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L’argomento che dobbiamo trattare in due lezioni ¢ costituito dalle preghiere di intercessione.
Facciamo riferimento, dividendo in due I’argomento, alle preghiere di intercessione della Messa, e cio¢
alla fine della Preghiera eucaristica, e poi alle preghiere di intercessione che sono la Preghiera dei
fedeli. Bisogna che le teniamo divise, perché sono due realta che hanno due origini diverse. E chiaro
che ci sono degli influssi reciproci, per cui a un certo punto sembrano molto simili, pero, anche se lo
sembrano, non lo sono.

C’¢ anche un risvolto pratico in questo discorso: nell’ultima parte della Preghiera eucaristica della

Messa, che comincia col Prefazio: “E veramente cosa buona e giusta, nostro dovere e fonte di salvezza
rendere grazie ...” ci sono preghiere di intercessione per la Chiesa, per i vescovi e 1 presbiteri, per tutto
il mondo. Proprio perché sono alla fine e sono simili alla Preghiera dei fedeli, ¢’¢ la tendenza a
considerarle una parte minore della Messa, come se della Preghiera eucaristica fossero un’appendice.
Ma non sono una parte minore; proprio per questo, vale forse la pena di ricordare che sono uno dei
costitutivi originari della Preghiera eucaristica. Essa quindi non ¢ fatta solo di alta teologia, ma ¢ anche
il pregare per 1’unita di tutta la Chiesa.
C’¢ un altro risvolto ancora: in certi luoghi di questo mondo succede che, visto che la Preghiera
eucaristica ha I’intercessione alla fine cosi simile alla Preghiera dei fedeli, si chiede perché la deve dire
il sacerdote, e la si fa dire dal diacono, all’ambone; e, dove non c’¢ il diacono, la si fa fare a uno
qualsiasi , perché¢, tanto, ¢ un parte minore... simile alla Preghiera dei fedeli. In questo modo il
sacerdote viene relegato alla parte piu teologica della Preghiera eucaristica, mentre in questa, che ¢ la
parte piu ecclesiologica, ¢ come se egli non ci entrasse, quando sappiamo che ’ecclesiologia ¢ una
chiave di volta del ministero sacerdotale.

C’¢ stato un autore notevole, il p. Metzger, che insegnava a Strasburgo, il quale ha scritto qualche
anno fa un saggio molto interessante, in memoria di un vescovo ortodosso, morto a sessantatre anni. E
il tema di questo saggio ¢: che cosa ¢ il ministero sacerdotale? Secondo le fonti liturgiche piu antiche,
comuni all’Oriente e all’Occidente, risulta che il ministero sacerdotale ¢ pascere, cio¢ fare il pastore,
colui che da da mangiare alle pecore, le guida, le fa spostare, le custodisce. Non ¢ una cosa strana che
sia nelle fonti liturgiche, perché quando Gesu affida a Pietro il suo ministero, dice: “Pasci le mie
pecorelle.” La pastorale non ¢ una cosa di terz’ordine rispetto ad altre cose piu importanti: ¢ capitale,
se il ministero di Pietro conferito da Gesu ¢: “Pasci le mie pecore ...” - detto tre volte, quindi con
valore giuridico vincolante. Anche negli Atti degli Apostoli, quando qualcosa si presenta per tre volte,
vuol dire che ¢’¢ un impegno formale costitutivo. Dunque I’'impegno del sacerdote per la Chiesa non ¢
un elemento secondario nel suo ruolo di ministro; in base al discorso di Gesu a Pietro, ¢ I’elemento
formale del ministero. Quindi un riferimento alla Chiesa nell’intercessione ¢ squisitamente sacerdotale.
Ecco perché nella prima lezione dobbiamo spiegare la Preghiera di intercessione della Messa e nella
seconda [I’intercessione della Preghiera dei fedeli. La Preghiera eucaristica nasce dalla preghiera di
Gesu nel Cenacolo: “ ... prese il pane, rese grazie ... prese il calice, rese grazie ...” Quel rendimento
di grazie, fatto da Gesu in due volte, gia nelle Lettere di san Paolo si trova fuso in uno solo, ed ¢
commemorato unitariamente nel capitolo X della I Lettera ai Corinzi, una lettera abbastanza antica.
Vuol dire che questo cambiamento ¢ avvenuto quasi subito.

La Preghiera eucaristica quindi ¢ la preghiera di Gesu, che nell’Ultima cena eleva il rendimento di
grazie. C’era all’epoca di Gesu, nella preghiera giudaica del rendimento di grazie, una preghiera di
intercessione, che ¢ la matrice di quella che ¢’¢ oggi nella Messa. Proviamo a leggere qualche pezzo di
queste preghiere giudaiche. Faccio riferimento all’opera intitolato: Segno di unita: le piu antiche
eucaristie delle chiese, ed. Qiqajon Comunita di Bose, 1996. E un’antologia di preghiere eucaristiche,
con anche i testi giudaici che sono alla base delle preghiere cristiane:



A pagine 129 si legge: “Alla fine del pasto, Gesu prese il calice, rese grazie — era il rendimento di
grazie sul calice.” Gli ebrei alla fine del pasto avevano un rendimento di grazie sul calice, che era
importantissimo, sul calice del vino - se avevano il vino, perché non tutti poi potevano permetterselo.
Se non c’era il vino, c’era ’acqua; alla fine del pasto, pero, ci voleva questo rendimento di grazie, che
nasce, secondo la prima testimonianza che abbiamo di un testo scritto, nel 110 a.C. — quindi ¢ molto
antico. Ed ¢ praticamente identico a quello di oggi: non hanno cambiato niente, essendo andati sempre
per tradizione orale. E la tradizione orale si conserva fissa: ¢ piu facile cambiare un testo scritto che
una tradizione nella memoria della gente che la trasmette. Alla fine del pasto c’era questo grande
ringraziamento: si ringraziava per la terra che era stata data, per il cibo che viene dato da Dio ad ogni
carne, ¢ poi alla fine il terzo punto, la terza strofa: ¢ una preghiera di domanda, di intercessione. Le
altre sono preghiere che benedicono il nome di Dio, la terza invece ¢ una richiesta. Ed ¢ questa
I’origine di tutte le nostre preghiere di intercessione. Eccola:

“Abbi misericordia, Signore nostro Dio, di Israele tuo popolo, di Gerusalemme tua citta, del regno
della casa di Davide, tuo Messia — tuo unto — e della casa grande e santa sulla quale ¢ stato invocato il
tuo Nome.”

Quindi, in sostanza ¢ il popolo d’Israele, la citta santa, la dinastia dell’Unto, quella sulla quale ¢
fondata la potenza di Davide, il re Davide - dire “Davide” e dire “popolo d’Israele” ¢ la stessa cosa -
Israele, nella sua storia e nella sua visibilita, ¢ la citta di Gerusalemme, la citta santa. Siamo in
un’epoca in cui il culto, € centralizzato a Gerusalemme; non si puo celebrare il culto, offrire sacrifici in
un santuario periferico (eccetto ad Alessandria: un altro caso). Dunque, dire a Dio “Ricordati di
Gerusalemme!” vuol dire “Ricordati del Tempio, della citta santa, del luogo dove abiti” - perché Dio
abita a Gerusalemme, nel Tempio - non lui personalmente, ma il suo Nome.

La domanda “Abbi misericordia ... ricordati” ¢ per il popolo d’Isracle. Ma si capisce subito il
passaggio, anche se storicamente non ¢ proprio cosi: la Chiesa ¢ il nuovo Israele; se questa era una
preghiera sul popolo d’Israele, ¢ chiaro che prima o poi questa preghiera venisse trasferita sulla
Chiesa, il nuovo Israele, anzi si dira nei secoli “il vero Israele”. Quindi che nasca una preghiera per
Israele-Chiesa, non ¢ un problema. D’altra parte, era la fine del pasto. Che cosa mangia il popolo?
Mangia dei frutti della terra. Se non c’¢ la terra che da i frutti per il nutrimento, il popolo d’Israele non
¢ in grado di sopravvivere. Ecco dunque la pertinenza: siamo a tavola, abbiamo cenato, dopo aver
ringraziato per quello che abbiamo ricevuto, chiediamo che Dio si ricordi di Israele.

Israele come popolo e Israele come regno; quindi anche come terra, perché il re Davide ¢ quello che ha
costituito il regno. E poi prosegue la preghiera: “Abbi misericordia, ricordati di Israele, di
Gerusalemme, della stirpe di Davide ...” Gerusalemme ¢ in una brutta situazione di instabilita politica
a causa dell’occupazione dei Romani; c¢’¢ sempre un gruppo in Israele, che cerca di fare una
rivoluzione, perché la dominazione romana non ¢ accettata bene. Quindi ecco che ci sono dei fermenti.
La preghiera non fa politica — questo € un principio che c’era gia allora — e quindi si dice soltanto: noi
abbiamo pregato il Signore di ricordarsi di Israele, di Davide: ci sono qui dei movimenti rivoluzionari
che vogliono ricostruire Isracle — aiutiamoli! Ed ecco che la preghiera prudentemente non fa
riferimento a tutto questo, perd chiede a Dio di ricostruire lui Gerusalemme, secondo il salmo che
dice:“Se il Signore non custodisce la citta ... le vedette, le guardie sulle mura possono vegliare notte e
giorno, ma se non c’¢ il Signore a custodire la citta, essa ¢ destinata alla rovina.”

Ecco allora la domanda: “Il regno della casa di Davide affrettati a ristabilire al suo posto nei nostri
giorni, ricostruisci presto Gerusalemme! Affrettati a ristabilirlo al suo posto.” C’¢ un significato
particolare: il suo posto ¢ il Tempio di Gerusalemme sul monte Sion. E quando il profeta Ezechiele
benedice la gloria di Dio, la benedice dal suo posto, in riferimento al Tempio. ” Il regno della casa di
Davide affrettati a ristabilire al suo posto nei nostri giorni — cio€, che noi possiamo vedere questo.
Comprendiamo allora la frase di Gesu: “Quanti profeti e re hanno desiderato di vedere di questo
giorno!” La preghiera insiste nel dire.”Intervieni, e intervieni nei nostri giorni in modo che possiamo
vedere queste cose, perché se non le vediamo, c¢i manca qualcosa.”



\

Vedere esaudita una preghiera ¢ sempre un desiderio di tutti. E allora, conclusione: “Ricostruisci
presto Gerusalemme!” Ed ¢ interessante che - come si suol dire oggi - nel DNA del popolo ebraico c’¢
la costruzione di Gerusalemme.

Nel IV secolo Cirillo di Gerusalemme — la questione ¢ discussa, ma ci sono dei buoni motivi per dire

che sia Cirillo — fa un’omelia, perché “sul monte Sion” venga costruita una chiesa. Non si tratta del
monte Sion di cui abbiamo parlato prima, dove c’era il Tempio di Gerusalemme. Il termine “monte
Sion” viene applicato durante 1 secoli a tre luoghi diversi in Gerusalemme: uno ¢ la spianata del
Tempio, I’altro ¢ I’attuale monte Sion, dove si va a visitare il Cenacolo. Per questo, dove c’¢ I’odierno
Cenacolo, Cirillo di Gerusalemme fa costruire una chiesa — un portico, in verita — e per fare questa
costruzione, adopera le pietre del Tempio, della vecchia Gerusalemme. Questo fatto piace moltissimo
ai cristiani di origine ebraica, vedere che, con le rovine di Gerusalemme, ricostruisce una chiesa nuova,
all’interno della quale c’¢ un portico, ove c’¢ la colonna alla quale era stato attaccato Gesu per la
flagellazione. Questa colonna ¢ una delle otto colonne che sostengono il portico. Fino a quel momento
erano considerati dei poveretti; san Girolamo dice anche che non capivano niente.
Gregorio di Nissa, fratello di san Basilio, va li e vede che hanno usato le pietre dell’antica
Gerusalemme per costruire una chiesa per i cristiani di origine ebraica e dice: “Perché volete
ricostruire Gerusalemme?”E una preghiera ebraica, ricostruire Gerusalemme, e voi la state
ricostruendo a livello di chiesa, mentre Gerusalemme deve restare distrutta, perché 1’ebraismo ¢
finito.” Ma questo lo fa Cirillo, che a sua volta non ¢ tenero con gli ebrei — anzi. Quindi ¢’erano anche
dei problemi di comprensione reciproca. Infatti Gregorio di Nissa andra poi via da Gerusalemme,
offeso perché non I’hanno entrare in questa chiesa. E allora scrive una lettera indignata, dicendo di non
andare in pellegrinaggio a Gerusalemme; perché c’¢ pill santita a casa che non a Gerusalemme. E una
famosa polemica — ma Cirillo tace.

Ora, la preghiera “Ricostruisci Gerusalemme presto!” — tipica preghiera giudaica — fa venire
I’allergia anche a Gregorio, quando vede usare le pietre per costruire la chiesa dei giudei cristiani!
Vuol dire che questa ¢ una delle frasi
che da fastidio al cristianesimo primitivo, quindi si cerca di evitarla. Che Dio debba prendersi cura di
Gerusalemme, fisicamente intesa con le pietre , noi diciamo che la fede ¢ qualcosa di diverso: si pud
essere ebrei anche a New York !

A Gerusalemme, tra le varie sinagoghe, c’era anche una sinagoga cristiana. La si conosce per il fatto
che non ¢ orientata verso il Tempio; ¢ 1’'unica. Questo fa pensare ancora ai problemi tra giudeo-
cristiani ed ebrei. Ed ecco la conclusione di questa preghiera: “Facci tornare in mezzo ad essa e
rallegraci in essa. Benedetto sei tu, Signore, che nella tua misericordia ricostruisci Gerusalemme.”
Quindi, “Ricostruisci e facci tornare.” Questa ¢ una cosa interessante: facci tornare. E la Teshuvah, che
noi vediamo fisicamente come il ritorno dall’esilio, il ritorno a Gerusalemme, dove, sulle rovine del
Tempio, si pattuisce 1’alleanza con Dio. Il ritorno a Gerusalemme ¢ dunque un modo per dire:
“Ritorniamo a Dio e facciamo I’alleanza.”

Il tema del ritorno € un tema carico di significato, percio da questa preghiera viene ereditato da parte
della preghiera cristiana. “Ricostruisci presto Gerusalemme” ¢ stato abbandonato. Il primo dei testi che
riguardano la Messa, di epoca apostolica oppure immediatamente sub-apostolica, € la “Didaché”, cioe
I’insegnamento dei dodici apostoli. In questo documento compare la celebrazione eucaristica, e dopo
aver reso grazie per alcune cose, ecco la preghiera di intercessione, che dice: “Radunaci ...” — non piu
a Gerusalemme, ma “ nel tuo regno.” E il tema del regno di Dio. La Didaché parla anche del regno di
Davide, ma quando parla del raduno, non ¢ piu il regno di Davide, ma il regno di Dio. E un
documento, la Didaché, che fa vedere di conoscere perfettamente le fonti ebraiche con tutti i
riferimenti, ma corregge la fonte ebraica la dove non ¢ in continuita con il cristianesimo. Quindi c’¢ la
consapevolezza della “novita cristiana.” E ancora un rito giudaico I’eucaristia, ma con la
consapevolezza della novita cristiana, per cui tutti gli elementi tipicamente ebraici sono lasciati da
parte.

Osserviamo questo documento, che chiede “Radunaci”. Questo tema del raduno, nella preghiera
giudaica alla fine del pasto, ha una fonte nel libro del Siracide, dove si parla di Gerusalemme, e anche



del ritorno, secondo il metodo con cui allora si componevano le preghiere, seguendo la tradizione. Non
si puod costruire una preghiera “nuova”: bisogna usare quella che ¢ stata trasmessa. Ma vediamo che
c’¢ del nuovo, man mano che passa il tempo; il nuovo va ottenuto usando la fonte della fonte. Se
voglio fare una preghiera cristiana indipendente da questa, risalgo alla fonte il Siracide, allora io la
preghiera cristiana la rinnovo rispetto a quella giudaica, andando a pescare in Siracide, la fonte della
fonte. E quindi sono testi che si arricchiscono 1 'uno dopo I’altro, perd mai perché uno ha inventato
qualcosa, ma perché I’ha trovato nella tradizione immediatamente precedente. E un procedimento che
si puo vedere in casi molto chiari, quindi lo propongo come una buona pista di interpretazione.

Questo vale anche per noi: se proviamo a prendere i1 vari Oremus che ha scritto san Bernardo,
vediamo che hanno delle fonti. Cosi gli Oremus di san Pier Damiani sono tutti legati alla tradizione
precedente. Questo ¢ anche il metodo usato per il cosiddetto messale di Paolo VI. La Commissione ha
preso il messale precedente e ne ha cercato le fonti : cosi I’hanno arricchito. E questo metodo continua.
Nel Siracide ¢’¢ proprio il tema del ritorno e dell’unita: “Riunisci in unita, raduna in unita...”.

Nella Didaché vediamo nel capitolo X: “Riunisci nel tuo regno ...” Ma il capitolo IX, che dipende
dal capitolo X , aggiunge: “Raduna in unita ...” Al tema del riunire, aggiunge il tema dell’unita.
Questo ¢ il tema che troviamo nella nostra celebrazione eucaristica. Solo che ¢’¢ stato un passaggio di
mezzo. L’intercessione pregava per la Chiesa, “affinché sia radunata in unita nel tuo regno”; poi viene
Paolo, che dice: “Tutti quelli che mangeranno di questo unico pane e berranno di questo unico calice
siano riuniti in unita, perché uno solo ¢ il pane.”

Questo tema dell’unita fa dimenticare ormai il tema del raduno. Quando poi nel IV secolo si
sviluppa la dottrina della Santissima Trinita, il tema dello Spirito Santo, sarebbe diventato sempre piu
importante. Allora ci si accorge che nella I Lettera di Paolo ai Corinzi al capitolo 12, il tema dell’unita,
pur essendo un tema battesimale, ¢ legato allo Spirito Santo. Allora anche nella preghiera eucaristica si
inserisce il tema della Spirito Santo legato all’unita. Non sappiamo chi ha fatto questa operazione; pero
se diciamo che ¢ san Basilio, o uno come lui nella sua epoca, non andiamo lontano del vero. Quindi dal
tema ¢ nata una preghiera apposta per coloro che fanno la comunione, perche coloro che mangiano di
questo unico pane e berranno di questo unico calice “... diventino riuniti in unita.” Questa preghiera si
chiama I’epiclesi. Ma ¢ il tema dell’intercessione, che ¢ stato scorporato per farne una preghiera con il
tema della Spirito Santo.

In pratica, le intercessioni sono state private del tema dell’unita per potere usare questo tema solo
per lo Spirito Santo e per coloro che fanno la comunione. Quindi questa preghiera dell’ epiclesi nasce
dall’intercessione. Vediamo questo molto bene nella preghiera eucaristica di Giovanni Crisostomo, che
¢ ancora in uso oggi nel rito bizantino. E attribuita al Crisostomo, perché in questa preghiera ci sono
tre frasi attribuite a lui. Ma gli esperti dicono che egli non era uno che citava se stesso, quindi
difficilmente avrebbe fatto una preghiera con la citazione alla lettera di tre sue frasi — 1’avra fatto
qualche suo estimatore.

In questa preghiera si vede molto bene che 1’epiclesi ¢ stata scorporata dall’intercessione e messa
appena prima , fuori della struttura della preghiera eucaristica. E una cosa curiosissima, ma si pud
vedere chiaramente che il tema dell’epiclesi e allora, ¢ una parte dell’intercessione. Vediamo dunque
come sono importanti le intercessioni. Si ¢ voluto dare importanza all’opera dello Spirito Santo, e
allora si ¢ fatta una preghiera separata, apposta, in modo che appaia chiara la struttura trinitaria —
Padre, Figlio, Spirito — nella preghiera eucaristica; ma ¢ un pezzo dell’intercessione che ¢ stato
scorporato. E nell’intercessione resta il tema del raduno della Chiesa: “Ricordati della tua Chiesa ...”
La liturgia di Alessandria d’Egitto ¢ una delle piu antiche, ed ¢ quella dalla quale deriva buona parte
della liturgia romana —attestata da Ambrogio, perché il piu antico testo della liturgia romana ¢ in
sant’ Ambrogio. Probabilmente in Italia si era persa qualche coordinata di che cosa fosse la liturgia,
mentre c’era una grande stima per Alessandria, che era un luogo di cultura teologica molto alto; i, si
calcolava la data della Pasqua tutti gli anni — un lavoro complicato! Il Patriarca mandava una lettera a
tutti, spiegando quale era la data della prossima Pasqua. Probabilmente per questo motivo hanno
importato alcuni pezzi della liturgia di Alessandria nella liturgia di Roma-Milano — diciamo cosi.



Nella liturgia di Alessandria ¢’¢ qualcosa di molto interessante: 1’inizio dell’intercessione dice: “In
questo sacrificio ti domandiamo e ti supplichiamo di ricordarti della tua Chiesa diffusa su tutta la terra
..” La preghiera di Alessandria ¢ quella che alla fine del rendimento di grazie diceva: “In questo
sacrificio ...” — cio¢ il culto — sacrificio — si realizza nella preghiera; non ¢ una novita, c’era gia nella
Lettera agli Ebrei, “... frutto delle labbra che confessano il suo nome ...” — e lo chiamava sacrificio.
Quindi la liturgia alessandrina chiama sacrificio 1’intercessione, esattamente come la prima parte della
preghiera eucaristica, il ringraziamento. “Gesu prese il pane e rese grazie ...”
Ora, si dice: “Il ringraziamento ¢ importante, ma I’intercessione, no.” Invece la liturgia alessandrina
chiama sacrificio tutti e due,

“In questo sacrifico ti preghiamo — in questa preghiera ¢ il momento di pregare per la Chiesa. E la
liturgia alessandrina parla della Chiesa concreta che ¢ ad Alessandria, con tutti i suoi problemi. Perché
la Chiesa alessandrina ¢ perseguitata da sempre. In questo, ¢ buon erede del giudaismo alessandrino,
perché questo veniva colpito da persecuzioni continue , al punto che per secoli non si sa piu niente del
giudaismo alessandrino. Ma quando si comincia a sentire ancora che c¢’¢ qualcosa ad Alessandria, sono
1 cristiani, ex giudei divenuti cristiani, ma che continuano ad essere perseguitati, esattamente come i
giudei prima.

Se si controlla 1’anno liturgico, siamo nel 2008; la Chiesa copta, di Alessandria d’Egitto, ha due
secoli in meno. Perché cominciano a contare gli anni non dalla nascita di Gesu, ma dalla fine della
persecuzione, dalla fine dell’epoca dei martiri, all’inizio del III secolo. Quindi ci sono due secoli di
differenza tra il calendario alessandrino e quello del resto del mondo. Per loro, la fine delle
persecuzioni ¢ stata una novita tale da fargli cominciare I’era cristiana alla fine delle persecuzioni.
Chiedono a Dio di ricordarsi della sua Chiesa, e chiaramente considerano la loro Chiesa concreta,
perseguitata. E cominciano a pregare per la pace: “...donale la pace ...” Non c’¢ piu il tema del
raduno; sono gia radunati come Chiesa, per difendersi dalla persecuzione. C’¢ invece il tema della
pace, tema che hanno trovato nelle preghiere giudaiche del mattino, dove,oltre al raduno , si prega per
la pace.

Perd, questa pace ¢ quella che viene dal cielo. E un’idea veramente splendida: il dono di Dio
dall’alto ¢ la pace. Ma sanno anche che c’¢ il re, il principe, e allora: “Ti preghiamo per il re, ispiragli
pensieri di pace ...” E c’¢ anche un'altra questione, perché il re sta nel suo palazzo con le sue guardie
del corpo. Allora, si prega anche per le guardie del re, che stiano quiete. Il testo piu antico ¢ molto
sobrio, mancano tre righe, e non sappiamo che cosa vi stesse. Nel testo successivo, questa preghiera
diventa di quattro pagine. C’¢ di tutto: si prega per quelli che sono in viaggio, per i monaci, per
I’ordine delle vergini, per I’esercito; per i santi, per Maria Santissima — un elenco di quattro pagine!...

Le intercessioni diventano lunghe, perché se vediamo quanta gente ha bisogno delle nostre
preghiere, ¢ chiaro che non si finisce piu. Lo sviluppo storico allunga la preghiera eucaristica. Il
rendimento di grazie ¢ molto sobrio; eccone un esempio. Da questa preghiera eucaristica egiziana
deriva il Canone romano, attestato da Ambrogio. La preghiera ¢ lunga, ma il prefazio ¢ breve.
Prendiamo il prefazio pasquale: “... ¢ lui il vero agnello, che ha tolto i peccati del mondo, e, morendo,
ha dato a noi la vita ...” L’azione di grazie si fa in tre righe; poi si comincia il ricordo degli offerenti, e
poi, dato che deriva dalla Chiesa di Alessandria, si prega per la Chiesa, “... quam pacificare et
coadunare digneris”. 1l tema di dare la pace alla Chiesa viene dalla Chiesa alessandrina ed entra nel
Canone romano, ¢ ¢’¢ anche il tema del raduno — “...coadunare digneris”.

Si prega poi per i vescovi — “et omnibus orthodoxis” — 1 vescovi che curano la dottrina ortodossa,
cio¢ quella vera, giusta ; ¢ una preghiera inserita nel tessuto dei bisogni della Chiesa in quel momento.
La Didaché diceva solo: “Raduna la tua Chiesa nel tuo regno.” Da Alessandria poi viene il tema della
pace ¢ del raduno — li mettiamo insieme: “pacificare et coadunare et reggere digneris”. Reggere — chi
¢ che regge la Chiesa, che la governa? E Dio che governa la Chiesa — il Papa ¢ un ministro. E
un’ecclesiologia molto sostenuta: raduno, pace, governo della Chiesa, ed ¢ Dio che fa tutto. “E Ti
preghiamo in unione con i vescovi che conservano la retta dottrina. C’¢ il senso dell’unita della Chiesa,
basata sull’ortodossia della fede — una cosa molto “moderna”.



Immediatamente dopo abbiamo I’intercessione per gli offerenti, “...per coloro che Ti offrono questa
sacrificio di lode.” Sono i presenti. Poi nel X secolo gli offerenti non ¢’erano piu; qualcuno aveva dato
un’offerta al sacerdote,invece di portare il pane e il vino ...E a questo punto ¢’¢: ... per coloro per i
quali noi Ti offriamo o che Ti offrono ...” Quello era il sacrificio di lode, la preghiera eucaristica, lo
vediamo ad Alessandria e nei piu antichi testi romani, che sono stati scoperti dal cardinale Maij, un
bergamasco. Egli ha pubblicato questi due prefazi di epoca preambrosiana — prima di Ambrogio, dove
c’¢ ugualmente, come ad Alessandria d’Egitto, il tema del sacrificio di lode. Noi offriamo il sacrificio
di lode. Ma come ad Alessandria, anche I’intercessione fa parte del sacrificio. Quindi le preghiere
d’intercessione sono ancora nel nostro testo del Canone romano, in uso tanto nel rito ambrosiano,
quanto nel rito romano, e quindi sono ancora concepite come parte del sacrificio: la preghiera che ¢
sacrificio e culto.

Ecco perché le intercessioni sono importanti; non sono la parte piu debole della preghiera
eucaristica. Sono, come tutto il testo, un atto di culto a Dio — anche con le intenzioni piu umili, fino al
V secolo. Poi ci sono dei cambiamenti, ma questi testi erano ormai stabili ¢ non hanno subito
cambiamenti che la teologia ha introdotto altrove — la liturgia ¢ rimasta fedele a quello che agli inizi
del V secolo si era gia stabilito. Questa ¢ la grande fortuna della nostra tradizione, di aver conservato la
liturgia dei primi secoli.

