Catechesi Biblica Parrocchiale

Testo:   Gv 1, 1- 18
[1]In principio era il Verbo,

il Verbo era presso Dio

e il Verbo era Dio.

[2]Egli era in principio presso Dio:

[3]tutto è stato fatto per mezzo di lui,

e senza di lui niente è stato fatto di 

tutto ciò che  esiste.

[4]In lui era la vita e la vita era la luce degli uomini;

[5]la luce splende nelle tenebre,

ma le tenebre non l’hanno accolta.

[6]Venne un uomo mandato da Dio

e il suo nome era Giovanni.

[7]Egli venne come testimone per rendere testimonianza alla luce, perché tutti credessero per mezzo di  lui. 
8]Egli non era la luce, ma doveva render testimonianza alla luce.

[9]Veniva nel mondo la luce vera,

quella che illumina ogni uomo.

[10]Egli era nel mondo, e il mondo fu fatto per mezzo di lui, eppure il mondo non lo riconobbe.

[11]Venne fra la sua gente,

ma i suoi non l’hanno accolto.

[12]A quanti però l’hanno accolto,

ha dato potere di diventare figli di Dio:

a quelli che credono nel suo nome,

[13]i quali non da sangue, né da volere di carne, né da volere di uomo,

ma da Dio sono stati generati.

[14]E il Verbo si fece carne

e venne ad abitare in mezzo a noi;

e noi vedemmo la sua gloria,

gloria come di unigenito dal Padre,

pieno di grazia e di verità.

[15]Giovanni gli rende testimonianza

e grida: «Ecco l’uomo di cui io dissi:

Colui che viene dopo di me mi è passato avanti, perché era prima di me».

16]Dalla sua pienezza noi tutti abbiamo ricevuto e grazia su grazia.

[17]Perché la legge fu data per mezzo 

di Mosè, la grazia e la verità vennero per mezzo di Gesù Cristo.

[18]Dio nessuno l’ha mai visto:

proprio il Figlio unigenito, che è nel seno del Padre,lui lo ha  rivelato. 

1 En archê ên ho logos, 

kai ho logos ên pros ton theon, 

kai theos ên ho logos.

2 houtos ên en archê pros ton theon

3 panta di’ autou egeneto, 

kai chôris autou egeneto oude hen. 

ho gegonen

4 en autôi zôê ên, kai hê zôê ên to fôs tôn anthrôpôn;

5 kai to fôs en têi skotiai fainei, 

kai hê skotia auto ou katelaben.

6 Egeneto anthrôpos apestalmenos 
para theou, onoma autôi Iôannês;

7 houtos êlthen eis marturian,

hina marturêsêi peri tou fôtos, 

hina pantes pisteusôsin di’ autou.

8 ouk ên ekeinos to fôs, all’ hina marturêsêi peri tou  fôtos.

9 Ên to fôs to alêthinon, ho fôtizei panta anthrôpon, erchomenon eis ton kosmon.
10 en tôi kosmôi ên, kai ho

kosmos di’ autou egeneto, 

kai ho kosmos auton ouk egnô.

11 eis ta idia êlthen, kai

hoi idioi auton ou parelabon.

12 hosoi de elabon auton, edôken autois exousian tekna theou  genesthai, tois pisteuousin eis to onoma autou,

13 hoi ouk ex haimatôn oude ek thelêmatos sarkos oude ek thelêmatos andros all’ ek theou egennêthêsan.

14 Kai ho logos sarx egeneto 

kai eskênôsen en hêmin, kai 

etheasametha tên doxan autou, 

doxan hôs monogenous para 

patros, plêrês charitos kai alêtheias.

15 Iôannês marturei peri autou kai kekragen legôn, Houtos ên hon eipon, Ho opisô mou erchomenos emprosthen mou

gegonen, hoti prôtos mou ên.

16 hoti ek tou plêrômatos autou hêmeis pantes elabomen, kai  charin anti charitos;

17 hoti ho nomos dia Môuseôs edothê, hê charis kai hê alêtheia dia Iêsou Christou

 egeneto.

18 Theon oudeis heôraken pôpote; monogenês theos ho ôn eis ton kolpon tou patros ekeinos exêgêsato.
Presentazione del testo:

