
IL  R E G N O  D I D IO  
CO M E P R E P A R A Z IO N E  D E L L A  C H IE S A  

N E I SIN O T T IC I

Summarium. - Auctor regnum Dei considérât quatenus praesens in 
persona et opere Christi quoad Ecclesiae constitutionem. Quo sub respectu, 
in actione Domini tria praecipua tempora ordine ostendit: 1) Duodecim Apo- 
stolorum electionem; 2) primatus promissionem Petro factam; 3) Euchari- 
stiae institutionem. In Duodecim coetu et in ceteris fidelibus Christo ante 
Parascevem adhaerentibus notio « residui sancti, residui fidelis » vera qui- 
dem est, non quod salus ioti Israeli a Iesu oblata non sit, sed quod pauci 
tantum huiusmodi oblationem acceptaverint. Attamen hoc « residuum sanc- 
tum » nondum dici potest nucleus, fundamentum, prima membra novi 
populi Dei, scilicet Ecclesiae. Prima enim partialis constitutio populi Dei 
institutione eflecta est Eucharistiae, quae est « completio » plurium sacri- 
ficiorum expiationis, foederis, paschatis Veteris Testamenti, « memoriale » 
mortis Domini, « anticipatio » aeternae coenae in regno Patris.

P rem essa

Il tem a centrale dei Vangeli sinottici è l’avvento del Regno di 
Dio. Dal modo con cui G iovanni1 B attista  e Gesù lo annunziano al 
popolo, senza che trovino necessaria qualsiasi spiegazione, ne de
ducono gli autori che quelle parole « Regno di Dio », « non rappre
sentavano qualche cosa di assolutam ente nuovo per i loro ascol
tato ri » .2

In fa tti quel concetto ricorre frequentem ente sia nei libri del 
Vecchio Testam ento, sia nella le tte ra tu ra  giudaica extrabiblica, 
contem poranea o anteriore di qualche secolo all’era cristiana. Pos
siamo riassum ere il contenuto di questi docum enti nei seguenti 
punti :

a - I  Libri del. Vecchio Testam ento  contengono due serie di 
testi nei quali Javè è p resentato :

— nell'esercizio del suo dominio regale e questo a doppio ti
tolo : come creatore3 del cielo e della te r r a ,4 a cui tu tti gli esseri 
sono sottoposti, dominio regale che durerà in e te rn o ;5 come Re di 
Israele, che si è scelto come suo, questo popolo p er un libero atto

1 Mt. 3, 1-2.
2 J. S c h m id , L'Evangelo secondo Marco. Brescia, 1961, p. 44.
3 Es. 15, 18; Gerem, 10, 10-16.
* Salm. 28, 10.
5 Salm. 144, 10-13.
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di am ore ,6 intervenuto con una provvidenza partico lare nella sto
ria dei Patriarchi, nella liberazione dalla schiavitù di Egitto, nel
l'alleanza del Sinai e specialm ente nella conquista della te rra  di 
Canaan. Quando, più  ta rd i gli Israeliti chiederanno un  r e ,7 egli 
sarà considerato come un « rappresen tan te » di Javè, come suo 
« vicario », da deporsi dal suo ufficio se è infedele al suo m andato.

— Altri testi, contem poranei oppure posterio ri all’esilio, an
nunziano un « regno fu tu ro  di Javè » : nelle tribolazioni, nelle um i
liazioni a cui è sottoposto Israele in  questo tempo, i profeti p a r
lano di questo fu tu ro  intervento di Javè in  favore del suo popolo, 
presentandolo sotto una doppia ca ra tteris tica : di condanna p e r i 
nemici e di salvezza per Israele. Questo doppio aspetto, giudizia
rio e salvifico, dell’avvento di Dio, è m olto im portan te per com
prendere le affermazioni di Gesù riguardo al Regno. Da notare poi 
che questo intervento fu tu ro  di Dio è destinato a farlo  riconoscere 
da « tu tti » come re  : se come creatore egli è sovrano di tu tto  l’uni
verso, in p ra tica è riconosciuto come tale solo da Israele. Anche 
i pagani quindi faranno p arte  del fu tu ro  regno, dopo aver ricono
sciuto Javè come l'unico Dio : le genti accorreranno a S io n ,8 faro 
di luce che risch iarerà tu tta  la te r r a .9 La realizzazione di tale do
m inio universale di Dio avverrà alla fine dei tem pi per opera esclu
sivam ente di Javè; non sarà un  regno u ltra terreno  m a realizzato 
nel tempo, da stabilirsi cioè in questo mondo, tan to  più che l'idea 
di una felicità di cui avrebbero goduto i giusti presso Dio dopo la 
m orte, divenne comune in Israele solo in epoca m olto tarda.

b - Nella letteratura giudaica extra-biblica vengono ripresi 
i concetti espressi nei libri santi m a deform ati dalla fantasia po
polare ed abbelliti con racconti leggendari. Così i beni fu tu ri spi
rituali, descritti dai profeti con im magini m ateriali sono intesi in 
un  senso prevalentem ente tem porale, si identifica cioè l’immagine 
con la realtà  in  essa racchiusa. La liberazione dal peccato diviene 
principalm ente, sebbene non esclusivam ente, liberazione dai ne
mici politici e quindi ristabilim ento dell'indipendenza nazionale, 
sottom issione ad Israele dei popoli pagani, inizio di una prospe
rità  e felicità mai conosciute nel p a ssa to .10

Tutto questo si sarebbe realizzato per opera di Javè, lui solo 
sarebbe stato  l ’autore di questo rinnovam ento. E ra  questa l'aspet
tativa m essianica più  diffusa nel popolo agli inizi dell'era cristia
na, aspettativa che equivaleva in p ratica al ristabilim ento  del re
gno di David. Da m olti testi del Vangelo appare che quest’aspet
ta tiv a  era condivisa anche dai discepoli di Gesù e questo spiega il 
suo atteggiam ento prudente quando si tra tta  di m anifestare la sua 
dignità messianica.

6 D e u t .  7 , 6-7 . 7 2  S a m .  8 , 4 -9 ; 12 , 6-12..
8 I s .  24 , 23 . 9 I s .  2 , 2-3.
io S l m o n -D orado, Praelectiones Biblicae - N o v u m  T e s t .  T o r i n o ,  1947 , p .  223.
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Accanto a quest’aspettativa popolare, ne troviam o un’a ltra  m a 
lim itata  solo ad alcuni am bienti : il « giorno di Javè » cioè l ’in ter
vento di Dio avrebbe avuto come effetto la distruzione del « secolo 
presente malvagio » perché sottoposto a  Satana e ai dem oni e l’i
naugurazione del « secolo fu tu ro  » del quale avrebbero fa tto  p arte  
solo i buoni : è l'aspettativa trascendente nella quale « la speranza 
nazionale di Israele è sacrificata ».n Tale giudizio di Dio sarebbe 
stato  preceduto dalla resurrezione, perché potesse essere eserci
tato  anche verso i m orti.

Presso i rabbini viene fa tto  un tentativo di sintetizzare am
bedue le tendenze: l’aspettativa m essianica popolare (benessere 
m ateriale, libertà, felicità) avrebbe preceduto il regno di Dio « tra 
scendente » cioè u ltra terreno  di cui parla  la le tte ra tu ra  apocalit
tica. 12 Riguardo poi alla località in  cui vivranno i giusti dopo il 
giudizio di Dio, si notano due tendenze : per alcuni è la stessa Pa
lestina com pletam ente trasfo rm ata  come un nuovo Eden (quindi, 
in qualche modo, terrestre), per altri il cielo dove i giusti godran
no di una felicità eterna.

Dai testi sia del Vecchio Testam ento che della le tte ra tu ra  extra
biblica risu lta  che il regno di Dio ha due asp e tti: dinam ico e sta
tico. Sotto il prim o, si tra tta  di un  intervento libero e gratu ito  di 
Dio nella storia um ana, meglio, nella volontà dei singoli p er farsi 
riconoscere come unico Dio e im porre la sua legge. Di fronte a 
quest’intervento abbiam o due atteggiam enti dell'uom o: o egli ri
fiuta il riconoscim ento, la sottom issione e allora è sottoposto  alla 
condanna; oppure vi aderisce com pletam ente e allora abbiam o la 
« salvezza ». A questo aspetto  dinamico di salvezza, segue anche un 
effetto « statico », perché se il « Regno » è sopra tu tto  u n ’azione, 
una forza gratuita di Dio, « ...questa stessa azione ha come effetto 
l ’inaugurazione di un Regno ( =  reame, società) nel quale Dio è ri
conosciuto come tale » .13

Testi sul regno di Dio nei sinottici

Il P. J. Bonsirven, e, in dipendenza da lui, m olti a ltri autori, 
raccoglie in tre  gruppi i testi relativi al Regno di Dio :

1) Gesù afferm a il Regno di Dio come presente nella sua per
sona e nella sua opera; 2) o ne annunzia la realizzazione prim a 
che scom paia la sua generazione; 3) oppure lo presenta come un 
fatto  che si realizzerà nel futuro, in un tem po conosciuto solo dal 
Padre.

11 J . S c h m id , L'Evangelo secondo Marco, p. 47.
12 Ibid. p. 147; S im o n -D orado, op. c . ,  p. 2 2 3 ; F . A. SULLIVAN, Quaestiones de 

Ecclesia, p. 39-44; L. M o r a n d i, I Vangeli, Torino, 1959, pp. 4(2-47.
13 A. F e u il l e t , Introduction... tome II, Tournai, 1959, p. 775.
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Di fronte a queste tre  affermazioni di Gesù noi troviam o varie 
spiegazioni le quali convengono nell'asserire che Gesù non ha avu
to alcuna intenzione di fondare una chiesa che continuasse nel 
tem po la sua opera.

1) I p ro testan ti liberali: il regno di Dio è esclusivam ente inte
rio re ed im m anente all’uomo, è un  regno di perfezione m orale. In  
questa tendenza viene m esso in  rilievo il ca ra ttere  dinam ico del 
regno di Dio, m a si trascu ra  tu tto  ciò che Gesù dice sul carattere  
sociale e visibile del regno e sul suo aspetto  escatologico.

2) La scuola dell’Escatologia conseguente: Gesù pensava che 
fosse im m inente la venuta del Regno di Dio, m ediante la d istru 
zione di tu tto  il mondo. Secondo alcuni autori, Gesù credeva che 
ciò sarebbe accaduto già duran te la sua vita (J. Weiss) oppure do
po la sua m orte, dalla quale sarebbe riso rto  per inaugurare il re
gno escatologico (A. Schweitzer); a ltri invece, distinguendo fra 
Gesù e il Figlio dell'Uomo, riducono l ’attiv ità  di Gesù alla sola 
predicazione dell’im m inente fine del m ondo e dell’inaugurazione 
del Regno di Dio da p arte  del Figlio dell’Uomo. Solo più tard i la 
Chiesa avrebbe identificato Gesù con il Figlio dell’Uomo (R, Bult- 
m ann).

3) Gesù si aspettava un  intervallo di tem po fra  la sua m orte 
e la parusia, m a questo periodo sarebbe stato  di breve durata , non 
avrebbe oltrepassato la sua generazione. Im possibile quindi che 
abbia pensato di fondare una chiesa p e r quei pochi anni che 
sarebbero intercorsi fra  la sua m orte  e la fine del mondo 
(W. G. Kümmel).

4) Infine come reazione all’escatologia conseguente, l’escatolo
gia realizzata ritiene che nella persona e nell’a ttiv ità  di Gesù 
1’« aion » fu tu ro  è divenuto realtà  nell’« aion » presente cioè il re
gno di Dio è già oggetto di esperienza. In  questa sentenza si tra la
sciano tu tti quei testi nei quali si annunzia la fu tura, p erfe tta  rea
lizzazione del regno nella parusia  del Signore.

Come vediamo, tu tte  queste posizioni hanno il m erito  di m et
tere in rilievo qualche aspetto  particolare del Regno di Dio ed 11 
difetto di trascurarne  a ltri non m eno evidenti ed im portanti.

Per conciliare fra  loro i tre  gruppi di affermazioni riguardanti 
il Regno, di cui sopra, è necessario considerarli alla luce di ciò che 
insegna il Vecchio Testam ento sul dom inio regale di Javè e sugli 
interventi di condanna e di salvezza cioè sul giudizio che Egli eser
citerà verso gli uom ini per fa r riconoscere quella regalità che gli 
compete come Creatore e Signore dell’universo. Ogni intervento 
di Dio in fatti ha lo scopo di iniziare un  nuovo stadio del suo Regno 
cioè una società dove sia riconosciuta la  sua sovranità e p er mez
zo di tale sottom issione gli uom ini partecipino dei benefici divini.

Riguardo alle tre  serie di testi che parlano del Regno di Dio, 
gli autori cercano di determ inare quale sia in concreto l’aspetto  
di giudizio e di salvezza dell’avvento di Dio annunziato in ciascuno.
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1) Il Regno di Dio presente nella persona e nell’a ttiv ità  di 
Cristo.

L’aspetto  di salvezza consiste nella liberazione degli ossessi, 
nella guarigione dalle m alattie, nelle resurrezioni di m orti, nell’an
nunzio della buona novella ai poveri.

L’aspetto  giudiziario o di condanna appare dalla lo tta  contro 
Satana il cui regno comincia ad essere d is tru tto ,14 e dalle parole 
di riprovazione contro coloro che non vogliono riconoscere in 
Gesù l'inviato di Dio.

2) L’avvento del Regno di Dio duran te l'a ttuale  generazione: 
è la venuta « in potenza » di cui parlano  i s in o ttic i.15

L’aspetto  giudiziario o di condanna appare dalla predizione 
della distruzione di Gerusalem m e e della riprovazione di Israele 
che non ha voluto riconoscere in Gesù il M essia annunziato dai 
profeti.

L 'aspetto  di salvezza : l'effusione dello Spirito  Santo nella Pen
tecoste e la m irabile espansione della Chiesa fra  i gentili.

3) L’avvento del Regno di Dio in un fu tu ro  conosciuto solo 
dal Padre.

L’aspetto  di salvezza : l’introduzione nella vita e terna di coloro 
che nel giudizio finale saranno annoverati fra  gli eletti.

L 'aspetto  di giudizio: verso i reprobi con la separazione defi
nitiva da Dio e la condanna al « fuoco eterno  prepara to  p e r il de
monio e i suoi angeli » .16

M Mt. 12, 28.
15 Me. 9, 10; cfr. Mt. 16, 28; Le. 9, 27.
w Mt. 25, 41. Quanto abbiamo riferito in breve è esposto ampiamente da

F. A. S u l l i v a n , Op. c., p. 35-37 con scelta bibliografia sull’argomento. Questa 
spiegazione non è ammessa da R. Schnackenburg, in dipendenza dalla sua 
concezione dinamica di storia della salvezza: « in Cristo e nella sua attività 
è presente la sovranità divina con le sue forze salvifiche, la sua prossima 
manifestazione completa è sicura, ma questa rimane un bene sperato e 
tutto quanto nel presente succede nell’ambito della salvezza, è soltanto 
presentimento e inizio, segno e anticipazione di ciò che accadrà ». Egli nega 
che si possa parlare di un Regno di Dio già presente; questo regno apparirà 
solo nel futuro, nella Parusia del Figlio dell’Uomo, per un intervento im
mediato ed esclusivo di Dio e in un tempo conosciuto solo da Lui. Perciò 
la Chiesa, la comunità di salvezza costituita da Gesù, non può essere con
siderata come Regno di Dio, « la sovranità di Dio infatti non è un'istitu
zione o un'organizzazione terrena » ; la comunità fondata da Gesù è solo il 
luogo dove agiscono le forze del regno di Dio... » il luogo ove, normalmente 
si raccolgono e vengono preparati coloro che attendono il regno di Dìo ». 
(Cfr. in J. B a u er , Dizionario di Teologia Biblica, pp. 1169-1170 — edizione 
italiana a cura di L„ Ballarmi ■— Morcelliana, Brescia 1965).

Ancora più esplicito è l ’autore nella sua opera Gottes Herrschaft und 
Reich (tradotta in francese da R. Marlé con il titolo Règne et Royaume de 
Dieu ■— éditions de l’Orante, Paris 1965; cfr. specialmente il cap. I li:  La 
venue du Royaume sous sa form e achevée, pp. 134-180). Esaminando alcuni 
testi nei quali sembra indicata « la data » dell’« avvento del regno di Dio 
(Mt. 10, 23 e specialmente Me. 9, lss: » vi sono alcuni tra i qui presenti che 
non gusteranno la morte prima di aver visto il regno di Dio venuto con



36 P. PIETRO BARBAGLI, O. C. D.

Possiamo inoltre rilevare che nei sinottici, alla proposizione 
verbale « Dio regna, regnerà » del Vecchio Testam ento, viene so
stitu ita  la frase « regno di Dio » o « regno dei cieli ». Quest’ultim a 
è la form ula preferita  da S. M atteo e sem bra che sia quella usata 
da Gesù, data la tendenza del tardo  giudaismo a sostitu ire il nome 
di Dio con un a ltro  nom e o con una perifrasi, di cui abbiam o 
m olti esempi nei s in o ttic i.17 Questa espressione « regno dei cieli » 
indica m olto bene il cara ttere  soprannaturale del regno, la sua 
gratuità, il suo scopo : esso si stabilisce sulla te rra  in  v irtù  di un  in
tervento libero e gratu ito  di Dio ed è destinato a preparare  co
loro che ne fanno parte , a quel regno perfetto  e definitivo che ver
rà  alla fine dei tem pi. M entre Gesù ha annunziato con sufficiente 
chiarezza l'avvento del regno di Dio di cui sarebbero sta ti spetta
tori m olti suoi contem poranei, si è sem pre rifiutato di determ i
nare il tem po del suo avvento finale.

potenza, « cfr. Mt. 16, 28 e Le. 9, 28-36; cfr. anche Me. 13, 30; « in  verità 
vi dico: non passerà questa generazione prima che tutto questo sia avve
nuto » in parallelismo con Le. 21, 25-36 e Mt. 23, 36; 24, 34 dove però il 
logion è messo alla fine del discorso escatologico e quindi sembra includere 
anche la Parusia) l ’autore scrive: « Si appréciée que demeure jusqu’à nos 
jours l’interpretation des textes difficiles par référence à la destruction de 
Jérusalem, à la résurrection du Christ, à la Pentecôte, à la puissante exten
sion de l’Église ancienne, on ne trouve cependant rien dans les évangiles 
qui insinue que Jésus ait enseigné un tel avènement par étapes de la Ba- 
sileia, ni qu’en parlant de cet avènement ou de celui du Fils de l ’homme,
il ait jamais entendu évoquer autre chose que la fin des tem ps» (p. 171). 
L’autore, contro i teologi protestanti i quali ammettono che Gesù si sia 
ingannato ma che si tratta di « un errore senza importanza », dato che 
ciò che veramente gli sta a cuore, non è l’indicazione del tempo ma la cer
tezza della venuta del regno di Dio, fa giustamente notare che la chiesa 
primitiva la quale ha conservato ed usato questi « detti » così difficili, mai 
è ricorsa ad una tale spiegazione, (cfr. p. 178, n. 86 e p. 180 n. 87 contro 
W. G. Kiimmel). R. Schnackenburg, ben consapevole di non dare una spie
gazione esauriente dei testi in questione, ricorre: 1) all’uso da parte di Gesù 
del linguaggio profetico-escatologico, per annunziare il futuro avvento glo
rioso del regno di Dio: vediamo quanto spesso i profeti presentano il « giorno
del Signore » come « prossimo », e con quanta facilità essi passano dall'an
nunzio di castighi temporali, al grande Giudizio finale (o. c., p. 169), 2) alla
nozione di « tempo » nel linguaggio biblico, ben diversa da quella di noi occi
dentali che concepiamo il « tempo » come una linea continua divisa in se
zioni (spazi) misurabili; la Bibbia invece lo concepisce come un tutt’uno; 
più che domandarsi ciò che accade nel tempo, essa ricerca ciò che qualifica, 
che « riempie » il tempo ; ora con la venuta di Gesù ha avuto inizio in modo 
definitivo l'ultimo tempo, la realtà salvifica portata da Gesù nel mondo agi
sce nell’interno di quest'« eone », è offerta a tutti gli uomini e quindi per 
ogni « generazione » che si succede in quest'alba del « giorno del Signore » 
vale la chiamata urgente alla conversione e  alla fede (p. 179); 3) ma la diffi
coltà maggiore per una spiegazione certa di questi « detti » proviene dal fatto 
che non sappiamo in quali circostanze siano stati pronunziati da Gesù 
né quale sia il loro contesto cioè in quali altre parole, originariamente, era
no inseriti (o. c., specialmente p. p. 164-180). -—

17 Mt. 26, 64; Me. 14, 62; Le. 22, 70; molte volte la forma passiva del verbo 
fa le veci del nome di Dio, cfr., Mt. 5 , 6 « saranno saziati », v. 4 « saranno con
solati », v. 9 « saranno chiamati », ecc.
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Di questi tre  aspetti o, come li chiam a il P. J. Bonsirven, « tem 
pi » del regno di Dio, noi ci lim iterem o solo al prim o : il regno di 
Dio presente nella persona e nell’opera di Gesù. Nell’am bito poi 
dell'attiv ità di Cristo, considererem o solo quell’aspetto  che è in re 
lazione con la preparazione della Chiesa. Ora se « tu tta  l ’azione 
salvifica di Cristo tende alla fondazione della Chiesa » ,18 noi però 
possiam o distinguere tre  tappe di m aggior rilievo in  questa prepa
razione :

I - La scelta dei Dodici Apostoli. II - La prom essa fa tta  a Pie
tro. I l i  - La Cena Eucaristica.

I - LA SCELTA DEI DODICI APOSTOLI E IL SUO SIGNIFICATO 

A - La scelta

Nel Vangelo si parla  spesso dei discepoli di Gesù. Che un Mae
stro  avesse dei discepoli, era un  uso m olto com une ai tem pi del 
N. Testam ento : i più celebri do ttori della Legge erano seguiti da 
num erosi scolari e ogni Scriba considerava come sante le parole 
del detto  « aggregatevi num erosi discepoli »; nei Vangeli si parla  
anche dei discepoli di Giovanni B attista. Il num ero di coloro che 
seguirono Gesù subì delle oscillazioni nel corso del m inistero pub
blico; L u ca19 parla  di una grande folla di discepoli e, nello stesso 
testo  « di una m oltitudine di gente » ;20 da essi ne scelse 72 (o 70) 
per inviarli a predicare e, in modo tu tto  speciale, ne « costituì do
dici perché stessero sem pre con lui » .21 Luca m ette  in  rilievo p ar
ticolare l’im portanza che Gesù annetteva a tale scelta, quando pre
senta il Signore che trascorre  tu tta  la no tte  in  preghiera la vigilia 
dell’elezione. Il modo con cui fu fa tta  la chiam ata è raccontato  sia 
da L uca22 che da M arco.23 Seguiamo il racconto di Marco :

— Vocazione : « chiam ò a sé quelli che egli voleva ed essi an
darono a  lui » (v. 13). Gli au tori notano la differenza che corre su 
questo punto  fra  i discepoli di Gesù e quelli dei rabbini : i p rim i si 
m ettevano spontaneam ente alla sequela di un  M aestro, i secondi 
invece sono « chiam ati », « scelti » da Gesù stesso.

18 A. F e u il l e t , Op. c., (nota 13), p. 801.
»  Le. 6, 17.
20 Le. 10, d
21 Me. 3, 13.
22 Le. 6, 12-27.
28 Me. 3, 13-19. E’ nota la difficoltà che offre il racconto di Giovanni (1, 35- 

51) sulla vocazione dei primi discepoli, confrontato con quello dei Sinottici 
(Mt. 4, 18-22; Me. 1, 16-20; Le. 5, 1-11): non solo differiscono per le circostanze 
di luogo e di tempo, ma dai Sinottici sembra, a prima vista, che Gesù noni 
abbia avuto discepoli prima di iniziare il ministero in Galilea. Mentre gli au
tori di corrente razionalista pensano che sia impossibile conciliare fra loro
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— « E ne costituì Dodici » : il num ero, espressam ente voluto 
da Gesù, è certam ente in relazione con i dodici Patriarch i e le do
dici tribù  d ’Israele : con questa elezione Egli ha di m ira la fonda
zione del nuovo popolo di Dio.