In risposta ad una domanda sulle intercessioni per i santi e per Maria: Bisogna ricordare anche gli
aggettivi che vengono applicati a Maria — tutta santa, 1’attributo dello Spirito Santo, al femminile,
quindi, c¢’era una certa considerazione. Perché si prega per Maria? E una concezione antica, in Oriente
¢ ancora cosi; 1 testi non sono stati cambiati. In Occidente il cambiamento avviene dopo sant’ Agostino,
colui che distingue il pregare per i morti dal pregare i santi per dei motivi pastorali ¢ molto concreti e
importanti. Pregare per e pregare con nel mondo antico era la stessa cosa —per cui noi preghiamo, ad
esempio, con Maria, non per Maria. Nel mondo antico le due cose erano la stessa realta, perché il
soggetto che prega, si santifica. Quindi pregare con tutti i santi, ¢ equivalente a pregare per, perché il
frutto ¢ identico — ci si santifica comunque. Invece noi abbiamo una cattiva concezione del “pregare
per”, noi indirizziamo la preghiera a favore di uno o dell’altro. E chiaro che questo & possibile, ma la
preghiera serve soprattutto a santificare le persone che pregano. Posso pregare al posto di un altro;
questo, si. Ma vedete che in questo caso “pregare per” nel senso di “al posto di” equivale a “pregare
con”. Noi invece abbiamo tolto “al posto di” e facciamo una preghiera per qualcuno, come se fosse
una raccomandazione. Mentre nel discorso del frutto di santita, io e la persona per la quale prego
siamo talmente uniti, che la preghiera che santifica me, santifica anche quella. Ecco allora che prego
“al posto suo”, e lui viene santificato in me. E una questione del tempo passato, ma visto che non ¢ mai
stata abolita, nella Chiesa unita del primo Millennio, e gli ortodossi continuano su quella linea — € una
questione che merita riflessione.

In risposta ad una domanda sull’intercessione per i defunti: Pregare per 1 defunti ¢ bellissimo e
anche teologicamente giusto. Ma succede nelle parrocchie che andare a fare I’offerta “perché si dica il
nome del defunto, e il sentire il nome del defunto puo diventare piu importante della preghiera stessa,
al punto che si fanno questioni d’importanza di una determinat famiglia, fino ad andare spesso a fare
un’offerta perché si dica spesso il nome del defunto, della famiglia — cio¢ in sostanza, si fa pubblicita!
La CEI ha visto il pericolo di usare la Messa come luogo di pubblicita o di prestigio per una famiglia .
Quindi, seppure a denti stretti, ha detto che bisogna stare attenti, perché c’¢ questo problema ... La
proibizione formale non ¢ mai venuta, perd ormai quasi nessuno dice piu i nomi durante la preghiera
eucaristica. Ecco allora che ¢ piu prudente pensare il nome nel segreto del proprio cuore, e Dio che
vede nel segreto, sicuramente sapra intendere quel nome che uno pensa soltanto. Gia san Girolamo nel
secolo IV aveva lo stesso problema con I’intercessione per i peccatori penitenti dicendo 1 loro nomi.

In risposta a una domanda sulla clausola dossologica alla fine della preghiera “Per il nostro Signore
Gesu Cristo ...”: ¢ per dire che la preghiera che facciamo non ¢ nostra, ma ¢ la preghiera del Corpo di




Cristo, e quindi la preghiera di Cristo stesso. Non ¢ “per intercessione di Cristo”, o “per mezzo di
Cristo”, come intermediario. Qui c’¢ il concetto di Chiesa come Corpo di Cristo e che fa la preghiera
in quanto ¢ in Cristo.

In risposta a una domanda sull’offerta per la Messa: L’offerta ¢ per il sostentamento del sacerdote in
occasione della celebrazione della Messa; non significa mettere una caparra sulla Messa. 1l sacerdote,
volendo, puo anche celebrare gratis. Solitamente si da un’offerta.
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STORIA DELLA PREGHIERA DEI FEDELI
27 OTTOBRE 2008 Mons. ENRICO MAZZA

Nella Preghiera eucaristica ¢’¢ 1’intercessione per la Chiesa e per tutti i tipi di persone
ricordate; e questa intercessione per la Chiesa da poi origine a un pezzo nuovo, |’epiclesi,
I’invocazione dello Spirito Santo per la Chiesa che fa la comunione, cio¢ intercessione “per la
Chiesa qui riunita attorno all’altare”. Quindi tra D’epiclesi e le intercessioni, c¢’¢ un legame
fortissimo, perché sono I'una figlia dell’altra. Per la Chiesa, dunque, ovunque dispersa, c’¢
I’intercessione: nell’epiclesi, appena prima, si invoca lo Spirito Santo, perché “ci riunisca in un
solo corpo”. Riunisce tutti coloro che mangeranno di quest’unico pane e berranno di quest’unico
calice. Ecco come avviene che un tema si stacchi da un altro. E il tema dell’unita che si stacca dal
tema dell’intercessione. Perd, 1’intercessione continua ad essere la preghiera per la Chiesa
universale, e per tutto il mondo.

Vorrei dire qui che ¢’¢ un esplicito valore politico della Messa - politico, non partitico. 1l
valore politico ¢ che la Chiesa prega per I'unita di tutto il mondo. E noi sappiamo quanto ci sia
bisogno di unita in ogni istituzione. Ecco, questo ¢ nell’eucaristia. Ma tutti gli uffici divini, tutte le
liturgie, la liturgia delle Ore, la liturgia della Parola, dal mattino alle Lodi alla sera ai Vespri, come
pure le riunioni dove si legge la Parola di Dio, tutte queste liturgie finiscono con una litania, che
noi chiamiamo giustamente Preghiera dei fedeli.

Nella Preghiera dei fedeli si prega per tutte le persone, quindi ¢ un’intercessione molto
simile a quella che sta alla fine della Preghiera eucaristica. Questa somiglianza fa si che le due si
sono scambiate alcune parti, per cui tante cose troviamo nella Preghiera eucaristica che vengono
dalla Preghiera dei fedeli; ad esempio, i nomi delle persone che vengono commemorate, soprattutto
nel Canone romano. Nel 416 Papa Innocenzo I racconta che la preghiera per le persone di cui si
facevano 1 nomi ¢ stata trasportata all’interno della Preghiera eucaristica; prima si faceva nella
Preghiera dei fedeli. Poi apparve che fosse un tipo di preghiera molto piu forte, quello di pregare
per delle persone dicendo 1 nomi, quando tutti stavano all’altare davanti al Santissimo Sacramento,
in attesa della comunione, all’interno della Preghiera eucaristica.

E una concezione ingenua, perché la preghiera ¢ sempre forte — non ci sono preghiere piu
forti o meno forti: se si prega di fronte al Santissimo Sacramento, allora il Padre ti esaudisce,
secondo la sua volonta, sempre, perché nella preghiera che il Signore ci ha lasciato si dice: “Sia
fatta la Tua volonta ...”. Noi invece abbiamo 1’idea che “Dio deve fare quello che vogliamo noi”, e
che il vero senso sia “Sia fatta la mia volonta, con 1’aiuto della Tua..., ma quello che conta ¢ quello
che chiedo io. Perché quello che chiedo io sicuramente ¢ giusto, sensato, e se io fossi Dio, lo farei
sicuramente”. Invece, “Sia fatta la Tua volonta” non ¢ una frase da dire al negativo quando non si
puo piu far niente, quando “¢ andata male”. La volonta di Dio ¢ positiva; “Sia fatta la Tua volonta”
vuol dire: si compia il Tuo progetto, il Tuo piano, il Tuo interesse per noi. Questo ¢ il punto.

Poi ¢’¢ la faccenda dei nomi che vengono detti e che allora sono stati trasportati nella
Preghiera eucaristica. Perd, come abbiamo gia visto, vi sono dei problemi nel dire questi nomi.
D’altra parte, a volte giustamente — come ho sentito nella vostra preghiera del Vespro - si prega:
“per una persona che ...”, “per una persona che ...”, perché ¢ meglio dire cosi” , piuttosto che dire:
“per Tizio che vive male”, oppure: “per la signora Maria che ha dei problemi”. Il Signore le persone
le conosce, anche se non diciamo il nome. Se c¢’¢ qualche problema nel dire i nomi nella Preghiera
eucaristica, forse bisogna riscoprire 1’antico uso di dirli nella Preghiera dei fedeli, ma con la stessa
cautela che voi avete usato a Vespro.

Gia a meta del III secolo, nel martirio di san Fruttuoso, si legge che il Santo ¢ in carcere in
attesa del martirio; tutti i prigionieri cristiani sono riuniti insieme nello stesso luogo del carcere,
attorno al vescovo Fruttuoso: era la fraternitas; 1 francescani hanno conservato I’importanza di
questo nome, “fraternita”, per dire “la comunita cristiana.” C’era dunque la fraternitas che con lui
prendeva il refrigerium — un pasto sacro di comunione che si faceva con il defunto nei cimiteri per



far salire in cielo la persona sepolta li. Era quello che faceva la madre di sant’Agostino qui a
Milano, finché non le fu proibito, perché era un uso africano.

Ma Fruttuoso era ancora vivo — eppure andavano a questo sacro pranzo con lui.
L’annotazione di chi ha scritto la narrazione fa capire che lo si considerava anticipatamente gia
martire, quindi come se fosse gia in cielo. E gli chiedono di tenerli in mente — ut eos in mente
haberet. Fruttuoso si toglie i sandali, arriva quello che lo deve portare al supplizio e un cristiano gli
sta vicino e gli prende la mano destra, chiedendogli di pregare per lui. Fruttuoso risponde a lui e a
tutti presenti ad alta voce, dicendo: “E necessario che io abbia in mente — vuol dire che “aver in
mente” e “pregare per” ¢ la stessa cosa — tutta la Chiesa cattolica diffusa da Oriente a Occidente.”

Era il testo liturgico della Preghiera dei fedeli. “Teniamo in mente — in mente habeamus - la
Chiesa cattolica diffusa dall’Oriente all’ Occidente.”

Quando noi diciamo “Ascoltaci, Signore”, ¢ come se dicessimo:“Tienitelo in mente, o
Signore.” Non ¢ necessario costruire grandi preghiere con delle formule complicate per dire
“preghiamo per” o “preghiamo con’: ¢ il ricordo nella nostra preghiera che conta. Questo perché il
valore della mia preghiera, se fatta in comunione con qualcuno, vale per me e per lui. Coloro che
abbiamo nel cuore condividono la preghiera che stiamo facendo e ne riportano uguale frutto.
Quando I’Imperatore volle fare un grande dispetto a San Giovanni Crisostomo (che poi mando in
esilio, dove mori), un giorno mise le guardie davanti alla chiesa per impedire al popolo di entrare
per la Messa. Nel rito orientale, la presenza del popolo ¢ essenziale — non si puo dire Messa da soli.
Quindi, togliendogli il popolo, I’Imperatore era convinto di avergli reso impossibile dire la Messa.
Giovanni Crisostomo va in chiesa e fa tutta la liturgia eucaristica da solo. Alle obiezioni, egli
rispose: “Ma la comunita c’era tutta, perché portavo tutti nel cuore!” Questo ¢ un discorso vero: la
comunita non ¢ presente quando ¢ 1a fisicamente; ¢ sempre presente e in modo speciale, perché in
mente del vescovo c¢’¢ tutta la comunita.

Si capisce perché ogni liturgia, Lodi o Vespro, o liturgia della Parola, finisce con una litania,
in cui si ricordano le persone che si hanno in mente. L’insegnamento della tradizione della
preghiera ¢ uno dei compiti primari della Chiesa. Il Catechismo antico dava uno spazio enorme al
Padre nostro, perch¢ commentando il Padre nostro, si insegnava a pregare. Non possiamo essere
cosi puerili nella preghiera da voler spiegare al Signore tutto cid che deve fare e la via che deve
prendere per esaudire la nostro preghiera, come se Dio non fosse Dio. La preghiera deve essere vera
in base al nostro cuore, ma anche degna di Dio, perché ¢ pur sempre vero quello che ha detto Gesu:
“Il Padre vostro nei cieli gia sa di che cosa avete bisogno.” Allora, perché preghiamo? Noi
preghiamo per stare in comunione € comunicazione con lui, in mente habere: pregando, si
condivide con Dio ci0 che abbiamo nel cuore.

Nelle antiche Preghiere dei fedeli vediamo questa grande sobrieta. Ad esempio, questo testo
di un messale del IV secolo di Alessandria d’Egitto, attribuito a un vescovo che si chiama
Serapione: “Noi Ti confessiamo, o Dio che ami gli uomini, e Ti affidiamo le nostre infermita e Ti
supplichiamo affinch¢ Tu sia la nostra forza. Disconosci i peccati che abbiamo commesso
precedentemente, e rimetti tutti i delitti antichi, e rendici uomini nuovi — ¢ il tema dell’uomo nuovo,
caratteristico del Serapione - , accogli questo popolo - notate, ¢ la Preghiera del fedeli — da a tutti di
essere genuini, da’ a tutti di avere un comportamento immacolato e puro, che tutti siano
commisurati alle cose celesti, che siano associati agli angeli, che tutti diventino 1 Tuoi eletti e 1
Tuoi santi”.

“Ti1 supplichiamo per coloro che hanno creduto e hanno riconosciuto il nostro Signore Gesu
Cristo. Siano essi confermati nella fede, nella conoscenza e nella dottrina. Ti preghiamo per tutto
questo popolo; riconciliaTi con tutti, manifestaTi, rivela la Tua luce. Che Ti conoscano tutti come
Padre increato e conoscano il Tuo Figlio unigenito, Gesu Cristo. Ti supplichiamo per tutti i
magistrati — era un problema anche allora — che abbiano una vita serena per la pace della Tua
Chiesa cattolica”. Non ¢ proprio “pace”: ¢ il riposo della Chiesa cattolica, affinché essere cristiani
non debba tenerti continuamente in ansia che il magistrato ti mandi un soldato a casa per catturarti e
portarti via.



“Ti preghiamo, o Dio delle misericordie, per i liberi e per i servi, per i maschi e per le
femmine, per i vecchi e per i fanciulli, per 1 poveri e per i ricchi. Mostra a tutti la Tua propria
benignita e fa’ vedere a tutti la Tua propria umanita. Abbi misericordia di tutti, a tutti concedi la
conversione a Te. Ti preghiamo per i pellegrini: da’ loro di avere come compagno di viaggio
I’Angelo della pace, affinché non accada che abbiano dei problemi. Ti preghiamo per la tranquillita
della navigazione e della peregrinazione. Ti preghiamo per gli afflitti, per i prigionieri e per i
poveri: solleva ciascuno di loro, liberali dalle catene, toglili dalla poverta, sollevali tutti quanti, Tu
che sei Colui che da sollievo e consolazione. Ti preghiamo per gli ammalati: fa’ che si alzino dalla
malattia, e che abbiano una completa salute del corpo e dell’anima; Tu, infatti, sei salvatore
benefico, Signore di tutti i re.

“Ti abbiamo pregato, Signore, per il Tuo unigenito Figlio, Gesu Cristo, per il quale, a Te
gloria e potere nello Spirito ora e nei secoli dei secoli.”

Ecco, come vediamo, una Preghiera dei fedeli, dove c¢’¢ dentro tutto, ma non si ¢ spiegato a
Dio niente di quello che deve fare — lo sa fare perfettamente da s¢!

Un’altra interessante preghiera quella del Venerdi Santo: ¢ la famosa deprecatio Gelasii, an
del Sacramentario gelasiano. Il vescovo enuncia I’intenzione; il diacono dice ai presenti di mettersi
genuflessi, poi dice loro di alzarsi in piedi, dopo di che il sacerdote fa la preghiera. Perd, vediamo la
differenza dal nostro sistema attuale: si dice 1’intenzione, e poi il sacerdote fa la preghiera. Ma non
si allunga I’intenzione, spiegando a Dio il perché e come. Leggiamone una, ¢ la preghiera per la
Chiesa. Dice il vescovo:

“Preghiamo, carissimi, in primo luogo, per la santa Chiesa di Dio, affinché il nostro Dio e
Signore si degni di pacificarla, di unirla e di proteggerla in tutta la terra, sottomettendo 1 principati e
le potesta, e affinché noi possiamo avere una vita tranquilla e calma, che ci dia di glorificare Dio
Padre onnipotente. Preghiamo.”

Il diacono: “Inginocchiamoci!” E dopo un po’: “Alzatevi!” Allora il sacerdote continua:
“Dio onnipotente, eterno, che hai rivelato la Tua gloria in Cristo a tutte le nazioni, veglia sulle opere
della Tua misericordia — la Chiesa ¢ opera della misericordia di Dio — affinché la Tua Chiesa, sparsa
fra tutta la terra, sia perseverante in una fede stabile nella professione del Tuo nome. Per Cristo
nostro Signore.”

Vediamo 1’essenzialita della preghiera. E qui allora c’¢ da dire un’altra cosa: se noi andiamo
a cercare nella liturgia spagnola antica, che viene dall’Africa, e quindi dal discorso di san Fruttuoso
di cui abbiamo parlato prima, perché quelle frasi sono di origine africana, esse si trovano gia in san
Cipriano, che muore nella persecuzione immediatamente successiva. L’antica liturgia spagnola
aveva un modo curioso di fare la Preghiera dei fedeli, che secondo me ¢ tutto da ricuperare. Non si
tratta di cambiare nessuna rubrica del messale, perché, come vedete, la Preghiera dei fedeli ¢
abbastanza libera. Perché non prendiamo queste fonti antiche e non impariamo questo stile?

Nella mia parrocchia abbiamo provato tante volte a fare qualcosa del genere, ma non ci
siamo mai riusciti, perché dicono che sia meglio una preghiera non perfetta, ma che venga dal
cuore, piuttosto che una preghiera molto ben strutturata, ma che si sente come artificiale. E su
questo tema, purtroppo, devo dire di si, perché lo dice anche Ippolito, a proposito della Preghiera
eucaristica II, del nostro messale. Ippolito dice che non ¢ necessario dirla a memoria, purché sia
vera nel cuore. Quindi, meglio un testo imperfetto, ma che viene dal cuore, che un testo molto ben
fatto, ma artificiale. L’inventare un’omelia al momento: ¢ una prassi abbastanza recente; esistevano
omeliari; gli autori cucirono insieme i commenti dei Padri e le omelie si leggevano. Si prendevano
le omelie dei grandi santi da leggere. L’omelia, pero, ¢ meglio farla dal cuore, viva e, caso mai, mal
fatta, piuttosto che ottima, splendida e ben fatta, ma un’omelia di sant’ Agostino che tu leggi.

Finito il Vaticano II, ¢ venuta 1’idea di fare del nuovi omeliari per elevare il livello
dell’omelia. Ma poi si € detto: ¢ meglio che il popolo senta che il loro parroco ha messo tutto il suo
cuore nell’omelia, piuttosto che leggere un bellissimo testo di sant’ Agostino.

La Preghiera dei fedeli spagnola cominciava con un’esortazione, che invitava i fedeli a
rivolgersi al Signore per esporgli le varie intenzioni. Faceva cosi anche sant’ Agostino. La Preghiera



dei fedeli la si dice rivolti all’altare, perché 1’altare ¢ segno della presenza di Dio. Il popolo faceva
cosi, € anche Agostino che diceva: non basta rivolgersi di spalle al Signore, bisogna rivolgersi a
Lui con il cuore. Abbiamo un’altra grande testimonianza dall’ Africa: quando c’erano i Donatisti che
andavano in giro a bruciare gli altari, oppure li raschiavano perché “venisse via” la celebrazione
cattolica precedente, c¢’era un diacono che non voleva lasciare ’altare agli eretici, e vi si mise sopra,
abbracciandolo; uccisero il diacono e portarono via 1’altare.

Nella risposta cattolica troviamo argomenti di questo genere: “Questi altari, che sono
santificati dalla preghiera del popolo ...”, cio¢ la Preghiera del fedeli va a finire sull’altare e lo
santifica. Non c’era il rito della consacrazione dell’altare: la Preghiera dei fedeli santificava I’altare.
“Abbiamo pregato per gli ammalati, per 1 defunti, per i vostri figli; quest’altare ¢ santificato per la
preghiera del popolo e voi lo considerate impuro?” La Preghiera dei fedeli va sull’altare. Il termine
giusto per indicare questo ¢ “offrire”; la Preghiera dei fedeli si offre all’altare, e alla fine, ¢’¢ quindi
una preghiera che raccomanda a Dio “questi sacrifici” — questo culto, questo sacrificio, sono le
preghiere dei fedeli che sono arrivate sull’altare.

Veniamo ora a Roma: ¢’¢ un’intenzione e poi un oremus. Qui perd non c¢’¢ il diacono che
dice: “Inginocchiatevi, alzatevi”. Dopo I’intenzione: “Preghiamo per la Chiesa, una, santa diffusa su
tutta la terra” , i fedeli rispondono: “Amen!” E il sacerdote: “Preghiamo” — e diceva la preghiera
conclusiva. Ce n’erano tre, secondo i tre tipi di intenzione. Prima intenzione: la Chiesa “ovunque
diffusa” — perché la Messa ¢ identica dappertutto, e quindi la nostra Messa ¢ come se fosse quella
del vescovo di Roma. Ma la Chiesa ¢ un’assemblea, le chiese, tanti gruppi di persone che vanno a
Messa ieri, oggi, domani — questa ¢ la Chiesa di cui si parla “ovunque diffusa.” Ecco la spiegazione:
“A Dio il Signore Nostro offrono 1’offerta - le preghiere andate sull’altare - 1 nostri sacerdoti, il
Papa di Roma, e tutti gli altri, per sé e per tutto il clero, e per tutto il popolo della Chiesa, affidato
loro, e per tutta la fraternita - quella di san Fruttuoso, il vocabolario arcaico, che in Spagna era
rimasto.

Questa ¢ la preghiera: “Preghiamo per la Chiesa una santa diffusa su tutta la terra. Amen!
Preghiamo: Ti offrono, Dio Signore, I’offerta i nostri sacerdoti, il Papa di Roma e tutti gli altri, per
s¢ e per tutto il clero, per il popolo della chiesa loro affidata e per tutta la fraternita.”

Seconda intenzione: ugualmente offrono tutti presbiteri, i diaconi, i chierici e il popolo
circumadstantes — che stanno attorno all’altare — in onore dei santi, per s¢€, e tutti i suoi.

Risultato di questo discorso: ¢ conclusa la prima intenzione; la Chiesa con la preghiera per i
vescovi, il Papa di Roma, gli altri e poi per i presbiteri, il clero, il popolo e tutti quanti. E una
Preghiera dei fedeli; si invita a pregare e si fa la conclusione.

Subito dopo, il diacono invita a pregare per tutti coloro che ... E allora apre il libro “I
dictici” cio¢ una copertina da libro con i nomi delle persone per cui bisogna pregare, e il sacerdote
raccomanda a Dio queste persone, affinché i vivi siano liberati dal peccato, i morti abbiano il
riposo eterno. Questa preghiera si chiama la “postnomina” (= dopo i nomi). Ma non si dice
nient’altro; si fa un elenco di persone. Finito questo, ¢’¢ un’altra intenzione a favore della pace nel
mondo e nella Chiesa, e poi ci si scambia il segno di pace, esattamente come a Milano ancora
adesso; allora, il segno di pace si scambiava alla fine della Preghiera dei fedeli, dopo I’intenzione
per la pace.

A Roma, quando i nomi sono stati portati dentro la Preghiera eucaristica, ¢’¢ rimasta una
preghiera lunghissima; d’altra parte, nella Preghiera eucaristica si celebrava gia la preghiera per la
Chiesa. Le preghiere erano poste sull’altare e venivano chiamate “il sacrificio”; nasce allora a Roma
una preghiera perché Dio accetti il sacrificio: ¢ la preghiera super oblata, sulle offerte. Ma non ¢
che un “residuato bellico” di quando c’era la Preghiera dei fedeli con i nomi e con I’intercessione
per la Chiesa, che veniva chiamata “sacrificio”. Solo che non ci sono pit nomi, non ¢’¢ piu niente di
tutto questo, e allora si parla del sacrificio di Cristo in genere, del sacrificio eucaristico.

Oggi noi , avendo introdotto di nuovo la Preghiera dei fedeli abbiamo messo una preghiera
conclusiva della Preghiera dei fedeli. C’era gia la super oblata: bastava dirla qua. E si fa questa
preghiera che ¢, sia per la sua posizione, sia per i temi trattati, un po’ cenerentola, perché c’¢ uno
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sforzo per parlare del sacrifico di Cristo, del sacrificio della Chiesa, ma non ¢ collegata né con cio
che precede, né€ con cio che segue — ¢ un masso errante.

Quando hanno preparato la riforma della Messa, hanno fatto le riforme con dei punti chiave,
sottointesi; ma dal punto di vista pastorale la nostra Messa ha dei problemi. Quando il papa attuale
quando ha autorizzato un uso piu vasto del Messale di — si dice erroneamente “Pio V”, ma ¢ il
Messale di Giovanni XXIII, del 1962 - non ¢ per caso. Troppo spesso il nostro Messale di Paolo VI
ha dei problemi all’interno. La riforma ¢ stata interrotta; ci sono tante cose che andrebbero messe a
posto. Non vanno messe a posto, ma non si osa, perché il Messale di Paolo VI ¢ diventato un
monumento intoccabile, che non deve adattarsi alla celebrazione dei fedeli. Personalmente,
preferisco quello di prima, che non doveva adattarsi alla celebrazione dei fedeli, perché era fatto per
la Messa privata del sacerdote. Pio V, quando 1’ha inaugurato, 1’ha curato per la Messa privata del
sacerdote , alla quale partecipavano anche i fedeli — ma era la Messa privata, senza solennita.

Se molti liturgisti sono contrari alla decisione di Benedetto XVI a proposito del Messale
precedente , 10 perd vi sono favorevole, rispettando i termini esatti del Motu proprio, che sono
molto precisi. Per esempio, dove dice che ci deve essere una certa qualita di partecipazione attiva,
perché queste erano le rubriche preparate da Pio XII, che poi ¢ morto prima di poter pubblicare il
nuovo Messale. Doveva farlo il suo successore, ma le rubriche erano gia state pubblicate da Pio XII.
Quindi il Messale del 62 ¢ poi il Messale della riforma di Pio XII, riforma molto coraggiosa, che
andava molto avanti. Poi ¢ chiaro che, essendo in latino, era impossibile che andasse avanti; ¢ stato
messo in italiano, ma con la mentalita del Messale precedente.

La preghiera sulle offerte, tema sacrificale, era la preghiera sul sacrificio offerto sull’altare,
che consisteva nel dire la Preghiera dei fedeli e nel portare i nomi sull’altare dicendoli a voce alta.
L’altare ¢ santificato da questi sacrifici. L’antica Super oblata romana era questa preghiera. Quando si
tolgono 1 nomi e si toglie I’intercessione della Chiesa, ecco che la Super oblata rimane i ...

Quindi ci sono delle cose che richiedono che la riforma prosegua, ma in modo un po’
diverso da quello di adesso, € i0 sono curioso di vedere come andra a finire; perché il papa in quel
Motu proprio ha detto: si ripristini il Messale precedente a certe condizioni, perd vada
supplementato, vada accresciuto ..., cio¢ si faccia una riforma liturgica, ripartendo da quel Messale:
questo ¢ molto interessante. Vuol dire che nella riforma precedente ci sono dei problemi irrisolti;
proviamo a ripartire da zero. Perché no? Era ripartita nello stesso modo la riforma liturgica di Paolo
VL

In conclusione, la Preghiera dei fedeli non € un momento in cui si dicono delle cose banali;
se ¢ qualificata come “sacrificio di preghiera” in base alla Lettera agli Ebrei, che dice che la
preghiera “frutto di labbra che confessano il suo Nome”, ¢ sacrificio, atto di culto. Dunque, tale ¢ la
Preghiera dei fedeli. Essa viene fatta rivolgendoci all’altare, come ha detto sant’Agostino, “... e ora
rivolti al Signore ...” Agostino aveva imparato da sant’ Ambrogio, che aveva detto che ’altare ¢ la
forma del corpo di Cristo. Quindi la Preghiera dei fedeli va fatta all’altare; noi invece la facciamo
fare in un modo curioso: all’ambone, rivolti verso i fedeli. All’ambone si va per leggere ai fedeli - e
al ministri - le letture. Il mio parroco, quando si fanno le letture, va a sedersi al primo banco, in
mezzo ai fedeli, perche ascolta. In un duomo di questa terra, ¢ stata predisposta la sedia del vescovo
in faccia all’ambone: egli ¢ il primo ascoltatore della Parola di Dio.