Gli studiosi leggendo questo testo hanno constatato che ci troviamo davanti ad una vetta, ad una stupenda ouverture di un’opera, da cui partire per esaminare il vangelo di Giovanni. La struttura innica, il linguaggio simbolico, lo stile poetico fanno del Prologo una composizione lirica di altissimo livello, una delle pagine più belle del NT. Si tratta di un Inno a Cristo rivelatore; Giovanni con volo d’aquila si eleva in alto per celebrare la gloria eterna del Verbo di Dio incarnato. Tutti i temi che Giovanni sviluppa nel vangelo sono presenti nel Prologo: Verità, Vita, Luce; questo rappresenta la chiave per la lettura del vangelo, infatti, quando si incontrano termini come vita, luce, gloria, grazia e verità, bisogna fare riferimento al Prologo, poiché in questo sono usati in riferimento al Logos. Vari indizi dimostrano lo stretto rapporto tra Prologo e il resto del vangelo. I motivi dottrinali del prologo sono ripresi nella pericope finale del libro dei segni (12,44-50), formando un’inclusione. “Gesù allora gridò a gran voce: «Chi crede in me, non crede in me, ma in colui che mi ha mandato; chi vede me, vede colui che mi ha mandato. Io come luce sono venuto nel mondo, perché chiunque crede in me non rimanga nelle tenebre. Se qualcuno ascolta le mie parole e non le osserva, io non lo condanno; perché non sono venuto per condannare il mondo, ma per salvare il mondo. Chi mi respinge e non accoglie le mie parole, ha chi lo condanna: la parola che ho annunziato lo condannerà nell’ultimo giorno. Perché io non ho parlato da me, ma il Padre che mi ha mandato, egli stesso mi ha ordinato che cosa devo dire e annunziare. E io so che il suo comandamento è vita eterna. Le cose dunque che io dico, le dico come il Padre le ha dette a me»“. 
Riuscirebbe difficile comprendere molte affermazioni del IV vangelo a prescindere dal prologo: preesistenza (1,1; 17,5; 8,58); Gesù luce del mondo (1,4.9; 8,12; 9,5; 12,46); opposizione tra luce e tenebre ( 1,5; 3,9); Gesù vita (1,4; 5,26.40;11,25); testimoni della gloria di Gesù (1,14; 12,41); quale figlio unigenito (1,14.18; 3,16); il solo che ha visto ed è da Dio (1,18; 6,46). Però, per molti aspetti il prologo sembra indipendente dal resto del vangelo: la forma poetica, la finezza stilistica, l’andamento ritmico, il parallelismo climatico (o a scala discendente), non si riscontrano più in Giovanni; i seguenti termini ricorro solo nel prologo: logos (parola), photizein (illuminare v.9), plere (pieno v.14), charis (grazia vv14.16), pleroma (pienezza v.16), exegeisthai (mostrare v. 18). Anche i temi della cristologia discendente (preesistenza, incarnazione) hanno poca rilevanza nel resto del vangelo. Per questi motivi molti esegeti hanno negato la paternità giovannea del prologo .

Sono stati emessi nel confronto del Prologo diversi giudizi:

1. Bultmann attribuisce l’origine del prologo a un gruppo gnostico dei discepoli del Battista, che avrebbero composto l’inno in onore del loro maestro, celebrato come Logos di Dio; uno di loro si sarebbe convertito al cristianesimo e lo avrebbe adattato e applicato a Cristo

2. Molti commentatori, dopo Bultmann, considerano il prologo un inno cristologico, adattato con alcune modifiche, per farne l’introduzione al vangelo; alcuni pensano che si tratti di una composizione liturgica proveniente dalla stessa comunità giovannea. Si riscontrano infatti, molte affinità tra il prologo e altri inni nell’epistolario paolino, derivati dal medesimo ambiente efesino o asiatico. Peesistenza, incarnazione (abbassamento), glorificazione e redenzione, ricorrono anche in Filippesi (2,6-11), Colossesi(1,15-20), 1 Tm 3,16, Eb 1,1-14. Testimonianze storiche e la raccolta di inni cristiani nelle “Odi di Salomone” confermano l’uso dei cristiani di cantare inni a Cristo, alternativamente, nelle adunanze.

3. Schnackenburg scrive che l’evangelista utilizzò un inno dei primi cristiani e che lo agganciò al vangelo con alcuni incisi .

4. Spicq autore francese e numerosi altri autori, affermano la stretta relazione tra il prologo ed il resto del vangelo, la sua unità strutturale, la paternità giovannea, sulla base di criteri letterali e tematici. 
Quello che non è noto e che l’ordine delle idee presenti nel prologo giovanneo erano, già molto diffuse a partire dal III sec. a.C. in poi e hanno trovato posto perfino nelle Sacre Scritture. Il testo dell’AT che più si avvicina a quello di Giovanni è Sir 24, 1-12 : “La sapienza loda se stessa, si vanta in mezzo al suo popolo. Nell’assemblea dell’Altissimo apre la bocca, si glorifica davanti alla sua potenza: «Io sono uscita dalla bocca dell’Altissimo e ho ricoperto come nube la terra. Ho posto la mia dimora lassù, il mio trono era su una colonna di nubi. Il giro del cielo da sola ho percorso, ho passeggiato nelle profondità degli abissi. Sulle onde del mare e su tutta la terra, su ogni popolo e nazione ho preso dominio. Fra tutti questi cercai un luogo di riposo, in quale possedimento stabilirmi. Allora il creatore dell’universo mi diede un ordine, il mio creatore mi fece posare la tenda e mi disse: Fissa la tenda in Giacobbe 
e prendi in   eredità  Israele. Prima  dei  secoli,  fin  dal  principio, egli  mi  creò; 
per tutta l’eternità non verrò meno. Ho officiato nella tenda santa davanti a lui, e così mi sono stabilita in Sion.  Nella città amata mi ha fatto abitare; 
in Gerusalemme è il mio potere.” Come si può notare, questo testo del Siracide nel quale si parla di quel misterioso personaggio divino, la Sapienza, che ormai si era fatta strada nell’immaginario religioso di correnti del giudaismo, contiene gli stessi concetti e perfino alcune parole del prologo giovanneo.