— « Perché stessero con lui » : ci si è chiesto se « la sequela 
di Gesù », si identifichi con la sua « im itazione ». Ora il prim o te r
mine, alm eno in origine, doveva avere un  senso più ris tre tto : se
guire Gesù consisteva nell’accogliere « le stesse condizioni di vita 
del M aestro e partecipare al suo medesim o destino ».24 Perciò 
« porsi alla sequela di Gesù significava essere strappati fuori da 
ogni esistenza assicurata, rinunziare al pane quotidiano sicuro, di
staccarsi dalle persone più  am ate e più vicine, rinunziare ad  ogni 
sicurezza e com odità fam iliare per partecipare alle condizioni di 
vita e al destino di Gesù, ossia, alla v ita di un  randagio senza 
pa tria  e senza beni » .25 Come vediamo, più  che a tti ascetici, erano 
condizioni concrete di vita che Gesù richiedeva non da tu tti i suoi 
seguaci m a da coloro che egli sceglieva quali arald i del Regno e 
specialmente dai Dodici. Questo genere di vita supponeva la p re
senza fìsica di Gesù in  mezzo ai suoi; siccome però tali richieste 
avevano valore anche per il futuro, la chiesa prim itiva intese la se
quela di Gesù « in un senso più am pio e generale » 26 cioè si mise 
in rilievo il contenuto etico-morale delle richieste di Gesù ai suoi, 
su quello di com unanza di vita fìsica e la sequela divenne « im ita
zione » di Gesù.

i due racconti, gli esegeti cattolici e molti non cattolici ritengono possibile 
tale accordo se si ammette: 1) che i Sinottici riferiscono la chiamata defini
tiva che ebbe luogo dopo l’arresto del Precursore; 2) che la prontezza con la 
quale le due coppie di fratelli, Pietro-Andrea, Giovanni-Giacomo, accolgono 
l ’invito di Gesù, suppone che essi, già conoscessero Cristo; 3) che prima del
la chiamata definitiva gli Apostoli tornarono ad esercitare l ’attività di pesca
tori. Cfr A. 'Wik e n h a u s e r , L'Evangelo secondo Giovanni, Brescia, 1962, p. 102- 
103. Anche riguardo al cambiamento del nome di Simone in Pietro, che, se
condo Giovanni, avvenne al primo incontro (1, 42), si può conciliare bene con 
Me. 3, 16, perché « il verbo al futuro sembra insinuare che il cambiamento 
definitivo avrà luogo più tardi » (cfr. A. W ik e n h a u s e r , op. c., p. 99) oppure si 
può sempre distinguere fra imposizione privata e pubblica o ufficiale. Sulla re
lazione fra Giovanni e i Sinottici, cfr. A. W ik e n h a u s e r , op. c., p. 40-45; L. Mo- 
ra ldi, I Vangeli, p. 305-311. Oggi tende a prevalere la sentenza dell'indipendenza 
di Giovanni dagli scritti sinottici ; egli però conosce « la tradizione sinottica » 
che suppone nota ai suoi lettori e della quale, occasionalmente, dà un’effettiva 
interpretazione. Ma non mancano autori (Boismard e Benoit) che seguono 
una via di mezzo: « se da una parte l’indipendenza di Giovanni dai Sinot
tici è innegabile, è però altrettanto difficile negare che Giovanni abbia cono
sciuto, in qualche modo utilizzato e occasionalmente corretto i Sinottici; 
inoltre non mancano solidi argomenti per sostenere, al contrario, che talora, 
particolarmente Luca, siano i Sinottici a dipendere da Giovanni ». M. L a c o n i: 
La critica letteraria applicata al quarto Vangelo, in: S. Giovanni, A tti della 
X VII Settim ana Biblica, p. p. 102-104 - Paideia, Brescia, 1964.

24 R. S c h n a c k e n b u r g , Messaggio Morale del N. Test. Alba, 1959, p. 30.
25 J. S c h m id , L’Evangelo secondo Luca. Brescia, 1961, p. 224.
2# R. S c h n a c k e n b u r g , o p .  c . ,  p .  93 .
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Per questa ragione è m olto difficile oggi determ inare quali, fra  
le richieste di G esù,27 siano indirizzate a tu tto  il popolo e quali in
vece riguardino i discepoli p ropriam ente detti, m a possiam o es
sere certi che in  quest’ultim o caso, Gesù ha presenti in m odo spe
ciale i Dodici, tanto  più che verso la fine del m inistero pubblico, 
il num ero dei seguaci di Cristo si ridusse « sostanzialm ente forse 
ai soli Dodici » .28

Questa vita in comune con il M aestro e ra  destinata a farli p ar
tecipi della sua do ttrina e quindi m inistri del Regno di D io .29 Al
tro  scopo di quella speciale vocazione è quello di « m andarli a p re
dicare e perché avessero la  po testà  di scacciare i demoni ». Gli au
tori notano il parallelism o fra  la m issione assegnata ai Dodici e la 
m issione che Gesù assegna a se stesso : 30

« Andiamo altrove, nei villaggi vicini affinché predichi anche là, 
perché per questo io sono uscito dal Padre. E se ne andò pred i
cando nelle loro sinagoghe, cacciando pure i dem oni ». Vediamo 
che Gesù li fa partecipi della sua m issione m essianica : il potere di 
scacciare i demoni indica la presenza del Regno di Dio nel m ondo .31

Nel testo  di Marco abbiam o il verbo « ànomélh»  » da cui de
riva il nom e « ànóoxokos ». Questa parola così frequente nel N. Te
stam ento (79 volte), ricorre solo una volta nella versione dei LXX32 
e m ai nella le tte ra tu ra  giudaica della diaspora. Sem bra quindi che 
il term ine greco sia stato  usato  per trad u rre  il term ine aram aico 
« saliah » che significa : « inviato », « p rocurato re », cioè una per
sona che agisce in nom e di un altro. Il term ine in sé non ha un si
gnificato religioso : uno poteva agire in  nom e del m itten te  per qual
siasi scopo gli fosse stato  assegnato: era proprio  questo scopo 
che qualificava la na tu ra  della missione. La parola « àjróoTohos » 
intesa sem pre in senso religioso nel N. Testam ento, esprim e la 
stessa idea di « saliah » rinviati che agiscono in nom e di un altro; 
m a il term ine, specialm ente se riferito  ai Dodici, supera la figura 
dello « saliah » del tardo  giudaismo, perché profeti e m issionari 
(presso i rabbini) « parlano sì di Dio e anche in suo nome, m a non 
lo rappresentano, perché più  che agire essi parlano, m entre inve
ce lo « saliah » è uno che rappresen ta  un  altro  nell'azione » .33 Que
sta  limitazione del concetto di « saliah », term ine che p u r si p resta
va m olto bene ad indicare la m issione del profeta, è dovuta a p a r
ticolari preoccupazioni teologiche dei rab b in i.34 L'« ànóaroXog »,

27 Cfr. Mt. 16, 24; Le. 9, 23 =  portare la Croce.
28 R . SCHNACKENBURG, O p. C Ì t , p .  31 .
»  Me. 8, 27. 31; 9, 28. 30. 33; 10, 32.
»  Me. 1, 38-39.
34 Mt. 12, 28; Le. 11, 20.
32 i Reg. 14, 6, secondo il cod. A.
33 G. K it t e l , ( T h . W. N. T h . )  Grande Lessico del N. Test., voi. 1°, fase. IV, 

sub voce « ’anoaxéXXai » (R. H. R e n g st o r f ), col. 1124-1125 - Paideia, Brescia 1963 
(trad. dal tedesco).

34 R. H. R eng sto rf , Op. c., col. 1123-1124.
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del N. Test, non solo parla in nome di Gesù, m a specialm ente lo 
rappresenta. Così nella m issione tem poranea raccontata dai sinot
tici : 33 dà loro il potere di scacciare i demoni, di sanare gli infer
mi, cioè di com piere le opere con le quali Gesù m ostrava di esse
re l ’inviato di Dio. Quindi respingere gli « inviati » di Cristo, equi
vale a respingere Gesù s tesso .36 Più tardi, o ltre  alla m issione di 
predicare il Vangelo, conferita in m odo stabile, verrà aggiunta an
che quella di essere testim one della resurrezione, però la nozione 
fondam entale di « ànóaioloQ » è sem pre quella di « persona scelta 
da Gesù per agire in suo nome, come suo rappresentan te » : infatti 
non tu tti coloro che furono testim oni della resurrezione divennero 
apostoli.

Ai soli Dodici come appare da M atteo 37 p rom ette  dì delegare 
la pienezza della sua potestà : « In verità vi dico : quanto legherete 
sulla te rra  sarà legato nel cielo e quanto scioglierete sulla te rra  
sarà sciolto nel cielo ». Tale potere non si lim ita alla sola scom u
nica (come nei vv. 15-17), perché la frase « legare, sciogliere », pres
so i rabbini significa « proibire, perm ettere  » e nel testo  l’ampiez
za di tale potestà e determ inata dal term ine « qualsiasi cosa », per
ciò il potere che sarà conferito ha per oggetto qualsiasi caso che 
abbia relazione con l’edificazione del Regno di Dio. E ’ chiaro dun
que che l'au torità  che riceveranno gli Apostoli, non si fonda sulle 
loro qualità naturali, quali la conoscenza più o m eno p erfe tta  del
la Legge e l’abilità nell’applicarla ai casi concreti, m a nella potestà 
che verrà loro conferita da Cristo, legato divino: le loro decisioni 
perciò saranno ratificate da Dio (in cielo) cioè vincoleranno la co
scienza. T rattandosi poi di potestà delegata, essa deve essere usa
ta  secondo le intenzioni del delegante, altrim enti sarebbe come 
venir meno al proprio ufficio.

Si discute fra  gli autori su chi abbia conferito ai Dodici il 
nome di « m ontoioi] »• Alcuni, basandosi su L u ca38 lo fanno risalire 
a Gesù stesso. Altri pensano che se Gesù è stato  l ’autore di questo 
titolo, i discepoli erano chiam ati con tale nome solo quando svol

gevano  una m issione in suo nome, come suoi rappresentan ti. Al
tri infine ritengono che l’appellativo sia dovuto alla com unità pri
mitiva. 39

33 Mt. 10, 5; Me. 6, 7; Le. 9, 1 ss.
»  Mt. 10, 14-15. 40; Le. 10, 16.
37 Mt. 18, 18. Alcuni negano che le parole siano rivolte ai Dodici, perché

nei v. v. 15-17 si parla di chiesa: « dillo alla chiesa»; ma il passaggio dalla 
2a pers. singolare nei verset. 15-17 (« sit tibi ») alla 2» plurale (« vobis »), fa  
vedere che il contesto è  artificiale; inoltre nella sinagoga le scomuniche ve
nivano date non da « tutti », ma dal Sinedrio! o dai rabbini ; vediamo poi che 
al cap, 16, 19, questa potestà è  data al « solo » Pietro. Cfr. F. S u l l i v a n , Op. c., 
(nota 12), p. 90-91,

38 Le. 6, 13.
39 A. F e u il l e t , Op. c., (nota 13), p. 802.
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B - Il significato della scelta

Abbiamo veduto che nell’intenzione di Gesù, la scelta dei Do
dici è in relazione con le dodici tribù  di Israele. Ma si chiedono 
gli autori, se in questo « gruppo » scelto sia possibile scorgere an
che la realizzazione, almeno iniziale, della d o ttrina  del « resto  di 
Israele » che ricorre così frequentem ente nel Vecchio Testam ento, 
specialm ente nei libri profetici. Se parliam o del « gruppo dei Do
dici » è solo perché, come ritengono com unem ente gli autori, verso 
la fine della vita terrena di Gesù, i suoi seguaci si ridussero p ra ti
cam ente a questo « piccolo gregge » che egli aveva raccolto in to r
no a sé p e r mezzo di una speciale vocazione. Possiamo quindi al
largare la questione e dom andarci se tale realizzazione del « resto  
di Israele » si verifichi anche in coloro che, o ltre al gruppo degli 
Apostoli, aprirono il loro cuore, p rim a del venerdì santo, alla ve
nuta del Regno, per lo m eno finché rim asero fedeli a Gesù cioè ri
conobbero in lui l’inviato di Dio.

Altra questione, che, nonostante il parere di alcuni, ci sem bra 
indipendente dalla risposta afferìnativa o negativa data alla do
m anda precedente, è se questi seguaci di Gesù, qualunque sia sta
to  il loro num ero nel corso del m inistero pubblico, si possano con
siderare come il « nocciolo, il nucleo » del fu tu ro  popolo di Dio cioè 
della Chiesa cosicché questa sia esistita, alm eno in em brione, già 
prim a della m orte di Gesù.

Ambedue le questioni sono state  tra tta te  recentem ente e ri
solte in m odo negativo da A. Vogtle, in un articolo dal titolo sugge
stivo : I l singolo e la com unità .40 La nostra  posizione in  p arte  coin
cide e in p arte  differisce da quella dell’au tore ricordato; pensia
mo che nel gruppo dei seguaci di Gesù e specialm ente nei Dodici, 
si realizza il « resto  di Israele », sebbene essi non siano il nucleo 
del nuovo popolo di Dio cioè della Chiesa : questa avrà origine con 
l’effusione del sangue di Gesù, sangue con cui verrà sancito il nuo
vo p a tto  fra  Dio e gli uomini.

Condividiamo pienam ente quanto dice Vogtle contro l’in terp re
tazione collettiva del titolo « Figlio dell’Uomo », fa tto  proprio, tan 
te volte, da Gesù, questione che tra tterem o in seguito. Ci lim itiam o 
solo al problem a « se Gesù abbia fatto  suo il pensiero » del resto  
« indipendentem ente dai testi riguardanti il Figlio dell’uom o » (p. 
109). E ’ proprio  a questa questione che ci sem bra di dover rispon
dere afferm ativamente, contro quanto  sostiene l’au to re .41 Prim a di 
esporre gli argom enti di Vogtle con i rilievi che ci sem brano op
portuni, vogliamo riassum ere in pochi tra tti la do ttrina del « re

40 A. V 0GTT.E, Il Singolo e la Comunità, in Sentire Ecclesiam, vol. I, Roma 
1964 (trad. dal tedesco), pp. 83-150.

41 Anche R. S c h n a c k e n b u r g  riconosce che « Nous retrouvons bien ainsi, 
il est vrai, l ’idée de « reste », mais dans les perspectives très différentes de 
celles des groupes des sectaires du Judaisme d’alors ».
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sto di Israele ». Gli autori distinguono, generalm ente, tre  tipi di 
« resto  » : a) il « resto storico  » cioè coloro che, nell’am bito di tu t
ta l 'u m an ità42 o del popolo e le tto ,43 sopravvivono ad una pubblica 
calam ità (particolarm ente, nelle invasioni assire o caldee): questo 
« resto  » non include necessariam ente la no ta della « san tità  » 
(cioè la sua sopravvivenza non è in relazione con la sua « giusti
zia »); b) il « resto escatologico » cioè la com unità negli ultim i 
tem pi riceverà il beneficio della salvezza;44 c) il « resto fedele » : 
gruppo scelto in seno al popolo eletto, depositario ed erede delle 
prom esse di Dio; questa nozione di « resto  » com incia ad apparire 
dal tem po dell'esilio. In  seno a questa frazione « fedele » emerge 
una figura individuale: è il « servo di Javè » che per mezzo della 
sua m o rte 45 sarà  causa di salvezza per Is ra e le46 e per le g en ti.47

Ed ecco, in sintesi, quali sono gli argom enti di Vògtle per p ro 
vare che nei seguaci di Gesù e particolarm ente nei Dodici non si 
verifica la « nozione » del « resto  di Israele ». Il problem a che l ’au
tore si propone di risolvere è il seguente : « A chi, p rim a del ve
nerdì santo, Gesù ha indirizzato la parola concernente l’opera pub
blica? Quale posto aveva il pensiero della com unità nella fase del
ia rivelazione che si chiudeva col venerdì santo? » (p. 89). A que
ste dom ande il Vògtle risponde:

a) Gesù è stato  inviato alle pecorelle perdu te della casa di 
Israele (Mt. 15, 24). Israele deve essere inteso nel senso pieno della 
paro la : il popolo di Dio, il popolo eletto, prim o legittim o erede 
delle prom esse fa tte  ad A bram o.48

b) Ma Gesù vede Israele anche sotto  un aspetto  negativo : 
Israele quale gregge disperso, senza pastore.

c) Gesù conosce quindi un solo Israele, l’Israele  concreto al 
quale egli, come pastore dell’ultim o tem po, deve portare  la salvez
za: questo Israele deve diventare popolo di Dio (p. 113).

d ) La com unità escatologica della salvezza, com prenderà an
che i pagani (Mt. 8, 11) m a la predizione di quest’inserim ento dei 
pagani nel popolo di Dio, resta  sulla linea della predicazione degli 
antichi p ro feti: non viene p redetta  la reiezione di Israele; l’annun
zio della partecipazione dei pagani al banchetto  escatologico fa tta  
in Mt. 8, 11, « è una delle più terrib ili parole di m inaccia e di ca
stigo » (quindi non profezia) pronunziate da Gesù per m ettere  in 
luce il carattere  gratu ito  della salvezza la quale non è legata a p ri
vilegi di razza e di religione e la trem enda conseguenza p er Israe
le del rifiuto di farne parte.

42 Gen. 6, 5. 17.
43 Israele nel deserto: Es. 32, 28; Num. 21, 6; 25, 9.
44 Ger. 23, 3; 31, 7; Is. 10, 22; 28, 5; Mich. 5, 6.
43 Is. 52, 13-53, 12.
«  Is. 49, 5.
47 Is. 49, 6. Cfr. X. L. D u f o u r , Vocabulaire de Théologie Biblique, col. 908- 

910. Les Editions du Cerf - Paris 1962.
48 Gen. 17, 13; 18, 18.
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e) Gesù con la sua attiv ità e quella dei discepoli da lui scelti, 
si rivolge ad Israele ed a lui solo; Gesù vuole guadagnare tu tto  
Israele, non solo un « resto  », come com unità escatologica della 
salvezza.

/) « La cerchia dei discepoli, r is tre tta  o no al num ero dei 
Dodici, è uno strum ento  m issionario di Gesù che lo tta  p e r il suo 
popolo... essi annunziano l’istanza elevata e sostenuta da Gesù di 
guadagnare tu tto  Israele » (p. 123).

g) Questa volontà di Gesù di guadagnare non un « resto » 
m a tu tto  Israele, si m ostra  infine nella rinuncia, quanto mai signi
ficativa « a organizzare esteriorm ente gli Israeliti disposti a con
vertirsi alla nuova società degli eredi della salvezza » (p. 124). Se 
Gesù accoglie in torno a sé, in una m aniera del tu tto  nuova, un 
gruppo di persone che lo seguono a titolo personale, non dice però 
che l’appartenere a questo circolo sia condizione di salvezza, né 
prescrive a questo circolo un regolam ento di vita che avrebbe po
tu to  assom igliarlo ai m em bri della setta dei Farisei o dei Qumra- 
nici.

h) Proprio per questo motivo, egli, negli am bienti ufficiali 
giudaici non parla, sia in rapporto  alla sua opera presente come 
pure in vista del futuro, « né della istituzione di un  patto , né di 
una alleanza di grazia, né di un  patto  « nuovo », né della erezione 
già p rogetta ta  di una sua com unità o di qualche cosa di simile... 
Ciò avrebbe servito solo a fuorviare i suoi contem poranei i quali 
avrebbero pensato ad un rinnovam ento del vecchio patto  essenzial
m ente ancorato alla legge mosaica... Gesù avrebbe posto in dub
bio o anche oscurato l’istanza attestan te  la validità del suo m essag
gio p er tu tto  Israele, senza distinzione alcuna... un ordinam ento 
organico di quelli che attendevano la salvezza, avrebbe necessaria
m ente significato una divisione ed una segregazione esterna da un 
Israele incredulo o non ancora credente » (p. 128, 141). Viene im
posta la « m etànoia » nel senso inteso da Gesù : porsi cioè senza 
dilazione nel suo regno, acconsentire alla volontà assoluta, salvi
fica di Dio che ora, per la p rim a volta, si è m anifestata nell’opera 
e nelle parole di Gesù (p. 143).

i) La parola « patto  » o « patto  nuovo » da fondarsi con la 
sua m orte è solo pronunziata nella cerchia dei Dodici e verso la 
fine della sua vita.

;)  Il testo  di Marco 10, 45 (=  il Figliuolo dell'Uomo è ve
nuto... p er dare la sua anim a in redenzione per la com unità), si 
« applica solo alla cerchia dei discepoli » (nel senso che le parole 
sono pronunziate in loro presenza). L’unico posto nel quale l'e
spressione « ecclesia » indica tu tta  la com unità degli eredi della 
salvezza, lo troviam o in Mt. 16, 18 ss. Ma, come vedremo, secondo 
Vògtle, il contesto di M atteo non è quello originario, Gesù avreb
be pronunziato quelle parole dopo la resurrezione. Ma anche ri
tenendo il contesto di Mt., vediamo che il « lògion » è rivolto a
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Pietro e il dialogo avviene fra  Gesù e i Dodici; inoltre la costru
zione della chiesa su Pietro, viene annunziata per un fu turo  che 
Gesù non determ ina.

k ) Perciò non ha alcun fondam ento nel linguaggio usato da 
Gesù, voler trovare nel gruppo dei discepoli o anche in quello dei 
Dodici, nel periodo antecedente alla Pasqua, il « nocciolo, il nucleo, 
il fondam ento del nuovo popolo di Dio ».

I) Questa rinunzia di Gesù a istitu ire  una società organizza
la prim a del venerdì santo, non significa che Gesù non abbia avuto 
intenzione di fondare una chiesa, perché nella sua m ente la fon
dazione di questa, è stre ttam ente  un ita  con la sua m orte propi- 
ziatrice. Ed infatti solo nell'u ltim a cena, nella cerchia dei Dodici, 
egli pronunzia la parola « patto  », svelando così ai discepoli il sen
so della sua m orte già annunziata in precedenza. « La riunificazione 
del vero popolo di Dio incom incia dopo Pasqua e dopo Pentecoste 
e con essa comincia lo sviluppo m ostrato  sopra di una devozione 
intensivam ente ecclesiologica, vale a dire di forte tin ta  com uni
taria  » (p. 149).

Ora ci sem bra che a queste num erose affermazioni si possa
no fare vari rilievi. Si deve am m ettere senz’altro  che l'offerta del
la salvezza viene fa tta  a tu tto  Israele e che Gesù intende seriam en
te guadagnare tu tto  il popolo e farne la com unità ecatologica del
la salvezza. Però si tra tta  di u n ’offerta: tale salvezza non è im po
sta  violentemente, ognuno è libero di aderirvi. In  questo senso la 
predicazione di Gesù è sulla linea — come destinazione — di quel
la degli antichi profeti e di Giovanni B attista, inviati da Dio p er 
la salvezza di tu tto  Israele sebbene solo una parte  abbia accettato 
l’invito alla conversione. E non soltanto Gesù aveva piena coscien
za che non tu tto  Israele avrebbe accettato  la sua offerta di sal
vezza (cfr. le tre  predizioni della Passione), m a in diverse occa
sioni, contrariam ente a quanto sostiene il Vògtle con a ltri auto
ri. ha annunziato con chiarezza la fu tu ra  reiezione d ’Israele a cau
sa della sua infedeltà. Se nel testo di Mt. 8 (e anche Luca 13, 22) 
c possibile vedere solo una m inaccia e non una profezia contro 
Israe le ,49 diffìcilmente può essere in terp re ta ta  come riguardante 
i soli capi della nazione, la parabola dei cattivi vignaioli, special- 
m ente come è ripo rta ta  da M atteo .30 Ecco quanto scrive lo 
Schm id : « Se si osserva che questa (parabola) si ricollega all'alle
goria della vigna di Is. 5, 1, in cui si dice esplicitam ente « la vigna 
di Jahvèh è il popolo di Israele » (Is. 5, 7), risu lterà  sufficiente

49 Da notare però che le frasi di minaccia sono enunziate, ordinariamente, 
in un altro modo, nei sinottici, cioè o con « ovai =  guai a.... », oppure con 
« Xéyco vuTv...iàv fti] : vi dico... se non...»  Cfr. (per « ovai ») Mt, 11, 21 ; 18,7; 23, 
13-16; 2', 9; 26, 24; Le. 6, 26; 11, 46; 17, 1. Per « èàv ur)»\ Mt. 5, 20; 18, 3; 
Le. 13, 3.