La Preghiera dei fedeli va lanciata sull’altare, ed ¢ da sapere quindi che questa preghiera
santifica 1’altare; ¢ un sacrificio, un atto di culto. Ecco I’'importanza enorme della Preghiera dei
fedeli, che forma la conclusione di tutte le liturgie della Parola e dei salmi. In questo modo
dobbiamo ritenere la Preghiera dei fedeli come centrale e conclusiva delle letture bibliche. Esse ci
offrono la conversione, e tu preghi il Signore. Poiché il primo dei comandamenti ¢ I’amore di Dio e
del prossimo, tu preghi il Signore per la Chiesa ovunque dispersa e per tutte le persone di cui si
fanno 1 nomi e per la pace: ecco che la liturgia della Parola ha raggiunto il tetto. Allora si riparte

con la liturgia eucaristica.
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ASPETTI E NORME DI VITA DEGLI ESSENI: SEPARAZIONE DAGLI
ALTRI GIUDEI, CELIBATO, COMUNIONE DEI BENI

10 NOVEMBRE 2008 Dott. ssa SILVIA CAPPELLETTI

Nel nostro passato incontro abbiamo trattato un profilo dei movimenti giudaici, come si
vengono a configurare alla fine del II secolo a.C. e nel I secolo dopo Cristo, per dimostrare una tesi
e capire un punto molto problematico, cio¢ vedere fino a che punto la comunita qumranica, € piu
generalmente il movimento degli Esseni, fosse isolato o interagisse con le realta religiose, spirituali,
e anche politiche — il risvolto politico che avevano i movimenti — contemporanee. Oggi invece
affronteremo direttamente Qumran. Vedremo un aspetto esclusivamente di Qumran, quello della
vita della comunita, quindi toccheremo alcuni aspetti che sfiorano le problematiche spirituali, come
potessero essere le attese messianiche, le idee di Messia che avevano sviluppato a Qumran.

Qumran ¢ stato interpretato da molto storici, soprattutto prima della pubblicazione di una
certa quantita di manoscritti a meta degli anni settanta, come una realtd monastica — ¢ stata
utilizzata questa terminologia, ovviamente una terminologia che va compresa in modo un po’
approfondito, altrimenti sarebbe come immaginare un monastero in eta giudaica del I secolo, che
sarebbe un po’ discutibile. Tra I’altro, provocatoriamente, sulla seconda FOTOCOPIA a colori con
alcuni ambienti degli scavi di Qumran, ho riportato i nomi che vennero dati quando furono scoperti:
lo scriptorio, il refettorio - nomi ovviamente provenienti dal “nostro” mondo monastico, che percio
vanno un po’ “raddrizzati”.

FOTOCOPIE: una mappa del Mar Morto con al nord Qumran, una mappa dell’area del
Wadi Qumran e di Kirbet Qumran. Nella fotocopia successiva, le fotografie degli ambienti come vi
dicevo: una mappa piu o meno elaborata con in alto il sito di Kirbet Qumran, e piu in basso una
fotografia delle Grotte, dove sono stati trovati alcuni dei rotoli del Mar Morto. La fotocopia scritta,
invece, riporta alcuni passi dei rotoli di Qumran che riguardano le regole di vita.

Facciamo un rapido riassunto della scoperta del sito di Qumran, del Kirbet Qumran e piu
generalmente del sito delle Grotte, dove sono stati trovati i rotoli. E un bellissimo racconto in sé,
anche perché ¢ funzionale comprendere come 1’interpretazione del sito di Qumran e quindi anche
dei manoscritti, non ¢ stata automatica; ¢’¢ stato un processo molto lungo, pluridecennale,
dipendente anche da tanti fattori, che con la lettura dei testi c’entravano per nulla, fattori esterni,
determinati dalla guerra israeliana, dalle questioni politiche, che hanno afflitto Israele, la Giordania
e il Medio Oriente negli ultimi cinquant’anni.

L’idea che ci fosse una realta essenica nell’area occidentale del Mar Morto era nota nel
mondo antico. Due autori del I secolo, Filone Alessandrino e soprattutto Plinio il Vecchio, ci parla
di una frequentazione di esseni su questa parte della costa. Tra I’altro, se guardiamo alla prima cartina
del Mar Morto, il passo di Plinio sembra localizzare in maniera quasi corretta, questa frequentazione
nella zona di Engaddi-Masada, quindi nella zona centro-meridionale del Mar Morto. In realta,
Qumran sta molto piu al nord, pero alcune grotte, Grotta 11, e le ultime che sono state trovate, sono
anche nella zona piu meridionale; quindi non solo a Kirbet Qumran propriamente detto.

La scoperta ha qualcosa di leggendario ed ¢ connessa a un beduino che, nell’inverno del
1947, per inseguire una capretta, entro in una di queste grotte nel sito di Qumran; non riuscendo a
trovare la capra, gettd una pietra all’interno della grotta e senti un rumore di giara rotta: cosi ha
trovato i primi rotoli, conservati in una giara di terracotta. Al di 1a di questo racconto, che non si ¢
mai di fatto verificato, cid che ¢ stato verificato ¢ che i beduini di questa tribu dei Ta’amireh
vendettero i primi manoscritti, i primi sette rotoli, nell’inverno del ’47( ribadisco sulla data, perché
non ¢ affatto secondario), a un antiquario, il quale intui I’importanza dell’affare, ma non aveva gli
strumenti critici per poterlo valutare. Quindi ando a Gerusalemme, dal Metropolita del monastero
monofisita siriano di San Marco di Gerusalemme, mostrandogli il materiale che aveva, il primo
rotolo di Isaia, la Regola della comunita e un commento al profeta Abacuc, che non ¢ esattamente



un commento, e I’Apocrifo della Genesi. 11 Metropolita lo compro per la cifra di 24 dollari, una
cifra irrisoria.

Pochi mesi dopo, anche il professor E.L. Sukenik dell’Universita di Gerusalemme acquisto
altri tre manoscritti: il secondo rotolo di Isaia, il rotolo della Guerra e il rotolo degli Inni.
Sostanzialmente quindi nell’inverno del ’47 quattro dei testi piu importanti di Qumran erano noti,
ma non inquadrati. Entra un terzo elemento di studio che ¢ una realta molto importante nel Medio
Oriente in quel periodo: I’Associazione britannica di ricerca archeologica in Terra Santa, chiese al
professor Sukenik e al Metropolita di poter visionare questi manoscritti, che vennero fotografati.
Siamo agli inizi del ’48, quando si sa che questi manoscritti molto antichi ci trasmettono una
versione della Bibbia interessante, perché ¢ una versione che viene valutata alla fine del II secolo
prima di Cristo.

I manoscritti erano ancora stati fotografati, ma non studiati; si era dichiarato nel frattempo lo
Stato d’Israele, quando scoppido la prima guerra arabo-israeliana. Gli studi erano interrotti
violentemente, perché era gia stato dato il permesso di portare una missione archeologica nell’area
di ritrovamento, ma la missione comincera il suo lavoro soltanto nel ’49. Questo ¢ una costante
nella storia degli studi di Qumran. Molto del mistero degli scritti di Qumran ¢ determinato da fattori
che non c’entrano con i manoscritti stessi, ma sono semplicemente fattori di una realta politica che
continuano a interrompere gli scavi e anche il trasporto dei manoscritti da un luogo ad un altro.

Tra il ’49 e il ’52, attraverso una serie di missioni archeologiche, si riesce a scavare fino alla
Grotta 4, molto importante perché li sara trovato quel manoscritto da cui ho tratto la citazione e il
rotolo del tempio, un manoscritto fondamentale, perché ci raccontera la storia della fondazione di
Qumran. Nel ’52 si comincia a scavare in un’altra area, un pochino piu a sud, Murabbaat, tra
Qumran e Engaddi. Sulla cartina ¢ scritto sotto “Bar Kochba caves”, perché vengono trovate realta
differenti, sia manoscritti riguardanti I’area di Qumran, sia dei testi classificati poi come 1 papiri del
deserto, che si rifanno a un altro contesto, a quella violentissima rivolta di Bar Kochba, che scoppio
in Giudea nel 135. Portd allo sterminio 1 giudei dell’area della Giudea, con un detrimento
demografico fortissimo, intuibile anche dalle fonti archeologiche. Bar Kochba era il capo della
rivolta, che si attribuiva dei connotati messianici; qui sono stati trovati dei papiri che si riferiscono
a questa rivolta, delle lettere che Bar Kochba scrisse.

Gli scavi continuano; il periodo tra gli anni ’50 e gli anni *60 porta alla scoperta complessiva
di undici grotte, per un totale di 40.000 frammenti di manoscritti. E una mole di documenti enorme,
che spiega la ragione per cui la pubblicazione dei manoscritti ¢ stata cosi lenta. Non solo, c’era
anche il problema di natura politica, cio¢ il grosso dei manoscritti in quegli anni non confluiva sulla
parte “israeliana” — diciamo - , ma sulla parte giordana di Gerusalemme, dove c’era il museo delle
antichita palestinesi, che era sotto il controllo del Ministero delle antichita giordane. Esso aveva
lavorato benissimo, cercando di trovare finanziamenti, ma alla fine non ¢ stato piu possibile
trovarne, cosa che aveva rallentato la riorganizzazione del materiale. Dall’altra parte, questo fattro
ha avuto un risultato positivo, perché il direttore del museo di quegli anni, ai tempi della legazione
britannica, era ancora un inglese, professor Harding, il quale chiese un aiuto internazionale.

Questo permise la formazione di un feam, diretto dal p.de Vaux e negli anni *70 dal p.
Benoit; un team molto religioso, internazionale, per cui si ebbero aiuti sia in primo luogo dalle
realta di Gerusalemme, sia poi dal Vaticano, ma anche da realta come I’Universita di Oxford, che
tuttora ha un centro di studi a Qumran, da Chicago, e anche da realta non cattoliche. Degli studi di
Qumran erano pubblicati nel frattempo 1 primi manoscritti. Si sentiva la necessita di riunirsi per
cercar di fare il punto della situazione circa la pubblicazione. Venne fatto un convegno a
Eichenstitt, un convegno di importanza fondamentale. Gli atti formano la base degli attuali studi
rilanciati sui manoscritti. Da una parte c’¢ la storia degli studi sul sito di Qumran, che possono
essere considerati conclusi, ma dall’altra lo studio dei manoscritti prosegue.

Man mano che si progrediva anno per anno nella scoperta delle Grotte e quindi dei siti piu al
sud di Qumran, ci si era reso conto che Qumran non era una realta isolata; era una realta nel deserto,
volutamente separata, una realta collocata in un punto periferico del deserto, vicino al confine, ma
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non isolata. Se guardiamo la cartina del Mar Morto, vediamo al nord Qumran; si scende, e si trova
un'altra realta che ¢ comunque in rete con Qumran, Murabbaat; poi abbiamo Ein-Gedi, che era
un’area di coltivazione di balsamo, di proprieta reale e poi imperiale all’epoca di Augusto. Ancora
piu al sud abbiamo Nahal Haver, un altro sito in rete con Qumran, dove sono stati trovati dei
manoscritti, riguardanti la realtd qumranica e poi il sito di Masada. Risulto evidente, anche se
scoperto con fatica, che si trattava di una realta comunque in relazione con almeno tutta la costa
occidentale.

Ma non basta; perché la natura al di 1a di Qumran, in questa parte della Palestina e della
Giudea, era una natura di confine, ma non un confine chiuso, bensi un confine “poroso” rispetto a
quello che era oltre il Giordano, sia Masada, che I’Erodion. Queste erano due fortezze volute da
Erode per bloccare 1’invasione dei Parti e ce n’era un’altra dall’altra parte del Mar Morto. C’erano
invece delle strade, che passavano dal nord del Mar Morto e andavano verso Gerusalemme e verso
il mare. Sappiamo che nel periodo dell’interruzione della vita della comunita di Qumran a causa di
un terremoto che colpi la regione nel 31 a.Cristo, Erode comunque passo nei pressi di Qumran,
proprio perché c’era una zona di transito. La lentezza degli scavi e della scoperta dei manoscritti ha
permesso di meditare sulla natura della rete di comunicazione anche di quest’area.

Un altro punto: ¢ stato trovato nel sito di Qumran il laboratorio di ceramiche. La natura di
questo laboratorio ¢ stata molto dibattuta. Proprio nel convegno a cui facevo riferimento ¢ stata
presentata una tesi che non ¢ stata mai completamente smentita, dal professor Gold, il quale
considerava questo laboratorio un laboratorio di ceramiche preziose, destinate all’esportazione.
Questo prevede la presenza di una rete commerciale di un certo livello. Quindi ¢ un’altra cosa che
cambia un po’ 'immagine di questa comunita pauperistica, come votata solo all’isolamento e alla
preghiera

La comprensione di questo deposito di manoscritti entra anche nel discorso dell’isolamento
o meno della comunita di Qumran. I manoscritti sono delle pergamene, arrotolate, protette da pelli,
collocate in giare di terracotta interrate all’interno delle grotte. Secondo quello che sembra, c’¢ una
forte razionalitd, ma non ¢ stata interpretata. Dato che il contenuto dei manoscritti non ¢ stato
ancora interpretato, anche la natura di questo archivio ¢ molto discussa. C’¢ una tesi, anche questa
molto contestata, che si trattasse della cosiddetta biblioteca del tempio, e che al tempo dell’assedio i
testi sacri del tempio fossero stati spostati a Qumran; una tesi perd ormai allontanata, per la
presenza massiccia di testi chiaramente riferentisi alla comunitd qumranica. Ma la quantita di testi
dimostra uno scambio tra Qumran e la realta di pensiero e di studio di Gerusalemme, e anche quella
samaritana, perché abbiamo dei testi molto vicini alla spiritualita samaritana. Si tratta quindi di una
circolazione a livello di idee, di cui Qumran era uno dei poli.

Questa tesi di un non isolamento, ¢ una delle tesi piu in voga in questo momento, anche
perché si sta pensando di fare in maniera molto precisa, alle pergamene del Mar Morto, 1’analisi del
DNA, che permetterebbero di capire, non soltanto la precisa datazione, ma anche la provenienza
delle pecore, dalle cui pelli sono state tratte le pergamene, e di poter capire anche la rete
commerciale connessa con cio che era il supporto fondamentale della vita della comunita.

Parlavamo 1’altra volta di Qumran come di una comunita separata nel deserto. I primi due
passi che ho fotocopiato sono tratti da due testi diversi dei rotoli del Mar Morto. C’¢ una piccola
premessa che vorrei fare. La settimana passata mi si chiedeva se Qumran era una realta essenica o
meno. La risposta ¢ negativa: non c’¢ in essenza serio motivo di dubbio, anche se la questione ¢
stata messa in dubbio. La risposta negativa ¢ determinata dal duplice binario di fonti sulla realta
essenica di Qumran. Da una parte abbiamo le fonti sugli esseni, in modo particolare un lunghissimo
passo di Flavio Giuseppe, che non avevo fotocopiato 1’altra volta, perché ¢ molto lungo, in cui
descrive i dettagli della vita e della spiritualita degli esseni, tratto da La guerra giudaica datata alla
fine degli anni ’74-’75, una datazione approssimativa. Dall’altra parte, sono stati trovati dei
manoscritti che hanno in alcuni passi una sovrapposizione quasi perfetta con quello che ci dicono
Flavio Giuseppe, Filone Alessandrino e Plinio; in altri casi no. Anche oggi vorrei andare su questa
doppia pista per vedere come e fino a che punto si puo dire che Qumran ¢ una realta essenica.



Certo, non tutti gli esseni seguivano la Regola di Qumran: Qumran era una setta
appartenente al movimento essenico, ma non il contrario. Gli esseni di Qumran avevano degli
aspetti piuttosto diversi. Prima vorrei spiegare come sciogliere le sigle dei manoscritti. Ad esempio:
I QS 8. “I” vuol dire che ¢ stato trovato in Grotta I[; ¢ la Regola della comunita, Qumran Serek. La
Regola della comunita ¢ uno dei manoscritti trovati nell’inverno di *47, un testo fondamentale. E un
documento interessantissimo, datato tra il ‘100 e il ’75, estremamente antico, di cui sono state
riconosciute almeno quattro mani, nel senso che ¢ stato composto in almeno quattro momenti
successivi. Il nucleo piu antico corrisponderebbe, secondo 1’interpretazione piu diffusa, a quello che
viene definito il “Manifesto del fondatore di Qumran”, che ¢ il Maestro di giustizia, su cui
torneremo a parlare ampliamente nella prossima settimana, per le connotazioni fortemente
messianiche che ha questa figura.

Questo testo ci parla del ritiro nel deserto; non ci spiega esattamente le ragioni, ma ci parla
delle regole di vita, di tutto un codice penale. Questi capitoli centrali, attorno al capitolo 8 della
Regola della comunita, ci parlano anche di una comunita molto ristretta. Poi, in altri punti della
Regola, abbiamo invece un’immagine piu allargata della comunita, e la presenza di una normativa
piu precisa, quindi di un diritto penale vigente in Qumran; questa ¢ la testimonianza della
stratificazione di un testo del nucleo piu antico con un nucleo piu recente. Sono stati fatti degli studi
filologici che hanno dato questo frutto del filologismo.

L’altro testo con la seconda citazione ¢ tratto da Grotta 4, e contiene alcuni precetti della
Torah; ¢ un testo molto antico anch’esso, ma non come la Regola della comunita; ¢ di un periodo
successivo, un paio di generazioni dopo, del 50 avanti Cristo.

La Regola della comunita ¢ importante perché espone le ragioni della separazione
qumranica; infatti questo testo va in parallelo con il Rotolo del tempio, un’opera che viene
attribuita in parte al Maestro di giustizia, nel loculo piu antico. Ci parlano quindi della fondazione,
sia il testo con alcuni precetti della Torah, sia il Rotolo del tempio; ci parlano della separazione, e
ci danno alcune prescrizioni.

Ci sono anche altri testi splendidi, un rotolo degli Inni di Qumran, da Grotta 1, anch’esso
trovato nell’inverno del ’47, in cui vengono riportati i salmi, le preghiere proprie della comunita,
che non corrispondono esattamente ai testi dei salmi biblici, ed erano legati alla vita liturgica della
comunita. Sono dei testi molto antichi, anche se purtroppo per quello che riguarda gli inni la
datazione non puo essere precisata per le condizioni in cui si era trovato questo manoscritto.

C’¢ un passo del testo, che non ho riportato, in cui si parla della ragione per cui Qumran
era andato nel deserto. Esso dice che andarono nel deserto “per udire lo strepito del silenzio divino”,
espressione di una bellezza meravigliosa! Esisteva un livello pratico, organizzativo della
separazione, per vivere nel deserto, esisteva un senso del silenzio. Flavio Giuseppe parla di silenzio
che domina le comunita esseniche. Viene detto: “Quando costoro esisteranno come comunita in
Israele, secondo queste disposizioni, si separeranno dalla convivenza con gli uomini d’iniquita, per
marciare verso il deserto, per il inaugurare da la il loro cammino. Com’¢ scritto: «Nel deserto
preparate il cammino di Jhwh, spianate nella steppa la via per il nostro Dio.» Questa via ¢ lo studio
della Legge che Dio ordind per mezzo di Mose, onde agire in accordo di eta in eta e che i profeti
svelarono per mezzo del suo santo Spirito.”

Questo passo ¢ tratto dalla Regola della comunita. E ancora viene detto: “E voi sapete che
siamo separati dalla maggioranza del popolo e ci asteniamo dall” immischiarci in siffatte questioni,
nonché di unirci a loro in queste cose. E voi sapete che non si trova nelle nostre opere inganno o
tradimento o malvagita. Quindi, su queste cose vi abbiamo scritto che dovete capire il libro di Mose
e le parole dei Profeti e di David e le cronache di ogni generazione.”

Sostanzialmente il senso di Qumran sta in queste righe. Vengono date alcune parole chiave.
Viene detto prima di tutto: “... come comunita in Israele — quando costoro esisteranno come
comunita in Israele.” Qumran ¢ comunita; gli uomini qumranici si definiscono in varie maniere: i
figli di Sadog, per esempio. Hanno un’identitd comunitaria fortissima. E una comunita che si
presenta in alcuni documenti come “vero Israele” — anche con tutto quello che ¢ il dibattito nei
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confronti con 1 cristiani su chi sia “verus Israel” — ma emerge tantissismo, anche se non
esclusivamente, non ¢ l’unica cifra, proprio perché viene detto in questo documento “...come
comunita in Israele.”

Nel quarto passo viene detto: “Chi venendo da Israele ..” — ancora, Qumran ¢ una realta
all’interno di Israele, ma non ¢ sempre cosi, perché la comunita ha una sua evoluzione, e quello che
viene detto in alcuni documenti poi si va evolvendo; la situazione non ¢ statica.

E una comunita che si presenta sostanzialmente come maschile e che osserva il celibato. Sul
celibato, ¢’¢ un fulcro fortissimo di interpretazioni, perché ¢ uno dei punti su cui Flavio Giuseppe
torna ripetutamente. Secondo lui, la realta degli esseni non era esclusivamente celibe. La realta
essenica aveva in parte il celibato, in parte una spiritualita mista. Il celibato era la scelta di una
parte del movimento degli esseni. Era una scelta determinata dalla poca fiducia che si poteva dare
alle donne, per cui una vita di celibato maschile era preferibile. Ora, questo tema torna
ripetutamente anche nei documenti qumranici, pero si scontra con un problema archeologico non
da poco, perché fuori Qumran, si trova un cimitero molto semplice, dove venivano seppelliti gli
uomini di Qumran. Ma c’¢ un’area dove si trovano anche scheletri di donne e di bambini. Su questo
punto le pubblicazioni si scontrano, perché secondo alcuni, le donne e i bambini non erano
qumranici, ma di una tribu beduina.

Non solo, piu volte quando si parla di regole di ammissione, si dice nei testi qumranici che
nel caso in cui si viene a trovare un ragazzo o un bambino particolarmente portato per lo studio
della Legge ¢ bene che venga cresciuto in comunita e che poi all’eta adatta venga accolto in
comunita secondo le regole; quindi si ha I’'impressione di una comunita di celibi, che cresce per
ammissione volontaria di nuovi elementi, quindi di una realtd monastica. Perd, rimane una
questione problematica, cio¢ se questa fosse una realta assolutamente generale degli esseni, o non
piuttosto una caratteristica di Qumran. Tra I’altro, Filone stesso nota, stupito, come esistessero delle
comunita al lato occidentale del Mar Morto, dove vigeva questa forma di accrescimento per nascita
di nuovi elementi.

La comunita ¢ disciplinata in maniera fortissima. Quest’idea di una verticalitd emerge
ripetutamente nei testi ed € palese quando si va a vedere le regole di ammissione; ma ¢’¢ anche
tutto un codice penale che dice come notare le colpe e come comportarsi di conseguenza. E una
gerarchia di natura sacrale, in quanto almeno i membri di una parte della comunita si presentano
come sacerdoti. Questo aspetto sacerdotale della comunitda ha una rilevanza non soltanto nel
momento della preghiera, ma anche nel momento del pasto, regolamenti che ritornano
ripetutamente.

Questi sono gli aspetti piu generali della natura di quella comunita. Ora li prendiamo uno a
uno. Abbiamo detto che si tratta di una comunita di celibi volontari. Leggiamo infatti: “Questa ¢ la
regola per gli uvomini della comunita che si offrono volontari per convertirsi da ogni male e per
mantenersi fedeli a tutto quanto egli prescrive secondo la propria volonta. Che si separino dalla
congrega degli uomini dell’iniquita osservando insieme la legge e mettendo in comune i beni,
sottomettendosi all’autorita dei figli di Sadoq — i sacerdoti che osservano I’alleanza — e della
moltitudine degli uomini della comunita, 1 quali si mantengono fedeli all’alleanza. Le decisioni
saranno prese per il tramite di queste autorita in tutto cio che riguarda la legge, 1 beni e il diritto,
affinché si agisca secondo la verita ...”

Quindi ¢ una comunita di volontari, che si separano secondo la propria volonta: continua a
tornare in tutti 1 testi questo concetto della separazione. C’¢ tutto un problema sul perché si
separano ¢ quando si separano; ma per adesso ci limiteremmo a guardare quest’aspetto nella
fondazione della comunita. Viene detto subito che si separano per osservare la legge e per mettere
in comune i beni. La via della vita ¢ lo studio della legge, e il cammino iniziato dagli uomini di
Qumran in parte ¢ improntato allo studio delle legge; e anche una volta entrati nella comunita, a
quanto ci sembra di capire, passano la maggiore parte del loro tempo nello studio dei testi sacri, ma
anche dei testi propri a Qumran.



Dall’altra parte c’¢ I’aspetto dei pasti in comune, che viene rilevato subito. Ancora, c’¢
I’aspetto della sacralita della comunita, in quanto figli di Sadoq, cio¢ sacerdoti. Sono questi i tre
elementi che ricorrono. Come si entra in Qumran? Andiamo un po’ piu a fondo su questo punto.
Non abbiamo ancora connotato la natura essenica — se € fino a che punto questi elementi siano da
connettersi con una radice essenica di Qumran. Lo faremo subito:

Il testo ci racconta: “Chi, venendo da Israele, si presentera per unirsi al consesso della
comunita sara esaminato dall’istruttore, che sta dinanzi ai numerosi in merito alla sua intelligenza e
alle sue azioni. Se ¢ adatto alla disciplina (I’istruttore) lo ammettera nell’alleanza affinché si diriga
verso la verita e si separi da ogni iniquita: lo istruira in tutti i precetti della comunita ...”

Ancora in questo testo, che ¢ sempre dalla Regola della comunita, ¢’¢ 1’idea della
separazione, non solo una separazione fisica, perché gli viene detto: “Chi venendo da Israele ...” —
quindi ¢’¢ un movimento da Israele - ma anche un processo di separazione piu interiore: “... si
separi da ogni iniquita ...”. C’¢ una polemica fortissima in questo testo nei confronti del tempio,
secondo I’interpretazione, per quanto vi succedeva in questo momento, contro la piega che si stava
prendendo in certi dibattiti tra farisei e sadducei a Gerusalemme - ma anche con certe posizioni
esseniche - tutti connessi con le regole della purita e I’interpretazione della legge. La prima forma di
studio era quella della Regola della comunita, ancora prima di affrontare altri testi sacri.

“Poi, quando si presentera davanti ai numerosi — un’altra definizione della comunita; erano
chiamati anche figli di Sadoq, figli della luce — tutti saranno interpellati sul suo caso e, a seconda
dei risultati delle sorti tratte nel corso del consiglio dei numerosi, sara ammesso o allontanato.” C’¢
un elemento: la persona deve studiare, e studiera la Regola della comunita, deve essere provato
nella disciplina e nell’intelligenza. Ma non basta — perché il giudizio deve risultare anche dalla
sorte. Se passa quest’esame, sara accolto nel consesso della comunitd — ma non ancora
definitivamente. Dice infatti il testo:

“... egli non tocchera il cibo puro dei numerosi, ma sara esaminato sul suo spirito e sulle sue
opere finché non sara trascorso un anno intero, durante il quale non potra partecipare dei beni dei
numerosi.” Quindi c¢’¢ un primo gradino di accettazione, in cui ¢ accolto, ma non pud mangiare
insieme alla comunita, perché i pasti hanno valore sacrale. Sara esaminato sul suo spirito, ma non
puo partecipare dei beni della comunita. I “beni” in comune sono un altro elemento della comunita
di Qumran.

“Quando avra trascorso un anno all’interno della comunita, i numerosi saranno interpellati
sul suo caso, sulla sua intelligenza e sulle sue opere in rapporto alla legge ...” — quindi nel
frattempo il livello di istruzione di questo nuovo membro sara stato constatato. “... se la sorte gli
riservera di unirsi al consesso degli uomini secondo il parere dei sacerdoti e della maggioranza degli
uomini della comunita — i sacerdoti rappresentano una parte della comunita — anche i suoi beni e i
suoi averi saranno incorporati dall’ispettore assieme a quelli dei numerosi: saranno registrati a suo
credito e non saranno spesi a favore dei numerosi ...” - egli non ¢ ancora un membro effettivo della
comunita, pud ancora uscire — .“Non si accostera alle libagioni dei numerosi finché non completera
un secondo anno assieme agli uomini della comunita”.

Il candidato viene esaminato anche per le sue connotazioni fisiche: fisicamente perfetto, non
cieco, senza altri difetti fisici. Abbiamo delle descrizioni fisiche dei candidati che sono interessanti.
Ve ne leggo una: “I suoi occhi sono tra nero e tigrato, la sua barba ¢ arricciata, il suono della sua
voce ¢ ingenuo, i suoi denti sono sottili, ben ordinati. Non ¢ né alto, né basso. E cosi dalla nascita.
Le dita delle sue mani sono delicate e lunghe, le sua gambe sono armoniose, le piante dei suoi piedi
sono ben fatte ...”

“Al termine del secondo anno, sara esaminato in base al parere dei numerosi. Se le sorti si
pronunceranno a favore dell’ammissione nella comunita, lo iscriveranno nella regola, e sara
membro effettivo della comunita.”