La Sapienza celeste, invitata a parlare di se stessa, si presenta innanzi tutto come colei che è uscita dalla bocca dell’Altissimo (vv.1-3): un’origine divina, dunque; essa proviene dallo stesso Dio, ne è addirittura la parola, se è uscita dalla sua bocca. Il suo ruolo è stato quello di essere onnipresente nella storia della salvezza, dalla creazione (vv.4-6) fino all’insediamento sul Sion, nel tempio di Gerusalemme (vv.7-12), dove ha diretto l’esercizio del culto, e fino al suo radicamento nella Terra promessa (vv.12ss). La sua dimora in Terra santa è detta un “mettere la tenda in Giacobbe” (v.8), proprio come in Gv 1,14 la dimora del Verbo sulla terra è detto appunto “è venuto a porre la sua tenda in mezzo a noi”.
In realtà, questo modo di pensare lo si trova anche nel libro dei Proverbi, in 8, 22-31: “Il Signore mi ha creato all’inizio della sua attività, prima di ogni sua opera, fin d’allora. Dall’eternità sono stata costituita, fin dal principio, dagli inizi della terra. Quando non esistevano gli abissi, io fui generata; quando ancora non vi erano le sorgenti cariche d’acqua; prima che fossero fissate le basi dei monti,prima delle colline, io sono stata generata. Quando ancora non aveva fatto la terra e i campi,né le prime zolle del mondo;quando egli fissava i cieli, io ero là; 
quando tracciava un cerchio sull’abisso;quando condensava le nubi in alto,quando fissava le sorgenti dell’abisso; quando stabiliva al mare i suoi limiti, sicché le acque non ne oltrepassassero la spiaggia; quando disponeva le fondamenta della terra, allora io ero con lui come architetto ed ero la sua delizia ogni giorno,dilettandomi davanti a lui in ogni istante; dilettandomi sul globo terrestre, ponendo le mie delizie tra i figli dell’uomo.»
Si può quindi affermare che l’autore del prologo giovanneo non abbia inventato l’immagine teologica dell’Inviato da Dio per la salvezza degli uomini. La sua originalità sta piuttosto nell’aver applicato tale ordine d’idee a Gesù di Nazaret o, detto diversamente, nel non aver saputo trovare di meglio che queste immagini dell’AT per approfondire e presentare il mistero di Cristo, rivelatore di Dio Padre (cf. Gv 1,18).

Struttura del Prologo

Bisogna tener conto delle caratteristiche della poesia ebraica, che ricorre ad artefici letterari tipici nell’ambiente semitico e non comporta una struttura strofica rigida, bensì un ritmo più elastico rispetto alla poesia greca classica. Sono presenti criteri letterari quali l’inclusione, le parole-gancio, il parallelismo.

Il genere letterario è un Inno, che ha come cuore Cristo: si cantano le opere del Verbo, rivelatore del Padre.

Molti commentatori hanno proposto una struttura chiastica, che si basa sul tipico procedimento semitico del parallelismo concentrico dei singoli elementi( es. l’uno rideva, piangeva l’altro): cioè, ponendo il centro nei vv. 10-11. 12-13, dispone gli altri in due serie parallele, in senso inverso: il primo elemento ritorna alla fine, il secondo nel penultimo, il terzo nel terzultimo e così via (a-a’ vv. 1-2.18; b-b’ vv.3.17; c-c’ vv.4-5.16; d-d’ vv6-8.15; e-e’ vv.9.14; f-f’ vv.10-11.12-13.

Secondo gli studiosi, Giovanni si sarebbe ispirato, per questo ad Isaia 55,10-11, che descrive l’uscita e il ritorno della Parola di Dio con una curva parabolica. “Come la pioggia e la neve scendono dal cielo e non vi ritornano  senza aver annaffiato la terra, senza averla fecondata e fatta germogliare, affinché dia seme al seminatore e pane da mangiare, così è della mia parola, uscita dalla mia bocca: essa non torna a me a vuoto, senza aver compiuto ciò che io voglio e condotto a buon fine ciò per cui l’ho mandata”. Lo stesso movimento di discesa-salita del Verbo è confermato da un detto di Gesù in Giovanni 16, 28 “Sono uscito (proceduto) dal Padre e sono venuto nel mondo; ora lascio di nuovo il mondo, e vado al Padre»“. Altri esegeti parlano di struttura parallela o “a spirale”, che si fonda sul parallelismo sinonimico. Il tema di una prima tappa è ripreso nella tappa seguente, ma da un altro punto di vista e con nuove precisazioni. 
Critica testuale