50 Mt. 21, 43.
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m ente d im ostrato  che non si tra tta  di una rigorosa discrim ina
zione fra  il popolo giudaico e i suoi capi, anche se il testo  prece
dente, non solo in Me. 12, 9, m a anche in Mt. 21, 41 (parabola dei 
due figli) lo suggeriscono. Il senso reale di quel versetto  non può 
essere che il popolo giudaico in  generale rim arrà  la vigna di Dio, 
ossia, fuori m etafora, il suo popolo eletto, m a riceverà altri capi 
in sostituzione di quelli attuali, che si sono opposti al volere di 
Dio » .51 In fatti « il v. 43 (« il regno di Dio sarà tolto  a voi e dato ad 
un popolo che porta  i suoi frutti»  ) in Mt., vi si oppone. Dato che 
vi si parla  di un altro  popolo a cui viene dato il « regno di Dio », 
e che po rterà  i suoi fru tti, anche la frase « a voi », non è d ire tta  
ai soli capi del giudaismo in an titesi con il popolo, m a a tu tto  il po
polo giudaico ». Se nel solo M atteo troviam o il versetto  « il regno 
di Dio sarà tolto a voi, ecc... », egli però non fa che afferm are espli
citam ente ciò che è afferm ato im plicitam ente dagli a ltri due si
nottici quando dicono che « la vigna sarà to lta  e data ad altri ». 
Vedere in queste parole unicam ente la sostituzione dei capi « con
traddirebbe non solo alla realtà  storica m a anche a tu tto  il m es
saggio di Gesù e alla fede del cristianesim o prim itivo » .52 E infat
ti in  Mt. 23, 28 abbiam o: « Ecco la vostra casa vi sarà lasciata (de
serta) », parole prese quasi alla le ttera  da Ger. 22, 5. Possiamo ri
cordare anche altre  parole di Gesù : « tu tto  questo (cioè la puni
zione) ricadrà su  questa generazione53 e la profezia della d istru 
zione di Gerusalem m e e del tempio, ricordata da tu tti i sinot
tici » .54

Kummel, in dipendenza dallo Jiilicher, vede in Me. 12, 1-12 
(=  i vignaioli omicidi) non una parabola, « m a u n ’interpretazione 
allegorica della storia della redenzione, form ata dalla chiesa prim i
tiva ». Ma, come nota lo Schmid : « Per un esatto  giudizio sull’ori
gine della parabola, vale a dire p er il problem a della sua au ten ti
cità, è im portante osservare ch’essa conclude il destino del figlio 
con la sua uccisione e che alla risurrezione, d ’im portanza così de
term inante per la chiesa prim itiva, non si fa qui allusione. Ciò av
viene solo nei versetti aggiunti 10 e s » .55 Quindi, per lo meno, Gesù 
annunzia, sotto il velo della parabola, ma abbastanza chiaram ente 
come appare dalla reazione degli scribi e dei farisei (v. 12), che 
« il Figlio » un giorno sarebbe stato  ucciso dai cattivi vignaioli. 
Visto (quest’annunzio) alla luce del m odo di agire di Dio nel Vec
chio Testam ento, dove sono puniti non soltanto i capi della na
zione p e r l’opposizione agli inviati di D io56 m a anche il popolo, ne 
segue che gli scribi e i farisei, a cui la parabola si rivolge, « sono

51 J. S c h m id , L’Evangelo secondo Matteo. Brescia, 1962, p. 395.
52 J. S c h m id , o p .  c., p . 395.
53 Mt. 23, 38.
54 Mt. 24, 2; Mc. 13, 2; Lc. 21, 6.
55 J. S c h m id , L'Evangelo secondo Marco, p . 296.
56 2 Paral. 24, 20 ; 36, 15; Ger. 37, 15.
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ad un tempo i rappresen tan ti di tu tto  il popolo. Poiché essi ne sono 
i capi sono anche colpevoli nella m isura più alta ». 57 Da tu tto  que
sto appare chiaram ente, anche da Marco, la fu tu ra  reiezione non 
solo dei capi m a anche di Israele, sebbene non si dica esplicita
m ente chi siano quegli « altri » ai quali Dio consegnerà la sua 
« vigna ».

Alcuni autori per provare la riprovazione di Israele e la sua 
sostituzione con i pagani, adducono anche la parabola del grande 
banchetto  o degli invitati alle nozze, rife rita  sia da M atteo che da 
L uca,58 m a sull'in terpretazione di questa parabola i pareri sono 
troppo discordi per poterne ricavare un argom ento evidente .59

Anche il rifiuto di Gesù di « organizzare » esteriorm ente gli 
Israeliti convertiti o disposti alla conversione, cioè il fa tto  che si 
è rifiutato di dare loro un  regolam ento di vita che avrebbe potu to  
assim ilarli, nell’opinione del popolo, ai farisei o ai qum ranici, non 
è una prova sufficiente per d im ostrare che gli aderenti a Gesù 
non « form ino il resto  fedele ». E ’ certam ente vero che non è con
dizione necessaria per la salvezza l’appartenere al gruppo dei di
scepoli che seguono Gesù p er una scelta particolare fa tta  da lui, 
ma è anche vero, come appare dall’episodio del giovane ricco, * 
che Cristo equipara questo genere di vita all’« essere più perfet

57 J. S c h m id , L'Evangelo secondo Marco, p . 293.
ss Mt. 22, 1-14; Le. 14, 15-24.
59 Si discute fra gli autori se si tratti della stessa parabola o di due pa

rabole distinte: ciascuna sentenza ha i suoi sostenitori. Inoltre alcuni com
mentatori (per es. il p. B u z y , Les Paraboles, p. 303) vedono nel testo di Matteo, 
la fusione di tre parabole 22, 1-5. 8-10 =  gli invitati scortesi; 22, 6-7 =  gli in
vita ti omicidi; 22, 11-14 =  l’invitato senza la veste nuziale. La menzione di una 
terza classe di invitati; « quelli per le strade delle campagne e lungo le siepi » 
è propria di Luca, « ... e deve intendersi come sorta nella comunità primi
tiva, che ai tempi di Luca svolgeva già la missione presso i pagani... Difficil
mente Matteo l ’avrebbe soppressa se fosse un tutto originario » (J. S c h m id  
L’Evangelo secondo Luca, p. 315, Morcelliana, Brescia 1961). Inoltre tanto in 
Matteo quanto in Luca, gli invitati omicidi (=  gli ospiti ragguardevoli invi
tati per primi), sono, secondo alcuni autori, solo gli scribi e i farisei. Non si 
può obbiettare contro questa interpretazione che l ’invito ad entrare nel re
gno era stato fatto simultaneamente a tutti gli Israeliti e non ai soli scribi 
e farisei per primi, e che quindi è arbitrario vedere negli invitati omicidi solo 
questi ultimi perché la stessa incongruenza fra parabola e realtà la troviamo 
anche nella parabola dei due figli (Mt. 21, 28-32; Le. 7, 29) dove Gesù stesso 
indica nel « figlio minore », i pubblicani e le meretrici, mentre nel « figlio 
maggiore » raffigura « i Sommi Sacerdoti e gli Anziani del popolo », cioè i 
Capi della nazione. Si potrebbe notare però, che il « figlio minore » non rap
presenta lu tto  Israele, ma solo una parte, quella che più facilmente accetta 
l'offerta della salvezza; e allora sotto l ’immagine del « figlio maggiore » pos
siamo vedere non i Capi presi individualmente, ma i rappresentanti del po
polo incredulo.

«  Mt. 19, 16-22; Me. 10, 17-31; Le. 18, 18-30.
«  Mt. 19, 27-30.
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to ». La dom anda di Pietro : 61 « ecco noi abbiam o abbandonato 
tu tto  e ti abbiam o seguito », dove il « noi » è in opposizione al ri
fiuto del giovane di vendere tu tto  p er seguire Gesù (indica cioè 
Pietro e i compagni), come pure la risposta di Gesù : « Voi che ave
te abbandonato tu tto  e mi avete seguito ecc. », dim ostrano che il 
« seguire Cristo » è indice di m aggior perfezione. Ora questo modo 
di vita più perfetto, ne suppone un altro  meno perfetto  m a indi
spensabile per en trare nel regno di Dio. Nell'episodio ricordato 
sopra, Gesù chiede solo l'osservanza dei com andam enti, da farsi 
però non secondo lo spirito  dei farisei, m a secondo quanto  ha in
segnato Egli stesso : dedizione, sottom issione com pleta alla volon
tà  di Dio che si ottiene solo con la purezza del cuore, perché è dal 
cuore — inteso come organo della vita m orale e spirituale — che 
proviene tu tto  ciò che rende l’uom o puro o im p u ro .62 In  tal m odo 
Gesù ha messo come « centro della legge ossia delPesigenza m ora
le di Dio... il com andam ento dell’aimore » perché tale pu rità  e in
terio rità  è proprio  ord inata  a rendere attuale  il comando di am are 
Dio con tu tta  l’anima, con tu tte  le forze e il prossim o per am ore 
di Dio. Ora con tale perfezionam ento della legge antica « l ’esigen
za m orale in se stessa non è alleviata, è resa anzi più grave. Ogni 
osservanza esteriore della legge, per quanto  sia precisa, è sem pre 
più lieve (cioè meno gravosa ad osservarsi) dell’am ore di Dio e de
gli uom ini ».63

Se quindi Gesù ha rinunziato ad « organizzare » gli Israeliti 
convertiti o disposti alla conversione, ha però im posto loro un  ge
nere di vita che necessariam ente doveva distinguerli non solo dai 
qum ranici e dai Farisei, m a anche dagli Israeliti increduli. In fa tti 
il nuovo spirito  im messo da Gesù nella legge, non doveva restare  
chiuso nel « cuore », m a m anifestarsi nelle opere. Proprio contro 
l’esibizionismo dei farisei, Gesù ordina ai suoi seguaci di essere 
« luce del mondo », frase con cui si intende « non l’opera missio
naria degli Apostoli, m a il tenore di vita pio e m oralm ente buono 
dei discepoli » .64 Essi devono m anifestare la loro condizione di se
guaci di Cristo, affinché gli uom ini vedendo le loro opere buone 
siano po rta ti a lodare il Padre ce leste .65 La predilezione di Gesù 
verso gli umili, i pubblicani, i peccatori in  genere, è proprio  desti
nata  ad indurli a conversione ed in tal modo, con il cam biam ento 
di vita, renderli « luce del m ondo ». E ’ proprio  in questo modo 
che i seguaci di Gesù, si separano dagli a ltri e form ano un « santo 
resto  fedele » : non separazione fìsica dai peccatori m a separazione 
m orale dal peccato. Se la interpretazione posteriore giudaica spie
ga altrim enti il concetto di residuo, cioè « nel senso che tende a 
separare i giusti in seno allo stesso popolo, cosicché le in terne an

62 Me. 7 , 15-20SS.
63 J. S c h m id , L’Evangelo secondo Matteo, p . 159.
w  J . S c h m id , o p .  c.,, p .  118.
65 Mt. 5, 14-16.
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titesi israelitiche diventano più grandi della stessa opposizione ai 
pagani... fino al disprezzo e all’odio degli altri, specialm ente in seno 
al fariseism o » (p. 140), tale non è il concetto di « resto  » della ge
nuina tradizione di Israele che Gesù fa sua, perfezionandola. « Ciò 
che è essenziale al « resto  » non è il piccolo num ero dei suoi m em 
bri, m a la trasform azione in teriore che egli subisce sotto l’azione 
escatologica di Jahvè » : 66 come vediamo, l ’elem ento « organizza
zione » è estraneo alla nozione di « resto  ». I settem ila israeliti che 
non avevano piegato le ginocchia davanti a Baal, non furono « or
ganizzati » da E lia ;67 come pure « i poveri » di cui si parla a p a rti
re da Sofonia68 non formavano una « società d istin ta  » in mezzo 
ad Israele. Ora vediamo che Gesù, anche se non pronunzia di fron
te al giudaismo ufficiale, la parola « p a tto  », o « patto  nuovo », r i
m ane però sulla linea degli antichi profeti, particolarm ente di Ge
rem ia ,69 quando perfeziona la legge con inculcarne l'in teriorità, 
anzi arriva fino a fa r proprie le parole di Isaia, p e r rim proverare 
ai farisei la loro sollecitudine p e r le purificazioni esteriori : « que
sto popolo mi onora con le labbra, m a il suo cuore è lontano da 
m e ».70 Possiamo ricordare anche il testo  di Isaia, citato  dai sinot
tici a proposito  delle p a rab o le71 dove appare un  altro  elem ento 
nell’accettazione dei Vangelo : esso è grazia non solo come offerta 
di salvezza fa tta  da Dio nella persona e nell’opera di Gesù, m a an
che come assenso da p arte  dell’uom o : « a voi è dato il m istero del 
Regno di Dio m a a quei di fuori in  parabole »; « il m istero  del re
gno di Dio è stato  rivelato per opera di Gesù ai discepoli e soltan
to ad  essi, per libero decreto della grazia di Dio... Qui si compie 
un  giudizio sul popolo ebraico nella sua grande maggioranza, e 
Gesù, sebbene sia venuto ad annunziare ai poveri la lieta novella 
(Mt. 11, 4), a cercare e salvare ciò che era perduto  (Le. 19, 20), seb
bene abbia pietà del popolo (Me. 6, 34), si sente legato dal decreto 
del Padre suo, a m ettere  in atto  questa sentenza di Dio (cfr. Giov. 
5, 19, 30) »,72

Se poi Gesù ha evitato di parla re  negli am bienti ufficiali giu
daici « sia in rapporto  alla sua opera, come pure in vista del fu tu 

66 A. F e u il l e t , O p . c. 805.
«  2 Re 19, 18.
68 Sof. 3, 12. la parola « povero » designa principalmente non una condi

zione sociale ma un'attitudine dell’anima consapevole della propria insuffi
cienza e della propria dipendenza essenziale da Dio » (A. F e u il l e t ,  Op. c., 
p. 803).

«  Ger. 31, 31.
70 Mt. 15, 18; Is. 29, 13.
71 Is. 6, 9; cfr. Mt. 13, 10-15; Me. 4, 10-12; Le. 8, 9. Sono note le difficoltà 

riguardo a questo testo. Matteo cita secondo la versione dei LXX, Marco iti- 
vece secondo il Targum (versione parafrasata in lingua aramaica, quale ve
niva fatta nelle sinagoghe). Cfr. J. S c h m id , L’Evangelo secondo Marco, p. 126- 
130; J. A. D ìa z , Evangelio de S. Marcos, p. 411-419, in La Sagrada Escritura. 
Madrid, 1961.

72 J. S c h m i d , L’Evangelo secondo Matteo, p . 129.
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ro  », dell’istituzione di un « patto  », o di un « p a tto  nuovo », ciò si 
può spiegare per una m isura di prudenza da lui seguita costante- 
m ente quando si tra tta  di m anifestare la sua dignità messianica. 
Ma non crediam o che, se avesse pronunziato quelle parole, i suoi 
ud itori sarebbero stati fuorviati perché « avrebbero pensato ad 
un  rinnovam ento del vecchio patto  essenzialm ente ancorato alla 
legge m osaica » : il discorso della m ontagna m ostrava chiaram en
te  in che senso l ’antica legge riteneva, nel pensiero di Gesù, la 
sua validità: le p arti etiche vengono perfezionate, m en tre  quelle 
rituali cadono, perché Gesù interiorizza la legge : « ciò che, secon
do la do ttrina  di Gesù, rende un uomo puro  o im puro dinanzi a 
Dio è l ’atteggiam ento del suo anim o » .73 Questo perfezionam ento 
riguarda anche le form e esterne di p ietà  come insegnano le brevi 
sim ilitudini del ram m endo da non farsi con stoffa grezza o del vino 
nuovo da non versarsi in o tri vecchi.74 Degno di no ta è quanto  scri
ve E. G alb iati75 riguardo ai possibili influssi dei qum ranici nel 
N. Testam ento. Si chiede l’autore : « Perché Gesù non menziona i 
qum ranici o gli esseni, non attacca i sadducei e invece non si stanca 
di m ettere  in guardia contro i farisei? Gesù si rivolgeva al vero 
Israele, al popolo sinceram ente religioso; le idee di questo popolo, 
anche se non sem pre chiare, erano quelle del Giudaismo più  reli
giosam ente evoluto: si pensi alla resurrezione, alla geenna, al pa
radiso e alla loro im portanza nella predicazione di Gesù. Ebbene 
gli autorevoli m aestri di questo Giudaismo devoto erano i farisei 
(Matt. 23, 2-3)... Gesù assume, perché esatte e conform i alla rivela
zione, le idee religiose del popolo e non di una se tta  e riconosce che 
il popolo non ha a ltra  guida che i farisei, i quali rendono grave il 
peso della religione e chiudono le porte  del Regno dei cieli, senza 
entrarv i essi stessi (Matt. 23, 4-13). I sadducei erano già squalifi
cati di per se stessi, il popolo non li am ava e per questo Gesù non 
se ne occupa. Lo stesso dovette avvenire p er i qum ranici; anch’essi 
chiudevano praticam ente le porte del Regno dei cieli, m a non era
no ipocriti e cercavano di entrarv i essi stessi. Come poteva il po
polo am arli quando si sentiva da essi schivato, e non li vedeva 
partecipare alle feste comuni nel Tempio? Gesù sem bra rispettare  
la loro rettitud ine, m a non se ne occupa. A Gesù sta  a cuore la 
popolazione umile e sincera, che « come un  gregge senza pastore » 
(Matt. 9, 36) è spiritualm ente d isorien tata e sente la necessità di 
qualcuno che parli — come i Profeti — con au to rità  ». In  altre  pa
role, Gesù non occupandosi dei qum ranici e attaccando continua- 
m ente i farisei, le due sètte che credevano di form are il vero Israe
le, l’Israele fedele e riallacciandosi alla predicazione dei Profeti, 
insegnava, im plicitam ente, quale era la condizione veram ente es

73 J. S c h m id , Op. c., p. 129.
74 Me. 2, 18-22.
75 G . R i n a l d i  e  P. B e n e d e t t i ,  Introduzione al Nuovo Testamento, (Qumran 

e il Nuovo Testam ento) B r e s c i a ,  1961, p p .  786-787.
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senziale p er form are il « resto  santo  » oggetto della compiacenza 
di Dio. Perciò poteva dire al popolo : « se la vostra giustizia non 
sorpasserà quella degli scribi e dei farisei, non en trerete  nel regno 
dei cieli » .76

Se poi solo una piccola p arte  di Israele accettò l’oiferta di sal
vezza fa tta  da Gesù, cioè aderì alla « giustizia » richiesta da Cristo, 
questo dipese dalle cattive disposizioni dei singoli e non dalla vo
lontà salvifica e universale (per tu tto  Israele) di Dio.

Non vediamo poi perché « abolisca il senso parabolico, cara t
teristico della cerchia apostolica » cioè di rappresen tan ti delle do
dici tribù  di Israele, se si am m ette che il gruppo degli Apostoli, 
insiem e ai semplici seguaci di Gesù, form ino il « resto  fedele »; se 
questo fosse vero non vediam o perché Gesù abbia scelto come 
strum ento  m issionario anche il gruppo dei 70 (o 72) discepoli, op
pu re  inviti a pregare perché il « padrone della m esse m andi ope
ra i sem pre più num erosi nel suo campo » .77 Del resto  il significato 
parabolico dei Dodici riguarda principalm ente non il p resente m a 
il futuro, quando Gesù su di loro, con P ietro  come Capo, fonderà 
la sua C hiesa78 ed essi nella parusia  giudicheranno il nuovo popolo 
di Dio, simboleggiato nelle dodici tr ib ù . 79

Se Vògtle trova tan ta  difficoltà neH’am m ettere che i seguaci di 
Gesù e i Dodici in  specie, formino, già p rim a del Venerdì Santo, il 
« residuo », sem bra dovuto al fa tto  che, in  dipendenza da R. Schna- 
ckenburg ,80 egli intende il « regno di Dio », solo in senso « dinam i

k  Mt. 5, 20.
77 Mt. 9, 38; Le. 10, 2.
78 Efes. 2, 20; Apoc. 21, 14.
79 Mt. 19, 28.
80 A p. 131, l ’autore cita esplicitamente l ’opera: Gottes Herrschaft und 

Reich, Freiburg i. Br. 1959, p. 3. - X. L eo n-D u f o u r , nella sua opera recente (Les 
évangiles et l'histoire de Jésus, p. 378-394.) affronta direttamente la questione 
e si chiede, in relazione a Mt. 4, 17 e a Me. 1, 15, « se si tratti di un regno 
(« royaume ») nel senso di dominio, oppure di un regno nel senso di sovra
nità ». Nella sua esposizione egli segue R. S c h n a c k e n b u r g  ( Gottes Herrschaft 
und Reich), però « sans oublier les études antérieures à cet ouvrage » (p. 378) 
e, in nota, cita: E. P ercy , T. W. M a n s o n , J. B o n s ir v e n , A. F e u il l e t . Ed ecco le 
conclusioni dell’autore: In Gesù la regalità teocratica d’Israele raggiunge la 
sua perfezione e quindi in lui finisce, ma, allo stesso tempo, egli inaugura un 
nuovo tempo del regno sia con la sua vita e con la sua opera, sia con la fon
dazione della chiesa. In altre parole, benché con la venuta di Gesù abbia fine 
la storia della salvezza, sia stata raggiunta « la pienezza dei tempi », tuttavia 
in lui e con lui, tale storia si è di nuovo dilatata, dando origine agli « ultimi 
tempi » nei quali noi ci troviamo. Quindi la venuta di Gesù è un punto di 
arrivo riguardo al passato che in lui trova il suo compimento, ma anche un 
punto di partenza in cui è necessario distinguere tre aspetti: un principio, 
un periodo intermedio, una fine.

Il principio corrisponde alla stessa venuta di Gesù, con cui si inizia il 
nuovo periodo del regno: con la sua presenza, con le sue parole, con le sue 
opere, egli invita tutto Israele a far parte del regno e indica quale sia il mez
zo per rispondere a tale offerta: la conversione. Ma se il regno è già all'opera 
nella persona di Gesù, non ne segue che il regno-dominio (=  royaume) si debba
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co » : « il regno di Dio di cui Gesù parla, vuol dire fondam ental
m ente « dominio di Dio » 81 cioè la sua potente azione escatologica 
che per mezzo di Gesù e dei suoi discepoli, investiti da lui di piena 
autorità, sem pre presente come offerta di salvezza, previene come 
azione salutifera tu tta  l ’opera um ana e alla fine si m ostrerà  come 
salvezza assoluta e vita piena, senza che gli uom ini possano affret
ta rla  o im pedirla; essa apparirà  insom m a com e azione meraviglio
sa e dono sublime di Dio » .82 Ma abbiam o già veduto come sia ap
propria to  quanto dice A. Feuillet : 83 « se quel regno è principal
m ente e sopratu tto  un intervento divino e una realtà  dinamica, 
non si può escludere d ’a ltra  p arte  l’idea di un  dominio. La stessa 
azione che stabilisce il regno, tende all’istaurazione di un  « ream e » 
dove Dio deve essere riconosciuto come re  ». In  conseguenza di 
questa idea di regno intesa solo in senso dinamico, la frase « regno 
di Dio » come società viene in te rp re ta ta  sem pre in senso stretta- 
m ente escatologico; la fase gloriosa che avrà luogo alla fine di que
sto « eone », con la parusia  del Signore. C ertam ente i sinottici p ar
lano spesso, anzi principalm ente, di questo aspetto  fu tu ro  del re
gno, m a sem bra esagerato dare alla frase u n ’interpretazione così 
particolare, escludendone altre  non m eno evidenti. Se in m olte pa
rabole (del granello di senapa, del buon seme e della zizzania, del
la grande rete gettata  in m are, del grano che cresce p er v irtù  p ro 
p ria  senza le cure dell’agrico lto re)84 il Regno appare solo come 
una speranza riguardo alla sua perfezione finale, queste stesse

realizzare immediatamente in tutta la sua pienezza e perfezione, perché, sotto 
questo aspetto, « esso ha una storia » nella quale è possibile distinguere: un 
principio (la semina), un termine (la mèsse), separati tra loro dalla crescita, 
crescita organica le cui varie vicende, sottostanno all’opera di Dio che dirige 
il corso della storia. Per questo motivo, X. L eo n-D u f o u r , « tempera, mitiga », 
in dipendenza da N. A. D a h l , le affermazioni di J. J e r e m ia s  secondo cui, « le 
parabole del regno consisterebbero essenzialmente nell’affermare il contrario 
fra gli umili principi e il termine grandioso del regno ». (cfr. pp. 387-388). La 
Chiesa, come tale, esprime solo una fase determinata all’interno del com
pimento totale del regno di Dio (p. 414). Per tale motivo, l’autore, per indicare 
il regno di Dio in tutta la sua estensione, preferisce la frase « popolo di Dio », 
la quale include tanto il passato della storia di Israele, quanto la Chiesa di 
Gesù, come pure il regno nella sua fase definitiva e perfetta. Come vediamo, 
anche l’autore ammette che il regno di Dio, non solo come sovranità ma an
che come dominio (=  società) ha una realizzazione iniziale e imperfetta nella 
Chiesa.