Quest’aspetto delle sorti ¢ estremamente interessante, perché ¢ un elemento di cui abbiamo
parlato 1’altra volta: infatti, parlando delle distinzioni tra farisei, sadducei ed esseni, dicevamo
come, a differenza dei sadducei che davano la massima importanza al libero arbitrio, gli esseni non



vi davano nessuna importanza. La regola sulla presenza della sorte ¢ senz’altro connessa con il
concetto del libero arbitrio, cioé con la sua assenza.

L’aspetto delle regole di ammissione viene descritto anche da Flavio Giuseppe, ed ¢ una
delle ragioni per cui Qumran ¢ stato riconosciuto come comunita essenica. Viene detto: “A chi
desidera fare parte della loro setta, non viene concesso di entrare immediatamente, ma lasciandolo
fuori un anno gli fanno seguire lo stesso ordine di vita ... in questo periodo di tempo egli deve dare
prova della sua temperanza, quindi viene ammesso al piu pieno esercizio della Regola. Non puo
inizialmente toccare cibo comune.”

I concetto, secondo me piu importante, perché continua a tornare, ¢ ’ammissione ai pasti.
Un altro aspetto, infatti, che denota la comunita qumranica come comunita sacerdotale ¢ quello deii
pasti in comune. Abbiamo il refettorio, come viene definito, ’ambiente in cui i qumranici
prendevano insieme 1 pasti. Abbiamo dei testi in cui viene descritto come essi prendevano i pasti, €
in cui viene detto:

“Quando si riuniranno alla mensa della comunita o per bere il mosto, allorché la mensa sara
preparata e il mosto sara versato per bere, nessuno tenda la propria mano verso le primizie del pane
e del mosto prima del sacerdote, poiché ¢ lui che benedice le primizie del pane e del mosto e stende
la mano al pane prima di tutti loro. Dopo che avra steso la mano verso il pane e I’avra benedetto,
tutta la congregazione della comunita prenderanno il pane, ognuno secondo il proprio lignaggio. Si
comportino secondo questa norma in ogni refezione, quando si riuniranno almeno dieci uomini.” 1l
numero dieci significa il numero minimo dei partecipanti a un’assemblea - oppure il dodici, che ¢ il
numero delle tribu d’Israele. Il dieci ¢ il numero tra 1’altro in cui viene concessa la preghiera del
mattino. Sono due numeri quindi che hanno un valore molto forte.

La refezione non ¢ un nutrirsi, ma ¢ un pasto sacro. Questa ¢ una caratteristica delle
comunita esseniche. Anche Flavio Giuseppe dice la stessa cosa: nel Libro Il de La guerra giudaica
viene detto che non mangiavano mai fuori pasti, € quando prendevano il pasto, mangiavano in
comune, dopo aver compiuto dei giuramenti, termine che significa qui una preghiera particolare;
Giuseppe non dice quale sia, ma possiamo pensare che si trova probabilmente nel rotolo degli /nni,
perché era all’interno delle funzioni liturgiche.

La poverta ¢ un perdere i beni, nel senso di mettere in comune i1 beni. Anche in questo caso
abbiamo paralleli con gli esseni in Flavio Giuseppe, con una differenza. Egli cita delle presenze di
esseni anche nelle altre citta, non solo a Qumran:

“Essi non costituiscono una unica citta ...” — quindi dice apparentemente I’opposto di quelli
che sono i dati di Qumran, elementi che hanno posto il dubbio se effettivamente Qumran fosse o
meno essena. “Ma in ogni citta ne convivano molti. Quando arrivano degli appartenenti alla setta di
un altro paese, essi mettono a disposizione tutto cid che hanno, come se fosse proprieta loro.
Quando viaggiano, non portano seco nulla, salvo le armi contro 1 briganti.” Quest’ultimo particolare
¢ determinato anche dal momento in cui scrive Flavio Giuseppe, un momento politicamente
complicato. Addirittura ci dice: “Viene eletto dal gruppo degli esseni un curatore dei forestieri, che
provvede le vesti e il mantenimento.”

Il senso essenico dei beni in comune era forse piu allargato rispetto a come si viene a
configurare in Qumran. Questa ¢ una comunita che vive separata, nel deserto, nel silenzio — Flavio
Giuseppe stesso ci dice: “Mai un grido alterco che disturbi la quiete della casa, ma conversano
ordinatamente, cedendosi scambievolmente la parola. Il suono delle acque 1li di fuori da
I’impressione di un pauroso mistero, che nasce da una continua sobrieta nell’uso di mangiare e bere
solo fino a non aver piu fame o sete.” — Egli rileva anche in questo la qualita sacrale dei pasti in
comune.

La separazione quindi di Qumran ¢ marcata da queste caratteristiche: da un concetto di
gerarchia, da una localizzazione nel deserto, da una poverta, nel senso della messa in comune dei
beni, non una poverta fout court, € da uno studio. Proprio lo studio della legge, primo elemento e
via, ¢ la chiave d’interpretazione di Qumran. E una comunita che sceglie la separazione, per cercare
un’interpretazione piu rigorosa della legge, quella che viene definita la Halakah.



Questa ricerca di un’halakah, pone i qumranici in dibattito estremo, sia con i farisei, sia con
1 sadducei, ma anche con quelli della propria provenienza, con la realta essenica. Infatti,
“separazione” da che cosa? Secondo un certo filone di studi che fa riferimento alla scuola di
Groningen, si parla di una separazione proprio dagli esseni, quindi di un momento di formazione
della setta qumranica, in quanto scissa dal movimento piu allargato degli esseni. Questo quindi
andrebbe datato come movimento a prima della fondazione di Qumran, cio¢ prima della meta del
secondo secolo. Pare di capire, dato che i testi di Qumran battono continuamente sul concetto di cio
che ¢ puro e cid che non ¢ puro — ci sono moltissimi passi su cio che riguarda il sabato, per esempio
— che le regole sulla purita sono perod anche il nucleo di un dibattito piu forte in quel periodo tra
farisei e sadducei, stando alle fonti molto problematiche.

Evidentemente, attorno a questo problema di come interpretare nella maniera piu rigorosa la
legge, e in modo particolare le regole sulla purita, probabilmente si pud vedere la ragione della
separazione, oltre a tutto cio che ¢ connesso con un’identita apocalittico-messianica di Qumran, di
cui parleremo la prossima volta.
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GLI ESSENI: ASPETTI DEL PENSIERO RELIGIOSO;
LA LORO IDEA MESSIANICA

17 NOVEMBRE 2008 Dott.ssa SILVIA CAPPELLETTI

Ci sono due FOTOCOPIE, su cui lavoreremo questa sera. Sulla seconda vedete un
frammento di uno degli /nni di Qumran; secondo me, uno dei passi piu belli di questi inni, dove
ritroverete una serie di temi di cui parleremo oggi. Penso che possa essere utile riprendere alcuni
argomenti di cui abbiamo gia parlato in modo molto sintetico. La volta scorsa abbiamo parlato di
Qumran dal punto di vista organizzativo. Abbiamo descritto la comunita di Qumran come una
comunita separata, vedendo questa separazione come si va a sviluppare nella pratica di vita, quindi
nella regola della comunita, anche nella forma di separazione fisica di una comunita che vive nel
deserto.

Ci siamo anche posto una domanda di fondo: sono veramente separati, rispetto al giudaismo,
o mantengono dei legami con le correnti giudaiche principali? Che cosa vuol dire “separazione”,
dunque? E una domanda che abbiamo lasciato un po’ sospesa, perché bisognava scendere di livello
per potervi rispondere, ed ¢ cid che facciamo oggi. Capire il senso della scelta di separazione di
Qumran significa tentare di capire anche qualcosa di piu di quello che pud essere I’identita
spirituale dei qumranici.

Abbiamo descritto quindi una comunita come una comunita di esseni separati, una comunita
fortemente gerarchica, una comunita, in cui il senso della regola era la ricerca dell’applicazione
delle regole di purita, la famosa halaka della purita. Una comunita che viveva uno studio della
legge. Ho riportato un passo centrale della Regola della comunita, quel passo dove si dice: “Si
separeranno dal luogo ove risiedono gli uomini per marciare verso il deserto e prepararvi la via di
lui. Come ¢ scritto: «Nel deserto preparate la via di YHWH, spianate nella steppa una strada per il
nostro Dio». Questo ¢ lo studio della legge che ordind per mezzo di Mos¢, per agire in accordo con
tutto quanto ¢ stato rivelato di tempo in tempo”.

E un passo chiave per tentare di capire Qumran. Non si riesce a capire piu di tanto
sull’identita di Qumran dai dati archeologici; I’identita di Qumran emerge dai manoscritti. Vorrei
parlare brevemente quindi della biblioteca di Qumran, soprattutto degli spunti di riflessione che puo
dare la presenza di alcuni testi, piuttosto che di altri, € come vengono trascritti, nella convinzione
che I’identita dei qumranici fosse, come dicono essi stessi, riconoscibile nello studio della legge.

Forse ricorderete che nel momento in cui cercavo di riassumere la storia della scoperta di
Qumran avevo citato il ritrovamento nella famosa Grotta 1 di un manoscritto di due rotoli di Isaia I
e II, databili tra il 125 e il 100, e un successivo rotolo dal 100 al 65 a.C. Quando vennero trovati, il
testo venne studiato quasi immediatamente, € venne notata una fortissima coincidenza tra il testo
dei due rotoli di Isaia e il testo della Bibbia ebraica. Si disse che il testo della Bibbia ebraica era
eccellente, e che quel processo di trasmissione dei testi era avvenuto in maniera eccellente;
considerato che i manoscritti ebraici vocalizzati piu antichi sono del IX secolo, Qumran andava a
confermare una tradizione del IX secolo. Quindi apparentemente non ci fu problema particolare nel
primissimo momento della scoperta.

Le cose cambiarono, direi, seriamente, soprattutto dopo la scoperta della Grotta 4, una grotta
fondamentale in cui sono stati trovati molti testi di tipo apocalittico di cui parleremo tra breve. In
Grotta 4, oltre ai testi apocalittici, testi peculiari di Qumran, sono stati trovati anche dei testi biblici:
libri biblici e libri profetici; ad esempio, Geremia, che suscitd un interesse clamoroso. Di Geremia
in Grotta 4 esistono due versioni: una breve e una lunga. Come si sa, il testo di Geremia ha una
doppia tradizione. Esiste una tradizione testuale breve, che proveniva dalla versione della Bibbia
ebraica tradotta in greco nel mondo ebraico dell’ellenismo egiziano, e una versione piu lunga, da
cui derivo la Bibbia ebraica attuale.

Dell’originale ebraico da cui ¢ derivata la Bibbia greca non si sapeva nulla, fino al
ritrovamento della versione breve, originale ebraica, nella Grotta 4, a fianco della versione lunga.
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Le due versioni ebraiche erano nello stesso ambiente, e naturalmente la scoperta ha dato e da ancora
adito a dei dibattiti sulla questione del canone, della traduzione antica della Bibbia ebraica e sulla
questione della tradizione stessa, cio¢ della trasmissione del testo sacro. Accanto ai testi
biblici,c’erano anche dei testi che non erano palesemente biblici: sono dei testi un po’ peculiari, per
cui si ¢ parlato di una riscrittura del testo biblico. Nel senso che si trattava di testi in cui veniva fatta
una specie di collage di passi biblici di tipo normativo, come, per esempio, quelli del Levitico, e dei
Numeri, in cui venivano date le regole di cid che si poteva o non si poteva fare. Venivano riscritti e
raccolti insieme, molto probabilmente erano funzionali rispetto alla vita della comunita. Se questi
passi avessero la stessa autorita, lo stesso valore della testo biblico, o delle regole della vita della
comunita, € un elemento di discussione.

Ho parlato di questo per una ragione a priori, perché attraverso Qumran possiamo conoscere
le condizioni in cui fu trasmesso il testo biblico in epoca riferente, molto antica, nel periodo di
formazione, pre-canonica, della Bibbia ebraica. Molti di questi manoscritti non furono prodotti a
Qumran; questo ¢ stato oggetto di un dibattito piuttosto ampio: se tutta la biblioteca di Qumran fu la
produzione di Qumran, o provenisse da un ambiente esterno. Chi pensa che non provenisse da un
ambiente esterno, ¢ chiaro, deve dedurre di conseguenza che la biblioteca di Qumran ¢ uno spaccato
eccezionale di libri sacri di categorie molto ampie che giravano nella Palestina tra i secoli III avanti
C. al I dopo C.: quattro secoli in cui si pensava come fissare il canone.

Questo ci porta ad un’altra conseguenza, cio¢ che Qumran non era isolata. Qumran dal
punto di vista della lettura dei testi, aveva catalizzato delle tendenze in atto in tutta la Palestina.
Oserei dire, non solo a causa della prossimita di alcune versioni ebraiche e del problema della
Bibbia ebraica tradotta in greco. E un quadro quindi che pone comunque Qumran in fortissimo
dialogo con le realta religiose ebraiche differenti, settario, molto critico, ma informato dei dibattiti
che c’erano in quel momento connesso alla circolazione dei testi sacri. Non dobbiamo vedere nella
scelta peculiare di alcuni testi biblici piuttosto che di altri la ragione di una separazione, anche se ¢
evidente che ¢ una biblioteca orientata in chiave apocalittica, oltre che ai testi propri della comunita.
Tra parentesi, notiamo che ci sono tutti i testi, tranne il libro di Ester. Questo, anche se
probabilmente esisteva un originale testo, discusso, che viene riconosciuto come un protoEster in
aramaico.

Ora, dice la Regola della Comunita: ““...questo ¢ lo studio della legge che ordino la via ...” -
la via ¢ lo studio della legge. Dobbiamo quindi guardare i testi di Qumran non dal punto di vita di
un catalogo, ma dal punto di vista del contenuto. Sicuramente, uno degli elementi di dibattito piu
forte tra 1 movimenti giudaici del periodo post maccabaico, quindi successivo al secolo II, era
I’elemento della purita, come abbiamo ripetuto piu volte la volta scorsa. Andiamo ora alla verifica
di questo tema, vedendo i testi. Era tra 1’altro un tema estremamente importante per il giudaismo al
momento della formazione di Qumran, perché c’era stata poco prima 1’esperienza traumatica della
distruzione del tempio nel periodo maccabaico e quindi anche il problema della dedicazione del
tempio con la festa di Hannukka, festa religiosa che deriva da quest’occasione storica. Non ¢ quindi
a caso che si pongono in discussione tutte le regole di purita e il tema stesso della purita.

Sulla normativa connessa con la purita si notano gli elementi della rottura. Uno dei testi piu
espliciti su questo problema ¢ il Rotolo del tempio, che ¢ stato trovato nella Grotta 11. In questo
rotolo la questione della purita si pone sotto tre punti di vista: come un desiderio di estendere a tutta
la citta di Gerusalemme la purita del tempio - e quindi contemporaneamente di estendere i parametri
di contaminazione. Se tutta la citta era pura, nulla di contaminato geograficamente doveva entrare
nel recinto della citta, quindi la purita del tempio usciva dalle mura dal tempio e arrivava fino al
recinto della cittd. E una conseguenza logica. Questo andava a toccare anche le persone, perché si
intendeva estendere il livello di purita dei sacerdoti a tutto il popolo.

Un’idea di questo genere era evidentemente inapplicabile in Gerusalemme. Nel propugnarla
in maniera fissa, si annida di conseguenza la radice della separazione. Una setta, un gruppo, che
aveva un’idea di sacralita, di purita del tempio estremamente radicata, che voleva estendere questa
sacralita a tutta la citta di Gerusalemme e quella dei sacerdoti a tutto il popolo: non potendo vedersi

2



riconosciuto questo genere di richiesta, si separa. Ora, il Roftolo di Damasco e il Rotolo della
comunita confermano queste tendenze che si vedono nel Rotolo del tempio, ma con un passo
successivo, perché nel Rotolo del tempio comunque ¢ una questione programmatica: come si pud
applicare la legge? Si separi dal tempio — ma questo non significa effettivamente applicare le regole
di purita: si € separati, ma in pratica, che cosa comporta?

Si fa un passo di carattere piu ideologico: si fa coincidere la sacralita del tempio con tutta la
comunita. Il tempio dovrebbe essere sacro, la citta dovrebbe essere sacra, il popolo dovrebbe essere
un popolo di sacerdoti. Se il tempio non ¢ sacro, allora si dice: il tempio e il popolo coincidono. La
sacralita del tempio ricadra sul popolo, il popolo ¢ come il tempio. Questo spiega perché, secondo le
regole di ammissione, i nuovi membri non possono mangiare con i membri della comunita fino a
che non diventino essi stessi membri della comunita, perch¢ non sono puri a sufficienza —
andrebbero a contaminare la comunita. Come si puod entrare nel tempio soltanto se si € puri, si puo
entrare nella comunita soltanto se si € arrivati a un livello di purita sufficiente.

Ne consegue che la purificazione, che prima della separazione doveva avvenire andando al
tempio, adesso avviene all’interno della comunita, esattamente come la punizione. Se un membro
della comunita si € contaminato o ha commesso un’infrazione nei confronti delle regole di purita,
deve purificarsi ed essere punito all’interno della comunita. Dal punto di vista piu ideologico, ¢ la
ragione di una presenza massiccia di una normativa penale all’interno dei documenti di Qumran.

C’¢ un passo ulteriore , e anche qui si parlera di una tendenza escatologica, nel Rotolo della
guerra, uno dei testi piu recenti di Qumran, databile nel periodo dal 50 a.C. al 25 dopo C. , quindi
in epoca erodiana e gia di procura - Ponzio Pilato fu Procuratore tra il 26 e il 36 — per dare un’idea
di dove siamo. E un testo eccezionale, visionario, in cui si descrive una comunita escatologica, la
quale diventa — pare — l’ideale e 1’obiettivo ultimo dei qumranici, almeno in questo periodo
avanzato. E evidente che in duecento anni di vita di Qumran anche le regole di comunita sulla purita
subiscono un’evoluzione.

Questo significava, da parte dei qumranici o degli esseni, un rifiuto del tempio tout court?
Vuol dire che non riconoscevano il tempio? E un problema non da poco; per quanto riguarda gli
esseni, il movimento da cui prende avvio la setta dei qumranici, abbiamo due attestazioni
contraddittorie. Flavio Giuseppe dice che gli esseni mandavano la loro offerta al tempio, ma non
sacrificavano nel tempio, perché sacrificavano tra loro. Filone Alessandrino, di poco precedente a
Flavio Giuseppe, all’inizio della nostra epoca, dice che essi rifiutavano completamente il sacrificio,
perché privilegiavano la santita del pensiero — molto bello, anche se molto problematico, perché
porterebbe a un rifiuto del sacrificio, che ¢ qualcosa di poco ebraico. Fino a quando c¢’era il tempio,
la centralita del sacrificio era assoluta.

A Qumran non abbiamo i segni archeologici di un luogo dove si potesse fare un sacrificio.
Si pensa che non rifiutassero completamente il tempio, perché alcuni testi parlano di un’offerta di
un mezzo shekel, somma che ogni ebreo adulto doveva presentare al tempio per il mantenimento del
tempio e dell’ordine sacerdotale, almeno una volta nella vita. Tuttavia ¢ un punto molto combattuto.
Anche perché c’¢ un altro problema, la seconda ragione che ¢ stata vista alla base della separazione
qumranica, il calendario.

II terzo passo sul foglio che riporta brevi brani degli scritti di Qumran ¢ tratto dal Rotolo di
Damasco, in cui si dice: “Ma con quanti di manterranno fedeli ai precetti di Dio e si comporteranno
secondo questi, Dio stabilira la sua alleanza con Israele per sempre, rivelando loro le cose nascoste
per le quali tutto Israele si era smarrito: i suoi sabati e le sue feste gloriose.” Cio¢ i sabati ¢ le feste
di Qumran sono stati rivelati da Dio. Ci sono altri passi molto piu espliciti sul calendario, ma questo
passo particolare mi € sembrato significativo proprio perché viene dichiarato la matrice comune per
il calendario qumranico, e anche il fatto che il calendario rivelasse cose nascoste.

Il calendario ¢ uno dei problemi piu forti che determinano la scissione. Molto in sintesi,
diciamo che il calendario ebraico classico vigente in questo periodo era un calendario lunare,
composto di 354 giorni, che, in essenza, non poneva attenzione ai cicli stagionali; in pratica, ogni
tre anni avevano la necessita di intercalare un mese per far tornare i conti: era il secondo mese,



Adar, tra meta febbraio e meta marzo, secondo il nostro calendario. Questo aveva una conseguenza
pratica immediata, per cui le feste non cadevano sempre nello stesso giorno. Per esempio Pasqua
era il 14 di Nisan, ma non si sapeva esattamente in quale giorno della settimana potesse cadere.

Il calendario di Qumran ¢ completamente diverso; ¢ un calendario solare di 364 giorni,
diviso con una perfetta regolarita di 52 settimane, infatti viene chiamato il calendario pentecostale.
Aveva quattro stagioni, le feste quindi cadevano sempre nello stesso giorno della settimana. Si
poteva sapere per esempio che il Pesach, la Pasqua, cadeva in mercoledi, il quarto giorno della
settimana ebraica.

Qumran aveva adottato un calendario gia elaborato nel libro di Ezechiele, ma soprattutto in
testi di natura apocalittica, come, per esempio, il Primo libro di Enoch e il Libri dei giubilei. 11
Rotolo del tempio racconta come funzionava il calendario e racconta anche di come accadevano le
festivita. Questo calendario per la sua fissita e regolarita prevedeva il calcolo delle ere, ma con
un’ottica, come ¢ evidente nei testi apocalittici a cui s’ispira, assolutamente escatologica. Il
computo delle ere prevedeva il considerare il tempo come tempo divino - questo era proprio di
molte concezioni dell’epoca, non soltanto ebraiche - ma anche di consentire un calculum, cio¢
un’idea della fine dei tempi, ossia di un tempo escatologico, di una comunita di puri che doveva
venire.

Abbiamo pero anche nei testi un racconto di come avvenne in modo pratico la separazione.
E il quarto passo sul foglio. Notiamo come, soprattutto nella parte conclusiva, il racconto storico
della nascita di questa separazione, sia del tutto molto simbolico, e sia soprattutto, particolarmente
in chiusura, in chiave di forte tensione escatologica:

“Nel tempo della collera, trecentonovanta anni dopo che li aveva consegnati in mano a
Nabucodonosor, re di Babilonia, Egli li visito e da Isracle e Aronne fece germogliare la radice di
una pianta destinata a ereditare la sua terra e a fiorire con 1 beni del suo suolo. Ed essi compresero le
loro iniquita e riconobbero di essere uomini colpevoli. Erano stati come ciechi e come coloro che
cercano la strada a tentoni per vent’anni. E Dio considero le loro opere perché 1’avevano cercato
con cuore perfetto: suscitd per loro un maestro di giustizia per guidarli sulla via del suo cuore e per
far conoscere alle ultime generazioni cio che aveva fatto all’ultima generazione, all’assemblea degli
empi.” (CD, 1; 5-12)

Questo ¢ il racconto piu storico che abbiamo della fondazione di Qumran. Ovviamente ci
sono degli elementi a cui vorrei porre qualche osservazione. Abbiamo un computo degli anni, cio¢
sappiamo che trecentonovanta anni dopo 1’esilio babilonese successe qualcosa. Siamo in dubbio se
trecentonovanta sia un numero affidabile. Il computo ci porta pitt 0 meno a un periodo che potrebbe
essere accettabile per la fondazione della comunita di Qumran, perché sappiamo che 1’esilio
babilonese parte dal 587, quindi trecentonovanta porta alla datazione conseguente ai reperti
archeologici.

Si parla di vent’anni per girare nel deserto in cerca della strada; questo testo ¢ stato
interpretato come quella fase di ricerca di un’identita, quando ancora Qumran non c’era. Una fase
pre-qumranica quindi, in cui c’era, e questo ¢ estremamente interessante, una figura carismatica,
quella del maestro di giustizia, per guidarli sulla via del cuore. Il maestro di giustizia, come figura
carismatica — non messianica — perch¢ immediatamente dopo viene detto “per far conoscere alle
ultime generazioni ...”. E qui da un racconto probabilmente storico si passa a una lettura dei fatti
del passato in chiave escatologica, con lo sguardo portato avanti alla fine dei tempi.

Notiamo un'altra cosa: quando parlavamo della nascita dei movimenti, farisei, sadducei ed
esseni, dicevamo che non abbiamo nessun nome di fondatore — e neanche del fondatore di Qumran.
Abbiamo il maestro di giustizia, una figura carismatica che guida la fondazione della comunita di
Qumran. Si vorrebbe comprendere chi potrebbe essere il maestro di giustizia mai nominato con un
nome proprio. Quando, in quale contesto si sono separati dal tempio in modo cosi violento? Chi
erano questi uomini colpevoli? In un altro passo si parla di un sacerdote empio: “O uomo di
menzogna ...” Il passo successivo ¢ I’interpretazione di un brano di 4bacuc, in cui si parla di un
tradimento che I’uomo di menzogna ha perpetrato nei confronti del maestro di giustizia.



C’¢ uno scontro tra le due figure precise, di cui perd i connotati storici ci fuggono. Si ¢
pensato che potrebbe essere qualche sacerdote sadduceo, che non aveva riconosciuto il nuovo
sommo sacerdote nel momento in cui il sommo sacerdozio e la carica politica del re di Giudea
erano unite in un’unica figura. Questo avvenne nel 152, quando Gionata Maccabeo, gia capo del
popolo, ma non ancora re di Giudea, assunse il titolo di sommo sacerdote. L’unione della sfera
politica con la sfera templare era una cosa nuova e abbastanza problematica nella storia di Israele,
che aveva visto le due figure scisse. Quello ¢ stato interpretato come il momento della rottura, a
meta del secondo secolo, confermato dai reperti archeologici, quando questo sacerdote sadduceo si
distacco dal tempio per fondare una nuova comunita.

Ora, al di la della questione piu prettamente storica, andando piu al livello delle idee,
continuiamo a trovare una lettura apocalittica e una tensione escatologica anche nella ricostruzione
dei passi piu storici che abbiamo, cio¢ nella storia della comunita. Tra I’altro, il passo che segue
quello del Rotolo di Damasco, ¢ un Pesher, un genere letterario apocalittico, un tipo di esegesi
biblica in cui il passo viene letto e interpretato in chiave apocalittica. Da questo metodo nasce un
genere proprio, il Pesher. E un metodo che viene molto applicato in Qumran , soprattutto ai testi dei
profeti e anche ai salmi. Questo ¢ il Pesher sul libro di Abacuc, dalla Grotta 1. C’¢ anche nella
biblioteca di Qumran un numero di testi apocalittici abbastanza notevole, sia nel testo di / Enoch,
sianel Libro dei giubilei, che aveva ispirato un modello di calendario applicato a Qumran.

La presenza di questa attesa escatologica assume spesso una rilevanza molto forte, perché ¢
unita a figure carismatiche di messia. La comunita di Qumran ¢ una comunita che attende la venuta
di uno o piu messia; questo € un altro punto estremamente rilevante nell’identita e nel modo in cui
essa si autorappresenta. Tanto ¢ vero che anche il maestro di giustizia - figura storica,
probabilmente carismatica, ma che non si presentava con connotati messianici - venne comunque
presentata in chiave messianica. Egli ha, come si vede dall’ultimo passo, dei connotati che gli fanno
trascendere una figura storica propriamente detta. Ci sono molti testi espliciti su questo argomento,
ma testi non sistematizzabili, nel senso che la visione del messianismo di Qumran non ¢ una visione
organica. Uno dei passi principali, piu chiari, ¢ ’ultimo sul vostro foglio:

“Non si allontaneranno da nessun consesso della legge per perseverare nell’ostinazione del
loro cuore, ma saranno guidati dai primitivi precetti, nei quali gli uomini della comunita furono
istruiti, finché giungera il profeta e i messia di Aronne e di Israele.”

E un passo molto denso, in cui quasi ogni parola puo far riflettere. Ancora troviamo “... ma
saranno guidati dai primitivi precetti ...” — la legge come guida, come strada, € un concetto che
ritorna. “... nei quali gli uomini della comunita furono istruiti ...” — da chi furono istruiti? Dal
maestro di giustizia originario. Uno dei connotati del maestro di giustizia ¢ il fatto che era un
maestro della legge. L’interpretazione della legge a Qumran, I’impronta di questa interpretazione
viene data dal maestro di giustizia sotto 1’ispirazione divina. “...finché giungeranno il profeta e i
messia di Aronne e di Israele.”