Come mai, Giovanni utilizza la parola Logos? Questa parola è una parola disperante, perché forse è la parola greca che ha più significati: la mente, la ragione, il conto della spesa, e molte altre cose estremamente disparate. C’è da domandarsi perché mai Giovanni abbia scelto questa parola invece di sceglierne altre più precise. Per esempio, se voleva indicare la «parola di Dio», perché non ha scelto rema, che forse era il termine più adatto per indicare espressamente la parola creativa di Dio? Se voleva indicare la «sapienza», perché non ha scelto sophia o altre parole analoghe? Ci troviamo invece qui di fronte ad una vera e propria ridda di significati. I greci consideravano il logos come l’anima del mondo; per Eraclito era il principio unificante degli opposti della realtà; nello stoicismo tende ad assumere caratteri divini; nel neoplatonismo si accentua la caratteristica religiosa, al punto che Plotino paragona archè a logos (tutto è logos); Filone attribuisce al logos il ruolo di mediatore della creazione come causa esemplare, ossia come modello dell’universo, però non lo considera una persona ma solo un attributo della potenza di Dio. Nei libri sapienzali la parola creatrice diviene associata alla sapienza personificata, preesistente alla creazione. Nella Bibbia, oltre che alla funzione creatrice, viene attribuita alla parola (dabar) la funzione rivelatrice; questo emerge soprattutto nei profeti che spesso si riferiscono  al debar-JWHW come all’oracolo di Dio stesso. La memràh (Parola nei targumim) viene pure messa in relazione alla Shekinàh, (Presenza di Dio). Perché Gv usa il termine Logos e non Sofia (Sapienza), evitando così una terminologia diffusa nella Chiesa primitiva?  Giovanni non attribuisce la parola Sophia (Sapienza) a Cristo, non perché è un termine femminile, che mal si adattava al​l’ambiente ellenistico e poteva dar luogo ad equivoci, ma perché preferisce Logos che è più adatto come termine di rivelazione. La scelta del termine non è casuale, ma fa da ‘ponte’ tra culture che ormai si compenetrano, ed è feconda di sviluppi e di risonanze, specie nei Padri Greci del II secolo. L’uso di questo singolare termine per​sonificato serve a tutelarlo da banalizzazioni ed usure. Questo termine 

Dice che il Logos non è un semplice essere divino, come si ostinano a controbattere i Testi​moni di Geova, ma come giustamente riconoscerà Tommaso è anche Dio: «mio Signore e mio Dio».
Se non vogliamo collocarci su un piano puramente esegetico, ma su quello esistenziale dobbiamo prendere in considerazione l’aspetto «telescopico» di tutti questi significati. Salendo su una specie di scala per giungere, grado a grado, fino al vertice della nostra riflessione.
I significati della parola, dunque, sono molti: per un greco il significato più evidente, che egli recepiva dal diffuso contesto filosofico, era quello di logos delle cose, cioè la ragione ultima d’essere della realtà. Benché gli esegeti, di solito, non insistano su questo significato, perché sostengono che la derivazione del logos giovanneo sarebbe piuttosto di tipo sapienziale, o in genere veterotestamentaria, è impossibile immaginare che un presbitero di Efeso di quel tempo, sentendo parlare del logos in senso assoluto, non pensasse alla ragione ultima delle cose, al perché del mondo, e quindi non cominciasse di qui la sua riflessione. Elenco allora cinque fondamentali significati:

1. ragione d’essere della realtà; 

2. parola creatrice: Dio creò tutto con la parola; 

3. sapienza che presiede alla creazione, quindi sapienza ordinatrice; 

4. parola illuminante e vivificante; 

5. parola rivelatrice: il Figlio di Dio viene fra noi in Gesù (s’incarna), ed è Gesù che rivela il Padre.

Sembra che Giovanni veda l’intera serie di questi cinque significati - tra altri che forse si potrebbero aggiungere - come se essi fossero ordinatamente infilati l’uno nell’altro; perciò noi possiamo prenderli in considerazione uno dopo l’altro, e così ricostruire il disegno giovanneo.

1. Logos, ragione u1tima delle cose

La ragione ultima della nostra esistenza così com’è è in Dio. Questo è certamente un primo messaggio, forse implicito, ma evidentissimo, da cui deve partire il lettore. La nostra esistenza così com’è - e tutta la situazione umana - ha una ragione, ha un perché, ha un significato. E questo significato ultimo è in Dio.

2. Logos, parola creatrice
Dove sta questo significato ultimo di tutta la realtà, di tutte le cose, della nostra situazione umana? Sta nella dipendenza da Dio. Dipendenza da riconoscersi, con Ignazio, nella lode e nella riverenza. Se la ragione ultima di ogni cosa è una parola creatrice di Dio, questo senso di dipendenza totale da Dio, da riconoscersi con riverenza e lode, è il primo atteggiamento sul quale gli altri si possono costruire e senza il quale nessuna disciplina spirituale può essere costruita.