81 A pag. 106 Vògtle precisa cosa intende per dominio di Dio: « indica 
precisamente Dio operante che dona e opera la salvezza ». Cfr. quanto dice 
R. Schnackenburg, sui rapporti fra Regno di Dio e Chiesa (Op. c. 193 ss.): 
« ... L’Ecclesia est la communauté de ceux qui attendent le Royaume de Dieu, 
le « premier stade de la « Baadzta  », parce que ses membres ont la pro
messe, s'ils persévèrent jusqu’ à la fin, (Me. 13, 13), d’avoir part au Règne de 
Dieu (J. Jeremias) ... L’Ecclesia est le lieu de rassembiement des elus 
« s x X e x t o ì  ».

82 V ogtle: Op. c., p. 105.
83 lntroàuction..., p. 775.
84 Mt. 13, 24-32. 47-50; Me. 4, 26-29.
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parabole suppongono chiaram ente che Gesù ha già posto le fon
dam enta del Regno e m olte di esse im pongono l’idea di uno svi
luppo lento e tu ttav ia  infallibile: sviluppo estensivo e quan tita ti
vo (chicco di senapa), potenza di trasform azione in teriore (il lie
vito). 85 Anche in questa fase di sviluppo nel mondo, il regno resta 
essenzialm ente un dono di Dio. « che lo sforzo um ano sarebbe im 
potente a p rocurarsi e a prom uoverlo in qualsiasi m aniera » ,86 
sebbene il Signore richieda la collaborazione dell’uomo.

Possiamo anche ricordare il « logion » proprio  a M atteo : « il 
regno di Dio sarà tolto a voi » 87 nella parabola dei cattivi vignaioli : 
« Ne risu lta  che il regno non è u n ’en tità  escatologica, come di so
lito nella predicazione di Gesù, m a u n ’en tità già presente, fino al
lora in possesso dei Giudei e simboleggiata nella vigna... non si 
afferra il senso dell’espressione se si ritiene che vi si definisca il 
d iritto  di appartenenza al fu turo  regno di Dio » .88 Da notare anche 
la frase : « il Figlio dell’Uomo invierà i suoi angeli ed essi racco
glieranno dal suo « regno » tu tti gli scandali e gli au tori di ini
quità » .89 L’espressione « dal suo regno », non si « può intendere 
che riferita  alla Chiesa, che, quale nuovo Israele, è il regno del Mes
sia »; ne segue allora che « il regno del Padre in cui i giusti dopo il 
giudizio risplenderanno come il sole... », è, in quanto en tità  escato
logica e u ltraterrena, nettam ente d istin to  dal « regno del Figlio del
l’uomo, la Chiesa » .90 Anche S. Paolo è sulla stessa linea di pensiero 
in 1 Cor. 15, 24-28 : ...« quando consegnerà il regno a Dio Padre... ». 
L'Apostolo distingue due regni : il regno di Cristo, m ilitante e tem 
porale, in lo tta contro le potenze del m ale e la m orte, e il regno 
del Padre, regno di pace, di vita e di gloria. Se la consegna del 
« regno » che Cristo fa al Padre, « deve intendersi in senso attivo, 
m ilitare... nella linea dell’« im perium  » ( =  com ando) di cui veni
vano investiti i generali rom ani e che deponevano quando aveva
no vinto e celebrato il trionfo » ,91 tale potere suppone evidente
m ente la schiera di coloro che hanno riconosciuto in Cristo il loro 
Capo, a lui si è sottom essa e da lui guidata ha o ttenuto  la vitto
r ia .92 Una idea m olto simile l’abbiam o in Coloss. 1, 12-13, dove 
Paolo ringrazia il Padre « il quale ci ha  resi capaci di aver parte

85 A. F e u il l e t , Op. c., p. 777» Cf anche la precedente nota 78.
88 A. F e u il l e t , Op. c., p. 777.
87 Mt. 21, 43.
88 J. S c h m i d , L'Evangelo secondo Matteo, p. 395.
89 Mt. 13, 41.
90 J. S c h m id , Op. c., p. 297.
9> J. L eal , Nuevo Testamento, voi. II, p. 460; in La Sagrada Escritura. Ma

drid 1962.
92 Alcuni autori, unendo fra loro i w . 23-24, trovano descritti nel testo, 

tre momenti della resurrezione: 1) Cristo come primizia; 2) coloro che ap
partengono a Cristo, al momento della Parusia; 3) e infine, « il resto »rò réXos 
cioè tutto ciò che resta dell’umanità, i  non cristiani, quando Cristo conse
gna il Regno al Padre. Altri, più giustamente, vedono annunziata nel testo



IL REGNO DI DIO... NEI SINOTTICI 53

alla eredità dei santi nella luce ». E questo è avvenuto perché 
« ...ci ha liberato dalla potestà delle tenebre ( =  dal dominio di 
Satana, il quale si esercita in questo m ondo) e ci ha trasferito  nel 
regno del Figlio dell’am or suo, nel quale abbiam o la redenzione, la 
rem issione dei peccati ». Questo trasferim ento  avviene in questo 
m ondo, trasferim ento che ci dà d iritto  di partecipare alla eredità 
dei santi; perciò « il regno del Figlio dell'am or suo » si deve inten
dere, alm eno principalm ente, di un  regno che già si realizza qui in 
terra; in altre  parole, il regno in cui siamo stati trasferiti è la 
Chiesa, il regno del Figlio.93

Quanto abbiam o detto vale principalm ente per la Chiesa, cioè 
per quello spazio di tem po che va dalla Croce alla parusia, m a non 
vediamo perché non possa applicarsi anche al periodo che va dal
l’inizio del m inistero pubblico fino al venerdì santo. Anche allora

una sola resurrezione, quella dei cristiani: la resurrezione dei non cristiani 
è fuori della prospettiva di Paolo. Basandosi sulla prima interpretazione, 
O. Cullmann mette in relazione il testo della prima ai Corinzi, con Apoc. 20, 
4, (il regno di mille anni). Il Regno di Cristo che ha avuto inizio con la sua 
intronizzazione a « Kyrios », al momento della resurrezione ed ascensione, 
includerebbe, parzialmente anche 1'« eone futuro » nel senso che con la Parusia 
e la resurrezione dei cristiani, avrebbe inizio il « regno di mille anni » di cui 
parla l’Apocalisse: questo sarebbe il regno-reame di Cristo. Alla fine di questo 
periodo di tempo, avverrebbe la resurrezione anche dei non cristiani, e la 
consegna da parte di Cristo del suo regno-reame nelle mani del Padre: in
comincerebbe quindi lo stadio definitivo, perfetto del regno-reame di- Dio.

R. S c h n a c k e n b u r g  respinge, giustamente, questa interpretazione (Op. c., 
p. 246-249) ma non vediamo perché il Regno di Cristo di cui parla il testo, 
non possa essere inteso anche come « reame », come « società » sulla quale 
Cristo esercita il suo dominio, sebbene questo non sia ancora perfetto e de
finitivo, Dice l’autore: « ... Paul n'établit pas d’opposition ni même de dis
tinction tranchée, entre un « Royaume de Christ » et un « Royaume de 
Dieu»; BaoiAela ne signifie ici en effet que la fonction de domination (quindi 
solo senso attivo, dinamico), telle qu’elle est liée dans l ’histoire du salut, au 
temps que va de l’élévation du Christ, à sa Parousie... » (p. 250); cfr. anche le 
affermazioni, a pag. 247: « Ce n’est que si l’on supposait une première et une 
seconde résurrection, que l’on pourrait penser à un « Royaume intermédiaire » 
du Christ à la fine des temps, à un Royaume qui Commencerait avec la Pa
rousie et se terminerait avec la remise du Règne au Père ».

93 R. S ch n a c k e n b u r g  riguardo al nostro testo: « Par opposition à 1 Cor. 
15, 24 s., elle ( Baadeia ) ne semble pas ici envisagée comme l’exercice d’un 
Règne, mais aussi (au moins sur le plan de l'image) comme un domaine. La 
tentation est alors grande de penser immédiatement à l’Eglise qui, comme 
Corps du Christ (Col. 1, 18-24), est dirigée par celui qui en est la Tête céleste » 
(Op. c., p. 250).

L’autore respinge la tentazione facendo notare che Paolo non parla di 
Chiesa ma di Regno-reame del Figlio, perché questo ha un senso e quindi 
un’estensione più larga di quello di Chiesa: indica infatti il dominio di Cristo 
su tutto l ’universo, specialmente sulle « potenze del male ». « Par opposition 
à la manière dont le Christ dirige et conduit l’Eglise en la remplissant de 
bénédiction, son Règne cosmique s’exerce dans la contrainte: il lie et tient
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gli Israeliti che aderivano a Cristo con la « conversione », non era
no solo « aspetta tori della salvezza » m a già vivevano nell’am bito 
della salvezza, di una salvezza però  non definitiva e che doveva per
fezionarsi, già in questa terra , con la fu tu ra  fondazione della chie
sa prim a di conseguire la perfezione finale nella parusia del Signo- 

! re. Nella « conversione » infatti, rich iesta da Gesù a tu tti i suoi 
ascoltatori come un a tto  da com piersi subito e non nel futuro, per 
essere suoi seguaci, com incia ad andare in vigore, anzi ne costitui
sce l’elemento essenziale, non solo — tan to  p er usare le stesse pa
role di Vògtle — « la com unità verticale fra  il singolo e Dio », m a an
che « la com unità orizzontale fra  il singolo e il prossim o » : per mez
zo dell’unico com andam ento deH’am ore di Dio e del prossim o per 
am ore di Dio, l’uomo diviene « figlio di Dio » e quindi obbligato 
ad  im itare la perfezione del Padre celeste cioè la sua bontà asso
luta. In  v irtù  di questo vincolo soprannaturale dell’am ore, anche 
il concetto di « prossim o » si perfeziona : la carità  deve estendersi 
a tu tti, anche ai nemici, perché anche a loro la bontà del Padre ce
leste elargisce i suoi d o n i.95

en respect les forces opposées à Dieu, il ne leur permet plus de tyranniser 
l’humanité » (Op. c. p. 259).

Questa distinzione fra Regno di Cristo sulla Chiesa e Regno di Cristo sul 
cosmos, non è troppo evidente, specialmente se teniamo presente quanto af
ferma altrove l ’autore: « Eglise et cosmos ne deviennent pas ainsi, bien sûr, 
identiques, mais l’Eglise se voit conférer une signification cosmique. Eglise 
et cosmos ne sont pas juxtaposés, ou opposés comme deux domaines sépa
rés, qui ne posséderaient en commun que le Seigneur glorifié, mais, dans et par 
l’Eglise, le cosmos est aussi saisi, gagné et assujetti par le Christ » (cfr. anche 
pag. 253 e 264).

Certo questo dominio sul cosmos non esaurisce tutto l ’essere della Chiesa, 
è uno degli effetti dell’applicazione della redenzione da parte della Chiesa. In 
Rom. 8, 19-22 infatti, « il gemito della creazione » è m esso in relazione con il 
peccato (v. 20), come pure l’affrancamento del creato dalla schiavitù della 
corruzione, è legato alla « gloriosa manifestazione dei figli di Dio »., Se que
st’affrancamento sarà totale nella Parusia del Signore, è anche vero che questa 
liberazione è già in atto dal fatto che « la redenzione ha messo sul sentiero 
della gloria » (S. G arofalo, La Sacra Bibbia, vol. I l i ,  Torino, 1961, p. 548, n. 22).

54 Quindi coloro che seguono Gesù prima del Venerdì santo, non sono 
ancora il « resto escatologico », ma il « resto fedele ».

55 Mt. 5, 44-48. Solo in due testi, nei sinottici, gli uomini vengono chia
mati «figli di D io»; in Mt. 5, 9  dove il senso è chiaramente escatologico, 
e in Mt. 5, 45 dove è indicata ima realtà presente ma che alcuni autori inten
dono in senso escatologico per il testo parallelo di Luca 6, 35: « sarete  figli 
dell’Altissimo » (J. S c h m id ,  L’Evangelo secondo Matteo, p. 1 7 2 ). Da notare 
però che Luca « tende a restringere alla sua fase finale il regno di Dio » (p. 
B e n o i t ,  Exégèse et Théologie, p. 2 00 , n .  1 , Paris 1 9 6 1 ). Data questa tendenza, 
è probabile che il testo di Matteo sia più primitivo, tanto più se consideriamo 
che sebbene le beatitudini abbiano in Matteo una portata escatologica, la 
filiazione divina, conseguenza dell’imitazione della perfezione del Padre ce
leste, è espressa con yévyotìe (cong. aor., =  cominciate ad essere!). Nota il 
p. Bonsirven che l’espressione « regno di Dio », proprio per la sua poliva
lenza, tende a scomparire o per lo meno a ridursi negli altri scritti del N.
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E ’ questo vincolo soprannaturale di carità che lega i singoli 
a Cristo e per mezzo di lui al Padre celeste e allo stesso tem po 
unisce fra  loro i discepoli di Gesù in forza della loro comune qua
lità  di Figli del Padre : perché se l’am ore, quale è richiesto da Cri
sto, include anche i nemici, tan to  più stringe fra  loro quelli che 
hanno accettato  con la « conversione » l ’offerta di salvezza fa tta  
da Dio nella persona e nell’opera di G esù .96

Test, e nei Padri Apostolici per essere sostituito da altri termini che espri
mono chiaramente le varie realtà soprannaturali in essa contenute: vita - 
Chiesa - Paradiso.

Anche nei sinottici ricorrono i termini « vita », « vita eterna », ma essi 
indicano sempre la beatitudine eterna, anzi in Mt. 25, 34, « regno » e « Vita 
eterna » vengono identificati: « Venite, o benedetti... a possedere il regno... 
e andranno i giusti alla « vita eterna » (cfr. anche l ’episodio del giovane ricco 
in Mt. 19, 16-25: egli chiede a Gesù che cosa debba fare per « avere la vita 
eterna » ; dopo il rifiuto del giovane di mettersi alla sequela di Cristo, Gesù 
conclude: « ... quanto è difficile per un ricco entrare nel « regno dei cieli »). 
D’altra parte è anche certo che in S. Giovanni e in S. Paolo, la « vita », « la 
vita eterna », come pure la « filiazione adottiva, sono una realtà già presente 
in questa terra. Come si spiega allora questa sostituzione fatta dai due agio- 
grafi? Certo nei smottici non si dice esplicitamente in che cosa consista que
sta « vita »: l’imitazione del Padre celeste che ci rende suoi « figli » potrebbe 
essere intesa esclusivamente in senso morale ed affettivo. E’ stato fatto no
tare, contro le esagerazioni della Formgeschichte, la presenza nei sinottici di 
una teologia molto arcaica sulla persona di Gesù e intorno alla redenzione, 
se confrontata con le lettere di S. Paolo, specialmente quelle scritte o duran
te la prima prigionia romana o ad essa anteriori, sebbene i sinottici, come 
scritti, siano ad esse posteriori (così ritengono oggi molti autori anche per il 
Vangelo di Marco). Eppure, scrive S. Z edda, « ... le  lettere non mostrano nes
sun indizio di un qualsiasi conflitto sulla persona di Gesù... c’è pieno accordo 
con i cristiani palestinesi... in altre parole, i vangeli rappresentano, sotto 
l’aspetto dottrinale, uno stadio più antico di quello delle comunità che li 
avrebbero in parte creati » (S. Z edda: I Vangeli e la Critica oggi, pp. 127-130; 
in: Verba vitae, Editrice Trevigiana, Treviso 1963). Ci sembra allora di poter 
concludere che quando Paolo e Giovanni esprimono in termini espliciti le 
varie realtà soprannaturali contenute sotto l ’espressione « regno di Dio », non 
falsano o alterano il pensiero di Gesù, ma danno solo una formulazione più 
chiara o, se vogliamo, abbiamo in essi una maggiore penetrazione della sua 
dottrina.

X . L e o n -D u f o u r  (Op. c., pp. 4 0 3 -404 ) riferendosi al testo Me. 10, 16 e Mt. 18, 
1-4 (specialmente a quest’ultimo): « ...se voi... non diventate come fanciulli 
non potrete entrare nel regno dei cieli », nota che queste parole non implicano 
solo il dovere di comportarsi come fanciulli che ricevono tutto, ma includono 
anche qualche cosa di più cioè il dovere di « rinascere » in qualche modo, 
per ritornare allo stato di fanciulli. Tuttavia « questa rivelazione sarà espli
citata nel quarto vangelo», nel colloquio di Gesù con Nicodemo (Giov. 3, 3). 
Anche l ’autore parla di « esplicitazione » di una verità già contenuta nelle 
parole di Gesù riferite dai sinottici.

96 E’ proprio questo vincolo fra Maestro e discepoli che li distingue dai 
Farisei, dai Qumranici, dai Sadducei e dagli Israeliti infedeh. La folla ha 
ben notato la differenza che corre fra il modo di insegnare e l ’insegnamento 
di Gesù, paragonato a quello degli Scribi e dei Farisei: « Egli insegnava, 
(come gli antichi profeti) come uno che ha autorità (Mt. 7, 29). E allora, « lui 
presente, che necessità ci sarebbe stato che dovesse sciogliere o legare, Pietro 
o Giovanni, che Pietro dovesse portare le chiavi del comando ecc...? » (S. Ci-
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Del resto l’idea di residuo viene espressa anche in altre  m a
niere: la presenza di Gesù in mezzo ai suoi è paragonata ad un 
convito nuziale nel quale i discepoli sono i convitati : « finché lo 
sposo è con loro non possono digiunare » ;97 essi sono la sua « ve
ra  famiglia »,98 perché fanno la volontà del Padre celeste; sono « il 
piccolo gregge » ;99 quest’affermazione diviene ancora più evidente 
se la confrontiam o con la citazione del profeta  Zaccaria, fa tta  da 
Gesù nel recarsi al Getsemani : 100 « percuoterò  il pastore e le pe
core si sbanderanno » : lo sbandam ento presuppone il raduno delle 
pecore ( =  i discepoli) intorno al pastore ( =  Gesù). Anche S. Paolo 
nell’epistola ai Romani, p e r provare che l’elezione di Israele non è 
sta ta  revocata, fa propria la nozione di « residuo »; dopo un prim o 
accenno nel cap. 9, 29, ne parla  più a lungo al cap. 11, 1-12, dove 
ricorda esplicitam ente il caso di Elia e dei settem ila Israeliti che 
non avevano piegato le ginocchia davanti a Baal. Se la conversione 
di Paolo e quindi la sua vocazione a fa r p arte  del « residuo », av
venne dopo la Pentecoste, l’adesione dei discepoli accadde già du
ran te il m inistero pubblico.

Concludiamo quindi : Gesù, come gli antichi profeti, vuole sal
vare tu tto  Israele, nel senso che a tu tti, senza distinzione, ofFre la 
salvezza presente nella sua persona e nella sua attività, m a poiché 
sono pochi coloro che accettano quest’offerta, in questi pochi si 
realizza la dottrina del « resto  fedele »; bisogna poi ricordare che 
l ’aderire a Gesù è dovuto principalm ente, oltre che alla re ttitud ine 
m orale dei singoli, anche ad un dono di Dio: « a voi è stato dato di 
conoscere i m isteri del regno... » ;101 « il Padre si è com piaciuto di 
darvi il regno » ;102 gli eletti sono invitati a « prendere possesso di

p r ia n i , La Dottrina della Chiesd in S. Matteo, in Rivista Biblica 1 (1 9 5 5 )  p. 8 ) .  
Cioè, lui vivente, non vi era necessità da parte di Gesù di « organizzare » co
loro che lo seguivano, conferendo ai suoi Apostoli la pienezza dei poteri. Inol
tre, almeno nei primi tempi, l’organizzazione interna di una comunità, è nota 
soltanto ai membri che ne fanno parte: prima che possa imporsi anche al
l’esterno, è necessario che passi un periodo di tempo più o meno lungo. Ora 
le sette dei Farisei, dei Sadducei, dei Qumranici, avevano più di un secolo di 
vita. E’ chiaro che i seguaci di Gesù, anche se fossero stati « organizzati », si 
sarebbero trovati in condizioni ben diverse, tanto più che continuavano a 
frequentare il tempio e la sinagoga.

Anche dopo la Pentecoste, quando Pietro ha già ricevuto la pienezza dei 
poteri, i Sinedristi riconoscono lui e Giovanni perché erano stati con Gesù 
e non perché erano capi della comunità cristiana (Atti 4, 13). Allo stesso modo 
i primi pagani convertiti vengono chiamati « cristiani » ad Antiochia, non 
per la loro organizzazione (Barnaba viene inviato più tardi) ma perché se
guaci di Cristo. I primi decenni dopo la Pentecoste, le comunità cristiane 
vissero all’ombra della Sinagoga.

97 Me. 2, 9.
98 Mt. 12, 48-50.
99 Le. 12, 32.
«» Mt. 26, 31 ; Me. 14, 29.
mi Mt. 13, 11.
102 Le. 12, 32.
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quel regno che è stato p reparato  loro fin dalla fondazione del 
m ondo » .103

*  *  *

Ma se si deve am m ettere che gli aderenti a Gesù form ino il 
« resto  fedele », ci sem bra però che sia nel vero Vògtle quando 
nega che « i Dodici con o senza includere gli a ltri aderenti a Gesù, 
siano « il nocciolo », « il fondam ento », « i prim i m em bri del nuo
vo popolo di Dio =  la Chiesa » (pag. 131). O ltre al fatto  che la pro
m essa di edificare la chiesa su Pietro riguarda il fu tu ro  (« edifiche
rò  la mia chiesa ») e che la fondazione del nuovo popolo di Dio è 
essenzialm ente dipendente dal sacrificio della Croce, possiam o ad
durre  anche un ’altra  ragione : il « resto  » che aderisce a Gesù p ri
m a del venerdì santo, deve subire la prova cioè essere sottoposto 
a giudizio; questo giudizio avviene una p rim a volta nel discorso 
della prom essa dell’E ucaristia : Gesù chiede ai Giudei e ai disce
poli la fede nelle sue parole e sappiam o quale fu  l'esito di tale ri
chiesta : « da quel m om ento m olti dei discepoli si tirarono indietro 
e non andarono più  con lui »; solo i Dodici (Giuda però è già 
un  demonio) restano fedeli; m a anche questo piccolo gregge fedele 
non sfuggirà alla prova: con la triplice predizione della passio
ne 104 Gesù si sforza di prevenire lo scandalo dei su o i;105 anzi Lu
c a 106 chiam a espressam ente questa prova, un «vaglio»  (« S atan a  
ha o ttenuto  di vagliarvi come grano »); solo la preghiera di Gesù 
im pedirà che i discepoli e specialm ente P ietro divengano « figli di 
perdizione ». R insaldati nella fede alla luce della resu rrez ione,107 
Cristo p o trà  fondare su Pietro e sui discepoli il nuovo popolo di 
Dio, la Chiesa. Allora alla m issione e ai po teri conferiti tem po
raneam ente da Gesù, succederà la m issione stabile, la pienezza 
della po testà : potere di rinnovare il sacrificio della nuova allean
za; 108 di b a ttezzare ;109 di rim ettere  i peccati ; 110 di « rendere disce
poli tu tti i popoli » .111 Ma anche investiti di questa pienezza di po
testà  e incaricati di una m issione perm anente, essi saranno sem pre

103 Mt. 25, 34.
i<* Me. 8, 31; 9, 30; 10, 33.
103 Me. 14, 27; Mt. 26, 31.
106 22, 31.
107 Da Luca 24, 13-35 (i discepoli di Emmaus), possiamo conoscere l’esten

sione del danno prodotto nell’animo dei discepoli dallo scandalo della Croce: 
i v. v. 19-20 indicano che « essi considerano tuttora Gesù come un uomo do
tato da Dio di virtù profetica. Messia però, non si è rivelato che egli lo fos
se. La sua fine miseranda infatti è compatibile con la dignità di un Profeta - 
la storia dell’Antico Testamento lo prova - ma non Io è con la loro concezione 
del Messia ». Cfr. J. S c h m id , L'Evangelo secondo Luca, p. 459.

108 Le. 22, 19, 20 e testi paralleli.
109 Mt. 28, 18-20.
no Giov. 21, 23.
111 Mt. 28, 16-20.
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i delegati di Gesù e agiranno « in suo nom e », perché tali poteri de
rivano dal potere universale che il Padre ha dato al Risorto. Pur 
assiso glorioso alla destra  del Padre, egli sarà sem pre presente, 
invisibilmente, in mezzo ai suoi « tu tti i giorni fino alla fine del 
m ondo » e sosterrà la loro attiv ità apostolica « con la forza dello 
Spirito Santo » .112

Queste parole che sono « tra  le più possenti e, sotto m olti ri
guardi, più im portan ti del Vangelo » ,113 non potevano non incontra
re delle difficoltà. In fa tti secondo m olti autori, esse non sarebbero 
state pronunziate da Gesù, m a sarebbero una creazione della co
m unità prim itiva che le avrebbe a ttribu ite  al R isorto : tale è la po
sizione degli escatologisti nelle varie form e che riveste questa 
teo ria .114 Ma anche au tori cattolici sem brano concedere qualche 
cosa a tale teoria quando afferm ano che « il Gesù terreno  (stori
co) ha parla to  sì, ripetutam ente, dell’am m issione dei pagani nel 
regno di Dio, m a non possediam o nessun suo detto  che parli del
l’attiv ità m issionaria da svolgersi fra  di essi. Di questo p arla  sol
tanto  il R isorto » .113 Come vediamo questi autori sostengono che 
Gesù, p u r avendo parlato , e più  di una volta, durante il m inistero 
pubblico dell’am m issione dei gentili nel regno di Dio, non ha mai 
specificato il modo con cui sarebbe avvenuta tale am m issione; solo 
dopo la resurrezione avrebbe incaricato gli Apostoli di svolgere 
fra loro u n ’attiv ità m issionaria.