E un testo in cui sembra che i qumranici aspettassero due messia; si parla infatti in alcuni
testi di messianismo bicefalo. Un messia di Aronne, di stampo sacerdotale, € un messia di Israele, si
stampo politico, davidico. Le due idee, messia sacerdotale sull’esempio di Melchisedek, e un
messia politico, sullo stampo di Davide avevano anche un’autonomia. Ci sono testi in cui appare
soltanto il messia davidico, in cui si parla di un “germoglio di Iesse, germoglio di Davide”, e si cita
Isaia 11.

Si trovano anche altre forme piu sfumate di messia, che alcuni storici fanno entrare nelle
due grandi categorie, altri invece che hanno caratteristiche proprie: di un interprete, di un maestro
della legge, che definito cosi, chiaramente potrebbe indicare uno dei connotati del maestro di
giustizia idealizzato, non di quello storico.

E ora, alcune riflessioni su questa presentazione di due messia: si ¢ tentato di sistematizzare
queste plurime forme di attesa messianica. Ad esempio, Starcky ha realizzato uno studio che ha
fatto epoca, in cui ha parlato di quattro fasi di sviluppo del messianismo a Qumran: si partiva da



piu messia, diventati poi due, poi uno, infine nessun messia. Nel Rotolo della guerra dei figli della
luce contro i figli delle tenebre, il rotolo a cui facevamo riferimento, datato fino al 25 dopo C., in
cui si descrive lo scontro finale tra i puri e gli impuri, con il trionfo finale dei puri, la guerra non
viene condotta da nessuna figura messianica, ma da una figura angelica, quindi ¢ anche uno dei
rotoli piti recenti. E percid probabile che ci sia stata un’evoluzione che ha portato allo scomparsa
dell’attesa messianica.

La presenza di due messia, il messia di Aronne e il messia di Israele, uno con caratteristiche
sacerdotali e 1’altro con caratteristiche politiche, richiama immediatamente alla divisione tra le due
funzioni, sacerdotale e politica, divisione che era propria di Gerusalemme e della gestione del
tempio, prima che il sacerdote empio — e si pensa a Gionata Maccabeo — unisse le due funzioni.
Anche in questo caso, si tratta di un fatto storico, riletto in chiave di attesa messianica.

Grande importanza viene data al messia sacerdotale, che in molti testi ¢ assolutamente
dominante su quello politico, il che ¢ abbastanza scontato, se pensiamo alla natura sacerdotale della
comunita; era infatti una comunita di sacerdoti. Nelle concezioni di messia, vengono come
catalizzati molti aspetti dell’identita di Qumran; ad esempio: il messia come interprete della legge e
I’importanza della legge; il messia davidico, come polemica nei confronti di un potere politico
asmonaico, che non corrispondeva piu a quella che era I’identita della setta qumranica.

Il quadro, tra D’altro molto sorprendentemente incompleto, perché non troviamo la
presentazione del messia come figlio dell’uomo, che ¢ la figura di messia piu nota, presente nel
libro di Daniele, molto letto a Qumran; vi si trovano nella biblioteca svariate copie di Daniele.

Per chiudere, in una rapida sintesi conclusiva, i qumranici si separarono dal movimento
essenico, guidato da un maestro di giustizia che aveva un forte carisma, ma non ancora caratteri
messianici; si separarono durante, o poco dopo, o comunque in conseguenza delle rivolte
maccabaiche, in modo particolare di quella politica di Gionata Maccabeo, che non rispondeva piu
alle esigenze almeno di una parte degli esseni. E una comunita che va a radicarsi nel deserto,
caratterizzata da fortissime attese messianiche e quindi da una fortissima tensione escatologica;
questo spiega, tra I’altro, la presenza cosi massiccia di testi apocalittici, o di natura apocalittica, o di
testi di esegesi apocalittica nella biblioteca di Qumran.

La forma di vita che punta cosi tanto alla purita ¢ spiegabile all’interno di una comunita che
tende a una visione escatologica formata da una comunita di puri. E anche una comunita che studia
la legge da un punto di vista tutto particolare : essi conoscono perfettamente tutta la legge.

Lo scontro tra i puri e gli impuri ¢ stato molto studiato da vari aspetti; per esempio dalla
coppia Habermann, dall’aspetto della tattica bellica. Lo scontro viene descritto, e 1 testi hanno
rilevato alcune somiglianze con tattiche di guerra romana. Si pensa, quindi, che I’accaduto sia stato
tutto ristoricizzato; i qumranici avrebbero riletto nello scontro tra i puri e gli impuri lo scontro finale
con Roma. Questo ¢ perod insicuro; quello che sappiamo ¢ che Qumran fu distrutta, quindi una
qualche forma di resistenza ci fu.

Immediatamente dopo la distruzione del sito, vi fu messa una guarnigione. Siamo nel 68
dopo C. , Roma aveva piu o meno pacificato la Galilea e stava per essere dichiarato imperatore
Vespasiano. La guerra ¢ stata condotta unicamente da Tito in un momento quasi di sospensione.
L’inverno tra 68 e 69 non fu uno degli inverni piu attivi della guerra. In previsione di quello che
sarebbe stato poi 1’assedio, 1 romani stavano arrivando dal nord verso sud, verso Gerusalemme.
Tutto il Mar Morto ¢ una zona strategica non da poco, anche se i romani faticheranno a pacificarla.

Che cosa capito ai qumranici dopo la distruzione di Qumran? Non si puo ipotizzare nulla per
loro; si ipotizza invece per gli esseni, la cui partecipazione alla guerra ¢ discussa, perché, dato che
vengono nominati un paio di esseni nel Bellum judaicum di Flavio Giuseppe, si € ipotizzato che gli
esseni confluissero a Javna, un sito vicino al mare, dove i romani concessero ai giudei di riunirsi, e
dove poi ci sarebbe stato uno dei primi siti di scuole rabbiniche; rinascera I’ebraismo rabbinico
dopo la distruzione del tempio. Per questo si sono poi cercati nella Mishna dei passi in cui si
potesse ravvisare un’ispirazione essenica. Ovviamente cosi non si poteva fare per i qumranici, che
si erano separati dal tempio, e quindi di certo non avevano motivo per confluire a Javna.



LE DIVERSE CORRENTI DEL GIUDAISMO NEL I SECOLO :
GLI ESSENI

03 NOVEMBRE 2008 Dott.ssa Silvia CAPPELLETTI

Nei nostri incontri affronteremo un problema storico molto complesso, un nucleo piuttosto
teso della storia giudaica, cio¢ la natura, lo sviluppo e le relazioni che ebbe la comunita di Qumran
con gli altri movimenti spirituali giudaici esistenti prima, durante e dopo il periodo della vita di
Cristo e, in generale, con quella realta spirituale e sociale della Giudea dello stesso periodo. La
domanda che sottende questi incontri ¢: fino a che punto si puo intendere Qumran come una
comunita monastica, una comunita, cio¢, separata con una propria regola di vita, dove vigeva il
celibato, ma integrata con le altre realta spirituali dell” epoca? E una domanda tuttora aperta perché
non esiste ancora una pubblicazione integrale e commentata dei manoscritti. Una volta compiuto
questo lavoro, forse si riuscira a comprendere meglio la natura della spiritualita di Qumran.

Qumran ¢ la citta della separazione, luogo di preparazione spirituale di una comunita nel
deserto, separata da altri elementi. Qumran era certamente separata, tuttavia manteneva contatti con
almeno alcune delle correnti del giudaismo dell’epoca. Per comprendere questo modo principale di
lettura delle comunita qumraniche credo che sia fondamentale cercare di comprendere in primo
luogo questa realta spirituale e politica della Giudea quotidiana. Le prime tracce della comunita
qumranica sono attestate dalla seconda meta del II secolo a.C. e arrivano fino al 70 d.C., quindi la
comunita ha grosso modo due secoli di vita.

Cercheremo di capire fino a che punto fosse complessa la Palestina del periodo dal punto di
vista politico, etnico, economico. Questo ¢ fondamentale per capire la situazione della separazione
geografica della comunita qumranica. Era un valore certamente spirituale, ma che aveva anche un
aspetto fisico, geografico. Approfondendo un po’ le scelte spirituali che fecero gli uomini di
Qumran, possono sembrare a primo acchito estranee al giudaismo, invece sono profondamente
inseriti in alcuni filoni, per esempio nel mondo dei farisei, come in quello dei sadducei. Ecco perché
parleremo poco oggi di Qumran; ne parleremo di piu, anche esclusivamente dalla prossima volta,
degli aspetti pratici della vita, e ancora la volta successiva, quando parleremo degli aspetti piu
spirituali.

FOTOCOPIE — una cartina della Giudea, la Palestina romana, contemporanea alla grande
rivolta giudaica, all’intorno degli anni 77-80. Sotto ¢’¢ una cartina di Gerusalemme dell’anno 76: ¢
il momento in cui Gerusalemme ¢ splendida, descritta dalle fonti come una citta affascinante,
dominata dal tempio, una citta cinta dalle mura.

La seconda fotocopia ¢ fondamentale, ¢ un elenco di riferimenti storici, perché non c’¢ il tempo per
fare una sintesi della storia giudaica.

La terza ¢ un passo molto lungo, in cui Flavio Giuseppe parla dei movimenti, parla degli esseni e
anche della cosiddetta “Quarta filosofia”.

Il primo problema ¢ molto serio, perché si deve occupare di avvenimenti bellici di questo
periodo. Da una parte, abbiamo i1 manoscritti del Mar Morto, trovati nel periodo dopo la Il guerra
mondiale; sono scritti tuttavia databili, del II secolo a.C. Sono eccezionali, perché sono
testimonianze dirette, che parlano della spiritualita qumranica nello stesso momento in cui la si sta
vivendo. Per quanto riguarda i piu grandi movimenti del giudaismo, per esempio, i1 farisei, i
sadducei e gli esseni, non abbiamo documentazione contemporanea ai fatti; la documentazione che
abbiamo ¢ del periodo successivo, quando, dopo la presa di Gerusalemme e la distruzione del
tempio, avviene una nuova nascita dell’ebraismo.

C’¢ un problema di termini, perché le fonti in greco chiamano gli avvenimenti con termini
greci, e le fonti ebraiche e aramaiche usano un altro termine. Le fonti in greco sono Flavio Giuseppe
e ’antico Testamento, del I secolo; le fonti in ebraico, aramaico e arabo invece, non prima dal II
secolo dopo Cristo. E una discrimina cronologica quindi che pone dei problemi di comprensione dei
contenuti. Quando le fonti rabbiniche parlano di Perushim, il termine ebraico e aramaico per dire



“farisei”, si usa un termine in uso nel periodo successivo, perché il fariseismo storico
sostanzialmente si conclude con la caduta del tempio nel 70, e le fonti che usano il termine sono del
200. Anche solo da questo rapido accenno si capisce che c’¢ un problema enorme di comprensione
del pensiero farisaico.

La fonte piu antica in assoluto che parla di farisei ¢ un passo dei Filippesi 3,5, in cui Paolo si
dichiara di poter confidare nella carne e di essere:“... circonciso I’ottavo giorno, delle stirpe
d’Israele, della tribu di Beniamino, ebreo da Ebrei, fariseo quanto alla Legge.”

Dopo la caduta del tempio abbiamo, da una parte uno scrittore, uno storico di importanza
gigantesca, Flavio Giuseppe. Dall’altra parte, abbiamo la letteratura neotestamentaria, come i
Vangeli e gli Atti degli apostoli, piu o meno contemporanea con Flavio Giuseppe, che scrive la sua
opera piu antica, in cui cita i farisei, La guerra giudaica, nel 74-79 dopo Cristo, nel periodo
successivo alla caduta del tempio, scritta in greco da un originale testo aramaico, che pare sia
andato perduto. L’altra opera che ne parla ¢ Le antichita giudaiche del 94-96, da parte di un’altra
persona che conosceva questa realta e che si definisce come “fariseo”, quindi una persona di parte,
che scrive dieci o vent’anni dopo la caduta del tempio. Questo testo enorme parla di farisei, di
sadducei, di esseni, di tutti i movimenti; ma parla, si pensa, o per ebrei della diaspora ellenizzati, o
per pagani. Questo nucleo, di cui bisogna tenere conto, spiega i contenuti di questi movimenti per
persone che non ne sapevano niente. Queste spiegazioni dovevano essere espresse in categorie
greche, quindi le informazioni che derivano da Flavio Giuseppe sono informazioni date da persone
di parte farisaica, persone che scrivono per un pubblico ben determinato, quindi devono essere
scritte in modo chiaro e particolareggiato.

Il nuovo Testamento ci presenta un altro problema, a livello di documentazione storica un
po’ particolare. In realta, I’approccio dei singoli evangelisti rispetto ai farisei e sadducei non ¢ del
tutto uguale. I sadducei sono sostanzialmente ridotti a personaggi che entrano nei dibattiti a
proposito della risurrezione, mentre i farisei hanno una posizione molto piu spiccata; Luca poi ha
una visione molto piu positiva dei farisei, fa vedere Gesu a pranzo ¢ a cena dai farisei. Giovanni
vede nei farisei un’élite giudaica fout court; non nomina i sadducei. Nel nuovo Testamento c’¢
un’evoluzione nell’interpretazione del ruolo dei farisei, mentre per i sadducei il ruolo ¢ piuttosto
stereotipo; non si fa riferimento agli esseni.

Le fonti rabbiniche presentano un altro problema: una stratificazione enorme che parte dalle
fonti della Mishna del 200 e definite qualche anno dopo. Le fonti rabbiniche per tradizione vengono
sostanzialmente considerate come il trionfo della posizione farisaica, in quanto si dice che i1 rabbi
erano 1 migliori eredi della Mishna, una posizione molto discussa storicamente, comunque anche in
questo caso si nota una posizione molto fissa per i sadducei e una pitu mobile per i farisei.

La Giudea, come ¢ abbastanza evidente dalla cartina, non era una realta tutta uguale.
Gerusalemme era dominata dal tempio: una realta, vista dalle fonti, in cui sembra che quello che
succedeva a Gerusalemme valesse per I’intiera Palestina. Ma in realta, le stesse fonti ci comunicano
una partizione del territorio che non ¢ solo geografica, ma anche spirituale. Da una parte c’¢ la
Giudea, con il tempio; poi c’¢ la Samaria piu a nord, dominata da un altro tempio, distrutto ai tempi
di Giovanni Arcano, ma che aveva una spiritualitd ancora vivissima. | samaritani sono ancora
presenti, € formano una setta dell’ebraismo. Piu a nord ancora, ¢’¢ la Galilea, che nel periodo del I
secolo aveva due fenomeni in corso molto forti: da una parte, una scissione economica, politica e
sociale, formata da un’élite molto benestante, e una massa popolare formata dai contadini
estremamente poveri. E, dal punto di vista spirituale, nella Galilea c’era una fortissima attesa
messianica; questo si vede anche nei riferimenti che si fanno a vari movimenti messianici che
nascono nella Galilea.

C’era anche un influsso greco molto forte nella Decapoli al nord del Giordano, citta greche
popolate da pagani, e sulla costa invece c’erano dei fenici, gli eredi dei fenici delle citta di Tiro e
Sidone. Quindi era una realta composita, con la presenza sociale di greci, fenici, ebrei di varie
provenienze. Se diciamo che 1 farisei erano molto radicati nel territorio, bisogna poter dire in quale
territorio. A Gerusalemme? Nel territorio della Giudea? Nella Galilea? Se diciamo che 1 movimenti,



ad esempio i sadducei, controllavano I’élite sacerdotale, possiamo dire: quale élite? L’élite di
Gerusalemme, piuttosto che di Cafarnao, o di Sidone? Noi diciamo solitamente che questi erano i
movimenti principali dell’ebraismo di quel periodo. Ma di quale ebraismo? Non c’era solo la
Palestina, c’era anche I’immenso mondo della Diaspora, molto legato al tempio, e questo vuol dire
che tutte le indicazioni dei farisei erano seguite anche dalla Diaspora egiziana e cirenaica, oppure
vuol dire che era nella Diaspora cirenaica che c¢’erano dei farisei? Non lo sappiamo.

Quindi c’¢ tutto un mondo di cui Qumran era espressione caratterizzata da movimenti;
Flavio Giuseppe dice che durante la sua educazione era andato nel deserto al seguito di un certo
movimento che poi decise di abbandonare per seguire la setta dei farisei. Abbiamo attestazioni di un
egiziano, che viene menzionato negli Atti degli Apostoli, che parte dall’Egitto per andare verso
Gerusalemme con quarantamila persone — dice Flavio Giuseppe, ma altri dicono tremila - sul monte
degli Olivi, e che le mura di Gerusalemme sarebbero cadute al loro arrivo. Pero il governatore
Felice li fecero disperdere. Partirono dal deserto per andare a Gerusalemme; ma partirono da una
parte del deserto molto vicino a Qumran. C’erano altri centri nel deserto, non solo Qumran. Molto
vicino c’era Endevi, un punto in cui c’erano enormi proprieta reali, e poi piu tardi imperiali, sotto
controllo della corona di Erode e poi degli imperatori, quindi una realta commerciale non da poco.
Al di 1a di Qumran c’era I’Erodion, costruito da Erode contro I’invasione dei Parti, una popolazione
che abitava aldila del Mar Morto, dove ¢’era anche Qumran.

Proviamo un attimo a tracciare rapidamente alcuni aspetti dei movimenti, che possono
essere utili per una migliore comprensione. Per la maggior parte dei movimenti ebraici non
sappiamo quando si vennero a creare, € non abbiamo, a differenza delle filosofie greche, notizie di
un fondatore. Pare che a un certo punto un movimento appare improvvisamente; Flavio Giuseppe ¢
I’unica fonte che ci racconta un po’ la storia dei movimenti, anche se in modo molto confuso in vari
punti della sua opera. Ne La guerra giudaica, la sua opera piu antica (64-69), egli fa riferimento ai
farisei sotto il regno di Salomé Alessandra (66-67); entrano in gioco apparentemente i farisei come
gruppo organizzato, molto tardi, nel 67: ormai ci sono i romani alle porte. La presenza di gruppi
organizzati di sadducei e di esseni dura ancora oltre, quando la Giudea diventa provincia nel 6 dopo
Cristo.

Bench¢ si trattasse di un gruppo organizzato, non vuol dire che prima non ci fossero
tendenze spirituali farisaiche, risalenti abbastanza indietro; e si dice che tra 1 principali movimenti,
prima di tutti i farisei e gli esseni sono il prodotto di un particolare gruppo molto attivo durante la
rivolta dei Maccabei, gli hassidim, tradotto come “asidei”. Siccome gli hassidim erano al fianco di
Giuda Maccabeo nel momento iniziale della rivolta, si dice che quando gli hassidim si separarono
da Giuda Maccabeo per una serie di rapporti che andavano male e per altri ragioni, a questo punto si
divisero in due filoni, da una parte i farisei e dall’altra gli esseni. Cosi si viene a dire che gli esseni
sono un prodotto dell’hassidismo, come i farisei.

Tutta questa ricostruzione della storia dei farisei e degli esseni porta la data iniziale alla meta
del II secolo, pit 0 meno quando abbiamo le attestazioni piu antiche di Qumran. E’ un fondamento
storiografico estremamente fragile. L’attestazione principale degli hassidim ¢ in 1 Maccabei 2,42:
“In quel tempo si uni con loro(i Maccabei) un gruppo di asidei, i forti d’Israele, e quanti volevano
mettersi a disposizione della Legge, inoltre quanti fuggivano davanti alle sventure.”

Non dice che da qui nascessero i farisei. A un certo punto dice che scompaiono. Il
collegamento con i farisei ¢ determinato dal fatto che una delle caratteristiche principali dei farisei ¢
un grande amore puntuale alla lettera della Legge, che avevano anche gli asidei. Ma ¢ un
collegamento molto fragile. Il collegamento con gli esseni, a parte dell’assonanza che alcuni hanno
ricordato dall’etimologia simile di “esseni” e “hassid’, ¢ determinato da un altro passo di
1Maccabei 29, in cui si racconta che molti scegliessero di vivere nel deserto, con i loro figli, le loro
mogli e 1 loro greggi, perché si era addensato il male sopra di essi. Poi vengono sconfitti e
praticamente sterminati.

Si ¢ fatto riferimento a questo passo sugli asidei, perché se no, non si sapeva come
inquadrare questi “molti”, che vanno nel deserto come i qumranici. Sono due passaggi non attestati.



Quindi come per i farisei, I’origine hassidica anche degli esseni ¢ messa molto in dubbio; non
sappiamo esattamente a quando si possa far risalire la fondazione degli esseni e dei farisei, se
all’epoca maccabaica o meno. E certo comunque che Qumran era pili o meno frequentato all’epoca
immediatamente successiva a quella maccabaica. Questo non implica un collegamento con gli
hassidim. 11 problema non ¢ risolto, ma la corrente spirituale dei farisei, sadducei ed esseni poteva
risalire all’epoca maccabaica o immediatamente successiva. Richieste spirituali giuste ¢’erano gia e
domande a cui i movimenti in modo differente diedero differenti risposte. Poi, col tempo, si
formarono movimenti organizzati, come dei partiti. Questa ¢ una risposta molto parziale, ma ¢
sostanzialmente determinata dalla mancanza di fonti sull’argomento.

Abbiamo detto che Flavio Giuseppe divide i movimenti in tre ben chiari filoni: farisei,
sadducei e esseni. Egli descrive il movimento dei farisei gia in atto alla fine dell’epoca asmonaica.
Era un gruppo composto di pitt 0 meno seimila persone, che riusciva a controllare molto bene la
popolazione. I sadducei in realta non si scostavano troppo dai farisei, perch¢ come movimento non
riuscivano a controllare le masse quanto i farisei, quindi avevano bisogno dei farisei per gestire le
masse ebraiche.

Noi abbiamo un’idea granitica dei farisei, come di un movimento unitario, ma non ¢ cosi: lo
vediamo anche politicamente. Nel 20 avanti Cristo Flavio Giuseppe ci racconta un episodio
abbastanza interessante. Erode aveva promesso una serie di sgravi fiscali, particolarmente
apprezzati dalla popolazione, perd richiedeva in cambio un giuramento. Gli esseni giurano, i
sadducei giurano, ma i farisei, non tutti. Una parte dei farisei non accetta di giurare, e viene
sterminata. Non sappiamo perché non volevano giurare. Secondo alcuni, sarebbe stato perché quella
parte non riconosceva in Erode un legittimo rappresentante del popolo giudaico, in quanto romano
di origine aramaica e non giudea. Questo ¢ interessante, perché ci fa capire che c’era una spaccatura
politica all’interno del movimento dei farisei — cid che non avviene né per i sadducei né per gli
esseni - cio¢ tendenze libertarie o comunque antiromane, e vediamo quali conseguenze avevano.

Anche per i sadducei vale tutto il discorso sulla mancanza di un’origine certa, e fa risalire
I’inizio del movimento al periodo maccabaico, senza definire con esattezza il momento della
fondazione. L’origine del nome ¢ molto meno problematica di quello dei farisei. L’origine dei
sadducei deriva da Sadok, il primogenito di Aronne. Quindi i componenti del movimento erano
principalmente membri della classe sacerdotale. Facevano parte dell’élite aristocratica di
Gerusalemme; per i sadducei si parla di un’origine gerosolimitana. E interessante che i Padri della
Chiesa non connettano i sadducei con quest’origine, ma con I’etimologia della parola “saggio”,
perché erano considerati gli uomini piu colti; € perd un’etimologia non accettata.

I sadducei compaiono anch’essi come gruppo alla fine del periodo asmonaico, e scompaiono
alla caduta del tempio: non se ne sente piu parlare.

Per continuare a parlare dell’origine degli esseni, alcuni li fanno risalire all’ hassid, il pio; o
o da un’origine che fa pensare ai guaritori, perché avevano una capacita molto marcata e sviluppata
di guarigione a Qumran. Filone e Plinio il Vecchio, due scrittori del I secolo, parlano di quattromila
membri; in confronto con seimila farisei sembrano tanti, perché mentre si ha un’immagine dei
farisei come un gruppo numeroso, in grado di controllare le masse, 1’immagine degli esseni sarebbe
come una gruppo separato. Mentre abbiamo Qumran, una realta particolare in mezzo al deserto, le
fonti ci parlano di gruppi di esseni in quasi tutte le citta della Giudea, compresa Gerusalemme;
quindi bisogna pensare che la realta essenica era molto sviluppata sul territorio.

La primissima attestazione degli esseni che abbiamo ¢ un esseno nominato da Flavio
Giuseppe nel 105 avanti Cristo, ma non ci spiega chi fosse questa persona. Che cosa distingueva
questo movimento? Prima di tutto, gli esseni, se pensiamo a Qumran come espressione del pensiero
esseno - questo perd non ¢ un elemento cosi scontato - avevano una loro biblioteca sacra con testi
molto importanti sull’attesa messianica, apocalittica; comprendeva testi che erano stati ricuperati
anche dalla realta samaritana, quindi non ebraica o giudaica propriamente detta.



La grande differenza nel rapporto con il testo sacro ¢ tra farisei e sadducei; questa ¢ nota, e
riguarda il concetto di Torah orale e Torah scritta. Viene detto che i farisei riconoscono come
valore normativo, sia la Torah orale che la Torah scritta, mentre i sadducei, solo quella scritta. Vuol
dire che la Giudea di questo periodo non aveva ancora la propria autonomia. Il frutto di questo
confronto della Torah orale con quella scritta nelle varie scuole degli scribi dava esito
all’elaborazione di questo pensiero, che poi diventd pensiero rabbinico. Aveva valore di Legge per i
farisei, mentre per i sadducei, no. Questa era la ragione principale di scontro e non era da poco.
Quando parliamo di Torah scritta, non siamo affatto sicuri di cosa intendessero esattamente, perché
la Torah ¢ essenzialmente il Pentateuco, 1 primi cinque libri, ma molto probabilmente, dal momento
in cui parliamo di Torah scritta e Torah orale, con valore normativo si devono intendere anche gli
scritti storici e 1 profeti: tutto questo aveva valore di Torah scritta, tenendo conto che il canone non
era stato fissato. Ci sono quindi dei problemi di testo enormi.

Detto questo, i farisei consideravano normative entrambe le cose, i sadducei, no; e c’erano
diatribe su questa cosa enorme, e forse ragione maggiore di spaccatura tra i movimenti, anche se —
ritorno a ricordarvi cio che dice Flavio Giuseppe - in pratica facevano la stessa cosa i sadducei.
Evidentemente il confronto tra i movimenti era continuo, ma questa spaccatura che dalle fonti
sembra cosi forte, non era poi cosi evidente, era piuttosto a livello teologico, un confronto tra
persone diverse, non c’era una separazione.

Le fonti parlano anche di destino, di libero arbitrio, di risurrezione, idee che vengono trattate
successivamente. Flavio Giuseppe, per presentare i movimenti, prende questa separazione tra
farisei, esseni e sadducei, e la schematizza molto, in modo troppo semplicistico. Egli dice
sostanzialmente che per 1 farisei esisteva un libero arbitrio, ma non solo: esisteva anche un “fatto” —
utilizzo i termini filosofici — e questo pone dei grossi dubbi.

I sadducei invece considerano soltanto il libero arbitrio, senza un controllo del fatto, mentre gli
esseni soltanto un controllo del fatto. Sono tre posizioni estreme: gli esseni da una parte, i sadducei
dall’altra, e 1 farisei in mezzo.

I confronti che dobbiamo fare sono con le fonti rabbiniche, che ci danno dei grossissimi
punti interrogativi, confronti che in realta per gli esseni facciamo con le fonti qumraniche.
Effettivamente la descrizione degli esseni, come appare su questo problema, conferma pitt 0 meno
quello che dice Flavio Giuseppe. Quindi, almeno per gli esseni, possiamo essere ragionevolmente
sicuri che almeno una parte del movimento qumranico quasi negava il libero arbitrio.

Viene anche detto che i sadducei non credevano nell’immortalita dell’anima; che i farisei
credevano che dopo la morte del corpo alle anime buone si desse un premio, mentre quelle
malvagie ricevessero una condanna. Gli esseni avevano un’idea dell’anima che alla morte
finalmente vola via dalla gabbia del corpo; anche questo ¢ confermato dagli scritti di Qumran.
Quello che ci dice Flavio Giuseppe per la dottrina degli esseni sul libero arbitrio e sulle anime ¢
quindi piu o meno confermato da Qumran.