3. Logos, sapienza ordinatrice
Presso Dio è la ragione ultima non solo dell’essere delle cose, ma dell’essere «qui e adesso». Cioè: tutte le situazioni dell’esistenza, tutto ciò che gegonen («è avvenuto») e avviene ora, ha un significato nella sapienza ordinatrice di Dio. Tutto il cosmo, di cui si parla nel v. 9, ha questo significato.


Questa considerazione è amplissima e chiarificatrice, perché a partire da essa nessuna situazione umana è priva di senso, anche la più strana apparentemente; sia la mia situazione di uomo, sia la situazione dell’umanità e del mondo, sia la situazione della Chiesa: tutto ha un significato nella sapienza ordinatrice di Dio. Solo se si confida in questo, può aver inizio la formazione del cristiano. Se manca questa fiducia, si comincia con l’amarezza e con la deprecazione, e si rimane preda dello spavento che ci prende di fronte all’impressione del disordine illimitato. Dunque presso Dio è la ragione ultima di tutte le situazioni dell’esistenza: dell’essere il cosmo oggi così.

4. Logos, phos e zoè
Questa ragione dell’esistenza è logos, nel senso di phos (luce) e zoè (vita); tutto ha un senso, e questo senso è luminoso e vivificante. Ossia, malgrado le oscurità della situazione presente dell’uomo, malgrado la tragedia umana che ci circonda, malgrado le prove della Chiesa e le situazioni quasi assurde nelle quali si trova il mondo e possiamo trovarci anche noi, esiste al fondo di tutto un euaggélion (un «vangelo»), che ci assicura esserci una ragione luminosa e vivificante di tutte queste cose, se solo sappiamo coglierla e lasciarci trasformare da essa.

5. Questo Logos è Gesù Cristo fra noi che ci parla del Padre
Le parole di Gesù, che ascoltiamo nella Scrittura, e la sua stessa realtà personale costituiscono il senso luminoso ed edificante di tutta l’esperienza umana, così come noi la percepiamo. È questo lo sfondo sicuro - e necessario - su cui si innesta tutta la costruzione successiva. Senza questa fiducia di fondo nella sapienza creatrice, che regola le situazioni presenti e si manifesta in Cristo come «vangelo», non c’è speranza di fare meglio, non c’è speranza di cambiare se stessi e non c’è speranza per il mondo. La nostra speranza, infatti, sta tutta in questo radicarsi di ogni cosa nella ragione ultima, che è la creazione divina e la presenza fra noi di Gesù Cristo, il quale rivela le parole di Dio e crea una situazione di verità e di grazia nel mondo: Gesù «pieno di grazia e di verità» (1, 14).

Ecco dunque l’atteggiamento da assumere di fronte al Vangelo di Giovanni. Un atteggiamento ispirato al senso che tutto da Dio dipende e a Dio va, e che la nostra azione può inserirsi in maniera sensata, ragionevole, giusta, in questo movimento, qualunque sia la nostra condizione presente.

Lectio:

vv. 1-2: Questi due vv. formano una unità letteraria, una stro​fa, evidenziata dalla inclusione («in principio» all’inizio ed alla fine). Il primo v. si sviluppa in una specie di parallelismo progressivo: il secondo stico inizia con le due strofe con cui finisce il primo ed in forma chiasmatica (era il Verbo - il Ver​bo era) ed aggiunge «presso Dio»; il terzo stico riprende l’ultima parola del secondo (Dio) e la attribuisce al Verbo. Il secondo versetto è una sintesi.

