereses 3.11


� Romano Penna, L’apostolo Paolo, Studi di esegesi e teologia, ed. Paoline1991


� Hypotyposeis 6


� Epist.120.11


R. Pesch mette in dubbio questa testimonianza (cfr.Bibliogr.), egli dimostra che il Marco autore del vangelo non è quello da identificare con il discepolo di Pietro, né con il Marco nominato in 1Pt 5,13


� Op. cit.


� G.Theissen e A.M., p.44 op. cit.


� Mc 8,14 e Mc 12, 28-34 possono confrontarsi con i paralleli Mt 16, 5-12 e 22,34-40, il lievito dei farisei in Mc si chiude con i discepoli che non capiscono. Nella seconda allo scriba che domanda con un buon atteggiamento, Gesù risponde: “Non sei lontano dal Regno di Dio”


� cfr. Col 4,10; 2Tim 4,11; Fm 23s.


� Quanto tempo dopo l’assemblea di Gerusalemme avvenne l’episodio della discussione tra Cefa e Paolo ad Antiochia? Può darsi prima del secondo viaggio missionario. L’evangelista Luca narra l’inizio della spedizione missionaria, e racconta di un forte alterco (paroxismòs) tra Paolo e Barnaba a ragione di Giovanni Marco. Atti non dice nulla di più, ma sul piano della realtà le cose pare fossero andate in tutt’altro modo, invece che un episodio di poca importanza


� G.Marconi, op. cit. pp.172-175


� I Pt 5,13: l’interpretazione simbolica di Babilonia come crittogramma di Roma attestata da Eusebio (H.Eccl. II, 15,2) e fondata su testi apocalittici del I sec.Apocalisse 14,8; 17,5; 18,2; Apocalisse di Baruc 11,1; 67,7; 4Esdra 3,1; 28; Sib.5,143; 158


� A differenza degli altri centri della diaspora, a Roma il termine sunagoghé non indica l’edificio di culto o riunione, ma l’insieme di un certo numero di persone abitanti in una parte della città (per capire possiamo accostarla alla nostra parrocchia). L’ambiente dove avviene la preghiera è denominato per metonìmia con il nome greco traslitterato in latino proseucha (da preghiera: “Luogo di preghiera”) cfr.Giovenale, Sat.III 296 (in qua te quaero proseucha?), termine attestato anche da Filone Alessandrino.


� Hans Kung, Cristianesimo, Rizzoli 1998


� C.K.Barrettt, A Commentary on the Second Epistle to Corinthians, Black’s NT, London 1976, VII.


� E.Kasemann, Das Neue Testament als Kanon, Gottingen 1970


� B.S. Childs, The New Testament as Canon: An Introduction, London 1984, 426s.


� Cfr. Schneider, Gli Atti degli Apostoli, v.1, Brescia 1985, pp.156-165


� Cfr. Rom 15,6; Cor 1,3; 11,31; Col 1,3; Ef 1,3; Rom 8,3; Gal 4,4


� J. Juster, Les Juifs dans l’Empire romain, Paris 1914, I.II


32 Romano Penna. Op. cit.


� Cfr. At 16,1-3; 18,19; 20,16; 21,16


� Cfr. Atti, 6, 1s. 


� La lettera di Clemente è datata intorno agli anni 96-98 dopo la morte dell’imperatore Domiziano


� Romano Penna, op. cit.


� A proposito di 1Cor 8,7, la maggior parte degli studiosi vede nei deboli i pagano-cristiani, per la tesi opposta si pronuncia tra gli altri M.Coune, Le problème des idolothytes et l’éducation de la syneidesis, Recherches de Science Religeuse, 51 (1963), 497-534


� G.Bornkamm, Paolo Apostolo di Gesù Cristo, Torino 1977: l’A. sostiene al pari di altri studiosi “che la comunità romana ebbe un’impronta giudaico-cristiana piuttosto marcata, che il cristianesimo primitivo si potesse qualificare come uno spiccato giudeo-cristianesimo.”


� Sul piano della storia delle religioni, l’appartenenza dei “deboli” ad un gruppo particolare non può definirsi con sicurezza. Nell’antichità ellenistica era diffusa un’ascesi per libera scelta anche per motivi assai vari. Nota è l’astinenza dalla carne e dal vino (oltre la continenza sessuale) praticata dai Pitagorici e Neopitagorici. Per quanto riguarda l’area giudaica è possibile un eventuale voto di nazireato da condurre per tutta la vita, oppure limitato ad un tempo (1Sam 1,14; Am 2,11s). Un esempio può essere il timore di Daniele di contaminarsi con i cibi e le bevande della tavola reale, oppure la preparazione di tre settimane, in vista della visione celeste astenendosi dalla carne e dal vino (Dan 1,5.8.12; 10,2ss). Alcuni studiosi suggeriscono che il giudaismo ellenistico e palestinese fanno notare oltre il sabato e i giorni di digiuno, altri periodi da osservare. Nell’Henoc etiopico (1Hen.82,7ss) si dice: “Davvero le stelle, i mesi, le feste, gli anni e i giorni egli mi ha mostrato e rivelato” anche nei testi di Qumran si ritrovano questi tempi eccezionali : “I capi dei reparti con I loro arruolati si presenteranno alle scadenze festive , nei noviluni, nei sabati, e nei giorni dell’anno, dai cinquant’anni in su”.


� C.K Barrett, Thing Sacrificed to Idols, “Novum Testamentum Supplementum”, 11(1964/65), 146.


� Gerd Theissen, Sociologia del Cristianesimo Primitivo, Marietti, Genova 1987


� Zacc 14, 1-21 Combattimento escatologico e Giorno del Signore


� Cfr.  Siracide 48,10, in cui Elia è pronto a restaurare le tribù di Giacobbe


� špk-versare, si dice originariamente di un liquido, acqua o sangue, oppure della collera o dei sentimenti. Applicato allo Spirito (vedi vento), lo troviamo anche in Ez 39,29 nel finale escatologico di Gog.


� Parallelo con Luca 10,12


� A.J.Heschel, il Sabato, Rusconi editore, Milano 1979


� Cfr. 1Sam 20,31; 1Re 2,12; !Cr 12,24;  2Cr 11,17; Ger 49, 34; Dan 9,1


� 1 Tess 4,15-17; 1Cor 15,51s.