Un problema politico mi sta particolarmente a cuore, il problema del rapporto che avevano
con l’autorita costituita; in questo i movimenti sono veramente diversi. Da una parte i sadducei
vengono considerati normalmente come ottimi collaboratori del potere in carica al momento, sia per
1 romani, sia per Erode, anche se avevano avuto degli scontri precedentemente con alcuni membri
della famiglia asmonaica. I farisei, invece, avevano un pensiero molto meno duttile: gia quando si
accennava al problema del giudizio nel 20 dopo Cristo, si era vista la spaccatura all’interno del
movimento farisaico. Tale spaccatura si ripropone drammaticamente con la rivolta del 66, quando
una parte dei farisei, tra i quali Flavio Giuseppe, chiede una tregua ai romani, che la parte piu
agguerrita rifiuta, avvenimenti questi che porteranno alla distruzione del tempio.

Quest’animo bellicoso, libertario, dei farisei era ben noto, perché quando si parla di
fondazione della cosiddetta “quarta filosofia”, di cui scrive Flavio Giuseppe, si dice che questa
scuola concorda su ogni punto di vista con i farisei, ma che essi hanno una passione indomabile per
la liberta. Sono convinti che Dio solo possa essere il loro padrone e signore. La setta degli zeloti
prende alla lettera la Legge dal punto di vista politico, e quindi dicono che non ci puod essere un



potere sui giudei che non sia Dio, e soprattutto non puo essere un potere pagano - intendevano come
“pagano” anche Erode — ma soprattutto i romani. Al punto che non si puo pagare il tributo. Il passo
evangelico sul “tributo a Cesare” ¢ fondato su questo punto di conflitti legati al riconoscimento
dell’autorita giudaica o pagana.

Sono dei movimenti che nascono palesemente nel 6 dopo Cristo, nel senso che Flavio
Giuseppe dice che in questo caso c¢’¢ Giuda il Galileo, appoggiato dal fariseo Sadok: un’unione che
avra una vita non troppo lunga; infatti vengono spazzati via dalla rivolta, estremamente violenta, e
sostanzialmente si dividono in due, questi movimenti di estremismo politico, che si battevano per la
liberta di Gerusalemme, per la liberta d’Israele. Si conid una moneta durante la rivolta con questa
dicitura: “Per la liberta di Gerusalemme e d’Israele”. Sono 1 movimenti degli zeloti e dei sicari, che
avranno una vita piuttosto movimentata. Il nome “sicario” deriva dal pugnale con cui facevano
attentati. Qualche anno fa, ad un convegno sul terrorismo nel mondo antico, si ¢ parlato dei sicari
che praticavano per strada questa forma indiscriminata di uccisione dei nemici. Flavio Giuseppe
appunto ce ne parla. I sicari avranno la loro resistenza estrema alla Rocca di Masada nel 47, quando
a Masada ci sara un suicidio collettivo dei sicari.

Gli zeloti si arroccheranno alla difesa estrema di Gerusalemme e, alla caduta della citta, in
un bagno di sangue di cui si legge nella descrizione impressionante di Flavio Giuseppe nel VII libro
de La guerra giudaica, un gruppo chiede a Tito di potersi ritirare nel deserto in attesa del Messia.
Ovviamente Tito rifiuta. Alcuni pero riescono a fuggire in Cirenaica, nella parte nord dell’ Africa,
vicino all” Egitto.

Gli esseni, su questa posizione politica, apparentemente non prendono parte alla rivolta, pero
abbiamo dei dati archeologici a Qumran con segni di un incendio. Esisteva quindi un animo
bellicoso, il che non dovrebbe stupire, dato che la forma di Messia che attendevano era un Messia
con la spada, un Messia davidico. Un animo bellicoso, quindi che li portava a difendersi quando
arrivarono i romani. Anche per motivo della localizzazione in cui si trovavano, in mezzo al deserto,
ma nei pressi dell’Erodion.
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Ellenismo e rivolta

323 a.C. Morte di Alessandro Magno - Giudea nel regno di Siria (Seleucidi)

175 a.C. Inizia la rivolta contro Antioco IV Epifane, sovrano di Siria, capeggiata
da Mattatia Maccabeo, seguito dai figli e dagli hasidim

25 kislev 164 a.C. Giuda Maccabeo, primogenito di Mattatia; libera Gerusalemme e riprende

il Tempio (Hannukka - Festa della dedicazione)
IT regno asmoneo (167- 63 a.C.)

135 a.C. Simone Maccabeo, ultimo dei cinque fratelli, instaura un regno
indipendente 135-104 a.C. Giovanni Ircano

104-103 a.C. Giuda Aristobulo

103-76 a.C. Alessandro Ianneo

76-67 a.C. Salomé Alessandra

Dominazione romana e fine del Secondo Tempio (63 a.C. - 70 d.C.)

67 C.-37a.C. Conlflitto dinastico, mentre a Roma si scontrano Pompeo e Cesare e dal
43 a.C. Antonio e Ottaviano

63 a.C. Pompeo entra a Gerusalemme e viola il Tempio; le mura della citta
vengono abbattute

37 a.C.-4a.C. Erode il grande

1l periodo dei prefetti e procuratori romani (4 a. C. - 66 d. C)

6d.C. Giudea romana

26-36 d.C. Procuratela di Ponzio Pilato

41- 44 d.C. Breve regno di Agrippa I: costruzione del terzo cerchio di mura a
Gerusalemme

La guerra giudaica (66 d.C. - 70 d.C.)

66 d.C. Floro confisca parte dei fondi del Tempio. Scoppia la sommossa a
Gerusalemme. Governatore di Siria sconfitto a Bet Horon. Governo
provvisorio ebraico.

67 d.C. Vespasiano e, il figlio Tito incaricati del comando della campagna in
Giudea. Galilea torna sotto controllo romano.

68 d.C. Morte di Nerone

69 d.C. Vespasiano acclamato imperatore lascia il comando della campagna in
Giudea a Tito

Primavera del 70 d.C. Tito inizia I'assedio di Gerusalemme

9 Ab 70 d.C. Tempio distrutto
71 d.C. Vespasiano e Tito celebrano il trionfo sulla Giudea, che viene ridotta a
provincia



74 d.C. Assedio di Masada

La rivolta di Bar Kochva (132-135 d, G)

118 d.C. Adriano, gia governatore della vicina Siria, diventa imperatore (118-135
d.C.) Promuove un processo di ellenizzazione della Giudea e di
Gerusalemme, contrasta l'idea di ricostruire il Tempio e sposta una
seconda legione in Giudea

132-135 d.C. Rivolta. Gerusalemme, completamente distrutta, diventa una citta romana
con il nome di Colonia Aelia Capitolina. Vietato il culto ebraico e lo studio
della Torah.

Flav. Jos., Ant., XVIII, 11-13

I Giudei, sin dai tempi piu antichi, riguardo alle loro tradizioni avevano tre scuole di pensiero,
quella degli Esseni, quella dei Sadducei e un terzo gruppo detto dei Farisei. Ne gia ho parlato nel
secondo libro della Guerra giudaica, ma comunque mi soffermerd ancora un poco su questo
argomento.

I Farisei semplificano il loro modo di vivere non concedendo nulla al lusso. Seguono le
indicazioni di quello che la loro dottrina ha selezionato e trasmesso come buono, dando la
massima importanza all'osservanza di cio che la dottrina indica Mostrano rispetto e deferenza
verso gli anziani, e non si lasciano mai indurre a contraddirli. Anche se sostengono che tutto
dipende dal fato, non privano la volonta umana dalla possibilita di perseguire cio che ¢ in potere
dell'uvomo, dal momento che a Dio ¢ gradita una cooperazione tra decisione del destino e
decisione degli uomini che vogliono unirsi al destino per virta o malvagita. Credono che le anime
abbiano il potere di sopravvivere alla morte e che ci siano premi o punizioni nell'aldila per coloro
che hanno condotto una vita di virta o di vizio: una prigione eterna ¢ destino delle anime
malvagie, mentre le anime buone ricevono in premio un facile passaggio ad una nuova vita. A
causa di questa dottrina, hanno un'influenza estrema tra gli abitanti delle citta; tutte le preghiere e
1 sacri riti vengono compiuti seguendo le loro indicazioni. Questo ¢ il grande tributo che gli
abitanti delle citta, seguendone gli ideali sia nello stile di vita che nei discorsi, hanno reso alla
virtu dei Farisei.

I Sadducei credono che l'anima perisca con il corpo. Osservano solo le leggi; reputano virtu
disputare con 1 maestri sui passi necessari per seguire la sapienza. Sono pochi gli uomini cui
questa dottrina ¢ nota, ma sono uomini d'alto rango. Tuttavia, non compiono nulla in modo
autonomo. Anche quando assumono un incarico, pur costretti e controvoglia, seguono le
indicazioni dei Farisei, perché altrimenti le masse non li accetterebbero.

La dottrina degli Esseni ama rimettere ogni cosa nelle mani di Dio. Reputano che I'anima, sia
immortale e che ¢ importante sforzarsi per avvicinarsi alla giustizia. Mandano le loro offerte
votive al tempio, ma compiono i loro riti seguendo un rituale di purificazione differente.

Per quanto riguarda la quarta filosofia, Giuda Galileo se ne pose a capo. Concordano sotto ogni
punto di vista con i Farisei, ma hanno. una passione indomabile per la liberta, poiché sono
convinti che solo Dio possa essere loro signore e padrone. Non ci pensano due volte a
sottoporre a forme anche inusuali di morte e a permettere vendette contro parenti e amici pur di
evitare di chiamare signore un uomo. Dal momento molti hanno assistito alla fierezza con cui
perseguono le loro risoluzioni in queste circostanze, non mi soffermero oltre. Non temo infatti
che quanto riportato sul loro conto non venga creduto. C'¢ il pericolo, piuttosto, che il racconto
minimizzi "indifferenza con cui accettano la miseria del dolore. La follia che ne segui comincio
ad affliggere la nazione quando Gessio Floro, che allora era governatore, provoco con azioni



insopportabili e illegali una disperata ribellione contro i Romani. Queste sono le scuole
tilosofiche tra 1 Giudei.

Flav. Jos., Ant. XIII, 171-173

A quei tempi c'erano tra i Giudei tre scuole di pensiero, che avevano posizioni differenti riguardo
all'vomo: la scuola dei Farisei, quella dei Sadducei e, per terza, quella degli Esseni. Per quanto
riguarda 1 Farisei, reputano che certe azioni siano opera del fato, ma non tutte: per alcuni eventi,
dipende dall'uvomo far in modo che accadano. La setta degli Esseni, invece, sostiene che il fato
governi ogni cosa e che all'uvomo non resti altro che accettare i suoi decreti. Invece i Sadducei
respingono l'idea del fato, dicono che non esiste, che le azioni umane non dipendono dai suoi
decreti, ma che tutto stia in potere dell'uvomo, che siamo responsabili del nostro benessere e che
il male dipende dalla nostra errata capacita di giudizio. Di questi argomenti, tuttavia, ho dato un
resoconto piu dettagliato nel secondo libro della Guerra gindaica.



TESTI DALLE REGOLE DI QUMRAN

Si separeranno dal luogo ove tisiedono gli uomini dell'iniquita per matciare verso il desetto e prepatarvi
la via di lui. Come ¢ scritto: "Nel deserto preparate la via di YHWH, spianate nella steppa una strada
per il nastro Dio."Questo ¢ lo studio della legge che ordind per mezzo di Mose, per agire in accordo
con tutto quanto ¢ stato rivelato di tempo in tempo.

(1QS 8, 13-15)

Proteggi i figli di Israele da ogni impurita. [.. . | Poiché io YHWH, dimoro in mezzo ai figli di Israele. Si
santificheranno e saranno santi. Non si renderanno detestabili con tutto cio che io ho separato come
impuro per loro e saranno santi.

(11 QT, 51, 5-10 passim)

Ma con quanti si manterranno fedeli ai precetti di Dio e si comporteranno secondo questi, Dio stabilira
la sua alleanza con Israele per sempre, rivelando loro le cose nascoste per le quali tutto Israele si era

smarrito: i suoi sabati e le sue feste gloriose.
(CD 3, 12-15)

Nel tempo della collera, trecentonovanta anni dopo che li aveva consegnati in mano a
Naboccodonosor, re di Babilonia, Egli li visito e da Israele e Aronne fece germogliare la radice di una
pianta destinata ad ereditare la sua tetra e © a fiorire con i beni del suo suolo. Ed essi compresero le
loro iniquita e riconobbero di essere uomini colpevoli. Erano stati come ciechi e come coloro che
cercano la strada a tentoni per vent'anni. E Dio considero le loro opete perché l'avevano cercato con
cuore perfetto: suscitd per loro un maestro di giustizia per guidarli sulla via del suo cuore e per far
conoscere alle ultime generazioni cid che aveva fatto all'ultima generazione, all'assemblea degli empi.

(CD, 1, 5-12)

"Guardate le genti e ossetvate, inorridite ed ammutolite, poiché nei vostri giorni si compira qualcosa,
che non credereste se fosse narrata.L'interpretazione del passo si riferisce a coloro che hanno tradito
con l'vomo di menzogna poiché non hanno creduto alle parole del maestro di giustizia [... ]
L'interpretazione del passo si riferisce ugualmente a coloro che tradiranno alla fine dei giorni.

(IQpHab 1,18-11,1-5 passim)

Non si allontaneranno da alcun consesso della legge per perseverare nell'ostinazione del loro cuore, ma
saranno guidati dai primitivi precetti, nei quali gli uomini della comunita furono istruiti, finché
giungeranno il profeta e i messia di Aronne e di Israele.

(1Q5 9,9-11)

E quando costoro esisteranno (come comunita) in Israele [secondo queste disposizioni] si
separeranno dalla convivenza con gli uomini dell'iniquita per marciare verso il deserto, per
inaugurare da la il loro cammino. Come ¢ scritto: "nel deserto preparate il cammino di YHWH,
spianate nella steppa una via per il nostro Dio". Questa (via) ¢ lo studio della legge, che (Dio)
ordino per mezzo di Mose, onde agire in accordo con tutto quanto rivelato di eta in eta e che i
profeti svelarono per mezzo del suo santo spirito (I QS 8, 12-15).

[E voi sapete] che siamo separati dalla maggioranza del po[polo e ci asteniamo] dall'immischiarci
in siffatte questioni, nonché di unirci a loro in queste cose. E voi sa[pete che non] si trova nelle
nostre opere inganno o tradimento o malvagita. Quindi, su queste cose via abbiamo sctlitto] che



dovete capire il libro di Mose [e le parole dei Projfeti e di David [e le cronache di o]gni
generazione. E nel libro ¢ scritto [... | GQMMT 92-96)

Questa ¢ la regola per gli uomini della comunita che si offrono volontari per convertirsi da ogni
male e per mantenersi fedeli a tutto quanto egli prescrive secondo la propria volonta. Che si
separino dalla congrega degli uomini dell'iniquita osservando insieme la legge ¢ mettendo in
comune i beni, sottomettendosi all'autorita dei figli di Sadoq - 1 sacerdoti che osservano l'alleanza
- ¢ della moltitudine degli uomini della comunita, i quali si mantengono fedeli all'alleanza. Le
decisioni saranno prese per il tramite di queste autorita in tutto cio che riguarda la legge, i beni e
il diritto, affinché si agisca secondo la verita e l'umilta, la giustizia e il diritto, 1'amore
misericordioso, la loro condotta umile; nessuno cammini nella protervia del proprio cuore,
traviandost dietro il proprio cuore, 1 propri occhi e 1 desideri della propria inclinazione. (I QS 5,
1-6)

Chi venendo da Isracle si presentera per unirsi al consesso della comunita, sara esaminato
dall'istruttore che sta dinanzi ai numerosi in merito alla sua intelligenza e alle sue azioni. Se ¢
adatto alla disciplina (1'istruttore) lo ammettera nell'alleanza affinché si diriga verso la verita e si
separi da ogni iniquita: lo istruira in tutti i precetti della comunita. Poi, quando si presentera
davanti ai numerosi, tutti saranno interpellati sul suo caso e, a seconda dei risultati delle sorti
tratte nel corso del consiglio dei numerosi, sara ammesso o allontanato. Se sara accolto nel
consesso della comunita, egli non tocchera il cibo puro dei numerosi, ma sara esaminato sul suo
spirito e sulle sue opere finché non sara trascorso un anno intero, durante il quale non potra
partecipare dei beni dei numerosi. Quando avra trascorso un anno all'interno della comunita, i
numerosi saranno interpellati sul suo caso, sulla sua intelligenza e sulle sue opere in rapporto alla
legge; se la sorte gli riservera di unirsi al consesso degli uomini secondo il parere dei sacerdoti e
della maggioranza degli uomini della comunita, anche i suoi beni e 1 suoi averi saranno
incorporati dall'ispettore assieme a quelli dei numerosi: saranno registrati a suo credito e non
saranno spesi a favore dei numerosi. Non si accostera alle libagioni dei numerosi finché non
completera un secondo anno assieme agli uomini della comunita. Al termine di questo secondo
anno, sara esaminato in base al parere dei numerosi. Se le sorti si pronunceranno a favore
dell'ammissione nella comunita lo iscriveranno nella regola, in ragione del suo grado, per la
purezza e per la messa in comune dei suoi beni. Il suo parere e il suo giudizio apparterranno alla
comunita. (I QS 6, 13-23)



Che cos'¢ la carne al paragone?

Quale creatura d'argilla puo essere capace di tali meraviglie? Essa ¢ nel peccato sin dal seno materno,
in colpevole iniquita fino alla vecchiaia.

Ma io so che la giustizia non si trova nell'uomo,

né il cammino della perfezione nel figlio dell'uvomo. Tutte le opere di giustizia appartengono a

Dio Altissimo e il cammino dell'uvomo non ¢ costante

se non grazie allo spirito che Dio ha creato per lui, per rendere perfetto il cammino dei figli dell'uvomo,
affinché tutte le sue creature conoscano la forza del suo patere e la grandezza della sua misericordia

nei confronti di tutti i figli del suo beneplacito. E io - ero stato colto da terrore e

paura,
tutte le mie ossa erano spezzate,

il mio cuore si era sciolto come cera dinanzi al fuoco, le mie ginocchia sdrucciolavano
come acqua che scorre su un pendio, poiché mi ero ricordato delle mie colpe assieme
all'infedelta dei miei padri, quando gli empi insorsero contro la tua alleanza e gli infami
contro la tua parola -

e io dissi: "Per il mio peccato sono stato escluso dalla tua alleanza".

Ma quando ani ricordai della forza della tua mano e dell'abbondanza della tua
misericordia,

ripresi vigore e mi alzai;

il mio spirito si rafforzo al suo posto davanti all'afflizione,
poiché mi appoggiai sulla tua benignita e sull'abbondanza della tua
misericordia. (1QH 12., 29-37)



RABBINISMO E MONACHESIMO

24 NOVEMBRE 2008 Dott.ssa CLAUDIA MILANI

Questo tema ¢ originale e interessante ¢ merita di essere approfondito al di 1a di quanto
solitamente si dica, cio¢ che rabbini e monaci siano due tipi di uomini completamente differenti e
non abbiano nulla in comune. Quello che vorrei fare stasera € tentare un confronto tra rabbinismo e
monachesimo su alcuni aspetti: vedremo che ci sono delle grosse differenze, ma vedremo anche che
ci sono delle somiglianze su alcuni temi che sono comunque piuttosto importanti. Per fare questo
credo di poter dare per scontato il discorso di base sul monachesimo perché tutti voi sapete chi sono
1 monaci, mentre forse vale la pena fare un po’ di chiarezza su chi siano 1 rabbini, su chi siano stati,
e su chi siano anche oggi, anche per sgombrare il campo da una serie di pregiudizi, che forse ci
rendono difficile anche un’analisi comparativa con il monachesimo.

Tanto per cominciare, “rabbino” ¢ una parola che viene dall’ebraico rav, e rav in ebraico
vuol dire “grande”. Questa parola non compare nella Bibbia perché in ebraico biblico “grande” si
dice “gadol”, ed ha una radice completamente differente. In realta I’espressione “rav”’ comincia ad
apparire nell’epoca della Mishnah, che ¢ la prima codificazione scritta dell’insegnamento orale dei
maestri d’Israele. La Mishnah si fissa per iscritto, grosso modo nello stesso periodo in cui si fissano
1 Vangeli: nei Vangeli infatti si utilizza questa espressione.

Nell’epoca della Mishnah “rav” significa sostanzialmente “padrone”, colui che ¢
contrapposto allo schiavo. In seguito questa espressione inizia ad indicare i saggi nella generazione
grosso modo di Gesu e nella generazione successiva, infatti nel Nuovo testamento abbiamo varie
attestazioni del fatto che 1 farisei e gli scribi vengano chiamati “rabbi” e che ci tengono
particolarmente a questo titolo. Probabilmente questo avviene perché il titolo con il significato di
“saggio”, di “maestro” era entrato da poco in uso e quindi era diventato una sorta di titolo onorifico
dato ad alcuni maestri.

La figura del rabbino acquista poi un’importanza sempre crescente: facendo riferimento ai
Vangeli, che forse sono il testo dell’epoca che vi ¢ piu noto, vediamo che anche la religiosita vissuta
da Gesu ¢ una religiosita duplice, in una certa misura, nel senso che esiste il Tempio di
Gerusalemme, dove vengono offerti i sacrifici e dove i sacerdoti si occupano del culto, ed esistono
le sinagoghe, che sono case di riunione, in cui ci sono alcune persone che guidano il culto. Gesu
stesso legge 1 testi biblici in sinagoga e quindi € uno dei maestri, uno dei rabbi riconosciuti.

Questa duplicita di culto viene poi condotta ad unita nel momento in cui il Tempio di
Gerusalemme viene distrutto. Perché dal momento in cui non esiste piu il Tempio, nell’anno 70
dell’era volgare, non ¢ piu possibile praticare sacrifici e quindi i sacerdoti non hanno piu nessuna
funzione, non hanno piu nessun motivo proprio di esistere. Quindi il popolo ebraico deve
sopravvivere con un altro tipo di cultualita, che diventa quella della lettura del commento delle
Scritture, quindi i1 rabbini diventano delle guide spirituali ancora piu importanti di quanto non
fossero nel passato.

L’episodio centrale per questo passaggio dal culto del Tempio alla distruzione del Tempio ¢
legato alla figura del rabbino Jochanan ben Zakkai che, durante 1’assedio di Gerusalemme si fa
condurre dall’imperatore romano egli chiede che venga risparmiata la citta di Javne, presso 1’attuale
Tel Aviv, e qui fa ricostituire il sinedrio, la congregazione che decideva di tutte le questioni legali
nell’ebraismo, non solo dei casi di vita o di morte, ma anche di tutto quello che riguardava la purita
rituale, i cibi permessi, e tutto quanto riguardava le norme religiose dell’ebraismo. A Javne nasce
una scuola di studio del testo sacro e si iniziano a fissare i testi della tradizione orale.

In questo modo la figura del rabbino diventa centrale e sara poi ancora piu centrale
nell’epoca talmudica. Il Talmud si fissa tra il IV e il VI secolo dell’era volgare ed ¢ un enorme
insieme di trattati. In realta i Talmudim sono due: uno di Gerusalemme ed uno di Babilonia, perché
le accademie rabbiniche si trovano sia in diaspora, in Babilonia, sia in Palestina. Nel Tal/mud quasi
tutti i maestri sono definiti con 1’appellativo di rabbino.



I rabbini continuano ad esistere anche dopo I’epoca talmudica ed esistono tutt’oggi, anche se
con delle differenze abbastanza rilevanti. Nell’epoca talmudica i rabbini vengono definiti “saggi” e
questa definizione rappresenta bene la loro funzione nella societa ebraica, quella di interpretare la
Torah scritta e di fissare la Torah orale, come fa un saggio, cio¢ una persona che ha una
formazione, una cultura sufficiente per dare un’interpretazione che si appoggi anche sulla
tradizione. Normalmente i saggi di cui parla il Ta/mud hanno un lavoro con cui si mantengono e poi
studiano 1 testi sacri e pregano: questo diventa un’attivitd parallela, affiancata alla vita di lavoro.
Dal Medioevo in poi i rabbini diventano soprattutto degli insegnanti, dei predicatori, e anche dei
capi spirituali all’interno della comunita.

Ma I’aspetto fondamentale che contraddistingue il rabbino fin dall’epoca in cui questa figura
nasce, e a tutt’oggi, ¢ quello di non essere un sacerdote. Abbiamo parlato prima del Tempio di
Gerusalemme e della presenza dei sacerdoti che ufficiavano i sacrifici al Tempio. Nell’ebraismo
I’unico luogo sacro ¢ il monte su cui sorgeva il Tempio di Gerusalemme, che ¢ il luogo dove oggi
sorge il Muro Occidentale, quello che viene detto volgarmente il “Muro del Pianto”, e questo ¢ il
luogo che Dio, secondo la tradizione ebraica, ha scelto perché 1i fosse costruita la Sua Dimora, e
solo i si possono officiare 1 sacrifici, solo la stirpe sacerdotale puo officiare 1 sacrifici. Per questo
nel momento in cui il Tempio viene distrutto non ¢ piu possibile offrire i sacrifici e 1 sacerdoti non
hanno piu questa funzione.

I rabbini quindi non sono dei sacerdoti: questo li differenzia radicalmente dalla figura del
sacerdote cristiano, come noi la intendiamo. Li avvicina invece per certi aspetti alla figura del
monaco, perché i monaci non sono necessariamente sacerdoti; possono esserlo in alcuni casi, ma
non ¢ indispensabile che lo siano, tanto che esiste un monachesimo femminile, che altrimenti non
avrebbe senso. E vero che i rabbini ricevono la Semikhah, la cosiddetta “ordinazione rabbinica”.
Noi traduciamo questa espressione in italiano con il termine di “ordinazione”, si tratta perd di una
traduzione un po’ fuorviante, perché 1’ordinazione ci fa pensare all’ordinazione sacerdotale. In
realta la Semikhah avviene attraverso I’imposizione delle mani da parte di un maestro. E
I’imposizione delle mani ¢ un gesto biblico che si ritrova piu volte nella Bibbia e che
sostanzialmente denota il passaggio di consegne da un capo, un maestro, un capo spirituale, a chi
viene dopo di lui, che non necessariamente deve essere figlio naturale, secondo la carne.

Fin dalle origini, anche se in modi diversi, e ancora oggi, 1 rabbini si formano studiando.
Prima studiavano presso un maestro; dall’epoca medievale in poi si formavano e si formano talvolta
ancora nelle jeshivot, cio¢ nelle scuole religiose. Oggi si formano nei collegi rabbinici, il primo dei
quali fu istituito qui in Italia, a Padova. Oggi ci sono collegi rabbinici in Israele, negli Stati Uniti, ce
n’¢ uno in Italia, ci sono ovunque. Per cui i rabbini studiano per ottenere quella che, un po’
prosaicamente, potremmo definire 1’equivalente di una laurea: fanno un percorso di studi, che ¢
ovviamente affiancato da un percorso di controllo della loro fedelta alla tradizione. Alla fine di
questo percorso di studi ricevono la Semikhah, 1’ordinazione rabbinica, e ottengono il titolo di
rabbino, che non serve neanche oggi per guidare il culto, perché il culto puo essere guidato da
qualunque persona di sesso maschile, adulta, che sia in grado di farlo: cio¢ che conosca I’ebraico,
I’organizzazione del culto, e sia in grado di guidare la comunita.

Oggi il rabbino ha una funzione di guida della comunita soprattutto per quanto riguarda i
consigli per tutto cio che concerne le norme dell’ebraismo: I’ebraismo ha seicentotredici precetti,
che riguardano 1’alimentazione, le feste, il riposo del Sabato, in alcuni casi il modo di vestirsi, la
vita familiare, la vita pubblica. Quindi il rabbino ha la funzione di guida, ma deve anche dirimere le
controversie in campo religioso e in campo legale per quanto riguarda 1’aspetto religioso. Oggi in
realta molto spesso ha anche la funzione di guida della comunita e di guida del culto, ma
semplicemente perché non tutti gli ebrei sono in grado di guidare il culto e quindi se c¢’¢ una
persona che ha studiato per farlo ed ¢ la guida spirituale della comunita, di solito si affida occupa
anche di presiedere il culto. Non ¢ perd automatico che questo avvenga, non ¢ necessario, s€ non
altro.