Il Verbo (ò Logos): questo titolo cristologico singolare per indicare la persona di Gesù viene usato in forma assoluta solo nel prologo (1,1.14) e con specificazioni solo negli scritti gio​vannei («il Verbo della vita» in 1Gv 1,1 e «il Verbo di Dio» in Ap 19,13). È un titolo elevato e solenne, usato quin​di solo nell’ambiente liturgico giovanneo.
Del Verbo si dicono tre cose: 1) era in principio: chiara allusione a Gn 1,1; ma qui «in principio» si pone al di là dell’inizio della creazione e penetra nel mistero stesso di Dio e della sua eternità. Chi vede nel prologo un forte richiamo alla prima creazione, interpreta l’azione del Verbo come una nuova creazione; 2) era presso Dio: ò qeÒs nel N.T. indica il Padre. Il Verbo era quindi presso il Padre e distinto da lui (il senso dinamico di prÒs = «rivolto verso il», è discusso, anche se esprimerebbe non so​lo vicinanza, ma tensione amorosa e dialogica, una reciproca ap​partenenza, molto più forte e costitutiva di quella della Sapien​za, che resta «accanto» (parà) a Dio nell’AT). Gesù è dunque il perfetto esegeta del Padre grazie alla sua intimità filiale, espressa in questa metafora di «essere verso il seno del Padre». Dirompente è l’esigenza di mostrare che l’incarnazione di Gesù non è stata una messa in scena ‘docetisti​ca’, ma un evento vissuto in una carne viva. II Logos che è «rivol​to presso il Padre» condivide la sua relazione «in mezzo a noi» ; 3) il Verbo era Dio: qui  qeÒs  è senza articolo. Questa mancanza è dovuta al fatto che, come abbiamo detto, qeÒs con l’artico​lo indicava il Padre e quindi ci sarebbe stato il pericolo di un diteismo. D’altra parte va osservato anche che il Verbo non è detto «divino», ma «Dio»; viene quindi attribuita a lui la divinità. A questa confessione iniziale della divinità di Cristo corrisponde la solenne professione di fede di Tommaso alla fine del vangelo: « Signore mio e Dio mio! » (20,28).
v. 3: In forma positiva e negativa viene sottolineata («assolu​tamente nulla») la creazione di tutto mediante il Verbo. Vi si sente la punta polemica di Col 1,16-17: “poiché per mezzo di lui sono state create tutte le cose,
quelle nei cieli e quelle sulla terra, quelle visibili e quelle invisibili: Troni, Dominazioni, Principati e Potestà. Tutte le cose sono state create per mezzo di lui e in vista di lui. Egli è prima di tutte le cose e tutte sussistono in lui.”. Anche qui in un inno cristologico e nello stesso ambiente, forse una polemica anti​gnostica. Nel libro della Sapienza(12,1) leggiamo: poiché il tuo spirito incorruttibile è in tutte le cose.
vv. 4-5: Dalla creazione in genere si passa al dono della vita e della luce agli uomini.
Vita e luce: sono due nozioni teologiche fondamentali in Gv. «Vita» indica, non la vita biologica, ma la vita in senso qualitativo ed integrale, ed è corrispondente a «vita eterna». Questa vita in senso assoluto, che nel vangelo viene identifica​ta con Gesù (11,25; 14,6), era «la luce degli uomini». «Luce» vuol esprimere la rivelazione personale e storica di Dio, che salva. Gesù, com’è identificato con la vita, così è identificato con «la luce del mondo» (8,12; 9,5; 12,46). La luce è «luce degli uomini», annuncio solenne che la rivela​zione portata dal Verbo non è per un gruppo ristretto e chiu​so, ma per tutti gli uomini di tutti i tempi. Di quale rivelazio​ne si tratta? C’è chi patrocina l’illuminazione del Verbo me​diante la ragione umana, anche prima, durante e dopo l’Incar​nazione. In questa linea sono gli Apologeti del Il secolo, che parlano del «Logos spermatikós» anche nella filosofia greca, e qualche autore moderno, come Feuillet. Altri invece vi leggono già la ri​velazione storica del Verbo incarnato. A favore della prima sono i vv. 3 e 10; a favore della seconda i vv. 5, 9, 11 e segg.
Vita-Luce indicano nell’insieme la pienezza dell’esistenza umana e la rivelazione-dono del suo senso più profondo. La vita diviene luce che ne illumina il senso: la luce a sua volta è potenza di vita, quando viene accolta nella fede.

Il v. 5 parla della sorte che toccò alla luce. Qui troviamo per la prima volta un’espressione del tipico dualismo giovan​neo «luce-tenebre». «Tenebre» (scot…a parola tipica di Giovanni) è il mondo in quanto lontano da Dio e chiuso in se stesso. La luce brilla in questo mondo, ma il mondo preferì rimanere nelle tenebre e non comprese la luce (1,10). Risuona qui per la prima volta il tema della incredulità. - non l’hanno accolta (katelaben): in linea con il suo tipico gusto del doppio, questo aoristo puntuale può esprimere sia il ‘non capire’, sia il non riuscire a ‘spegnere/sopprimere’ la luce del Lò​gos che permane sovrana. 
vv. 6-8: La figura di Giovanni Battista, che si suppone cono​sciuta, viene concentrata nella sua missione di ultimo profeta «mandato da Dio» e di testimone della luce. - Testimone - rendere testimonianza: è questa una nozione-chiave della teo​logia giovannea. Il testimone è colui che attesta nella storia agli uomini una realtà, che, pur immersa nella storia umana, la sorpassa. Solo chi ha ricevuto il dono dello Spirito come il Battista (1,32-34) ha occhi per vedere in Gesù la luce e ren​derle testimonianza. Lo scopo della testimonianza è la fede, credere che Gesù è il Messia, il Figlio di Dio (1,34). «Crede​re», qui usato in forma assoluta (cioè senza oggetto), è un altro tema-chiave del IV vangelo. La fede è la risposta globale e vitale alla rivelazione del e nel Figlio. Non solo quindi il Battista non è antagonista di Cristo, ché anzi la sua unica missione è quella di portare tutti (la sua testimonianza conti​nua nel tempo) alla fede in Cristo. Nel v. 8 si sente una punta polemica contro i battisti, che ritenevano Giovanni Battista il Messia. Per l’evangelista invece il Battista è solo «la lampa​da» (5,35), non «la luce».