E che cosa allora dobbiam o dire dei testi di Me. 13, 10 e di 
Mt. 24, 14 (e per prim a cosa >— prim a della fine — l’Evangelo deve 
essere annunziato fra  tu tti i popoli), come pure Me. 14, 9 e Mt. 
26, 13 (nell’unzione di Betania Gesù dice : « in  verità vi dico : do
vunque sarà annunziato l’Evangelo in  tu tto  il mondo, si n arrerà  
ecc... ») ?

Dei due prim i si dice : « che esso (quello di M arco) in terrom 
pe chiaram ente la connessione logica en tro  la quale si trova col
locato e che quindi non si può escludere la possibilità che si tra tti  
di una parola del R isorto che Marco ha inserito  nel discorso della 
parusia » .116 L’argom ento non è troppo  convincente, sia perché nei 
sinottici si trovano tan ti altri detti del Signore che non sono inse
riti logicamente nel loro contesto attuale, sia perché in M atteo non 
abbiam o tale difetto di logica : « la frase è s ta ta  opportunam ente 
(cioè logicamente) collocata al term ine della sezione » ,117 anche se 
nel quadro descritto  dal prim o evangelista si possa vedere un  am 
pliam ento di orizzonte, dovuto allo stato  della chiesa al tem po in 
cui fu redatto  il M atteo greco.

»2 Me. 16, 17; Le. 24, 49; Atti 1, 8.
113 J . S c h m id , L’Evangelo secondo Matteo, p . 503.
i n  F. A. S u l l i v a n , Op. c., p. 60-62.
H5 J. S c h m id , Op. c., p. 510.
11« J. S c h m id , Op. c., p. 510.
n i  J. S c h m i d , Op. c., p. 434.
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Per gli altri due testi si afferma che la frase in Marco « è per
10 più  ritenuta, nelle edizioni critiche, come im possibile sulla boc
ca di Gesù... in essa traspare  lo stile del linguaggio m issionario 
della com unità cristiana prim itiva... » 118 Possiamo am m ettere che 
la « formulazione » sia della chiesa prim itiva e che questa form u
lazione, specialm ente in Marco, rispecchi le condizioni concrete 
della chiesa, al tem po in cui fu scritto  il secondo vangelo e il M at
teo greco. Dato però che i testi si trovano in am bedue gli Evange
listi, tale formulazione ha come base il pensiero espresso da Gesù 
durante il m inistero pubblico : non vi è niente di straord inario  
che Cristo negli ultim i giorni della sua vita (e i testi di Mat. e di 
M arco che parlano di u n ’attiv ità apostolica fra  i gentili, sono as
segnati proprio  a quest’ultim o periodo della vita di Gesù), vedendo 
l’ostinazione di Israele, abbia parla to  di u n a  fu tu ra  a ttiv ità  missio
naria  fra  i pagani dei quali, p iù  di una volta, aveva annunziato 
l’am m issione nel regno di Dio, m issione di cui avrebbe incaricato 
gli Apostoli pochi giorni dopo, cioè dopo la resurrez ione.119

Contro questo anticipato annunzio di tale attività, come pure 
contro  la m issione affidata dal R isorto ai discepoli dopo la resu r
rezione,120 non si può obiettare l’esitazione degli Apostoli prim a 
di eseguire l’ordine del M aestro, esitazione che viene to lta  con l'in
tervento dello Spirito Santo, nel caso di Cornelio : 121 Luca infatti 
che per due vo lte ,122 riferisce l’ordine di Gesù di predicare il Van
gelo « fino ai confini della te rra  », descrive negli Atti tale esitazione 
dei Dodici « senza ravvisare una contradizione fra  l’incarico del 
Signore e il com portam ento dei discepoli » .123 L’esitazione riguarda
11 modo e il tem po di tale a ttiv ità  m issionaria. Pietro, come ap
pare dai prim i capitoli degli Atti, conosce che la salvezza è desti
n ata  a tu tti gli uomini : « Per voi in fa tti è la prom essa... e per tu tti 
i lontani, quanti il Signore Dio nostro  chiam erà » 124 il term ine 
« makràn  » indica i p ag an i.125

118 J. S c h m id , L’Evangelo di Marco, p. 337.
119 J. J e r e m ià s  (Jésus et les Pa'iens, p. 18, Neuchàtel Paris 1956) afferma, 

riguardo ai due testi, che gli Evangelisti li hanno intesi nel senso della pre
dicazione del Vangelo ai pagani da parte della Chiesa, ma egli propone una 
nuova esegesi secondo la quale « l ’annunzio del Vangelo a tutto il mondo », 
non sarebbe fatto dal discepoli di Gesù, ma da un angelo (viene citata Apoc. 
10, 9-16) al momento della parusia del Signore. Questa esegesi, molto perso
nale, ha trovato pochi seguaci. Cfr. F. A. S u l l iv a n , Quaestiones... pp. 63-68.

i»  Mt. 28, 18-20; Me. 16, 14-20; Le. 24, 4449.
121 Atti 10, 9-16.
122 Le. 24, 47; Atti 1, 8.
123 J. S c h m id , L’Evangelo secondo Matteo, p . 510.
124 Atti 2, 39.
125 Atti 3, 25; specialmente 22, 21; cfr. Efes. 2, 13.
125 Atti 10, 2. Fanno una certa difficoltà le parole che al v. 42 Pietro rivolge 

a Cornelio: « A noi ancora egli ha insegnato di predicare al popolo (cioè agli 
Israeliti) e rendere solenne testimonianza ecc... ». Ci saremmo aspettati: « ha 
ingiunto di predicare a « tutte le genti ».
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Anche l’appunto che fanno a Pietro « i convertiti dal giudai
smo », appena conosciuto il caso Cornelio, riguarda il modo e non 
il fatto  : « hai avuto contatto  con i circoncisi, hai perfino preso 
cibo con loro ». Cornelio era un p ro se lita126 appartenente cioè a 
quella classe di pagani che, pu r non accettando la circoncisione, 
erano sim patizzanti del giudaismo, osservando i precetti fonda- 
m entali della legge, partico larm ente il m onoteism o e il sabato; se 
egli fosse stato  circonciso prim a del battesim o, i convertiti dal 
giudaismo non avrebbero trovato nessuna difficoltà a riconoscerlo 
come fratello  e quindi a com unicare con lui. Anche in  seguito non 
si discuterà sul fatto  m a sul modo, questione che verrà decisa nel 
concilio di Gerusalem m e in favore della libertà c r is tian a .127 Per 
spiegare l’esitazione degli Apostoli sono state  po rta te  varie ragio
ni : a) il loro passato giudaico : fra  essi e i pagani, nonostante l'in
segnam ento di Gesù in  Me. 7, 17, stava tu tto ra  la legge; b) la  spe
ranza della restaurazione im m inente del regno di Is ra e le 128 che 
pssi pensavano circoscritto, in un prim o tem po, en tro  lim iti na
zionali. 129 Queste ragioni non sem brano troppo convincenti, per
ché Gesù aveva annunziato più di una volta l’am m issione dei gen
tili nel regno di Dio, come già avevano fatto  gli antichi p rofeti e, 
in  particolare, esisteva l’a ttiv ità  m issionaria dei farisei di cui parla 
Mat. 23, 15 : anche se tale proselitism o « aspirava non all’acquisto 
dei popoli, m a sem pre soltanto ai pagani singoli » ed era fatto  
principalm ente « nell’in tento  di diffondere nel m ondo la p ropria  
influenza e il proprio  prestigio di Israeliti » ,130 pure gli Israeliti di 
razza non avevano alcuna difficoltà a com unicare con questi pa
gani divenuti Israeliti di religione, dopo aver accettato  la circonci
sione. Quindi non ci sem bra « un  enigm a » il fa tto  che gli Apo
stoli non ricordino m ai l’incarico m issionario ricevuto dal Si
gnore, nelle discussioni con i giudaizzanti : di fron te al feroce at
taccam ento alla legge di questi fanatici, era necessario po rtare  
argom enti del tu tto  evidenti, quale la comunicazione dello Spirito 
fa tta  indipendentem ente dalla circoncisione; nonostante questa 
evidenza, essi continueranno, anche dopo le decisioni del concilio 
di Gerusalemme, a tu rbare la pace delle com unità cristiane, spe
cialm ente di quelle fondate da Paolo. Il fa tto  poi che Gesù, nella 
sua vita m ortale, ha lim itato volontariam ente la sua attiv ità e 
quella dei discepoli, ai soli Giudei, non contraddice alla sua inten
zione di fondare la Chiesa e alla m issione affidata agli Apostoli di 
annunziare il Vangelo a tu tte  le genti: « ...il m otivo di ciò è im 
plicito nella consapevolezza che egli aveva della sua m issione di 
Servo di Dio che, secondo Isaia 49, 6, deve condurre a Dio Israe

l i  Atti 15.
128 Atti 1, 6.
129 J. S c h m id , L’Evangelo secondo Matteo, p .  511.
120 J. S c h m id , Op. c., p. 510.
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le e soltanto in seguito i pagani »; la sua m orte « era la via, voluta 
da Dio, nella storia della redenzione, per estendere l’appello ai 
pagani » .131

II - LA PROMESSA FATTA A PIETRO 

A - Questione preliminare

La scena raccontata da M atteo 16, 13-20 ss., e dagli a ltri due 
sinottici divide quasi in due p arti il m inistero pubblico di Gesù. 
Con il m iracolo della m oltiplicazione dei pani e il discorso sul « pa
ne di vita », tenuto il giorno seguente nella sinagoga di C afa rnao132 
si compie un giudizio di Dio sulla folla che segue Cristo. Alla ri
chiesta di credere alle sue parole, non solo il popolo, m a anche 
m olti discepoli « si ritrassero  indietro e non andavano più con 
lui » .133 « E ' la grande defezione, la crisi del m inistero in Galilea, 
che anticipa quella della passione » ,134 solo i Dodici per bocca di 
Pietro proclam ano la loro fede e fedeltà : « tu  solo hai parole di 
vita eterna ». Da questo m om ento Gesù si dedica, in m odo spe
ciale, alla loro formazione in vista della loro fu tu ra  missione. E ’ 
ben noto quante controversie ha suscitato  nel passato e suscita an
che oggi il testo di M atteo 16, 17-19. Una chiara sintesi delle posi
zioni degli au tori cattolici e non cattolici, viene data da A. Le- 
g au lt.135 Quasi nessuno oggi am m ette la teoria  di u n ’interpolazio- 
ne del testo  di M atteo che sarebbe sta ta  fa tta  dalla chiesa rom ana 
nel secolo 11° per giustificare le sue p re tese: agli argom enti di 
critica esterna po rta ti da H arnack, ha risposto esaurientem ente 
Vaganay. E' riconosciuto com unem ente l’accentuato colore semi
tico del testo  e quindi la sua an tich ità : «S im on B ar Jona » — 
« carne e sangue » — « il Padre che è nei cieli » — il perfetto  gioco 
di parole in lingua aram aica fra  « tu  sei Kefa e su questa Kefa 
(roccia) », corrispondenza che non troviam o in greco : « tu  sei Pie
tro  (maschile) e su questa p ie tra  (femm.) ecc... » — le immagini 
delle « chiavi », di « legare e di sciogliere » — il ritm o che ricorre 
nelle tre  strofe, ciascuna com posta di tre  versi. Questi versetti 
suppongono un am biente semitico. Ma quale ne è l’origine? Per 
B ultm ann e, in genere, per tu tti i seguaci della escatologia conse
guente, è la chiesa palestinese che avrebbe creato e attribu ito  a

131 J. S c h m id ,  Op. c., p. 510.
132 Giov. 6, 59.
133 Giov. 6, 66.
134 F . M . B r a u n , Evangile selon saint Jean, p . 368; in: La S. Bible (Pirot- 

Clamer), t. X — Paris 1946.
135 L'authenticité de Mt. 16, 17-19 et le silence de Marc et de Lue; nella col

lezione: Studia, n. 13: L'Eglise dans la Bible. Bruges 1962.
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Gesù quelle p a ro le .136 L’autore intende la parola « Ecclesia » del 
testo, in senso m oderno cioè una società organizzata gerarchica
mente, cosa impossibile, egli dice, p er Gesù che si aspettava l’im 
m inente fine del mondo. Oggi però si am m ette che questa parola, 
qualunque possa essere stato  il term ine ebraico o aram aico usato 
da Cristo (qahal-cedah — qehàlà — sibburà — kenistà), non è un 
anacronism o sulle labbra di Gesù, purché si dia alla parola il sen
so di « popolo di Dio » come nel Vecchio Testam ento : « sotto que
sto aspetto  l'idea non era  stata  creata da Gesù, essa esisteva prim a 
di lui ed era anzi particolarm ente fam iliare al m odo di pensare 
giudaico » .137 Nuova luce è venuta su questo punto  anche dai docu
m enti del Mar M orto. Ecco quanto scrive E. Galbiati riguardo al
l’organizzazione della com unità di Q um ràn : « La concezione cat
tolica che trasportava nell’intenzione di Cristo, l ’attuale  s tru ttu ra  
estrem am ente organizzata della Chiesa, era riten u ta  un  anacroni
smo. Ora invece si scopre che una se tta  contem poranea a Gesù, 
p u r nell'aspettativa di u n ’im m inente escatologia, form ava una ve
ra  e p ropria  Chiesa, conscia di distinguersi dal resto  del Giudai
smo, con una d o ttrina  p rop ria  ed una gerarchia ben determ inata. 
Dunque niente anacronism o! Gesù, se ne avesse avuto bisogno, 
non aveva che da im itare un  modello già esistente » .138

Pur essendo am m essa oggi, in  genere, l’au tenticità delle pa
role sulla prom essa, nel senso che esse furono realm ente pronun
ziate da Cristo, esiste ancora però grande diversità di pareri: 1) 
nel dam e la spiegazione; 2) nel determ inarne il contesto originario. 
Rispetto al prim o punto, m entre i cattolici vi vedono la prom essa 
di un prim ato di giurisdizione che più tard i Cristo avrebbe confe
rito  a Pietro, e ai suoi successori, gli ortodossi e alcuni anglicani 
vi scorgono solo un prim ato  di onore, oppure, O. Cullmann, un 
vero potere di dirigere la Chiesa m a conferito personalm ente a Pie
tro  con esclusione di qualsiasi trasm issione a dei successori.

Per il contesto originario cioè riguardo alla circostanza sto
rica in cui deve essere inserito  il testo  riporta to  da Matteo, esiste 
diversità di pareri anche fra  i cattolici, specialm ente dopo la pub
blicazione del libro su S. Pietro, fa tta  da O. Cullmann, nel quale 
l’autore difende, con buoni argom enti, il ca ra ttere  prim itivo del 
testo di Marco; sappiam o che nel secondo vangelo e, in dipendenza 
da lui, anche in Luca, m anca il testo  della prom essa: il contesto

136 O. C u l l m a n n , Saint Pierre, disciple, apôtre, m artyr, p. 151. Paris 1952. 
L’autore ha svolto più ampiamente l’argomento in un articolo: L’apôtre Pier
re instrum ent du diable et instrum ent de Dieu: la place de Matt. 16, 16-19 
dans la tradition prim itive, in N ew Testam ent’s Essays, Studies in Memory of 
T. W. Manson, Manchester 1959.

O. C u l l m a n n , Op. c., p. 170.
'38 E. G a l b ia t i: Introduzione al Nuovo Testamento, Brescia, 1961, p. 783. 

I Qumranici designavano la propria setta con i termini « sôd  » e « édah » i 
quali quanto al senso, corrispondono alla èxxlrjoià di Mt. 16, 18; non è 
improbabile che Gesù si sia servito di quei termini.
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di M atteo sarebbe quindi « artificiale », l ’au to re  dell’attuale M atteo 
greco avrebbe inserito  nella scena di Cesarea la dichiarazione di 
Gesù, fa tta  in a ltra  circostanza, presentandola come una risposta 
alla confessione di Pietro. Hanno aderito  alla spiegazione di O. Cull- 
m ann anche m olti esegeti cattolici di chiara fa m a .139 Secondo Cull- 
m ann il testo  di Mt. 16, 17 s, appartiene al racconto della passione 
e doveva essere trasm esso, in  origine, in  rapporto  alla negazione 
di Pietro. In  un  articolo pubblicato nel 1964, F. R efou lé140 intende 
fare il punto  dei risu lta ti acquisiti dalla pubblicazione di dieci anni 
o r sono dell’opera del Cullmann. In  dipendenza da Cullmann e 
da uno studio di A. V ògtle141 anche Refoulé nega che il contesto 
di M atteo sia quello originario, m a am m ette che « alla base dei 
racconti di Luca, M atteo e Giovanni, vi dovette essere una trad i
zione più antica, con il racconto di una confessione di Pietro e con 
la m utazione del suo nome in Kepha. Ma sem bra che siano stati 
d im enticati il m om ento e le circostanze di questa confessione e 
che i tre  evangelisti l'abbiano situata in m odo differente ».

Ed ecco la conclusione finale a cui è giunto l’au tore con il suo 
studio : « Tutti i Vangeli si accordano per riconoscere a P ietro un 
posto a p arte  fra  i discepoli. Anche il quarto  evangelo non glielo 
contesta (la superiorità del « discepolo che Gesù am ava », su Pie
tro, riguarda un prim ato  di fede e di am ore, non un prim ato  di 
giurisdizione sulla com unità). Mt. 16, Le. 22, Giov. 21, s’accordano 
inoltre per fargli conferire da Cristo una m issione speciale in  re
lazione con una grave colpa di Pietro e con il suo rinnegam ento, 
p er sottolineare che questa m issione non gli viene p e r le sue qualità 
um ane e religiose, m a in v irtù  di mia libera decisione di Cristo, 
della sua prom essa, della sua preghiera... I testi veterotestam entari 
so ttostan ti a questi tre  racconti, si riferiscono tu tti al tem a biblico 
del « Resto di Israele » e ai destini della com unità m essianica ».

Refoulé ritiene inoltre che Mt. 16, 17, dipenda da Gal. 1, 16: 
M atteo greco avrebbe preso intenzionalm ente delle espressioni di 
Paolo (« rivelare, carne e sangue, Figlio » ecc.) per m ettere maggior
m ente in rilievo l’au to rità  di Pietro. Egli riconosce però  che nel 
testo sono presenti anche alcuni elem enti p rop ri di M atteo : Beato, 
Padre nei cieli, ecc. Il v. 17 sarebbe quindi una specie di « cento
ne », risu ltan te  da elem enti presi da Gal. 1, 16 e da altri propri di 
Mt. greco; ora tu tto  questo, da ta  la brevità del versetto, ci sem bra 
poco probabile.

J. D u p o n t142 ritiene più probabile la dipendenza di Gal. da Mat
teo : Paolo nel descrivere la sua vocazione si sarebbe servito degli

139 B e n o ît , B o is m a r d , S pic q , B otte , S c h m id , V ögtle;  cfr. A. L e c a u lt , op. c. 
p. 42-43; anche l'autore aderisce alla tesi di Cullmann.

140 Primauté de Pierre dans les Evangiles, i n  Rev. Sc. Rel. (1964) 7-41.
i« Biblische Zeitschrift 1 (1957) 252-272 ; 2 (1958) 85-103.
142 La Révélation du Fils de Dieu en faveur de Pierre [Mt. 16, 17) et de 

Paul, (Gal. 1, 76); in Rev. Sc. Rel. 52 (1964) 411.
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stessi term ini usati per afferm are la m issione apostolica di Pietro, 
allo scopo di m ettere in  rilievo la sua m issione che lo fa uguale a 
Pietro. Anche questa posizione, del tu tto  opposta a quella prece
dente, non è troppo evidente; in  M atteo infatti, non si tra tta  di 
vocazione di Pietro all’apostolato, m a del conferim ento di u n ’auto
rità  speciale nella fu tu ra  fondazione della Chiesa, quale prem io 
della confessione e della rivelazione ricevuta dal Padre celeste. 
Paolo invece intende difendere, contro  i suoi accaniti nemici, i giu- 
daizzanti (e questo appare da tu tta  l’epistola ai Galati), la sua m is
sione di apostolo dei gentili, ricevuta d irettam ente da Cristo, vo
cazione che lo m ette sullo stesso piano di uguaglianza con gli altri 
apostoli.

Vista questa diversità di pareri, pensiam o che sia ancora va
lido il giudizio espresso da Lagrange : 143 « non è il più di M atteo, 
che bisogna spiegare, m a il m eno che troviam o in M arco ». In  altre 
parole, i tre  elem enti del testo : — confessione di P ietro — pro
messa, da p arte  di Gesù, della fu tu ra  edificazione della Chiesa su 
Pietro — prim a predizione della passione, sono storici anche ri
guardo alle circostanze in  cui sono inseriti da M atteo : la scena di 
Cesarea.

« In  ogni caso è infondato considerare la predizione della pas
sione (come fa Cullmann) come il punto  culm inante di tu tto  l’epi
sodio e le parole al prim ato  come una perturbazione dell’ordine 
originario » .144 La predizione della passione che segue im m edia
tam ente la prom essa, è necessaria p e r rivelare tu tto  il piano di
vino nella fondazione della Chiesa e quindi per non fa r sorgere 
false speranze negli Apostoli, dopo le splendide parole rivolte a 
Pietro. Ino ltre  essa ci aiu ta  a determ inare quale sia il senso del ti
tolo « Figlio dell’Uomo » che Gesù applica a  sé stesso nella do
m anda rivolta ai discepoli (v. 14). Perché è proprio  nell’am bito della 
teologia contenuta in quel titolo, che si inquadra la prom essa di 
Gesù Cristo, cioè la prom essa della fondazione della Chiesa. Per
ciò, p rim a di esam inare quale sia il significato delle frasi presenti 
in  questo testo, vogliamo esporre quale sia l'origine e quale senso 
abbia sulle labbra di Gesù, specialm ente nella scena di Cesarea, 
il tito lo  di « Figlio dell’Uomo ».

B) La Teologia del titolo « Figlio dell’Uomo »

Il titolo ricorre  m olte volte nel Vecchio Testam ento: la frase 
greca « viòs zov uvdoo'mov », è la traduzione dell’aram aico « bar 
nashà ». Questa frase significa « uom o », cioè un m em bro della fa

143 Evangile selon S. Matthieu, p. 32.
144 A. L a n g , Compendio di Apologetica. Torino, 1960 (trad, dal tedesco di

G. Viola), p. 307.
145 Salm. 11, 14.
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miglia um ana, connotando spesso però o la sua pochezza davanti 
a D io 145 oppure la sua condizione di p ecca to re .146

In  Ezechiele, dove la frase ricorre  quasi ad ogni pagina, essa 
m ette in rilievo l’infinita distanza che corre fra  Dio onnipotente 
e la debolezza dell’uomo.

Nella celebre visione di Dan. 7, 13, si p arla  di uno « simile ad 
un  Figlio d’uom o », che appare « sulle nubi del cielo » davanti a 
Dio rappresenta to  come un  Vegliardo (=  l ’antico di giorni, cioè 
Dio). Dato che questa figura m isteriosa succede agli im peri um ani 
simboleggiati nelle quattro  bestie « che vengono dal m are », il 
« Figlio d'uom o » viene com unem ente inteso com e la personifica
zione di una collettività, cioè del popolo d 'Israele, « il popolo dei 
Santi dell’Altissimo », in quanto trionfa degli im peri precedenti, 
opposti a Dio.