La caratteristica di non essere sacerdote ¢ la caratteristica fondamentale che dobbiamo tenere
presente in partenza, ed € una caratteristica che accomuna i rabbini ai monaci. Un’altra caratteristica
che, invece, 1i distingue dai monaci ¢ quella di vivere all’interno del mondo e quasi sempre
all’interno di una vita familiare. Perché nell’ebraismo sposarsi, e se possibile avere dei figli, ¢ un
precetto perché nella Genesi il Signore dice ad Adamo e a Eva: “Crescete e moltiplicatevi” Questo
precetto, questo insegnamento, viene poi ripetuto a No¢ dopo il diluvio e poi viene ribadito varie
volte nella storia dell’alleanza. Se un precetto simile ¢ stato dato a tutti gli uomini, non solo al
popolo d’Israele perché¢ Adamo e No¢ non sono ebrei, a maggior ragione vale per i rabbini, cio¢ per
coloro che cercano di essere molto fedeli alla tradizione.

I rabbini dunque si sposano e anzi sono fortemente esortati a sposarsi e, se possibile, avere
figli, perché crescere e allevare figli nel rispetto della la Torah & uno dei precetti. E un precetto
molto importante soprattutto nelle comunita ultraortodosse, dove il fatto di non avere figli ¢ un
problema. Tra i rabbini ortodossi ve ne sono anche alcuni che non hanno figli e vivono ugualmente
serenamente con la moglie, perché, come vedremo, un altro aspetto molto importante ¢ quello di
allevare dei discepoli e i discepoli hanno la stessa importanza dei figli, cosi come il maestro ha la
stessa importanza del padre, e in taluni casi quasi un’importanza maggiore, perché il maestro ¢ una
sorta di padre spirituale.

Questa ¢ una caratteristica che distingue radicalmente il rabbinismo dal monachesimo: il
fatto di vivere una vita familiare e una vita perfettamente inserita nel mondo, perché i rabbini
lavorano. Dicevamo prima che in epoca talmudica i rabbini studiavano la Torah, ma facevano anche
dei mestieri. Questo oggi parzialmente si perde, nel senso che, soprattutto nelle comunita piccole, i
rabbini sono pochi e quindi di fatto fanno solo il rabbino, ma anche nelle comunita ebraiche italiane,
1 rabbini hanno anche altre qualifiche: sono medici, professori, filosofi o esercitano qualche altra
professione.

Sull’aspetto del lavoro torneremo tra poco, perché avvicina molto alla vita monastica, come
un altro elemento: la preghiera e lo studio della sacra Scrittura. Nella Regola di san Benedetto - che
prendo un po’ come modello, non solo perché siamo in un monastero benedettino, ma anche perché
mi sembra che sia il prototipo del monachesimo occidentale — ¢ scritto: “L’ozio ¢ il nemico
dell’anima, percid i monaci devono dedicarsi al lavoro in determinate ore, e in altre, pure
prestabilite, allo studio della Parola di Dio”. Questa ¢ un’affermazione che i1 rabbini potrebbero
tranquillamente applicare al loro stile di vita. Quindi la preghiera, il lavoro e lo studio delle sacre
Scritture sono tre elementi che accomunano fortemente i monaci e 1 rabbini.

Vediamo ora questi tre aspetti, leggendo alcuni riferimenti al 7al/mud e alla regola di san
Benedetto. Per quanto riguarda la preghiera, nel Talmud viene spesso ricordato che la preghiera
deve essere una preghiera sincera. Bisogna essere degni di presentarsi a Dio, quindi bisogna essere
nella corretta disposizione d’animo, tuttavia non ci si deve mai astenere dalla preghiera per paura di
essere indegni, pensando: “lo sono un peccatore, quindi ¢ inutile che io preghi, perché tanto il
Signore non mi ascoltera mai.” Un aspetto molto importante ¢ la preghiera per il prossimo: non si
deve pregare solo per se stessi, ma anche per gli altri.

Nel Talmud si dice: “Chiunque ha la possibilita di pregare per il suo prossimo e trascura di
farlo viene chiamato peccatore, come detto nel I libro di Samuele: «Inoltre per quanto sta in me,
lungi da me che 1o pecchi al Signore, cessando di pregare per voi»”. Quindi la preghiera non ¢ solo
la preghiera per se stessi, per chiedere qualcosa per se stessi o per ringraziare per i doni fatti da Dio,
ma la preghiera per gli altri.

In un altro trattato si legge: “Chiunque prega per il prossimo, quando egli stesso sia in
bisogno, verra esaudito per primo”. Perch¢ il Signore da valore alla preghiera che non ¢ solo riferita
a se stessi, ma al fatto che chi prega si anteponga la necessita dell’altro. La preghiera viene anche
considerata piu grande dei sacrifici. All’epoca in cui esisteva il Tempio, i sacrifici erano considerati
il modo migliore per mettere in contatto il popolo con Dio. Nell’epoca in cui il Tempio non esiste
piu, rimane la preghiera, di cui si dice: “La preghiera ¢ piu grande dei sacrifici; la preghiera ¢ piu
grande delle opere buone; perché nelle opere buone, tu non hai alcuno piu grande di Mos¢, nostro



maestro, tuttavia egli fu esaudito soltanto attraverso la preghiera.” Questo non vuol dire astenersi
dalle opere buone, ma non menare vanto, dicendo: “lo compird piu opere buone di chiunque altro.”
Invece la preghiera ¢ quello che fa si che il Signore ascolti ed esaudisca.

Ci sono poi una serie di caratteristiche che la preghiera deve avere. Deve venire dal cuore,
quindi deve essere sincera, come dicevamo prima. Deve essere fatta con reverenza. Cio¢ si deve
avere presente davanti a chi si sta pregando. Ci sono moltissimi riferimenti a questo; per esempio, il
Talmud dice che quando uno prega, deve volgere gli occhi in basso e il cuore in alto. Gli occhi in
basso, per non essere vanitoso — brani simili si trovano anche nei vangeli. Pregare in disparte, a
volte anche in solitudine, per non menare vanto. Il cuore in alto per aver presente che si ¢ di fronte a
Dio. Chiunque prega deve tener presente che la Shekhinah, la presenza immanente di Dio, gli sta
dinanzi, come detto nel Salmo 16: “Ho posto il Signore dinanzi a me”.

“Quando pregate, sappiate dinanzi a chi vi trovate. Chi fa udire la sua voce nella preghiera ¢
scarso di fede. Chi alza la voce mentre prega, ¢ dei falsi profeti. Perché i profeti di Baal gridavano
ad alta voce, come si dice nei libri dei Re”. Quindi la preghiera vera non ¢ la preghiera che fa tanto
fracasso, ma la preghiera che viene dal cuore. L’ebraismo rabbinico codifica esattamente la
disposizione che si deve avere quando si prega, che ¢ la kawwanah: una parola che significa
“orientamento”, non solo e non tanto del corpo, anche se la preghiera ebraica ¢ una preghiera che si
fa anche con il corpo, si prega “dondolando” e muovendosi sul posto. Questo avviene perché se il
corpo e I’anima sono un tutt’uno, I’anima non pud pregare se il corpo si dissocia, se il corpo non
segue I’anima. Quindi se la preghiera ha un’intonazione, una cantilena, e il corpo segue questa
cantilena, si prega con I’anima e con il corpo, con tutta la persona, nell’unita.

Ma la kawwanah non ¢ soltanto questo, non ¢ tanto e solo il movimento corporeo, ma
I’intenzione dello spirito, 1’intenzione del cuore, appunto, che deve essere sincero, che deve essere
riverente e deve avere presente a chi si sta dinanzi.

Inoltre non deve essere una preghiera meccanica, cio¢ non deve essere fatta di mere
ripetizioni. Nel trattato 4Avot si dice: “Quando preghi, non considerare la tua preghiera un compito
fisso, (kébah), ma come un appello alla pieta e alla misericordia dinanzi all’Onnipresente.” Il kébah,
il compito fisso - e la preghiera non deve essere cosi - comprende colui al quale la preghiera sembra
un peso, colui che non la recita col linguaggio delle supplicazioni, colui che non ¢ capace di
aggiungervi alcunché di nuovo. E questo ¢ molto interessante perché la preghiera ebraica, per lo
piu, ¢ una preghiera codificata: ¢ fatta dall’uso dei salmi e poi da una serie di altre preghiere
comunitarie. Il fatto che la preghiera sia codificata, pero, non esime dall’aggiungere qualcosa di
nuovo, soprattutto nell’intenzione del cuore, quindi nel mettere una disposizione propria dell’animo.

E evidente allora quanto di analogo si trovi nella Regola di San Benedetto, 1a dove si parla
della partecipazione interiore all’ufficio divino, la reverenza nella preghiera: nel capitolo 20si dice
che non saremo esauditi per le nostre parole, ma per la purezza del cuore e la compunzione che
strappa le lacrime. La disposizione d’animo nei confronti della preghiera ¢ esattamente la stessa.

Cosi come anche per 1’ebraismo rabbinico non ha particolare importanza la lunghezza della
preghiera, benché le preghiere ebraiche di solito siano molto lunghe. L’importante non ¢ tanto la
lunghezza della preghiera, ma la sincerita del cuore: la preghiera puo essere fatta anche solo in
parte, purché sia preghiera sincera. Questo ¢ molto simile a quello che avviene nel monachesimo.

Cosi come un altro aspetto molto simile ¢ il largo uso fatto della preghiera comunitaria.
Nell’ebraismo esiste la preghiera del singolo; in alcuni momenti della giornata, ad esempio la
mattina appena alzati, si recita lo Shema * Jisrael, che ¢ la professione di fede, che viene ripetuta la
sera prima di andare a dormire, inoltre vi sono alcune benedizioni che si dicono durante il corso
della giornata. Pero il grosso della preghiera ¢ una preghiera comunitaria. Anche 1 monaci, almeno
quelli che fanno una vita comunitaria, pregano molto insieme.

Vi sono poi delle preghiere codificate all’interno della giornata. I monaci hanno sette
preghiere quotidiane, il rabbinismo ne codifica tre, quindi in questo i rabbini sono un pochino meno
severi ed esigenti dei monaci. C’¢ la preghiera del mattino, Shacharit, 1a preghiera del pomeriggio,
Minchah, e poi Arvit, la preghiera della sera. Molti maestri pero si dice che si alzassero nel cuore

4



della notte per pregare e per recitare il 7a/mud. Questa € un’altra cosa che li accomuna allo stile di
vita monastico.

L’ultimo elemento comune che ricordiamo ¢ il larghissimo uso fatto dei salmi. La preghiera
per antonomasia dell’ebreo sono 1 salmi. Ci sono salmi per ogni occasione: da recitare in caso di
malattia, quando ci si mette in viaggio, per ringraziare, ¢ cosi via. Non sono I'unica forma di
preghiera, pero sono sicuramente la forma di preghiera principale.

Oltre alla preghiera, un altro aspetto centrale ¢ quello del lavoro fatto dai rabbini in epoca
talmudica e fatto anche oggi. Il Ta/mud insegna che 1’uomo ¢ obbligato ad insegnare a suo figlio un
mestiere, perché chiunque non insegna a suo figlio un mestiere, gli insegna a diventare un ladro.

Quindi il lavoro ¢ un obbligo per due ragioni: per guadagnarsi la vita e poi anche per
mantenere 1’ordine sociale. Di conseguenza lo studio e il lavoro devono sempre procedere
accoppiati, devono sempre procedere assieme. Nel trattato Avor & scritto, per esempio: “E cosa
eccellente lo studio della Torah, associato a qualsiasi attivita, perché la fatica che ambedue
richiedono fa dimenticare il peccato. Ogni studio della Torah non accompagnato da un lavoro
finisce necessariamente con riuscire futile e divenire causa di peccato”.

Per I’ebraismo rabbinico lo studio della 7Torah ¢ I’attivita piu alta cui una persona possa
dedicarsi, tuttavia non basta, perché si rischia di fare uno studio disancorato dalla realta e dalla
concretezza, ¢ quindi uno studio futile. Inoltre puo diventare uno studio che fomenta 1’orgoglio,
perché si potrebbe dire: “lo conosco cosi bene la Torah, la conosco tutta a memoria, conosco tutti i
significati, nessuno mi ¢ superiore.” Mentre i rabbini spesso sottolineano il fatto che il piu grande
maestro e il pit umile lavoratore dei campi svolgono due compiti diversi, ma ugualmente
importanti. Anzi, spesso il piu grande maestro ¢ un umile lavoratore dei campi.

Il modello di vita rabbinico non ¢ un modello di vita eremitica, in cui si da spazio solo alla
riflessione spirituale. Tuttavia mi pare che cose simili siano presenti nella Regola, perché anche
nella Regola si dice che ci siano ore da dedicare allo studio e alla preghiera e ci sono ore da
dedicare al lavoro. Ma si dice anche che se le esigenze locali o la poverta richiedono che i monaci si
occupino personalmente dei prodotti agricoli non si devono lamentare, perché i monaci sono
veramente tali quando vivono dal lavoro delle loro mani, come i nostri padri, gli Apostoli. Gran
parte dei rabbini vivevano appunto di questo, del lavoro dei campi. Ci sono grandissime discussioni
su quale sia il lavoro piu utile, pit consono, piu adatto, se sia il lavoro dei campi, oppure altri lavori.
Si discute perché ovviamente il lavoro dei campi ha delle scadenze molto precise: quando bisogna
seminare, raccogliere, vendemmiare, bisogna farlo subito, non ¢’¢ tempo da perdere. E la terra che
da i ritmi. Allora alcuni maestri dicono che sia meglio fare gli artigiani o i commercianti, perché
questo permette di poter fermare il lavoro per la preghiera, e il lavoro della terra non lo puod sempre
permettere. In realtd,in epoca talmudica la gran parte dei lavoratori erano lavoratori agricoli.

C’¢ una serie di lavori che vengono codificati come lavori disdicevoli; alcuni dicono che,
per esempio, fare 1’asinaio, il cammelliere, il pastore, il bottegaio siano lavori disdicevoli, perché
chi fa questi lavori potrebbe essere spronato a fare il ladro, rubando il bestiame dei colleghi; oppure
il marinaio, il barbiere siano occupazioni di ladri. Altri maestri dicono che I'uvomo non deve
insegnare al suo figlio un mestiere che lo mette in compagnia delle donne — il 7a/mud non ¢ un testo
particolarmente femminista: ci sono dei passi in difesa delle donne, ma la stragrande maggioranza
dei passi sono maschilisti.

I lavoro che viene sempre e comunque condannato ¢ il prestito del denaro ad usura. Questo
¢ particolarmente interessante, perché nella storia gli ebrei hanno fatto spesso gli usurai, e 1’hanno
fatto per ragioni meramente storiche: laddove era loro proibito di possedere la terra e coltivarla, i
lavori che rimanevano da fare erano lavori di commercio molto umili, gli straccivendoli, di solito,
gli usurai, e quando c’era la possibilita di studiare, molto spesso i medici. Ma i rabbini condannano
I’usura in maniera molto chiara: all’usuraio viene vietato di testimoniare davanti al tribunale, quindi
viene tagliato fuori dalla societa civile, perché compie un lavoro che non lo rende degno di
comparire neanche come testimone. Si dice che 1’usuraio neghi il Dio d’Israele e che gli usurai
siano paragonabili agli spargitori di sangue, 1 quali commettono uno dei peccati piu gravi possibili,



e che chiunque prenda interessi prestando denaro, la Scrittura lo considera come se avesse compiuto
tutti le cattive azioni e tutte le trasgressioni del mondo. Questo perché 1’interesse dei rabbini non ¢
soltanto quello di dare le norme di condotta religiosa, ma anche le norme di condotta civile e di vita
pratica, e quindi I’usura va disincentivata per motivi morali e sociali e di conseguenza per motivi
religiosi.

Come dicevo prima 1 maestri, 1 dottori della Torah, lavorano: lavoravano tutti, senza
distinzione, soprattutto in epoca talmudica, e di solito, almeno cosi viene detto nel Talmud,
lavoravano anche quando venivano da famiglie facoltose e quindi si sarebbero potuti permettere di
non lavorare. Ci sono moltissimi esempi: per esempio Rabbi Akiva, che ¢ uno dei grandi maestri
ricordati nel Talmud, si dice che ogni giorno egli raccogliesse un fardello di legna e vivesse di
quanto ricavava dalla legna raccolta e venduta; Jeoshua fabbricava carboni di legna e viveva in una
stanza 1 cui muri erano anneriti per il suo genere di lavoro; Meir faceva lo scriba, Jose¢ ben
Chalaphta lavorava il cuoio — e il conciatore di cuoio non ¢ visto come uno dei lavori migliori, ma
se c’¢ I’obbligo di lavorare per sopravvivere, va bene anche questo mestiere; Jochanan fabbricava
sandali; Jeudah faceva il fornaio; Abba Saul era impastatore di farina, e racconta pure di avere fatto
il becchino. Questi non sono certo lavori nobili, e quelli citati sono tra i piu grandi maestri ricordati
nel Talmud, perché la ricchezza e la nobilta mondana non vanno necessariamente di pari passo con
gli studi.

L’episodio piu interessante che il Talmud riporti ¢ un episodio riferito Hillel; Hillel ¢,
insieme al Shammai, uno dei piu grandi maestri, € viene sempre ricordato in coppia con questo altro
maestro, di cui era 1’oppositore, perché per un lungo periodo nel Ta/mud si racconta di coppie di
maestri che studiavano la Torah e davano interpretazioni diverse dello stesso passo. Questo perché
il testo sacro puo essere interpretato variamente. Si fissano poi nella pratica le interpretazioni di
taluni maestri, ma vengono ricordate anche le interpretazioni degli avversari, perché anche gli
avversari possono aver detto qualcosa di giusto e quindi la loro opinione va salvaguardata.

Tra Hillel e Shammai viene salvato di solito I’opinione di Hillel; Hillel ¢ un maestro grosso
modo contemporaneo di Gesu di Nazaret, nei cui insegnamenti sono presenti elementi comuni a
quelli di Gesu. C’¢ I’episodio in cui si racconta che Hillel il Vecchio, per il suo lavoro giornaliero,
guadagnava mezzo denarius, di cui dava la meta al custode della casa di studio per essere ammesso
alla casa per studiare, il resto spendeva per mantenere s¢ e i membri della sua famiglia, perché il
lavoro non ¢ mai fatto per se stesso, ma anche per la famiglia, o comunque per le persone che
stanno intorno. Una volta Hillel, non trovava il lavoro per guadagnare e il custode della casa di
studio non lo lasciava entrare. Cosi egli si aggrappo alla finestra e si sedette fuori per ascoltare le
parole del Dio Vivente spiegate da Shemayah e Abtalion. Narra la tradizione che quel giorno era
una vigilia di shabbat, nel cuore dell’inverno, e la neve cadeva abbondantemente. Sapete che nel
giorno di sabato tutti i lavori, tra i quali accendere un fuoco, sono vietati. Allo spuntare dell’alba -
era quindi gia sabato - Shemayah disse a Abtalion: “Collega, di solito la stanza ¢ chiara, ma oggi ¢
buio; forse ¢ nuvoloso.” Alzarono gli occhi alla finestra e videro una forma umana, che era Hillel,
rimasto fuori a congelare tutta la notte perché non poteva entrare. Uscirono e lo trovarono coperto
di tre cubiti di neve, lo tolsero di quella posizione, lo lavarono, gli fecero delle frizioni, e lo misero
davanti a un fuoco dicendo: “Quest’uomo merita che per lui si profani lo shabbat!” — accendendo
cio¢ il fuoco. Questo ¢ uno dei piu grandi maestri che la tradizione ricordi e guadagnava un mezzo
denarius al giorno.

Entriamo cosi nell’ultimo punto, che ¢ lo studio della Torah, dei testi sacri. Vediamo come i
maestri non diventassero orgogliosi € non menassero vanto per la conoscenza che acquisivano nel
campo dello studio della parola divina, tuttavia lo studio della Torah ¢ appunto I’attivita piu alta,
tanto che il Talmud insegna che lo studio della Torah ¢ piu grande della ricostruzione del Tempio di
Gerusalemme. Lo studio della 7orah in realta soppianta, come dicevamo, 1 riti del Tempio. La
Torah viene studiata per se stessa, in quanto ¢ parola di Dio, ma viene studiata anche come regola di
vita, perché se seicentotredici sono 1 precetti e tutti questi precetti sono — si dice — “appesi” alla
Torah, bisogna studiarla per capire come metterla in pratica.



Per studiare, si intende nell’ebraismo “completare” la Torah, non nel senso di aggiungere, di
scrivere delle altre cose che non sono contenute nel testo ebraico, che € gia completo in se stesso,
ma nel senso di attualizzarla, di renderla piu precisa, di renderla adatta alle necessita del momento.
Si discute dell’importanza dello studio rispetto alla pratica dei precetti, si discute perché i maestri
hanno opinioni differenti. Ci sono dei maestri che insegnano che lo studio ¢ piu importante, ma nel
testo biblico, in Esodo 24, il popolo d’Israele accetta i comandamenti dati da Dio e risponde: “Tutto
quello che il Signore ha detto, noi lo faremo e lo ascolteremo.” Cio¢: lo metteremo in pratica e poi
ci rifletteremo sopra. Ecco perché alcuni maestri dicono che lo studio ¢ piu importante della pratica,
perché lo studio conduce alla pratica. Lo studio vuoto, fine a se stesso, non serve a niente; serve lo
studio che viene messo in pratica nella vita, intessuta dallo studio biblico.

E non ¢ ammessa nessuna scusa per la trascuratezza dello studio. Vengono raccontati
tantissimi episodi, tra 1’altro I’episodio di un maestro che era un uomo piuttosto povero e che
mentre stava pregando e studiando si trovo un giorno davanti un principe che si fermo per salutarlo.
Lui non rispose al saluto del principe, il quale avrebbe voluto farlo decapitare, ma poi aspetto che
avesse finito di pregare e il maestro disse: “lo non ti ho salutato, non ho risposto al tuo saluto,
perché ero in presenza di un Signore molto piu grande di te. Quindi anche tu, che sei un principe di
questo mondo, dovevi aspettare esattamente come se io alla tua presenza incontrassi un mio amico,
saluterei te prima del mio amico. Ma alla presenza di Dio onnipotente anche i principi di questo
mondo deve prendere la seconda posizione.”

Come dicevo, lo studio dei testi sacri viene affiancato dal lavoro e si deve trovare un giusto
mezzo, quindi né dedicarsi soltanto ad un’attivita, né ad un’altra. Benché esistano esempi di persone
che studiano per tutta la vita, senza svolgere dei compiti mondani, e il 7a/mud insegna ad essere
generosi nei confronti di queste persone, quindi ad aiutarle perché possano completare gli studi.

Prendiamo ora in considerazione 1’ultimo aspetto, anche perché nella prossima lezione
torneremo sullo studio della 7Torah ed in particolare sulle esigesi dei rabbini paragonate alle esegesi
dei Padri della Chiesa, e quindi a quali siano le interpretazione che usavano i rabbini.

Affrontiamo per ultimo il rapporto tra maestri e discepoli per quanto riguarda lo studio della
Torah. Nella Regola di san Benedetto c’¢ il capitolo che parla dell’ordine della comunita dove, per
esempio, si dice che ognuno deve conservare il posto che gli spetta, secondo la data del suo ingresso
o I’esemplarita della sua condotta o la volonta dell’ Abate. Ma si dice anche che in nessun’occasione
I’eta costituisca un criterio distintivo pregiudizievole per stabilire i posti, perché Samuele e Daniele
quando erano ancora fanciulli giudicarono gli anziani.

Nell’ebraismo si dice qualcosa di simile. Si dice che quando si studia, maestri e discepoli
insieme, tutto quello che un discepolo intelligente dice rispetto alla Torah, di fronte al suo maestro,
¢ gia stato detto da Mose sul Sinai — cioe, ¢ gia parola di Dio. Perché la parola di Dio rivelata a
Mose, in sé e per s¢€, ¢ gia completa. Pero deve essere decifrata: ¢ come se fosse un concentrato, che
deve essere diluito nello studio e nella pratica. Allora, chi puod fare quest’opera di diluizione? I
maestri, sicuramente, ma anche 1 discepoli, se 1 discepoli sono intelligenti, hanno studiato e se fanno
quest’operazione di fronte ai maestri, quindi di fronte alla garanzia della tradizione, non di testa
loro, anche le piccole “aggiunte” che vengono fatte dai discepoli — non perché siano parole in piu,
aggiunte alla parola di Dio, ma perché sono esplicitazioni della parola di Dio — sono gia rivelazione
divina. Ci vuole rispetto per i maestri, ma ¢ anche vero che 1 discepoli possono illuminare 1 maestri,
possono cio¢ cogliere qualcosa che i maestri non hanno visto, perché nell’ebraismo si dice che la
Torah ha settanta sensi — settanta significati diversi, essendo settanta il numero simbolico che indica
I’universalita.

E bene che si studi insieme ad un altro, cosi, se uno non ha voglia di studiare, 1’altro lo aiuta
a rimanere sul testo. Ma I’altro aiuta anche a vedere cose diverse, perché due intelligenze e due
spiriti diversi posti sullo stesso testo coglieranno sicuramente degli aspetti diversi. Quindi si studia
sempre in coppia, per questo nel Talmud i maestri vengono ricordati sempre in coppia.

Il resto del discorso sull’interpretazione dei testi sacri lo faremo la prossima volta.



Rispondendo a una domanda sull’ascolto della parola di Dio e del fratello:

L’ascolto di Dio ¢ sempre ascolto del fratello, perché Dio ha parlato, ha parlato al Sinai e in
altre occasioni, ma ad un certo punto la parola di Dio viene data all’'uomo: questo non vuole dire
che la parola di Dio ¢ morta, naturalmente, ma vuol dire che deve venire dal fratello, o da chi la
legge. La Torah, cio¢ il Pentateuco, la parola di Dio, viene chiamato in molti modi nell’ebraismo;
uno di questi ¢ mikrah, che significa “proclamazione”, la radice kara’ ¢ la radice del proclamare e
del parlare, perché la Torah ¢ veramente Torah se viene proclamata, se viene detta e ascoltata.
Finché rimane scritta soltanto sulla carta sara santissima, ma la parola rimarra muta e senza vita,
quindi ¢ necessariamente ascolto del fratello. Lo Shema ‘ ¢ I’ascolto che viene chiesto ad Israele nei
confronti della parola di Dio, ma anche nei confronti della parola di chi parla offrendo la sua voce a
Dio. E il discorso della comunita che vive insieme, celebra insieme, studia insieme la parola di Dio,
che ¢ la forma piu alta di preghiera; ¢ il motivo per cui si pregano i salmi. Nel cristianesimo si fa la
lectio divina, nell’ebraismo si prende un pezzo della Torah e se ne sviscerano tutti i significati. Il
concetto ¢ lo stesso: mettere al centro la parola di Dio.

Rispondendo a una domanda sull’aspetto comunitario dell’ebraismo:

Non c¢’¢ un legame di stabilita tra il rabbino e la sua comunita, anche se la comunita sceglie
il suo rabbino. Il futuro rabbino studia, si laurea e trova un posto di lavoro. Il rabbino non ¢
ordinato; non c’¢ quindi un passaggio dallo stato laicale a quello sacerdotale. L’ebraismo ha
conosciuto il sacerdozio all’epoca biblica, ma oggi, per ragioni ovvie, non lo conosce piu. La
comunita sceglie la sua guida spirituale, ma il rabbino pudé cambiare comunita, e la comunita puo
cambiare rabbino.

C’¢ pero un legame forte tra i membri della comunita: per fare la preghiera comunitaria
bisogna essere in dieci adulti maschi, cosi come per leggere la Torah. La preghiera del singolo ¢
una cosa, la preghiera della comunita ¢ un'altra. In alcune comunita molto piccole questo presenta
un problema, perché dieci adulti maschi non si trovano. Questo rende difficile per esempio
celebrare il rito del sabato. Si dice che non si possa essere ebrei da soli: alcuni gesti fondamentali
della religione si possono compiere solo nella comunita e non da soli.

La preghiera poi non ¢ mai soltanto preghiera della mente, ¢ sempre una preghiera sonora;
anche se un ebreo prega solo nella sua stanza deve pregare in modo che almeno a se stesso la sua
voce sia udibile, cio¢ che la sua preghiera sia in certo misura sempre “pubblica”, non privata,
perché la religione non rimanga una cosa solo intima, solo interiore, anche se poi esiste il senso di
religione interiore, ovviamente. Sono aspetti che sembrano contradditori, ma non lo sono perché la
sfera piu profonda ¢ quella privata, ma la sfera comunitaria non ¢ mai assente o eliminabile.