v. 9: Sono possibili tre traduzioni di questo v., costruito in modo piuttosto maldestro, spiegabile forse col fatto che, ˜rcÒmenon e„j tÕn cÒsmon (trasl. gr.erchomenon eis ton kosmon) sarebbe un’aggiunta dell’evange​lista all’inno: 1) « C’era la vera luce che illumina ogni uomo che viene in questo mondo ». 2) La vera luce che illumina ogni uomo veniva (stava venendo) nel mondo » (per questo uso perifrastico cfr 2,6). 3) «Era la luce vera, che illumina ogni uomo, quella che veniva nel mondo », ed è la nostra traduzione, in cui ˜rcÒmenon è riferito alla luce. In questa terza, ipotetica, traduzione si parlerebbe della venuta del Verbo, vera luce, nel mondo in senso ancora generale. Vera: questo aggettivo, insieme al sostantivo «verità», è caratteri​stico di Gv ed indica insieme la autenticità (in opposizione a «falso») e la realtà (in opposizione a «tipo»). Qui «luce vera», nel confronto con tutti gli altri portatori di luce, in primo luogo col Battista, precedentemente nominato.
vv. 10-11: Il Verbo viene respinto sia dal mondo (gli uomini in genere) sia dai suoi (i giudei), pur essendo il mondo stato fatto per mezzo di lui e pur essendo egli venuto nella sua proprietà, la terra ed il popolo di Israele. Il mondo sono gli uomini in quanto gruppo chiuso in sé ed opposto a Dio; i giudei che non hanno accolto Gesù sono il giudaismo uffi​ciale.
vv. 12-13: All’incredulità ufficiale si oppone la fede personale. - A quanti... lo accolsero: « accogliere » è uno dei termini, che esprimono la fede in senso passivo; è l’accogliere una persona in casa con tutto ciò che significa: accettare cioè la persona e il messaggio che porta. È un verbo che tende a personalizzare la fede.

A coloro che lo accolgono, il Verbo-luce dà il potere di diventare «figli di Dio» (t˜cna Feoà), distinti dal «Figlio di Dio» (Ð u„os toà Feoà), ma per mezzo di lui «figli» perché generati da Dio. 1 vv. 12c-13 vogliono spiegare come gli uomini divengono figli di Dio. In questa nascita da Dio viene escluso ogni elemento umano, da quello biologico (sangue) a quello più elevato (la volontà dell’uomo di avere un erede).