Infine nel libro di Enoch (posteriore a Daniele, m a anteriore 
all'era cristiana), l ’espressione « figlio d ’uom o » ha già un signifi
cato individuale : esso si p resen ta « come l ’uom o celeste preesi
stente, creato cioè prim e dell’in te ra  creazione, e che alla fine appa
rirà  come giudice in luogo di Dio, cioè come vendicatore di Israe
le ». Questa figura però, « non era nota negli am bienti popolari e 
rabbinici » .147

I testi nei quali Gesù applica a se stesso quel titolo, si possono 
dividere in tre  serie :

a) Testi che sem brano appartenere alla p rim a p arte  del mi
nistero  pubblico particolarm ente Me. 2, 10 ss. (il Figlio dell'Uomo 
ha, sulla terra, il potere di rim ettere  i peccati); Me. 2, 28 (il Figlio 
dell’Uomo è il padrone del Sabato); a ltri testi sparsi qua e là in 
M atteo e Luca. In  tu tti questi passi, abbiam o u n ’anticipazione di 
quel potere che compete a Gesù « come Figlio dell’Uomo », potere 
che si m anifesterà in tu tta  la sua pienezza dopo la sua glorifica
zione.

b) Testi che annunziano i dolori del Figlio dell’Uomo. N ota 
F eu ille t,148 che questi cominciano dopo la confessione di Cesarea, 
quando il Signore, come scrive Marco, « ... cominciò ad am m ae
strarli... E ’ necessario che il Figlio dell'Uomo soffra m olto ecc... » 
A questa seconda serie appartengono specialm ente le profezie della 
m orte e resurrezione del Figlio dell’Uomo e il « logion » : « il Figlio

1« Is. 51, 12; Giob. 26, 6.
147 J. S c h m id  L'Evangelo secondo Marco, p, 217. Nel Libro di Enoch 

l ’espressione « Figlio d’Uomo » come denominazione del Messia ricorre nei 
cap. 37-71, dove il Figlio dell'Uomo viene presentato così trascendente, da 
essere considerato quasi uguale a Dio. A causa di questa grandezza, il 
p. Lagrange pensa che si tratti di un’interpolazione cristiana, ipotesi che sem
bra essere confermata dai manoscritti di Qumran dove mancano quei ca
pitoli, mentre il resto del libro è « abbondantemente rappresentato ». Cfr. 
M oraldi-L y o n n e t , Introduzione alla B ibbia; I  Vangeli, p. 144, n. 1 — Marietti 
1960.

MS A . F e u il l e t , O p . c . ,  p . 217 .
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dell'Uomo è venuto a dare la sua vita in risca tto  per m olti ». Ora, 
in  tu tti questi testi e specialm ente nelle parole pronunziate sul ca
lice nell’u ltim a Cena, « sangue dell’alleanza versato  per m olti », 
sono evidenti le allusioni ad  Is. 53, 10 ss., dove si parla  del Servo 
di Javè che m uore per espiare i peccati del popolo. E ’ da notare 
che Gesù non applica m ai a se stesso l’appellativo di « Servo di 
Jav è» : in tu tti quei passi dove si allude alla figura m isteriosa de
scritta  nella seconda p arte  del libro di Isaia, egli si p resen ta sem
p re  come « il Figlio dell’Uomo » : « Gesù h a  quindi fuso in  unità 
l’immagine gloriosa del Figlio dell’Uomo di Daniele, con quella del 
Servo di Dio che soffre per i peccati del popolo » .149

Si discute fra  gli au to ri se tale idea del Messia fosse già co
nosciuta dagli Ebrei. Jerem ías lo am m ette p e r il « Figlio dell’Uo
m o » di cui si p arla  nelle parabole di Enoch, altri invece lo negano 
e, sem bra, con ragione : « la  prova che l'idea del Messia, il quale 
con la sua m orte espia per il popolo fosse già viva fra  gli Ebrei 
in  epoca precristiana, sia pu re  lim itatam ente ai circoli segreti apo- 
calitttici, fino ad  oggi non si è ancora p o tu ta  po rtare  » .150 E. Lohse 
am m ette la do ttrina  dell'espiazione vicaria, solo p e r il tardo  giu
daismo, « m a si tra tta  di concezioni che lim itano tale possibilità 
di espiazione alla m orte dei giusti e dei fanciulli e p e r il solo Israe
le, espiazione non definitiva e non valevole nel giudizio finale ». 
Secondo quest’autore, tale d o ttrin a  non è dovuta ad  Is. 53, « che 
non è mai citato se non in casi spiegabili p e r m otivi polem ici » .151

c) Nella terza serie infine, viene p redetta  la gloria, il trionfo 
del Figlio dell'U om o.152

A quali testi del Vecchio Testam ento intende riferirsi Gesù 
quando si proclam a « Figlio dell’Uomo? » Secondo P. Lagrange, egli 
dipende da Ezechiele e l ’espressione sulle sue labbra  significa or
dinariam ente « l'Uomo che sono io » : solo in Marc. 13, 26 e 14, 22 
abbiam o una dipendenza da Daniele. Altri invece, per il carattere  
individuale che l ’appellativo « Figlio dell’Uomo » ha nei Vangeli, 
pensano che Gesù si riferisca agli am bienti apocalittici la cui dot
trin a  si trova nel libro di Enoch. Ma abbiam o già notato  che la 
figura del Figlio dell’Uomo, descritta  in quell’apocrifo era ignota 
agli am bienti p o p o la ri153 e ai do tto ri della legge ai quali Gesù si 
rivolgeva. Egli ha presente sop ra ttu tto  la  visione di Damele 7, 13. 
Ma m entre in questo libro, l’espressione « Figlio di Uomo » è la 
personificazione di una collettività, sulle labbra di Gesù ha un  sen

149 J. S c h m id , L’Evangelo secondo Marco, p. 215,
ìso j .  S c h m id , Op. c . ,  p .  218.
151 Cfr. P. M a s s i , Legame tra i racconti della cena e i carm i del Servo di 

Jahwèh, in R ivista Biblica 2-3 (1959) 97-125; 193-207; con abbondantissima bi
bliografìa sull’argomento.

152 Me. 8, 38; 13, 26; 14, 61.
153 Cfr. Giov. 12, 34; Mt. 16, 13.
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so esclusivam ente individuale. L’in terpretazione collettiva è soste- 
m u ta  da T. W. Manson e da C. J. Cadoux, m a specialm ente dal p ri
mo. Vogtle, nell’articolo già c ita to ,154 sintetizza in questi pun ti il 
pensiero del Manson : i concetti di « resto  » presso Isaia, di « Servo 
di Dio », nel Deutero Isaia, 1’« Io » dei Salmi, e il « Figlio d ’Uomo » 
di Daniele, si equivalgono. Il « Figlio d ’Uomo » di Dan. 7, 13, come 
pu re  il « Servo di Javè » del Deutero Isaia, sono una stessa figura 
ideale, nel senso che stanno ad  indicare la m anifestazione del regno 
di Dio nel cuore di un  popolo com pletam ente sottoposto e devoto 
al suo re celeste (p r e s to  fedele). Q uest’ideale si realizzò p erfe tta
m ente in Gesù ed egli intese la  sua m issione come destinata ad 
a ttuarlo  in mezzo agli uomini. In  un p rim o tem po si rivolse a tu tto  
Israele, m a quando il suo appello venne respinto, cominciò ad  an
nunziare ai discepoli che il Messia doveva patire , cioè li invitò a 
realizzare insieme a lui il Figlio dell’Uomo, a  diventare « il resto  » 
che risca tta  per mezzo della p ropria  sofferenza ed immolazione. 
Se poi « de facto », Gesù soffrì da solo sulla Croce, ciò fu  dovuto 
al fa tto  che i discepoli non seppero elevarsi alle esigenze dell’idea 
m essianica e quindi egli divenne da solo il Servo di Dio che salva. 
Anche la « parusia » viene in terp re ta ta  dal Manson in senso col
lettivo :il Figlio dell’Uomo che viene sulle nubi del cielo è il gruppo 
di coloro che al presente insiem e con Gesù prendono su di sé sof
ferenza e disprezzo, per realizzare l’ideale del « resto  ». Il Manson 
però, considerando le parabole di Enoch dove il Figlio dell’Uomo 
appare come individuo, a ttenua alquanto questa interpretazione 
collettiva, e vede nel Figlio dell’Uomo il « rappresen tan te » della 
com unità degli eletti e dei giusti da lui libera ta  e presieduta, cioè 
questa com unità sarebbe incorporata  in  una  persona per eccel
lenza: la  com unità, in questo caso, agisce p e r mezzo di Gesù, il 
quale la incorpora e la rappresenta. Ora, no ta  J. Schmid, « proprio  
i passi escatologici inducono ad escludere questa in terp re ta
zione ». 155

E ’ in fatti ben difficile riferire  ad una collettività ciò che Gesù 
dice in  Le. 12, 8 : « chi m i confesserà davanti agli uomini, il Figlio 
dell’Uomo lo confesserà davanti agli Angeli di Dio ecc... ». « Qui il 
Figlio dell’Uomo sta  di fronte nello stesso m odo tanto  a quelli che 
si professano per Gesù, quanto a quelli che lo negano, vale a dire 
nella stessa caratteristica, nella stessa funzione che non possono 
essere altre  che quelle di un  testim one in  giudizio e rispettivam ente 
dello stesso giudice finale » .156 Come vediamo la sorte dei singoli 
uom ini nel giorno del giudizio, è già determ inata in  anticipo dal 
loro atteggiam ento verso Gesù persona singola.157

Anche il « segno di Giona » secondo Le. 11, 30, che Gesù offre

154 A. V ogtle, Sentire Ecclesiam (il Singolo e la Comunità), p . 96 .
155 j .  S c h m id  L'Evangelo secondo Marco, p .  217 .
156 A . V o g t l e ,  O p . c . ,  p .  101.
157 M e . 14, 62.
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ai suoi avversari che gli chiedono « un segno del cielo », indica, 
come appare da tu tto  il testo, solo la persona di Gesù : è lui, singolo, 
e non una collettività, che nel fu tu ro  darà  questo segno.

La stessa cosa dobbiam o afferm are p er il testo  di Me. 10, 45 : 
« il Figlio dell’Uomo dà la p ropria  vita come riscatto  per m olti ». 
In tendere qui l’espressione « Figlio dell’Uomo » in  senso collet
tivo, cioè come un  « resto » che dovrebbe im m olarsi per la salvezza 
degli altri, « avrebbe contro di sé non solo il dogma della satisfac- 
tio vicaria assoluta, m a anche e in prim o piano, tu tto  il Kerigma 
neotestam entario  » .158 Che la frase « Figlio dell’Uomo » debba in
tendersi in senso individuale, appare anche da Mt. 11, 18, dove il 
Figlio dell'Uomo è contrapposto ad im a persona singola, vale a 
dire a Giovanni Battista.

E nem m eno esige u n ’interpretazione collettiva la risposta di 
Gesù al Sommo Pontefice che gli chiede se egli sia il Messia, ri
sposta nella quale Gesù fa proprie le parole di Dan. 7, 14 : « voi 
vedrete il Figlio dell’Uomo venire sulle nubi del cielo » (Me. 14, 62), 
quasi che egli in quel m om ento pensasse « al popolo dei Santi dell’Al
tissim o o che si credesse anche solo rappresen tan te e Capo di una 
com unità » (p. 100); Gesù ivi annunzia la sua fu tu ra  m anifestazio
ne gloriosa e se nell’am bito di questa gloria è lecito includere an
che la schiera degli eletti, questi però restano sem pre (come appare 
da tan ti a ltri testi) in  posizione subord inata e d istin ta da Colui che 
è stato  causa, da solo, della loro salvezza. Vògtle esclude da Me. 
14, 62 l’interpretazione collettiva per il fa tto  che Gesù « non cita... 
il contesto successivo di Daniele, essenziale p er la interpretazione 
collettiva della consegna del dominio a « colui che è simile all’Uo
m o ». E ’ da notare però che questo testo, o meglio l'allusione a 
questo testo, la troviam o poco prim a dell’ordine che il R isorto dà 
agli Apostoli di farsi discepoli in  tu tte  le nazioni : « Mi fu dato 
ogni potere in cielo e te rra  » .159 « A lui (Figlio d’Uomo) furono dati 
potere, m aestà e regno: tu tti i popoli, nazioni, lingue lo serviran
no». 160 « Nel Vangelo si direbbe che la proclam azione del regno 
universale del Figlio dell’Uomo, com porti, quasi autom aticam ente, 
la prom essa che i discepoli vi parteciperanno » .161 Ma, come appare 
chiaram ente da tu tta  la scena, gli Apostoli sono in posizione del 
tu tto  subordinata a Gesù che li invia e li fa partecip i di quella pie
nezza di po testà  che Egli, il R isorto, persona singola, ha ricevuto 
dal Padre.

L’interpretazione « collettiva » della frase « Figlio dell’Uomo » 
è esclusa anche dalla do ttrina del Corpo m istico: in fatti uno di
viene m em bro di questo Corpo m ediante il battesim o il quale ci

188 A. V ogtle, Op. c., p. 103. 
i»  Mt. 28, 18. 
iso Dan. 7, 14.
i«  A. F e u il l e t ,  Op. c., p. 810. 
142 Rom. 6, 5.
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inserisce nella m orte di Cristo già a v v e n u ta :162 « ... la d o ttrin a  pao- 
lina della nostra  salvezza, com presa la tipologia di Adamo che in 
essa ha un significato così im portante, p a rte  dalla prem essa del 
tu tto  evidente, che la m orte redentrice consiste nell’ubbidienza 
di un  singolo, il quale come tale, in una posizione del tu tto  singo
lare, era preordinato  a m olti (Rom. 5, 15-18) » .163

Sulle labbra di Gesù quindi, la frase « Figlio dell’Uomo », perde 
quell’oscillazione fra  com unità e individuo, che possiam o riscon
tra re  m olte volte nel Vecchio Testam ento, p e r assum ere un signi
ficato esclusivam ente individuale. In  tal modo egli ha  determ inato  
il senso della profezia di Daniele e trasform ato  :— se i cap. 37-71 
del libro di Enoch non sono un ’interpolazione cristiana e se Gesù 
« ha ereditato  questa espressione dagli am bienti apocalittici » 164 — 
il tito lo  « Figlio dell’Uomo »; « dandogli un  significato individuale 
(in relazione a Daniele) e attribuendogli non solo la funzione di 
giudice escatologico (in relazione al libro di Enoch), m a presen
tando come colui « che viene a salvare i peccatori, fin da o ra rim et
tendo loro i peccati (Me. 2, 10) e inaugurando l’e ra  m essianica (Me. 
2, 28) » 165 Inoltre, Egli fondendo nella sua persona la figura di Fi
glio dell’Uomo con quella di Servo di Javè, viene a  dare anche a 
questa figura un senso individuale: in fa tti non m ancano autori 
(per es. Manson) che, in Is. 52, 13-53, 12 (specialm ente Is. 53, 1-6) 
vedono la personificazione di una collettività cioè di Israele « che 
subisce il castigo dell’esilio p e r i peccati a cui le nazioni pagane 
lo hanno condotto, incarnandone così le colpe ed apportando ad 
esse la conoscenza della rivelazione divina p e r via del contatto  
con loro nell’esilio » .166 Gesù ha scelto intenzionalm ente il titolo 
m isterioso di « Figlio dell’Uomo » « p er evitare l’interpretazione 
equivocam ente politica e terrena della sua persona e del suo ufficio, 
che il nom e di Messia suggeriva » ,167 m a allo stesso tempo, ai pochi 
che erano  al corrente delle do ttrine apocalittiche, ricordava la  sua 
trascendenza.

E ’ in  questa teologia del Figlio dell’Uomo che si inquadra la 
prom essa di Gesù a Pietro.

La profezia di Daniele insegnava « che il regno di Dio arden
tem ente sperato sopra tu tto  nei m om enti di persecuzione degli im 
peri pagani, sarebbe venuto certam ente e si sarebbe im piantato 
sopra le rovine degli im peri nemici » .168 Nella prom essa di Cesarea, 
Gesù rivela in che m odo sorgerà il popolo dei santi, il regno di 
Dio destinato a distruggere quello di Satana.

L’immagine di « roccia » che ricorre  nelle parole di Gesù, è

163 A. V ogtle, Op. c., p. 103; c f r .  Rom. 5, 15-18.
1« X. L eo n-D u f o u r , Introduction... p. 215.
« 5  X . L eo n- D u f o u r , I b i d .
186 P. M a s s i , Op. c., p .  122.
167 J. S c h m id , Op. c., p. 217-218.
168 J. A. D ia z , Evangelio de S. Marcos, p .  334.
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m essa in relazione da Cullmann 169 con Dan. 2, 34, 44 : la p ietra  che 
si stacca dal monte « senza essere sp in ta da alcuna mano... e di
venne una grande m ontagna e riem pì la te rra  ». A questa p ietra  
si riferisce anche il testo  di Luca 20, 17 : « chiunque cadrà su 
quella p ie tra  si sfracellerà e colui sul quale essa cadrà, sarà stri
tolato ». Nel testo di Daniele è già m esso in rilievo che la potenza 
di questa p ietra  non dipende da intervento um ano, « senza l’in ter
vento di una mano ». Del resto, « il simbolo di una roccia che sor
regge una com unità e la sua applicazione ad una persona deter
m inata, particolarm ente ad Abramo, ricorre  m olto spesso nella let
te ra tu ra  rabbinica » .170 Anche il trionfo  della Chiesa che Cristo edi
ficherà su Pietro non dipende dalle qualità naturali dell’Apostolo, 
m a solo dai poteri che gli vengono conferiti dal Maestro.

Gesù prom ette che « le porte dell'inferno non prevarranno ». 
Notano i com m entatori che la frase « porte dell’inferno » non in
dica, almeno direttam ente, il regno di Satana : « nel Nuovo Testa
mento, come nel giudaismo, la te rra  e lo spazio d ’aria ad essa so
vrastante, vengono considerati come dim ora degli sp iriti del m a
le  » ;171 qualche volta gli inferi sono considerati come prigione dei 
dem oni.172 L’inferno non è altro  che lo Sheol, la dim ora dei m orti : 
esso, nel testo, viene preso come personificazione della potenza 
della m orte. Se poi intendiam o il verbo « non prevarranno », in 
senso attivo, come vuole il P. Benoit, il testo  significa che il regno 
della m orte non po trà  resistere all’azione salvifica della « ecclesia » : 
esso dovrà lasciare libera la sua preda. « Come l'Hades è il regno 
della m orte, così il regno dei cieli è quello della vita p e r mezzo 
della resurrezione... egli (Gesù) è destinato a condurre il popolo 
di Dio nel regno della resurrezione » .173

Dopo questa prom essa di vittoria, due altre im magini annun
ziano il conferim ento di a ltri poteri : « ti darò le chiavi del regno 
dei cieli » : Pietro riceve l'au to rità  di am m ettere nel regno di Dio 
o di escludere da esso; « qualunque cosa legherai... scioglierai, sarà 
legata... sciolta anche nei cieli ». Nel linguaggio dei rabbini quest’ul- 
tim a immagine può avere due significati : a) scagliare contro uno 
la scom unica o revocarla; b) dichiarare una cosa vietata o lecita. 
Da Mat. 18, 8, vediamo che questo potere di « legare e di sciogliere » 
viene conferito anche ai Dodici e « in  base al contesto, si tra tta  
dell’esclusione o dell’accettazione di un singolo, valida anche dinan
zi a Dio, nella com unità ecclesiastica... Ne consegue anche, ri- 

■ guardo alle parole rivolte a Pietro, che il legare e lo sciogliere non 
consiste solo nella dottrina, m a com prende pure l’au to rità  di im

169 Op. c., p. 173. — Cfr. anche F. R e f o u l é , art. c., pp. 10-17, riguardo. al 
s u s t r a t o  b i b l i c o  di Mt. 16, 17 s s .  ; ivi anche una recente biblîografia.

170 A. F e u il l e t ,  Op. c . ,  p. 808.
171 J . S c h m i d , L’Evangelo secondo Matteo, p. 327.
m  Le. 8, 31.
173 O. C u l l m a n n , Op. c., p. 175.
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porre  ai fedeli delle disposizioni obbliganti e il potere discipli
nare » .174

E ’ con queste parole che Gesù, Figlio dell'Uomo, annunzia la 
fondazione della sua Chiesa e allo stesso tem po indica in che modo 
sorgerà « il popolo dei Santi deH’Altissimo ». Possiamo poi notare 
che la Chiesa di cui Pietro sarà il fondam ento, non si oppone (come 
in Daniele) agli im peri um ani, m a allo Sheol cioè al regno della 
m orte la quale ha fatto  il suo ingresso nel mondo per la seduzione 
di Satana. Ne consegue allora che lo scopo principale della fonda
zione della Chiesa, sarà la distruzione del regno del nem ico di Dio. 
Gesù, già duran te il m inistero pubblico, ha  iniziato questa vittoria 
sulla m orte, intesa in tu tta  la sua estensione — m orte fisica e m or
te spirituale — rim ettendo i peccati, accogliendo am orevolm ente 
tu tti i peccatori, sanando le m alattie, risuscitando alcuni m orti, 
delegando tem poraneam ente questo potere anche ai suoi apostoli. 
Ma la v itto ria definitiva avverrà con la sua m orte e resurrezione; 
p rim a di iniziare la sua m issione gloriosa di « Figlio dell’Uomo », 
egli deve adem piere la m issione dolorosa di Servo di Javè. Per sve
lare il piano salvifico di Dio in tu tta  la sua estensione, Gesù fa se
guire im m ediatam ente alle parole della prom essa, l'annunzio delle 
umiliazioni del Servo di Dio : « ... incominciò a insegnar loro che il 
Figlio dell’Uomo doveva m olto soffrire, essere rigettato  dagli an
ziani... essere ucciso e risorgere dopo tre  giorni ». E ’ la p rim a p re
dizione della passione; nel testo  m anca la parola « lytron  », cioè la 
m orte-resurrezione non è presentata, alm eno direttam ente, come 
un riscatto. Ma già l’annunzio della resurrezione indica, — anche 
se gli Apostoli in quel m om ento non lo com prendono — perché il 
regno della m orte non p o trà  resistere all’azione di salvezza della 
Chiesa fondata su Pietro, perché lo Sheol dovrà rendere la sua 
p reda: Gesù appare come vincitore della m orte.

La esplicita rivelazione della sua m orte  come « riscatto  per 
m olti », dello spargim ento del suo sangue p er sancire « la nuova 
Alleanza », verrà fa tta  da Gesù nel « logion » isolato di Mac. 10, 45, 
e specialm ente nell’u ltim a Cena, quando istitu irà  l’Eucaristia. Da 
quanto abbiam o detto  sulla scelta dei Dodici e sulla prom essa fa tta  
a Pietro, ci sem bra di po ter concludere:

L’elezione dei Dodici è ord inata  nell’intenzione im m ediata di 
Gesù, a fare di essi uno strum ento  m issionario p er annunziare la 
salvezza a tu tto  Israele, m a allo stesso tem po egli pensa alla fu tu ra  
fondazione della Chiesa, come appare dalla prom essa di conferire 
loro il potere « di legare e di sciogliere » e di sedere come giudici, 

’ nella parusia, per giudicare il nuovo popolo di Dio, simboleggiato 
nelle dodici tribù  di Israele. La loro scelta di mezzo ai semplici 
seguaci, è dovuta ad una speciale vocazione del M aestro, vocazione 
però, che, col genere speciale di vita che com porta, non è richiesta

17* J. S c h m id , L'Evangelo secondo Matteo, p . 329.
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quale condizione indispensabile di salvezza, alm eno per coloro che 
non ne sono favoriti. I semplici seguaci di Gesù e i Dodici, fo r
m ano il « resto  fedele », non perché Gesù non abbia offerto o non 
abbia realm ente voluto la salvezza di tu tto  Israele, m a perché solo 
pochi hanno aderito  a tale offerta; anche dai sinottici appare chia
ram ente che 1’« aderire » a Gesù non dipende solo dalla re ttitud ine 
della volontà, m a anche da una particolare grazia di Dio. La per
fezione m orale che Gesù richiede dai suoi seguaci e che, contro il 
form alism o e l’esteriorità della p ietà farisaica, si fonda « sulla pu

rezza  del cuore », necessariam ente li distingue, anche visibilmente, 
dai « non convertiti », perché tale p u rità  deve m anifestarsi ester
nam ente, nelle opere. E ’ specialm ente la v irtù  della carità nei suoi 
due aspetti, am ore di Dio e del prossim o per am ore di Dio, che 
lega, unisce i singoli con il Padre celeste (comunione verticale) e 
con coloro che, per mezzo della conversione, sono divenuti « figli 
di Dio » (comunione orizzontale).

Questo « resto santo » che aderisce a Gesù prim a del Venerdì 
santo, non si può chiam are ancora « il nocciolo », « il fondam ento », 
« i prim i m em bri » del popolo nuovo di Dio. La fondazione della 
Chiesa infatti è prom essa per il « fu turo  » (Mat. 16) ed è un ita  es
senzialmente al sacrificio del Servo di Javè. Solo dopo essere stati 
passati « per il vaglio » della prova della passione e della m orte  di 
Gesù, Pietro come capo e gli a ltri Apostoli verrano posti come fon
dam ento del nuovo popolo di Dio.