La triplice forte negazione contrapposta alla generazione di​vina intende escludere ogni mediazione naturale ed ogni con​cezione mitica (cfr 3,3-5). Se di un sangue si può parlare, è quello di Cristo (6 e 19,34); se di volontà si può parlare, è quella dello Spirito (e non della carne) e di Dio (e non del​l’uomo). Pur escludendo la generazione naturale, viene usata la metafora della generazione per indicare il battesimo anche in Gc 1,18 e 1Pt 1,23. È mediante la fede e il battesimo che si viene generati alla nuova vita (Gv 3,5).
v. 14: Ritorna qui il soggetto espresso al v. 1, il Verbo. Le affermazioni dei vv. 1 e 14 sono parallele e contrapposte: Carne: definisce l’uomo nella sua condizione di debolezza e di destino mortale; ciò che non avrebbe detto, in termini bi​blici, la parola «uomo». È quindi intenzionalmente eviden​ziato il contrasto tra il Logos (nella sua condizione divina) e la carne (nella sua condizione umana). - si fece: non «diven​ne», perché non avvenne una trasformazione, ma, rimanendo il Logos che era, cominciò a vivere nella sua nuova condizio​ne debole e temporale. Il contrasto con la mentalità ellenistica e gnostica è tale che coloro i quali sostengono che il prologo era originariamente un inno gnostico, sono costretti a non considerare originale questo versetto. - e dimorò fra noi: il verbo greco esc»nîsen (esckenosen) che arieggia il verbo ebraico s”kn (= abitare), può significare sia «dimorare» che «porre la pro​pria tenda», allusione alla dimora di Dio in mezzo al suo popolo, collegata con l’arca santa e la gloria. La gloria in par​ticolare è anche qui subito riferita all’abitazione del Verbo. Va ricordato che anche della sapienza viene detto che prende dimora in mezzo agli uomini (Sir 24,8). - e abbiamo visto la sua gloria: i testimoni oculari della vita terrena di Gesù esprimono qui la loro testimonianza. Essi hanno visto con gli occhi del corpo, ma attraverso gli occhi della fede, la gloria dell’Unigenito nascosta e svelata nei segni di salvezza (1,50-51; 2,11; 11,40). « Gloria » è la manifestazione della potenza salvifica di Dio, nella rivelazione storica del Verbo incarnato. - gloria come di Unigenito dal Padre: il titolo « Unigenito » lo usa solo Gv nel N.T. (1,18; 3,16-18; 1Gv 4,9) e sempre in rapporto al Padre. Perciò è facile che «dal Padre» vada unito ad «Unigenito» più che a «gloria»: il Figlio Unigenito che viene dal Padre. - pieno di grazia e di verità: questa endiadi non è greca, ma trova il suo ambiente culturale più proprio nell’A.T., dove si trovano pure unite «hesed we’emet» (= amore misericordioso e fedeltà). L’e​spressione si trova già in Es 34,6 ed esprime la bontà e fedeltà di Dio verso il suo popolo, unito a lui mediante l’alleanza. «Grazia» è una parola-chiave della teologia paolina, mentre in Gv si trova solo nel prologo (1,14.16.17). È estranea alla teologia dell’evangelista e proviene dalla tradizione innica; indica sia il dono del Verbo Incarnato stesso (v. 14) sia il dono di grazia che egli offre agli uomini (v. 16) e di cui egli stesso è sorgente (v. 17). «Verità» qui potrebbe avere anche il senso veterotestamentario di «fedeltà» e «stabilità» nel mantenere le promesse.
v. 15: Continua la testimonianza di Giovanni Battista, che si esprime con le parole di 1,30. Pur essendo cronologicamente dopo, il Verbo Incarnato precede in dignità il Battista, perché era prima secondo la presentazione innica del prologo; era infatti «in principio. Il prologo non si inte​ressa di Giovanni in quanto tale. Peraltro, nel vange​lo giovanneo non verrà mai chiamato Battista. È percepibile una certa vena polemica contro la setta dei giovanniti che reputava​no il Battista come il vero Cristo; qui Giovanni è un semplice es​sere umano, un profeta inviato, un testimone della Luce. 
v. 16: La «pienezza» è una parola estranea alla teologia gio​vannea come «grazia». Si richiama a «pieno di grazia e di verità » del v. 14d; non è di tipo gnostico-cosmico, ma salvifi​co. È «pienezza di grazia»  - e grazia su grazia: questa espressione significa la corrente ininterrotta di grazia che promana agli uomini dal Verbo Incarnato. Detto altrimenti, se per la teologia giudaica Dio aveva crea​to l’universo per mezzo della Sapienza, concretizzatasi storica​mente nella Legge mosaica, per potersi prima rivelare ad Israe​le e poi, tramite questa, a tutta l’umanità, l’obiettivo è stato cen​trato in Gesù, che ha apportato «grazia su grazia». L’espressione è anfibologica, nel senso che può signifi​care «grazia al posto della grazia», come rottamazione dell’Antica Alleanza,  ma anche «grazia in aggiunta alla grazia», rappresentan​done in continuità la perfezione. 
v. 17: In questo v. vengono messe a confronto l’azione di Mosè e di Gesù Cristo in ordine alla salvezza. Non vengono contrapposte le due economie, quella della legge e quella del​la grazia, come in Paolo. La legge è considerata «Scrittura» e rivelazione (1,45; 8,17; 10,34; 12,34; 15,25) e Mosè non è considerato solo legislatore (7,19.22-23), ma anche testimone di Gesù (5,45ss) in quanto «agiografo» (1,45; 5,45-47). È considerato quindi in funzione di Gesù. In questo v. però si confrontano l’economia dell’A. e del N.T. per rilevare la su​periorità e la definitività escatologica della salvezza, portata dalla grazia e dalla verità, divenute realtà concrete per mezzo di Cristo Gesù. In questo senso il parallelismo non è né anti​tetico né sinonimico, ma sintetico (J. Jeremias). La grazia è la vita divina e la verità è la luce della rivelazione salvifica porta​ta dal Verbo Incarnato (cfr il parallelo v. 3). L’ipotesi, che «la grazia e la verità» sia un’endiadi che significa «il dono della rivelazione» (S.A. Panimolle), è interessante, ma non si impone (cfr infatti v. 14d e 16b).
v. 18: La solenne asserzione che è assolutamente impossibile vedere Dio corrisponde alla teologia dell’evangelista (5,37; 6,46; cfr 1Gv 4,12-20). L’unico modo per arrivare a vedere Dio è la mediazione dell’Unigenito Dio (nota questo ritorno finale sull’affermazione della divinità del Verbo, fatta al v. 1), che è nel seno del Padre, espressione metaforica per indi​care un’intima unione personale (13,23; Lc 16,22-23). «Rive​lare» in relazione a «vedere Dio» significa la rivelazione del​la gloria di Dio, che salva. Dio si è rivelato (nota l’aoristo storico) nella persona del Verbo Incarnato. L’accento, dall’in​sieme, va posto quindi più sulla persona che sulla parola, an​che se sono presenti ambedue (cfr 12,48, dove la parola di Gesù è quasi personalizzata).

La conclusione del prologo sta molto bene come titolo del vangelo che segue: il Verbo Incarnato rivela nella sua vita terrena la gloria, la vita, l’amore e il mistero del Padre.
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