Servendoci dell'im m agine della costruzione dell’edificio usata 
da Gesù nella prom essa fa tta  a Pietro, possiam o d ire : p rim a del 
Venerdì Santo, Gesù sceglie e saggia il m ateriale per la fu tu ra  co
struzione. Ma dagli elem enti architettonici p resenti fra  questo m a
teriale, è possibile prevedere quele sarà la fu tu ra  s tru ttu ra  dell’edi- 
ficio. Gesù è il costru ttore, l’arch itetto  : « Io » su questa « roccia » 
edificherò la mia chiesa; « Io » ti darò le chiavi... (Mat. 16); « In  ve
rità  « io vi dico, qualunque cosa legherete sulla terra... scioglierete 
sulla terra... (Mat. 18, 18). Egli è il Servo di Javè che « darà  la sua 
anim a in riscatto  per la com unità » (Me. 10, 45). Pietro come capo 
e gli altri Apostoli, investiti di tu tti i poteri necessari, saranno il 
fondam ento del nuovo edificio, fondam ento sul quale poggeranno 
i semplici fedeli di Cristo. Di queste p ietre  viventi faranno parte, 
secondo l’intenzione di Gesù m anifestata più volte nel corso della 
sua vita, anche i pagani. La vocazione dei gentili non deve essere 
intesa « come una soluzione di emergenza » 175 cioè come sostitu
zione degli Israeliti che avevano respinto  il Messia, m a « come 
com presa a priori nel piano di salvezza di Dio espresso nell’Antico 
Testam ento » .176 Poiché la Chiesa, il nuovo popolo di Dio fondato 
su Pietro, non si oppone, come in Daniele, agli im peri um ani ostili

175 J. S c h m id , L'Evangelo secondo Matteo, p. 510.
176 J. S c h m id , Op. c., p. 510.
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a Dio m a tende d irettam ente alla distruzione dell’im pero della 
m orte (« le porte  degli inferi non prevarranno »), ne segue che il 
suo scopo è esclusivam ente spirituale. Dato che gli Apostoli agi
ranno anche nella fu tu ra  missione, « in nome di Gesù », cioè in for
za dei poteri ricevuti dal Figlio dell'Uomo, appare evidente che 
non Gesù m a gli Apostoli sono i suoi « rappresen tan ti ».

I l i  - LA CENA EUCARISTICA

1) Il testo

Il racconto dell’istituzione dell’E ucaristia lo troviam o, com ’è 
noto, nei sinottici e in S. Paolo; 177 le quattro  relazioni sono appa
ren ta te  fra loro due a due : Marco-Matteo, Luca-Paolo. E ’ ammesso 
com unem ente che i quattro  racconti provengono dalla tradizione 
liturgica e questo spiega perché, p u r concordando sostanzialm ente 
fra  loro quanto al senso, differiscano però in m olti particolari. Ecco 
le differenze più notevoli :

a) M entre Luca e Paolo m ettono la consacrazione del calice 
dopo la cena e quindi la separano da quella del pane alla quale, 
nel rituale della Pasqua giudaica, seguiva la m anducazione del
l’agnello, in Marco-Matteo invece le due consacrazioni si susseguo
no im m ediatam ente. L’ordine seguito da Luca sem bra essere quel
lo con cui si svolsero realm ente i fa tti, tan to  più  che è ammesso, 
quasi com unem ente, che l ’istituzione avvenne duran te il banchetto  
pasquale giudaico. In  Marco-Matteo i due gesti sono riun iti perché 
così accadeva nella celebrazione liturgica.

Per questa stessa ragione si spiega anche quella certa durez
za, in Me. 14, fra  il v. 18 e il v. 22 ss in cui è ripetu to  « m entre m an
giavano »: dopo aver descritto  som m ariam ente nei w . 12-16 i p re
parativi del banchetto  pasquale, il secondo evangelista nei vv. 22-24 
non fa altro  che trascrivere il testo  liturgico.

b) Le parole « per voi » che troviam o in Luca-Paolo, invece 
di « per m olti » di Marco : ciò è stato  fa tto  sia per evitare che i fe
deli di lingua greca prendessero « noXXcóv » in  senso partitivo, 
sia perché nella celebrazione liturgica ci si rivolgeva d irettam ente 
ai presenti.

c) L’omissione dell'ordine di ripetere il rito  in Marco-Matteo, 
ordine che troviam o invece in Luca (per la consacrazione del pane) 
e in Paolo (anche per quella del vino) : « una prescrizione non si 
cita m a si eseguisce », scrive il P. Benoit.

d) L’avverbio « sim ilm ente » (maavTcoe) in Luca e Paolo.

177 Me. 14, 22-24; Mt. 26, 26-28; Le. 22, 19ss.; 1 Cor. 11, 23-25.
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Date queste differenze fra  i quattro  racconti, gli au tori riten 
gono che tanto  Marco (M atteo dipende da Marco : le parole « in 
remissione dei peccati », che egli ha in proprio  per la consacra
zione del calice, sono u n ’esplicitazione di « per molti » del testo di 
Marco) quanto Luca-Paolo, dipendono da una fonte com une che 
doveva essere in lingua aram aica, fonte che è s ta ta  conservata più  
fedelm ente in Marco. J. Jerem ias ha messo in rilievo il fondo se- 
m itizzante delle form ule deH’eucaristia quali le troviam o nel se
condo evangelista .178 Anche in Luca-Paolo ricorrono alcuni di que
sti semitismi, sebbene si noti presso questi due autori una tendenza 
a « grecizzare » : così il verbo « evXoyém » ( =  benedire, nel senso 
di « dire la preghiera della tavola », m entre nel greco com une signi
fica « lodare, elogiare ») è sostituito  da « evyngmtéoj » (=  rendere 
grazie, da cui il nome « eucaristia »); abbiam o già notato  presso 
questi due agiografi la sostituzione con « vneg v/iojv » per voi, 
dell’« vnèg noXXmv » (traduzione dell’ebraico « rabbìm  ») di Marco- 
Matteo.

Secondo P. M assi179 la form ula sul calice, quale fu pronunziata 
da Gesù « dovrebbe contenere le seguenti paro le : tomo... i) xatvr] 
òia&rjy.ì) èv rcó a ita ti ptov rò vnég noXXcbv èxyvvvó/Mvov (eh acpeaiv 
àfiagruòv). Tale form ula avrebbe subito due principali ritocchi: 
nella tradizione di Marco-Matteo con l’adattam ento  alla teolo
gia di E. 24, 8 (secondo i LXX) e nella tradizione di Luca-Paolo, 
che riflette l’im pronta dell’uso liturgico, col cam biam ento di 
« noXXmv » con « vjumv ». Ne segue allora che sebbene il raccolto di 
Paolo, in 1 Cor. 11, 17-34, sia cronologicam ente più  antico di quello 
di Marco (la 1 Cor. è data ta  dal 56 p. C.), anche lui però si ricol
lega alla tradizione della chiesa palestinese e  quindi a Gesù stesso. 
Perciò è da escludersi la tesi del Lietzmann, fa tta  propria , con 
qualche modifica, da Cullmann 180 i quali sostengono che nella chie
sa prim itiva sarebbero esistiti due tipi di eucaristia: quella di cui 
parlano gli Atti, « nella gioia », continuazione di quella com unanza 
di m ensa che esisteva fra  Gesù e i discepoli nella sua vita m ortale, 
gioia p rodo tta  dalla certezza della presenza in seno alla com unità 
di Gesù riso rto  (presenza spirituale, pneum atica) e della riunione 
con lui nella parusia, banchetto  senza alcun riferim ento all’ultim a 
Cena e alla m orte in Croce; e l ’E ucaristia delle chiese ellenistiche, 
« nella tristezza », per il ricordo della m orte  del Signore (special

178 Cfr. S. Z edda, Prima lettura di S. Paolo, voi. II, Torino, 1958, pp. 152-153; 
cfr. nell'Excursus: L'Eucaristia in S. Paolo, pp. 148-165; ivi abbondante e re
centissima bibliografia. A. F e u il l e t , Op. c., pp. 811-818; J. S c h m id , L'Evan- 
gelo secondo Marco, pp. 349-359, specialmente la nota 22; A. W ik e n iia u s e r , 
L'Evangelo secondo Giovanni, note 22, 23; cfr. anche nella collezione Verba 
vitae, il volumetto sull'Eucaristia, con articoli di vari autori — Editrice Tre
vigiana, Treviso 1963; ivi si può trovare una scelta bibliografia sull’argomento.

™ Art. c., p. 117.
180 A. A m b r o sia n o , L'Eucaristia nell’esegesi di Oscar Cullmann. Napoli 1956.
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m ente la consacrazione del calice che annunzia « la m orte del Si
gnore ») : Paolo per prim o avrebbe m esso in  relazione la Cena del 
Signore delle com unità cristiane, con l'u ltim a Cena di Gesù e quin
di con la sua passione e la sua m orte. La dipendenza di Paolo dalla 
tradizione aramaico-palestinese, rende poco probabile questa di
stinzione; inoltre « La Cena com m em ora una m orte, una m orte 
salvatrice, perciò ha ca rattere  di gioia e ca ra ttere  di tristezza » : 181 
non si tra tta  quindi di opposizione, m a solo di m ettere  in rilievo, 
di insistere sull’uno o l’altro  aspetto.

2) La Pasqua giudaica e il Banchetto eucaristico

Si chiedono gli autori se la Cena celebrata da Gesù la vigilia 
della sua m orte e duran te la quale venne is titu ita  l ’Eucaristia, sia 
il banchetto  pasquale giudaico. Se stiam o al racconto dei Sinot
tici, la dom anda sem bra esigere una risposta afferm ativa : Gesù 
invia due discepoli (Pietro e Giovanni, nella relazione di Luca) a 
« preparare la Pasqua »; la grande sala serve « per m angiare la 
Pasqua »; Gesù afferma di aver « desiderato ardentem ente di m an
giare la Pasqua prim a di m orire »; durante la cena Gesù e i disce
poli stavano « adagiati a m ensa »; il banchetto  finisce con il « canto 
di un'inno » da identificarsi con il piccolo « Hallel » con cui term i
nava il banchetto  pasquale. Se i racconti sono concisi, quasi sti
lizzati, ciò è dovuto al fa tto  che vengono riferite  solo quelle no
tizie che potevano ancora in teressare le prim itive com unità, per 
le quali la Pasqua giudaica, con tu tte  le sue cerimonie, non aveva 
più alcun valore. A questa presentazione dei fa tti che troviam o nei 
Sinottici, sem bra opporsi quella di S. Giovanni il quale dice espli
citam ente che Gesù è m orto « la parasceve della Pasqua » ,182 quin
di, secondo S. Giovanni, la Cena celebrata da Gesù fu anteriore 
alla Pasqua ebraica, non fu una cena pasquale. Sarebbe troppo 
lungo esporre, anche som m ariam ente, tu tti i tentativi che sono 
stati fa tti per sciogliere questa celebre difficoltà, fra  i quali si in
serisce la nuova ipotesi p resen tata  da A. J a u b e r t .183 Nota giusta
m ente A. Feuillet che sarebbe im prudente ed esagerato far dipen
dere il significato del rito  com piuto da Gesù da una questione con
troversa: l’aspetto  rigorosam ente pasquale della Cena. « Ciò che è 
essenziale è il fa tto  che Gesù ha voluto farne (dell’E ucaristia) un 
banchetto  destinato a com m em orare e a sostitu ire la Pasqua del
l ’Esodo : l ’espressione « m angiare la Pasqua », im plica alm eno que
sto » .184 ino ltre  è da rilevare che « Benché Gesù nel N. Test, sia

181 S. Z edda, Op. c., p. 153.
182 Giov. 18, 28; 19, 31. 42.
183 La date de la Cène. Calendrier biblique et liturgie chrétienne, in: 

Etudes bibliques, — Paris, Lecoffre, I. Gabalda 1957.
184 Op. c., p. 816.
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presentato  come Agnello pasquale, tu ttav ia  gli elem enti della Cena 
non sono gli elem enti della cena pasquale (giudaica) ma gli ele
m enti fondam entali di ogni pasto  : cibo e bevanda » .185 
i Tanto meno im portan te — se si am m ette il cara ttere  pasquale 
della Cena — è sapere in quale m om ento preciso avvenne la consa
crazione del pane e del vino. Abbiamo già veduto che Marco-Mat- 
teo uniscono im m ediatam ente i due riti, m en tre  in Luca-Paolo la 
consacrazione avvenne « dopo la Cena » .186 Sem bra da preferisi 
l’ordine seguito da questi due agiografi: in fatti è più  facile spie
gare perché le due consacrazioni siano s ta te  unite, quando la Pa
squa giudaica aveva perduto  per le prim e com unità ogni im por
tanza, che po rtare  una ragione valida p er la loro separazione.187

Più im portante è il fa tto  che in  tu tti e qu a ttro  i racconti si 
parla della fase escatologica del Regno di Dio; m a m entre in Luca 
è  la stessa cena pasquale giudaica che prefigura il banchetto  ce
leste (« ho desiderato ardentem ente di m angiare questa Pasqua 
con voi, prim a del mio patire. Vi dico in fa tti che non la m angerò 
più finché non sia com piuto il regno di Dio... oram ai non berrò  più 
del fru tto  della vite finché non sia venuto il regno di Dio » ),188 in 
Marco-Matteo è il banchetto  eucaristico che anticipa parzialm ente 
la beatitudine eterna; è in fatti dopo le due consacrazioni che Gesù 
pronunzia le parole : « non berrò  p iù  del fru tto  della vite fino al 
giorno in cui lo berrò  nuovo nel regno di Dio » .189

Abbiamo già veduto che il racconto di Luca sem bra offrire 
un resoconto più esatto  sulla successione dei fa tti : « La veroso- 
miglianza storica sem bra fa r pensare che questi versetti (15-18) 
si trovino in Luca, come preparazione all’Eucaristia, in una col- 
locazione (relativam ente) migliore che in M arco » .190

Sul significato delle parole pronunziate da Gesù, non tu tti sono 
d ’accordo; per J. Jerem ias, il Signore esprim erebbe il suo ram m a
rico di non poter celebrare in questo « eone », la Pasqua con i suoi 
discepoli, anzi ne deduce che Gesù « nell'u ltim a cena non abbia 
bevuto il calice rituale e, in modo corrispondente, non abbia più

185 S. Z edda, Prima lettura..., voi. II, p. 164.
186 Come è noto, il testo di Luca, nella tradizione manoscritta, si presen

ta sotto due forme: un « textus brevior » nel codice di Beza (D) e in molti 
manoscritti della Vetus latina, dove sono omessi i v. v. 19b: « per voi dato. 
Questo fate in mio ricordo »; e 20: « Similmente, dopo la cena, diede la cop
pa dicendo: Questo calice è il nuovo patto nel mio sangue, sparso per voi »;
e un « textus longior », il meglio attestato, il quale contiene ambedue i ver
setti. La maggior parte degli autori stanno per il « textus longior » e  attri
buiscono l’omissione dei versetti nel « textus brevior » ad un correttore che 
avrebbe interpretato come calice eucaristico quello di cui si parla nei v. v. 17- 
18 e che quindi avrebbe considerato i v. v. 19b-20, come una ripetizione. Se 
si ammette il « textus brevior », Luca si avvicinerebbe non a Paolo ma a 
Marco, per le due consacrazioni.

187 A. F e u il l e t , Op. c., p. 816.
18« Le. 22, 17-18.
i® Me. 14, 25.
190 J. S c h m id , L'Evangelo secondo Luca, p .  412,
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m angiato l’agnello pasquale » .191 Tale in terpretazione è, evi
dentem ente, contraria  a quanto  è afferm ato al v. 18, quindi le pa
role significano: è l'u ltim a volta che faccio q u es to .192 II P. Benoit 
in te rp re ta  la frase : « questa è l’u ltim a Pasqua che mangio con voi 
p rim a di m orire », m a egli vi vede principalm ente l’annunzio della 
riunione con i discepoli dopo la resurrezione nel regno di Dio cioè 
la Chiesa, sebbene non escluda anche il significato escatologico 
delle paro le : il com pim ento nella pa tria  celeste. Quanto poi alle 
parole « non berrò  del fru tto  della vigna finché sia venuto il regno 
di Dio », Gesù penserebbe ai pasti che avrebbe preso di nuovo con 
i discepoli dopo la resurrezione. Ora se questi pasti si devono in
tendere in  senso religioso cioè come celebrazione dell’Eucaristia, 
non risu lta  che nei 40 giorni dopo la resurrezione Gesù abbia ri
petu to  questo rito; se poi si tra t ta  di pasti p rofani cioè di prendere 
il cibo con i discepoli, questo è ben a ttesta to  nei Vangeli, ma l’ag
gettivo « nuovo » esprim e la na tu ra  to talm ente diversa del « bere 
il vino » che qui si prom ette.

Stando quindi ai S inottici Gesù ha realm ente celebrato la cena 
pasquale. Per Luca poi la Pasqua giudaica ha un valore simbolico : 
in questa solennità gli Ebrei com m em oravano la « liberazione » 
dalla schiavitù di Egitto; con l’intervento onnipotente di Javè, 
erano diventati uom ini liberi — per questo m otivo nel rituale della 
leena, era  prescritto  di consum are il banchetto  pasquale, « adagia
ci » cioè come persone libere — m a questa libertà avrebbe avuto 
il suo « adem pim ento », la sua « perfezione », nel Regno di Dio, 
« poiché esso a ttua  e nella m isura più piena il trapasso  dalla schia
vitù alla libertà e la costituzione di un  popolo di Dio » .193 Nota 
A. Feuillet che il modo di agire di Gesù nella cena pasquale è pie
nam ente conform e al suo atteggiam ento abituale verso le istitu 
zioni dell’Antica Alleanza : « egli non le sopprim e puram ente e 
semplicemente, m a le sostituisce con qualche cosa di meglio » 194 
e l'au tore fa rilevare che nel racconto di Luca ricorre il verbo 
« nleQÓM » cioè il medesim o che Gesù usa quando « perfeziona » 
l’antica Legge.195 Questo sem bra essere, in genere, il senso del rac
conto di Luca.

Ma che cosa dire del racconto di Marco-Matteo, cioè della re 
lazione che i due evangelisti stabiliscono fra  l’E ucaristia e la fase 
escatologica del regno di Dio? E ' proprio  vero quanto afferma 
J. Schmid « che con l’E ucaristia questa frase (Me. 14, 25) non ha 
niente a che vedere »?196 E ’ stato  fa tto  giustam ente notare 197 che

191 J. S c h m id , Op. c., p. 412.
192 J. S c h m id , Op. c., p. 412.
193 D a l m a n , citato da J. S c h m i d : L'Evangelo secondo Luca, p. 412.

Op. c., p. 815.
!» Ibid., 412; cfr. Mt. 5, 17.

L'Evangelo secondo Marco, p. 349.
197 P. S p a g n o l in i, L’Eucaristia, p . 78-79; nella collezione già citata Verba 

vitae. Treviso, 1963.
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se sul pianò storico si deve ritenere l ’ordine dei fa tti quale appare 
nel racconto di Luca, sul piano teologico non si può trascurare 
una tradizione così antica, approvata esplicitam ente da un agio- 
grafo, Marco, il cui racconto riflette la liturgia della chiesa prim i
tiva, particolarm ente di quella palestinese. Ed ecco quali conclu
sioni sem brano derivare da questo aspetto  teologico : « la cena pa
squale giudaica troverà il suo com pim ento nel banchetto  celeste 
(Luca!), m a insieme il banchetto  celeste sarà il com pletam ento 
anche dello stesso banchetto  eucaristico (Marco-Matteo). E così 
il banchetto eucaristico viene a mediare fra  la Pasqua giudaica e la 
Pasqua eterna. Cioè vengono a delinearsi tre  piani in questa ascen
sione verso la realtà del cielo: sul prim o piano si trova la pasqua 
giudaica che ricorda una realtà  passata  e ne preannuncia una fu
tura; sul secondo piano viene a porsi il banchetto  eucaristico, che 
ricorda anch’esso una realtà passata, la m orte di Cristo, e insieme 
prom ette una realtà più alta; sul piano più  elevato ci si presenta... 
il banchetto celeste, in cui il movimento ascendente raggiunge il 
suo vertice e perciò si quieta » .198 In  che m odo avviene questa m e
diazione dell’Eucaristia? Essa è il sacrifìcio della nuova Alleanza.

3) L’Eucaristia sacrificio della nuova Alleanza

A - L’Eucaristia come sacrificio di espiazione

Tra i sacrifici p rescritti nel Vecchio Testam ento, quello espia
torio era destinato a placare la collera di Dio, come pure a canceh 
lare il peccato o a togliere l'im purità  legale. Si tra tta  di un  sacri
ficio che « elim ina nel fedele e anche nel santuario, ciò che separa 
dal Dio santo e quindi santifica ricongiungendo a Lui » .199 Dato 
che il gesto di spezzare il pane « era l ’inizio di ogni pasto giudaico 
e dato che questo stesso era condizionato dalla necessità di suddi
viderlo fra  i commensali, non c’è da scorgere alcuna allusione sim
bolica ad analogo tra ttam en to  al corpo di Gesù »,336 lo stesso si 
deve afferm are riguardo all’ordine « di fa r passare il calice fra  i 
convitati »; sono le parole che accom pagnano i due gesti che ce ne 
rivelano il significato.

Nella form ula sul pane.

L'aspetto di sacrificio di espiazione è messo in rilievo dalle 
continue allusioni al Servo di Javè le quali se « seguono i punti più 
significativi della vita di Cristo » ,201 hanno un posto tu tto  speciale

198 p. S p a g n o l in i , Op. c., p. 79.
199 L. M oraldi, L’Eucaristia, p. 9; nella collezione Verba vitae.
200 J. S c h m id , L'Evangelo secondo Marco, p. 347.
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nei racconti dell’u ltim a Cena. Solo Luca e Paolo hanno in com u
ne, p er la consacrazione del pane, la frase « vnèg v / k Jj v »  =  per voi, 
invece di «vnèg noMcóv» =  per molti, usato da Marco (per il cali
ce). Con tale sostituzione, dovuta a  m otivi liturgici, non resta  però 
sacrificato, come ritiene J. Schmid, 202 il richiam o a Is. 53, 3, per
ché il participio « òiòójuevov » p roprio  di Luca, corrisponde al 
« òiòóvai » di Is. 53, 10 (secondo i LXX) e al « nagaòiòóvai » di Is. 53, 
6-12.203 Certo il riferim ento a Is. 53, 10, è m olto più evidente in, 
Marco-Matteo (per la form ula sul calice), specialm ente se confron
tiam o Me. 14, 24 con Me. 10, 45 dove il testo  greco (non in dipen
denza dai LXX) riproduce quasi le tteralm ente il testo  ebraico 
(« jiolldìv»  =  « rabbim  »). Da notare poi che m entre  in Me. 10, 45 
abbiam o: « dare la sua vita in risca tto  « al posto » (« arri ») della 
com unità », in Me. 14, 24 viene usato « in favore » (« vnég ») della 
com unità » : è in fatti questo il significato della preposizione greca 
quando viene usata con i nomi di p ersona .204

Nella form ula sul calice.

Che l’Eucaristia sia un sacrifìcio espiatorio  si deduce dalla 
frase « vneg v/xcóv » =  per voi, presente in Luca e specificata dal 
participio « versato », allusione ad Is. 53, 2; dalle parole « in  rem is
sione dei peccati », proprie di M atteo, che i critici non ritengono 
prim itive m a però « un ’interpretazione fedelissim a del pensiero di 
Cristo » da p arte  della catechesi prim itiva; 205 dalla frase « sangue 
dell’Alleanza » (Mc.-Mt.), « nuova Alleanza nel sangue » (Lc.-Paol.). 
La relazione con il Servo di Javè è più chiara nel racconto di Lc.- 
Paol., che in quello di Marco, il cui testo  richiam a piu ttosto  Esod. 
24, 8 (l’Alleanza del Sinai). E ' il contesto più  che l’aggettivo « nuo
vo » (che ricorre per la prim a volta in  Ger. 31, 31, m a che m anca 
in Is.) che lega le parole di Gesù, nel racconto di Lc.-Paol., con la 
seconda parte  del libro di Isaia, cioè con i Carm i del Servo di Dio 
sofferente. Qual’è questo contesto? E ’ « il com pim ento escatolo
gico della Pasqua nel regno » : 206 con la m orte e resurrezione di 
Gesù, ha inizio un  nuovo Esodo per mezzo del quale tu tti gli uo

201 P . M a s s i , A r t . c . ,  p .  122.
202 L’Evangelo secondo Marco, p. 350.
»3 p .  M a s s i ,  Art. c., p. 104.
204 s. L y o n n e t ,  Introduction..., p . 876; l ’a u t o r e  s i  r i f e r i s c e  d i r e t t a m e n t e  a l 

c o n c e t t o  d i  « r e d e n z io n e  » in  S .  P a o l o .
*>5 p .  M a s s i , Art. c., p. 123; l’autore però lo ritiene come autentico, per

ché « già il « Kerygma » primitivo antichissimo sulla morte e resurrezione 
(1 Cor. 15, 34; 1 Petr. 2 , 22 -25 ) menziona esplicitamente la remissione dei pec
cati in legame con Is. 5, 3 ss. »; ma questo prova solo che l’esplicitazione è 
antichissima; se l’inciso fosse originario non si spiegherebbe l'omissione pro
prio in 1 Cor. 11, 23-26.

306 Le. 22, 15. 16; cfr. P. M a s s i , Art. c., p. 110 ss.
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m ini sono fa tti liberi e un iti a Dio con u n ’Alleanza più perfe tta  di 
quella antica. Questa « novità » consiste : nella sua « universalità » 
caratteristica che m anca nell’Alleanza del Sinai, lim itata  solo ad 
Israele e nella sua « sp iritualità  » (rem issione dei peccati, pace, 
riconciliazione con Dio); ora proprio  queste due note form ano l'a 
spetto  caratteristico  e « nuovo » (anche se m anca questa parola) 
« del Patto  dell’Ebed ».207

Confrontando la form ula di Mc.-Mt. con quella di Lc.-Paol., e 
facile rilevare: nella prim a, con l'allusione ad Es. 24, 8, si vuole 
sottolineare la continuità  fra  la Vecchia e la Nuova Alleanza, nella 
seconda invece, con il suo ca rattere  di « novità » (nel senso espo
sto sopra), si vuole m ettere in luce l’opposizione del Nuovo Patto 
all'Antico. Secondo le due form ule quindi, Gesù, vero Servo di 
Javé, con la sua m orte espiatrice in favore di tu tti gli uom ini, ot
tiene la rem issione dei peccati, riconcilia con Dio, m ediatore e vit
tim a della Nuova Alleanza, dalla quale ha origine il nuovo popolo 
di Dio.

B - L'Eucaristia banchetto sacrificale

Se il sacrificio espiatorio è destinato a ristab ilire le relazioni 
fra  l'individuo o la com unità, spezzate con il peccato, il sacrificio 
di « com unione » invece ha  lo scopo di rafforzare, di rendere più 
saldi, più intim i i vincoli di pace e di am icizia con Javè : da qui il 
nom e di « sacrificio pacifico ».

Anche questo era u n  sacrificio cruen to : le p a rti grasse della 
v ittim a erano bruciate sull’altare, m entre il p e tto  e la coscia de
stra  erano assegnate a Javè e quindi divenivano p rop rie tà  dei sa
cerdoti; ciò che restava della vittim a era consum ato dagli offerenti 
in un banchetto  al quale « potevano partecipare tu tti i fam iliari, 
com presi gli schiavi e i Leviti poveri... Qui Dio era, p e r così dire, 
l'ospitante; il sacrificante, il suo com pagno di tavola; il banchetto  
un simbolo e un  pegno della loro reciproca amicizia ». 208 Questa 
com une partecipazione al banchetto  im bandito  dal Signore, servi
va anche a rendere più uniti fra  loro i partecipanti, per la comune 
amicizia con Dio. Dato questo suo scopo « pacifico », il sacrificio 
di « com unione » era il tipico sacrificio usato  nelle alleanze. Que
s t’alleanza poteva stringersi o rinsaldarsi fra  Javè e singole per
sone o singoli gruppi di offerenti come pure fra  Dio e l’in tera  co
m unità. « E ' un fa tto  che i sacrifici più celebri, presso gli Ebrei 
cioè quelli che hanno segnato svolte decisive nella loro storia, sono 
per lo più sacrifici di comunione, conclusi con un banchetto  sacri

P. M a s s i , Art. c., p. 111.
208 C . S ch edl , Storia del V. Testamento. Roma, 1959 (traduzione dal tede

sco di A. Masini), p. 390.
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ficaie ». 209 Tali sono : il sacrificio dell’agnello alla vigilia dell’Eso
do; 210 quello che sancisce l ’Alleanza del S in a i;211 anche la cena pa
squale ebraica aveva un aspetto  sacrificale, perché l ’agnello dove
va essere im m olato nel tem pio, anche se le sue carni venivano 
m angiate nelle case private. In  quest’ultim o caso, « e ra  il legame 
con Javè e con tu tti gli a ltri fratelli ebrei che in  occasione di 
quei banchetti sacrificali, si rinsaldava e si approfondiva... quei 
sacrifici collettivi rappresentavano il rinnovo continuo del Patto 
stipulato un giorno fra  Dio e Israele ».212

Abbiamo veduto che nel racconto di Luca-Paolo, la frase « nuo
va alleanza nel sangue » è in relazione con la seconda parte  di 
Isaia, cioè con i Carmi del Servo di Dio sofferente, sebbene m olti 
au tori vi vedano piu ttosto  un richiam o diretto  all’oracolo di Ge
remia, dove ricorre espressam ente l ’aggetivo « nuovo » : « Ecco i 
giorni verranno, oracolo di Javè, nei quali con la  casa di Israele 
e con la casa di Giuda io concluderò una nuova alleanza... Questa 
sarà la nuova alleanza... porrò  la m ia legge nel loro cuore... perdo
nerò i loro peccati e delle loro colpe più non mi ricorderò  » .213 II 
richiam o all’alleanza del Sinai, è invece m olto evidente in Marco- 
M atteo : « Questo è il sangue dell’alleanza che Javè ha  stre tto  
con voi » ,214 alleanza cui segue un  banchetto  alla presenza di Dio : 
« comandò (Mosè) a dei giovani israeliti di offrire olocausti e di 
im m olare ad Javè dei giovani to ri in sacrificio di com unione » .215

Questo aspetto  di « banchetto  sacrificale », o di « sacrificio di 
com unione » è indicato, nelle form ule delTEucaristia, dalle paro 
le : « prendete e bevete tu tti, questo è il m io sangue... per voi ef
fuso »,216 « prendete e mangiate, questo è il mio corpo per voi 
dato » .217

« Gli Apostoli, abituati al linguaggio sacrificale dell’A. T., sen
tendo parlare  di una vittim a e del suo sangue, capirono facilm en
te di essere invitati a partecipare ad un nuovo e m isterioso sacri
ficio offerto da Gesù... Un altro  rapporto  con Dio, u n 'a ltra  comu
nione con Lui era proclam ata dal nuovo gesto sacrificale di Gesù; 
una comunione diversa ed im pensata, significata o ra e conferm ata 
p ro p rio  da quel nuovo banchetto  sacrificale, a cui Dio si degnava 
am m etterli » 218 E ’ specialm ente S. Paolo che m ette in  luce anche 
l’aspetto  com unitario del sacrificio eucaristico: non solo relazio

209 P. D a c q u in o , L’Eucaristia, p. 38; nella collezione Verba vitae.
2«> Es. 12, 3 ss.
20 Es. 24, 5. 11.
212 P. D a c q u in o , Op. c., p. 38.

Ger. 31, 31-34.
214 Es. 24, 8.
215 Es. 24, 5.
216 Me. 14, 24, Mt. 26, 28.
217 Le. 22, 19b; 1 or. 11, 24.
2is p .  D a c q u in o , O p . c „  p .  43-44.
219 1 or. 10, 17.
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ne più intim a fra  il singolo, divenuto figlio di Dio, e il Padre cele
ste, m a di tu tti i m em bri del popolo della nuova alleanza fra  loro : 
« dal m om ento che vi è un  solo pane, noi, che siam o m olti, fo r
miamo un  solo corpo, poiché tu tti siam o partecipi di questo unico 
pane » .219

C - L’Eucaristia « memoriale » della Redenzione

Con le parole, « fate questo in  m em oria di m e », Gesù com an
da agli Apostoli di ripetere  il rito  da Lui com piuto in  quel m om en
to, dando « alia fu tu ra  azione dei discepoli, lo stesso valore della 
sua: anch'essa sarà un dare la vita di Gesù per la salvezza. La 
persona e l'opera di Gesù saranno applicate ai singoli ». 220 Pro
prio in questo consiste il significato dell'« anamnesis » in terp re ta
ta  alla luce del Vecchio Testam ento: non semplice ricordo di un 
fa tto  più o m eno lontano nel tem po e che può suscitare in  noi sen
tim enti di am m irazione o di riconoscenza, m a « un a tto  con cui ci 
si ricorda di qualche cosa », oppure « un'azione che rende presente 
l’oggetto del ricordo » ,221 azione che, im pegnando la volontà, si 
riflette anche nel suo m odo di agire.

Israele aveva tre  grandi « m em oriali », cioè le feste di Pasqua, 
di Pentecoste e dei Tabernacoli: o ra  ta li rievocazioni non si limi
tavano solo a « ricordare » ciò che Dio aveva fa tto  nel passato, in 
quelle circostanze, in  favore del suo popolo, m a attraverso  l'azione 
liturgica, specialmente il sacrificio di comunione, si creava nuova
m ente una presenza speciale di Dio, si rinsaldavano i vincoli di 
amicizia, nella certezza che la bontà m ostra ta  dal Signore nel pas
sato, era ancora viva nel presente e sarebbe continuata anche nel 
futuro. Molti au tori m ettono in relazione le parole di Gesù con il 
testo  di Es. 12, 14 dove Dio ordina di « ricordare » nei secoli avve
nire, la prim a Pasqua : « quel giorno sarà p er voi di « ricordo »; lo 
celebrerete come una festa in onore di Javè... per tu tte  le vostre 
generazioni : S ta tu to  perpetuo ».

Esiste in fatti una s tre tta  relazione fra  la Pasqua giudaica, 
« m em oriale » della liberazione dalla schiavitù di Egitto e l ’Euca
ristia, « m em oriale » del nuovo Esodo. Il prim o « m em oriale » fu 
istitu ito  alla vigilia dell’uscita dall’Egitto; più  tard i questa libera
zione fu sancita dal Patto del Sinai p er cui Israele divenne il popolo 
di Dio. Nella commemorazione annuale di questa liberazione, si 
rinnovava questo Patto  fra  Dio e Israele : con il sacrificio di com u
nione si ringraziava il Signore per la liberazione dall’oppressione 
egiziana, m entre la partecipazione al banchetto  sacrificale di Dio, 
era segno dei vincoli di amicizia che esistevano fra  i convitati e

220 s . Z edda, Op. c., p. 161.
221 s. Zedda, Ibid.
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l’Ospitante, nella certezza che il favore divino sarebbe continuato 
fino alla redenzione messianica, perché secondo l’a ttesa  giudaica, 
in questa notte sarebbe venuto il Messia : « in questa notte erano 
stati redenti ed in essa saranno redenti ».222

Appare subito come tu tti questi elem enti siano presenti e rea
lizzati in modo im m ensam ente più perfetto  nell’Eucaristia. An- 
ch’essa è istitu ita  alla vigilia del nuovo Esodo : « attraverso  il pane 
e il vino m utati nel suo Corpo e nel suo Sangue, Gesù offrì se 
stesso al Padre come vittim a di im petrazione e ringraziam ento, per 
il dono della salvezza oram ai im m inente ». 223 II nuovo Esodo con
siste nella liberazione da una schiavitù ben più terrib ile dell’op
pressione egiziana : riscatto  non di un solo popolo m a di tu tta  l’u
m anità dalla servitù del peccato alla libertà  dei figli di Dio: col 
sangue di Cristo sparso sulla Croce, sarà sancita la nuova alleanza, 
avrà origine il nuovo popolo di Dio, la Chiesa. Nel sacrificio euca
ristico è ancora Gesù che, trasform ando il pane e il vino nel suo 
Corpo e nel suo Sangue, rinnova al Padre l’offerta « di quel suo 
corpo e di quel suo sangue, un giorno effettivam ente im m olato sul 
Calvario e divenuto per questo la vittim a ideale, l’agnello di Dio 
( =  la vittim a da Dio stesso fornitaci) p e r tu tti i tem pi ». 224 In  
questo senso l’E ucaristia è il « m em oriale » della m orte del Signo
re. M ediante la comunione poi, noi partecipiam o di una V ittim a 
che oram ai appartiene a Dio: il corpo e il sangue di Cristo real
m ente presenti sotto le specie eucaristiche, per la vita e terna del
l ’anima. Sotto questo aspetto  l’E ucaristia è un banchetto  sacrifi
cale in cui vengono resi più intim i i vincoli di amicizia fra  Dio e il 
partecipante al convito, con la comunicazione all'anim a dei fru tti 
della redenzione. Ma l’Eucaristia ha anche un significato escatolo
gico, m esso in rilievo da Marco-Matteo : « non berrò  p iù  il fru tto  
della vite, fino al giorno in cui lo berrò  nuovo nel regno di Dio ».

D - L'Eucaristia, pegno di gloria

In  che senso nel banchetto  eucaristico è anticipata  la cena ce
leste? Nella stessa presenza reale di Gesù so tto  le specie eucaristi
che. Già gli antichi profeti quando annunziano la fu tu ra  nuova al
leanza fra  Dio e Israele, am ano p resen tarla  so tto  l’immagine di un 
convito. 225 Ora, nel banchetto  eucaristico, « colui che vi partecipa 
siede fin da ora alla m ensa del Signore, di cui un giorno sarà ospi
te nel regno di Dio. Quello stesso Signore la cui venuta nella glo

222 J. S c h m id , L'Evangelo secondo Marco, p. 345.
223 P. D a c q u in o , Op. c., p. 42.
224 P . D a c q u in o , I b i d .
225 Is. 25, 6-12; 55, 1-5; 12-14; Salm. 23, 3. Anche nei Vangeli, il regno di

Dio nella sua fase escatologica è presentato sotto l ’immagine di un convito:
Mt. 8, 11-12; 25, 10-11; 22, 14; Le. 14, 15. 16-24.

226 S a s s e , citato da J. S c h m i d : L'Evangelo secondo Marco, p. 354, n. 10.
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ria noi invochiamo nelle preghiere eucaristiche (1 Cor. 16, 22; 
Apoc. 22, 20; Didachè 10, 6) è già presente nella celebrazione euca
ristica ». 226 E ’ lo stesso Cristo risorto  da m orte e che ora siede glo
rioso alla destra del Padre, sebbene velato nel m istero della fede. 
Ma quando « il Signore verrà  », cadranno i veli che celano la sua 
« gloria » e il suo corpo, un  giorno spezzato sulla Croce, apparirà 
visibilm ente in tu tto  lo splendore della sua m aestà.

La rivelazione poi ci dice che in questo rito rno  glorioso di Cri
sto, si com pirà anche la perfe tta  redenzione dei figli di Dio, allor
ché i nostri corpi saranno trasfo rm ati a somiglianza del suo, « sot
to la potenza dello spirito  » Ora fru tto  della com unione eucari
stica è l ’intensificarsi in noi della vita della grazia, come pure una 
maggiore effusione dello Spirito Santo, il quale operando in noi 
.la giustificazione il giorno del santo battesim o, trasform ò i nostri 
corpi nel suo tempio. A ttraverso questa presenza in noi dello Spiri
to  di Cristo, incom incia già fin da questa te rra  la spiritualizzazione 
del nostro  corpo : quanto più docile d iventerà l'anim a alle mozioni 
dell’Ospite divino, tan to  più essa dom inerà il corpo sottraendolo 
alla sfera della sensualità, perché com pia tu tte  le sue azioni solo 
p er la gloria di Dio : è u n ’anticipazione, un preludio di quel domi
nio perfetto, di quella spiritualizzazione totale che avverrà nella 
resurrezione ; « Se lo spirito  di colui che risuscitò  Gesù da m orte, 
abita in  voi, colui che resuscitò Cristo Gesù da m orte vivificherà 
anche i vostri corpi m ortali per mezzo del suo Spirito, che abita 
in voi » .227

Da quanto abbiam o esposto, possiam o già vedere in che senso 
la m ensa eucaristica venga a « m ediare » fra  la Pasqua giudaica e Ja 
Pasqua e terna: la prim a avrà il suo com pim ento iniziale nel sacri
ficio della Croce che sancirà la nuova alleanza fra  Dio e tu tta  l’u
m anità dando inizio al nuovo Esodo dalla schiavitù del peccato 
verso la perfe tta  libertà dei figli di Dio, nella nuova te rra  prom essa, 
il cielo. Se l’E ucaristia al m om ento dell’istituzione, è l’offerta fa t
ta  al Padre di quel corpo e di quel sangue che fra  poco verrà real
m ente spezzato e realm ente versato  sulla Croce, come « m em oria
le » invece ricorda e rinnova questo sacrificio, ne applica i fru tti 
alle anim e per sostenerle — nuova m anna celeste — nel viaggio 
verso l’eternità.

E ’ in questo sfondo del Vecchio Testam ento che viene oggi 
considerata dagli esegeti l’Eucaristia. « Il sacrificio di Cristo... p u r 
nel m istero della sua assolutezza, novità e superiorità, si inserisce 
sulla scia e nel quadro di una concezione e p rassi sacrificale del- 
l’A. T., di cui è compimento... gli aspetti parziali dei differenti sa
crifici d ’alleanza, di espiazione e della pasqua, riecheggiati dall’a
zione rituale della Cena, intim am ente legata al fa tto  o avvenimento 
salvifico in  essa significato della m orte e resurrezione ».228

227 R o m .  8 , 11.
228 P . M a s s i , A r t .  c . ,  p .  206.
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Gesù accogliendo come suoi seguaci tu tti quegli Israeliti che 
hanno accettato l’offerta della salvezza, scegliendo fra  essi il grup
po dei Dodici con la prom essa di fondare su Pietro la sua Chiesa e 
di conferire a lui, come Capo, e agli a ltri Apostoli la pienezza dei 
poteri, liberando la Legge antica da tu tti i suoi elem enti caduchi 
col darle come fondam ento la carità  verso Dio e verso il prossi
mo per am ore di Dio, annunziando la sua m orte  sulla Croce come 
un riscatto  « per tu tti », ha prepara to  il fu tu ro  regno di Dio, la 
Chiesa; m a nell’u ltim a Cena, istituendo l'E ucaristia e ordinando 
agli Apostoli di ripeterne il rito  nei secoli, abbiam o già la prim a, 
parziale realizzazione di questo regno, in v irtù  dell’intim a unione 
che esiste fra l’offerta della vittim a e la sua immolazione.

Vediamo allora che regno di Dio e Chiesa non coincidono to
talm ente: questa è una realizzazione sociale e terrestre , m a solo 
iniziale di tale regno, inteso anche come « società ». La Chiesa quin
di adem pie un ufficio di « supplenza » alle due presenze visibili di 
Gesù: presenza visibile, in carne m ortale, fino al sacrificio della 
Croce, il quale dà origine al nuovo popolo di Dio; presenza visibile 
di Gesù alla fine dei tempi, nello splendore della gloria, che segna 
l’inizio del regno-reame, perfetto, assoluto del Padre.

*  *  *

Secondo quanto abbiam o già esposto, ci sem bra che nel perio
do di tem po che precede il Venerdì santo, quando Gesù è visibil
m ente presente in mezzo ai suoi, non si possa parlare  ancora di 
Chiesa, sebbene il regno di Dio sia già una realtà  non solo nell’ope
ra  e nella persona di Gesù, m a anche nel « resto  fedele », nel « pic
colo gregge » che ha  accettato  l'offerta della salvezza : noi l ’abbia
mo chiam ato periodo o fase di preparazione al regno di Dio-Chiesa, 
notando però che con l’istituzione dell’Eucaristia, abbiam o una p ri
ma, parziale realizzazione di questo regno. Questo aspetto  di « p re
parazione » spiega anche perché Gesù non abbia « organizzato » il 
suo « piccolo gregge », « i suoi seguaci », argom ento po rta to  da 
Vogtle p er negare che essi form ino « il resto  fedele » di Israele : 
con la sua presenza visibile, come buon Pastore, egli li « custodiva 
in nom e del Padre » 229 difendendoli da tu tti i pericoli; inoltre l’a
postolato è stato  istitu ito  da Cristo principalm ente « in vista del- 
; l'avvenire » ; 230 m a anche gli a ltri seguaci, o ltre i Dodici, nell’inten
zione di Cristo erano destinati a fa r p arte  del nuovo popolo di Dio 
che sarebbe sorto con la sua m orte, sebbene in posizione subordi

™ Giov. 17, 12.
23» A . F e u il l e t , O p . c . ,  p .  806.
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nata al gruppo degli Apostoli ai quali soltanto prom ette e poi di ial- 
to conferisce la pienezza dei poteri; in altre  parole, il regno di Dio, 
presente nel « resto  fedele » era destinato a perfezionarsi, ad ave
re una più perfe tta  attuazione nel regno di Dio-Chiesa, come que
sto avrebbe conseguito il suo to tale « com pim ento » nella parusia 
del Signore.

La prova della passione si abba tte rà  non solo sui Dodici ma 
anche su questi a ltri seguaci di Cristo e se Gesù dopo la resu r
rezione si preoccuperà di adunare innanzi tu tto  gli Apostoli, per 
conferire loro la pienezza dei poteri già prom essi, non tralascerà 
di raccogliere anche gli altri d ispersi: S. P ao lo231 n arra  l’apparizio
ne del R isorto « a cinquecento fratelli in una sola volta » e gli Atti 
parlano di circa centoventi fratelli ai quali Pietro rivolge la parola 
prim a dell’elezione di M attia : 232 evidentem ente queste persone 
avevano seguito Gesù prim a del Venerdì santo. 233 E ’ in queste 
senso che la Chiesa adempie un  ufficio di supplenza alla presenza 
visibile di Gesù: prim a del Venerdì santo, è Gesù stesso che offre 
d irettam ente a tu tto  Israele il regno di Dio presente nella sua per
sona e nella sua attività; in  questa fase del regno, non « può esse
re questione per gli Apostoli di azione personale e la m issione di 
cui il loro M aestro li investe è solo provvisoria e passeggera » ;234 
la m issione perm anente com incerà nella Pentecoste: investiti dal 
R isorto della pienezza di potestà, essi saranno suoi testim oni « in 
Gerusalemme, in tu tta  la Giudea, nella Sam aria, e fino ai confini 
della te rra  ». 235 Gesù, glorioso alla destra  del Padre e invisibilmen
te presente nella Chiesa col suo Spirito  e nella realtà  del m istero 
eucaristico, per mezzo di essa, offre ed a ttu a  quella salvezza che 
m eritò per tu tti col sacrificio della Croce.

Ma quest’attiv ità di m ediatrice di salvezza, da parte  della Chie
sa. cesserà nel rito rno  visibile, glorioso di Cristo alla fine dei tempi, 
« allorché Egli rim etterà  il regno a Dio, il Padre... affinché Dio sia 
tu tto  in tu tti ». « A ttuato l’intero piano della salvezza che Gesù deve 
condurre a term ine assistendo la sua Chiesa, non ci sarà più  biso
gno di un interm ediario  per com unicare con Dio. Dio sarà ogget
to di contem plazione d ire tta  in tu tte  le creature e in tu tti gli avve
nim enti; tu tte  le creatu re  redente lo vedranno nel loro essere come

233 1 Cor. 15, 9.
232 Atti 1, 15.
233 Da questa notizia, data di passaggio da S. Paolo, (l’apparizione ai 

500 fratelli) appare che non sembra troppo esatto quanto affermano comune
mente gli autori, vale a dire, che dopo la crisi di Galilea i seguaci di Gesù 
si sarebbero ridotti, praticamente, al solo gruppo dei Dodici. Probabilmente 
questi 500 fratelli erano di coloro che, pur avendo perduta la fede nella mes- 
sianità di Gesù (cfr. i discepoli di Emmaus) nella prova della passione e 
della morte, lo riconoscevano ancora come profeta. Cfr. nota 107.

A. F e u il l e t , Op. c., p. 806.
233 Atti 1, 8.
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loro to tale luce e totale vita ». 236 E ’ la fase ultim a, il « com pim en
to » perfetto  del regno di Dio, la Pasqua eterna del cielo prefigu
ra ta  nella pasqua giudaica e anticipata nel banchetto  eucaristico: 
in pienezza di luce e di am ore, gli eletti com unicheranno diretta- 
m ente con Dio perché lo vedranno « faccia a faccia », lo contem 
pleranno « come è  in se stesso », 237 vale a d ire nel m istero svelato 
e beatificante della sua Unità e Trinità.

P. P ie t r o  B a r b a g l i, O. C. D.

236 La Sacra Bibbia (A cura di Mons. S. G arofalo) , voi. I l i ,  Torino, 1960, 
p. 451, n. 28.

mi 1 Cor. 13, 12-13.