Rispondendo a una domanda sul Bar mitzvah:

E la “maturita religiosa”, che per i maschi si fa a tredici anni. Non tutti pero la fanno a
questa eta, 1 meno osservanti magari non la fanno finché non si trovano ad andare in Israele ¢ a
doverla fare per partecipare al culto pubblico. E la prima lettura pubblica di un passo della Torah;
fino a quel momento il ragazzo viene considerato come un bambino e i bambini non sono obbligati
ad osservare i1 precetti. Dal momento in cui un ragazzo fa il Bar mitzvah, entra da adulto nella
comunita, legge per la prima volta in pubblico la Torah ed ¢ responsabile per le sua azioni e per
I’osservanza dei precetti davanti a Dio, e pud essere contato nel numero degli adulti e da quel
momento in poi, se ¢ in grado di farlo, puo anche guidare la preghiera. Questo dice della stessa
funzione dei rabbini e di chi non ha il titolo rabbinico, almeno per quanto riguarda la guida del
culto, anzi ci sono alcune cose che di solito non fanno i rabbini, ma per motivi di onore devono
essere lasciate alle persone piu anziane nella comunita. Per esempio gli uomini che stanno per
sposarsi, il sabato prima del matrimonio, vengono chiamati a leggere la Torah, proprio come segno
di onore e di presentazione a tutta la comunita, anche se non sono rabbini, per segnalare questo
momento chiave della vita.




Rispondendo a una domanda sulla gerarchia nell’ebraismo:

Le grandi citta hanno piu di un rabbino: hanno un rabbino capo, che ¢ rabbino capo di quella
citta, poi ogni paese ha delle assemblee rabbiniche, che raccolgono tutti i rabbini di quella nazione e
anche le assemblee rabbiniche hanno i loro capi. Perd non c’¢ una gerarchia come c’¢ nella Chiesa
cattolica, non c’¢ I’equivalente del papa per gli ebrei. Il rabbino capo di Roma non ¢ I’equivalente
del nostro papa; questo € un errore in cui spesso si cade quando si pensa che la parola di un rabbino
debba valere per tutti i rabbini del mondo. Non ¢ cosi, neanche se ¢ uno dei grandi rabbini d’Israele
a parlare. Peraltro il rabbinato d’Israele ha piu una funzione di rappresentanza e ha pitu importanza
legale che non liturgica. Ma proprio perché I’ebraismo ¢ una religione estremamente democratica e
tutti hanno il diritto di dire la loro opinione e le decisioni vengono prese tenendo conto delle
opinioni di tutti, si segue una linea guida, perd questo non significa che 1’opinione di chi era in
disaccordo fosse necessariamente sbagliata.

Rispondendo a una domanda sulla liturgia in sinagoga:

Il cerimoniale di oggi in sinagoga in una certa misura richiama il cerimoniale del Tempio;
cioe, le tre preghiere che si fanno oggi in sinagoga sono tre perché 1 sacrifici nel Tempio erano tre.
Quindi non esiste piu il sacrificio, ma per ogni sacrificio si fa una preghiera. Poi il cerimoniale puo
in linea di massima rimanere fisso. Pero anche oggi ci sono delle variazioni a livello locale. Ci sono
delle cose che possono cambiare da nazione a nazione, da paese a paese. Un esempio banale ma
significativo ¢ I’utilizzo della musica: si pud o non si pud utilizzare la musica in sinagoga,
soprattutto di sabato e nelle feste? In moltissime comunita non si utilizza, pero in alcune comunita
si utilizza. Altre comunita non utilizzano la musica, ma utilizzano il canto a cappella, per voce sola.
Queste cose possono variare. Pero la scansione delle preghiere grosso modo ¢ la stessa nei secoli. 1l
testo ¢ sempre in ebraico, quindi il testo nell’ebraismo ortodosso ¢ lo stesso da secoli; alcuni testi
risalgono al Medioevo, o all’inizio dell’era cristiana. Poi la liturgia a cui potete assistere oggi si
codifica nel tempo. Quindi si sommano i testi, si aggiungono i testi, perd sono testi che non hanno
valore sacrale come 1 testi della Torah, sono testi tradizionali e di solito rimangono gli stessi
nell’ebraismo ortodosso, mentre nell’ebraismo riformato le cose cambiano molto piu velocemente.

Rispondendo a una domanda sulle donne:

Parlando di ebraismo ortodosso, le donne pregano separate dagli uomini perché si dice che
se gli uomini e le donne pregassero insieme, si distrarrebbero. Perod qui, secondo me, ¢’¢ un aspetto
di grande femminismo nell’ebraismo: cio¢ le donne stanno dietro o sopra gli uomini, nei matronei o
nella parte finale della sinagoga, perché se le donne guardano gli uomini, non si distraggono, se gli
uomini guardano le donne, invece, si distraggono piu facilmente.

In realta I’apparente estromissione della donna dalla vita sinagogale ¢ spiegabile in due
modi. Anzitutto nell’ebraismo c’¢ una fortissima componente della liturgia familiare, accanto alla
liturgia sinagogale. Sono tutte e due liturgie comunitarie, perché in casa non si prega da soli, e la
liturgia familiare ¢ piu importante di quella sinagogale. Le grandi feste vengono vissute tutte in
famiglia. Certo, di Sabato si legge la Torah in sinagoga, ma tutte le altre grandi feste e anche 1
Sabati hanno una parte di ritualita domestica, e tutta la celebrazione domestica ¢ in mano della
donna. Quindi la donna guida la ritualita domestica e 'uomo guida la ritualita comunitaria. Hanno
ruoli diversi ma abbastanza paritari.

La ritualita comunitaria ha degli orari molto precisi e gli uomini sono chiamati a rispettare
queste orari. Le donne no perché, soprattutto quando sono madri, si potrebbe verificare il caso che
una donna dovesse decidere se andare a pregare in sinagoga o occuparsi dei figli. Per non metterla
in questo impasse, la donna non ¢ obbligata alla ritualita sinagogale. La donna ¢ quindi piu libera
nella gestione del tempo. L’ebraismo ¢ una religione che ruota pressoché integralmente attorno al
tempo, piuttosto che allo spazio, quindi la cosa fondamentale ¢ la scansione del tempo attraverso le
varie feste.




Nell’ebraismo ortodosso la donna non puo leggere la Torah. La puo studiare, perd non la
legge pubblicamente e non viene ordinata rabbino, anche se nell’ebraismo riformato questa
distinzione salta e ci sono anche delle donne rabbino.

Rispondendo a una domanda sulle correnti nell’ebraismo:

Ci sono varie correnti nell’ebraismo: I’ebraismo ortodosso ¢ quello tradizionale, dove non ci
sono solo 1 rabbini vestiti di nero con i riccioli, ci sono anche quelli vestiti in modo piu occidentale
ma che osservano tutti i precetti in maniera rigorosa. Poi ci sono i riformati e i confermativi, una
sorta di via di mezzo tra ortodossi e riformati. Le differenze fondamentali sono che uomini e donne
pregano insieme, che anche le donne vengono contate per arrivare al numero di dieci per rendere
valido il culto pubblico, e che le donne possono leggere pubblicamente la 7Torah e possono
diventare rabbini. Di solito I’ebraismo riformato ¢ anche meno preciso nell’osservanza dei precetti -
anche se questo non ¢ sempre vero.

Rispondendo ad una domanda sul concetto di “puro” e “impuro”:

Non si tratta di “impuro” nel senso di “immondo”, come traduciamo spesso in maniera
orrenda in italiano. C’¢ una distinzione radicale tra sacro e profano, 'uomo vive nella sfera del
profano: quando entra nella sfera sacra di Dio, diventa impuro. E quando entra nella sfera sacra di
Dio? Ad esempio quando tocca qualcosa che ha a che fare con la vita o la morte. Quindi nel
rapporto sessuale, nello spargimento di sangue, nella nascita di un figlio e nella morte di un uomo, il
cui corpo ¢ sacro, e quindi rende impure le mani, esattamente come toccare il testo della Torah. Non
perché ¢ una cosa sporca, ma perché ¢ una cosa sacra. Quindi per tornare nella sfera profana
bisogna purificarsi.

Si pensa che il sacro sia puro e il profano sia impuro. In realta il sacro ¢ puro per Dio, ma
per 'uomo ¢ impuro. In questo senso: il sommo sacerdote quando entrava nel Santo dei Santi si
purificava prima, ma si purificava anche dopo e non avrebbe senso che si purificasse quando usciva
dalla presenza di Dio — perché Dio non era una cosa negativa o sporca o altro, ma rendeva impuro.
Entrando in contatto con il sacro accadeva cio che ¢ narrato nell’episodio nella Bibbia in cui 1’ Arca
dell’alleanza che degli uomini stanno trasportando vacilla, un ebreo particolarmente volenteroso la
sorregge ¢ muore. Non ha fatto niente di strano o di cattivo, ma ¢ come se il sacro avesse una
potenza talmente forte che se viene toccato senza precauzioni all’estremo puo arrivare ad uccidere.
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LA PREGHIERA E L’ERMENEUTICA DEI RABBINI E DEI PADRI

01 DICEMBRE 2008 Dott.ssa CLAUDIA MILANI

Proseguendo il discorso dello scorso incontro, torniamo oggi all’ermeneutica biblica dei
rabbini e dei Padri, anche se ci soffermeremo soprattutto sull’ermeneutica rabbinica, dando per
scontato che voi conosciate 1’ermeneutica dei Padri meglio di quella rabbinica.

Che cosa s’intende per ermeneutica? La parola deriva dal greco ermeneia, che significa
“Interpretazione”, “spiegazione”, quindi questa ¢ la disciplina che si occupa di interpretare i testi,
spiegare 1 testi, e, in generale, interpretare la realta, nel senso che 1’ermeneutica nasce come
ermeneutica biblica, molto legata alla filologia, poi diventa ermeneutica filosofica, quindi studio
dell’interpretazione del reale. Questo succedera dopo Kant e soprattutto nel Novecento.

Ci0 che ci interessa qui pero € I’ermeneutica biblica, quindi la scienza che studia e spiega il
testo biblico. Ovviamente per fare I’ermeneutica di un testo, della Bibbia ma anche di altri testi, noi
dobbiamo partire da alcuni presupposti, cio¢ il fatto che il testo sia complesso e quindi non sia di
immediata lettura, immediata comprensione, e quindi che vada interpretato. E anche che il testo
abbia piu significati, quindi vada in un certa misura scavato. Questo ¢ vero sicuramente per la
Parola di Dio, ma ¢ vero anche per altri testi.

L’ermeneutica rabbinica si basa quindi sull’interpretazione e sulla spiegazione della Bibbia
ebraica, che ¢ scritta ovviamente in lingua ebraica. Leggere il testo in ebraico ¢, per i rabbini, il
primo modo di interpretarlo. Questo per varie ragioni: anzitutto perché 1’ebraico ¢ la lingua sacra,
cio¢ ¢ una lingua che esiste, secondo la tradizione ebraica, prima della creazione del mondo, ¢ la
lingua in cui Dio parla per creare il mondo (e sapete dalla Genesi che quando Dio parla, le cose
accadono), quindi questa lingua non ¢ soltanto un insieme di parole, ma ¢ qualcosa che fa accadere
la realta. L’ebraico ¢ la lingua, sempre secondo la tradizione rabbinica, che si parlava nel giardino
di Eden, quindi era la lingua di Adamo ed Eva, ed ¢ anche la lingua che si parlera in Paradiso. E la
lingua di Dio.

Affermare che sia la lingua di Dio e la lingua con cui gli uomini possono parlare con Dio la
rende una lingua particolare, questo significa che tradurre il testo ebraico in un’altra lingua crea
quanto meno dei grossissimi problemi. Un altro aspetto, e chi studia 1’ebraico lo sa benissimo, ¢ che
le lettere sono tutte e solo consonanti. Il testo ebraico ¢ scritto senza le vocali — ancora oggi il testo
che si legge nelle sinagoghe ¢ scritto senza le vocali, e quindi chi proclama la Torah deve conoscere
le vocali, deve sapere come vocalizzare le parole. Vocalizzare non ¢ una cosa banale: se noi
pensiamo di scrivere, in italiano, la parola “casa” senza le vocali, solo con le consonanti “c — s”,
possiamo vocalizzare in molti modi: “casa”, “cosa”, “cose”, eccetera, e i significati sono diversi,
quindi leggere in un modo oppure in un altro gia fa delle differenze.

Questo ¢ il primo livello di interpretazione del testo che si da nell’ermeneutica ebraica,
rabbinica. Dicevo prima che la lingua ebraica ¢ la lingua sacra, quindi la lingua di Dio. In realta i
rabbini dicono che la Torah parla la lingua degli uomini, cio¢ in una certa misura la lingua con cui
Dio si rivela ¢ una lingua che deve diventare umana. Dio in qualche maniera deve scendere al
livello dell’uomo per farsi comprendere. Questo avviene nel testo sacro della Torah, ma al tempo
stesso questa lingua rimane una sorta di lingua ideale, una lingua di mediazione tra Dio e ’'uomo. Il
testo biblico che viene dato solo con le consonanti € un testo immutabile: ¢ Parola di Dio, fin nel
dettaglio, fino all’ultima lettera, e questa ¢ una concezione che devono avere molto chiara anche i
cristiani, perché ¢ la concezione di Gesu, che dice di non essere venuto ad abolire neanche una yod
della Torah, a non far cadere nulla del testo sacro.

Dire che il testo ¢ voluto da Dio fin nel dettaglio vuol dire che nel testo non c’¢ niente di
casuale. Quindi se conosciamo I’ebraico e leggiamo la Bibbia trovando delle parole scritte in una
maniera particolare, scritte in maniera apparentemente sbagliata, in realta anche quegli apparenti
errori non sono errori, ma, secondo i maestri, sono li per una ragione specifica. Cosi come le
ripetizioni, cosi come le convergenze fra i testi, cio¢ il fatto che si usi la stessa parola in due
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contesti diverse. Ovviamente stiamo parlando di un’interpretazione tradizionale dei testi, non di
un’interpretazione storico-critica, che si basa sul fatto che il testo si sia stratificato nel corso dei
secoli, e quindi piu autori diversi abbiano lavorato sullo stesso testo.

Se partiamo dal presupposto che il testo biblico sia perfetto, le contraddizioni apparenti che
si trovano devono essere risolte, tutte le ripetizioni vanno spiegate perché secondo la tradizione
ebraica un testo perfetto ¢ un testo molto parsimonioso, quindi si dice solo quello che ¢
indispensabile dire, tutto il superfluo di per sé sarebbe inutile. Come dicevamo prima la Bibbia
ebraica ¢ un testo intraducibile. In verita la storia ebraica non ¢ sempre stata cosi rigida
sull’intraducibilita del testo. La Torah viene tradotta in vari modi: se ne fanno delle parafrasi in
aramaico, quando 1’ebraico non ¢ piu la lingua a maggior diffusione e gli ebrei parlano
prevalentemente I’aramaico, che era la lingua che anche Gesu parlava. Anche la versione greca dei
LXX in un primo momento viene accettata dalle comunita ebraiche. In seguito pero viene rifiutata,
perché evidentemente tradurre un testo non ¢ solo tradurre le parole, ma tradurne anche il senso.
L’ermeneutica dei rabbini si forma quindi sempre sul testo in ebraico.

Questo testo ¢ perfetto, perché viene da Dio, ma ¢ dato per ’interpretazione: si dice cio¢ che
la Torah viene dal cielo, ma non sta piu in cielo; ¢ stata data agli uomini. Questa affermazione si
basa su un brano del libro del Deuteronomio, nel capitolo 30, che dice esattamente questo: “Questo
comandamento che oggi ti ordino non ¢ troppo alto per te, né troppo lontano da te. Non ¢ in cielo,
perché tu dica: «Chi salira per noi in cielo per prendercelo e farcelo udire, affinché possiamo
eseguirlo?». Non ¢ al di la del mare, perché tu dica: «Chi attraversera per noi il mare per
prendercelo e farcelo udire, affinché possiamo eseguirlo?». Anzi questa parola ¢ molto vicina a te, ¢
nella tua bocca e nel tuo cuore, perché tu la metta in pratica”.

Quindi la Torah viene dal cielo, ma non sta piu in cielo, sta nel cuore degli uomini, cio¢ ¢
stata data per I’interpretazione degli uomini. I maestri dicono che Mos¢ spiegasse questi versetti
cosi: “Affinché non diciate che arriva un altro Mose, e vi porta un’altra Torah dal cielo; gia adesso
sappiate che essa non ¢ in cielo, perché nulla di essa ¢ rimasto in cielo”. Come dire: tutto quello che
Dio aveva da dire, lo ha detto agli uomini. Ha lasciato le sue parole, che gli uomini devono
interpretare e comprendere.

Perché interpretare e comprendere? Perché in realta la Parola di Dio si dispiega nella storia,
anche se ¢ stata data tutta in una volta (seconda la tradizione, Mos¢ ¢ I’autore di tutto il Pentateuco,
tranne degli ultimi versetti che sono stati scritti da Giosu¢ perché narrano la morte di Mos¢). Ma ¢
come se la Parola di Dio fosse una parola estremamente concentrata, in cui ¢ contenuta tutta la
verita, ma questa verita va disciolta, va attualizzata e portata nel contesto storico e nella vita di tutte
le persone. Per questo, ricordavamo anche I’altra volta, tutto quello che un discepolo intelligente
dice davanti al suo maestro ¢ gia stato rivelato a Mos¢ sul Sinai. Tutte le interpretazioni fanno gia
parte della Parola di Dio; anche le interpretazioni sono parola rivelata, purché naturalmente le
interpretazioni stiano all’interno della tradizione.

Di conseguenza ci sono alcune regole che I’interpretazione deve seguire. Queste regole si
fissano nei secoli, si fissano in numero variabile e sono le regole che servono per fare il midrash,
cio¢ la spiegazione della Bibbia. La parola midrash deriva dalla radice darash, che vuol dire
“spiegare”, “investigare”. E il midrash, cio¢ la ricerca, I’investigazione della Bibbia, ¢ sia un
metodo, sia un genere letterario. Le prime middot, le prime regole per I’interpretazione della Bibbia,
vengono fissate da Hillel il Vecchio. Questo rabbino cosi povero che faceva fatica a sopravvivere
era uno dei piu grandi maestri della tradizione, grosso modo contemporaneo di Gesu, e fisso sette
regole per I’interpretazione del testo. Queste regole diventeranno tredici con rabbi Yishma‘el e
trentadue con rabbi Eli‘ezer: in realta perd le regole non aumentano, vengono semplicemente
specificate, ma i concetti restano sempre gli stessi.

Spieghiamo ora queste sette regole. La prima regola ¢ quella del gal wa-chomer, cio¢ “dal
leggero al pesante” — questa ¢ la traduzione letterale. Vuol dire a minore ad maius, da una cosa
meno importante ad una cosa piu importante. Possiamo prendere due esempi: il primo ¢ basato su
un brano di Esodo 21,23-25, in cui ¢ scritta la cosiddetta legge del taglione. Si dice: “Pagherai vita
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per vita, occhio per occhio, dente per dente, mano per mano, piede per piede, bruciatura per
bruciatura, ferita per ferita, livido per livido.”

Cioe: quello che fai tu, lo faranno a te. Pero al versetto 30 dello stesso capitolo ¢ scritto: “Se
invece gli viene imposto un risarcimento, egli paghera il riscatto della propria vita secondo quanto
gli verra imposto”. Cio¢: la vita puo essere riscattata anche per denaro. Allora cosi dicono 1 maestri:
“Cosa vuol dire questo «occhio per occhio e dente per dente»? Vuol dire un indennizzo pecuniario,
perché rabbi Yizach dice: «¢& scritto: gli verra imposto un indennizzo» (Es 21,30). Qui devi
ragionare secondo il metodo del gal wa-chomer. Se perfino in un caso in cui € prevista la pena di
morte, si richiede solo un indennizzo in denaro (cio¢: una persona condannato a morte puo espiare
la sua colpa pagando del denaro), tanto piu in questo caso in cui non ¢ prevista la pena di morte, ma
occhio per occhio e dente per dente, si decide che non ¢ richiesto piu che un indennizzo con
denaro”. Quindi vengono messi a confronto due passi della Torah che sono vicini e che usano gli
stessi termini, e si utilizza questa regola.

Questa regola viene usata in molti altri passi, ne citiamo solo un altro: la proibizione
dell’incesto. In realta il testo non vieta propriamente I’incesto con i figli, ma il testo di Levitico 18
dice: “Non scoprirai la nudita (non avrete rapporti incestuosi) della figlia di tuo figlio e della figlia
di tua figlia (cio¢ dei tuoi nipoti) perché la loro nudita ¢ la tua stessa nudita, perché sono parte della
stessa tua famiglia”. L’argomentazione midrashica aggiunge: “Tanto piu non scoprirai la nudita del
tuo figlio e della tua figlia”. Quello che ¢ vietato con i tuoi nipoti, tanto piu ¢ vietato con i tuoi figli.

Ovviamente queste regole vengono usate soprattutto per quelle che potremmo definire
questioni legali, quindi spiegano come comportarsi in caso di furto, omicidio o in tutto quello che
riguarda le regole di purita rituale, che cosa ¢ possibile mangiare, il riposo di sabato, ecc.

La secondo regola, quella della ghezera shawa, “eguale definizione”, ¢ 1’analogia. Questa

regola ¢ poco utilizzata per le questioni legali, perché ¢ una regola un poco piu labile: quando si
usano le stesse parole o le stesse espressioni in versetti diversi, questa regola ci aiuta a cercare delle
analogie tra questi versetti. E ovvio che non si possano perd cercare semplicemente delle analogie
fra tutti 1 versetti della Bibbia: questo ¢ fattibile nei brani narrativi. Facciamo un esempio: i
comandamenti che Dio da ad Abramo quando gli chiede di lasciare la sua terra e quando gli chiede
di sacrificare Isacco, contengono delle parole uguagli e allora alcuni suppongono che, siccome il
comandamento di lasciare la terra era un comandamento dato per il bene di Abramo, Abramo
poteva immaginare che anche il comandamento di sacrificare Isacco fosse dato a fin di bene, perché
le parole usate erano le stesse.
Applicata cosi, questa regola ¢ un po’ debole: ¢ adatta ai racconti, non alla fondazione delle regole
di vita. Infatti per stabilire delle norme di vita pratica viene usata con una certa moderazione. Invece
viene molto usata un’altra regola che ¢ quella del binyan av, della “struttura generatrice”, cio¢ una
regola dedotta da un solo versetto o da due versetti del testo biblico. Anche su questo possiamo fare
un esempio, che parte da Numeri 35,30, dove si dice: “Se uno uccide un altro, I’omicida sara messo
a morte in seguito a deposizioni dei testimoni, ma un unico testimone non bastera per condannare a
morte una persona.” Da qui deriva la tradizione ebraica che nei casi di pena di morte sono necessari
almeno due testimoni oculari, un testimone non basta. Uno potrebbe avere sbagliato, poteva essere
stato comprato, e quindi due testimoni sono il minimo per condannare a morte una persona. Questo
versetto fonda una regola generale a partire da questo singolo versetto: ogni volta che ¢ detto “un
testimone”, nella Sacra Scrittura vale la regola dei due testimoni, a meno che la Scrittura non dica
espressamente il contrario. Perché qui in realta 1’originale ¢ al singolare: “I’omicida sara messo a
morte in seguito alla deposizione di un testimone, ma un unico testimone non bastera”. Quindi in
questo caso dove c’¢ il singolare bisogna leggere il plurale. Questa regola si usa per fondare delle
norme di vita pratica.

Un’altra regola ¢ quella che va dal generale al particolare, e dal particolare al generale, con
tutte le esplicitazioni del caso, che poi nel corso dei secoli saranno sviscerate e quindi il numero
delle regole aumentera: su questo punto sarebbe veramente possibile fare una casistica quasi
infinita. Facciamo soltanto un esempio, tratto da Esodo 13,2, che dice: “Consacra a me ogni



primogenito che apre un utero tra i figli d’Israele, degli uomini e delle greggi; ¢ per me”. E il
Signore che parla. E questa ¢ una prassi che veniva osservata ancora all’epoca di Gesu. Quando
viene fatta la cosiddetta “presentazione di Gesu al Tempio”, in realta si tratta del riscatto del
primogenito, perché essendo Gesu il primogenito di Maria, secondo le regole della tradizione
ebraica apparteneva a Dio, quindi doveva essere riscattato. “Ogni primogenito” ¢ una categoria
generale. Ma c’¢ un altro versetto di Deuteronomio 15,19 che dice: “Ogni primogenito che nascera
dalla tua mandria e dal tuo gregge, quello maschio, lo consacrerai al Signore tuo Dio”. Allora dal
generale “ogni primogenito” si passa al particolare: deve essere maschio. Per le femmine questo
discorso non vale. Quindi solo ogni primogenito maschio ¢ consacrato a Dio.

Viene ulteriormente ristretta la categoria generale, perché si diceva “ogni primogenito che
apre ogni utero tra i figli d’Israele, degli uomini e delle greggi”. Quindi si esclude il nato maschio
dopo la nascita di una femmina, perché non ¢ il primogenito — in realta ¢ nata una bambina prima —
e colui che ¢ nato di parto cesareo, non di parto naturale. Quindi dalla categoria generale “ogni
primogenito — maschio, femmina, comunque nasca — ¢ consacrato a Dio” si restringe ad ogni
primogenito maschio e si restringe al fatto che sia nato per parto naturale. E lo si fa mettendo a
confronto due versetti lontani nel testo biblico, uno dell’ Esodo e uno del Deuteronomio.

Tutte queste regole sono applicate in maniera precisa per quanto riguarda 1’aspetto pratico
della Torah, non I’aspetto narrativo, ma quello che riguarda la vita concreta, le cosiddette leggi
ebraiche, cio¢ le mitzwot, 1 precetti. Si dice che i1 precetti siano tutti contenuti nella 7Torah, ma
esattamente come succede per ogni altro aspetto, vanno estrapolati dal testo.

Ci sono poi altre due regole del midrash, che sono quella del “come si riscontra in un altro
luogo”, cio¢ si mettono a paragone passi paralleli che stanno in punti diversi della Torah, del
Pentateuco, che ¢ quello che abbiamo visto prima: un passo dell’Esodo e un passo del
Deuteronomio, ma anche con passi che stanno nei testi dei Profeti e degli Agiografi. Questo ¢
importante, perché sotto ¢’¢ ’idea che la Sacra Scrittura sia un insieme unitario. Quindi non si
possono semplicemente prendere dei versetti della Scrittura e fare loro dire tutto e il contrario di
tutto, estrapolandoli dal loro contesto.

Seguire tutti questi ragionamenti nelle minuzie pratiche puod sembrare molto tecnico e molto
complicato, ma I’idea fondamentale ¢ quella dell’unita della Scrittura, che ¢ un’idea che passera
nella Patristica, quindi nella tradizione cristiana.

In questo senso si comprende 1’ultima delle sette regole di Hillel: una cosa si spiega dal suo
contesto. Facciamo 1’esempio del comandamento “Non rubare”, contenuto nel Decalogo, in Esodo
20: si dice che una sbagliata contestualizzazione potrebbe portare a stabilire una pena
sproporzionata, perché in sé e per sé si chiederebbe la condanna a morte. Ora: la condanna a morte
per furto, quando? Per furto di denaro o per furto di persone, ossia per sequestro? Gli altri
comandamenti che stanno intorno a questo comandamento sono quelli che riguardano le persone:
non uccidere, non commettere adulterio, non pronunciare falsa testimonianza, che fa si che tu possa
mandare a morte qualcuno. Allora per questi comandamenti ¢ prevista la pena di morte. E possibile
che ci sia la stessa pena per dei comandamenti che riguardano la persona, “non uccidere”, e per dei
comandamenti che riguardano le cose? Le cose valgono meno delle persone. Quindi 1 maestri
dicono: c’¢ pena di morte per furto di persona, cio¢ per sequestro di persona, ma non semplicemente
per furto di denaro o di oggetti, anche se poi in realta il Decalogo vieta anche il desiderare la
moglie, la casa, il bue, I’asino e la proprieta del prossimo.

Siamo entrati nel dettaglio di queste regole e 1’abbiamo fatto in modo un po’ tecnico,
essenzialmente per vedere due aspetti: il primo ¢ che da testi che sembrano avere un significato
unitario, in realta i rabbini costruiscono un mondo di regole che non sono solo € necessariamente
regole restrittive, come appunto nei casi che abbiamo visto (non si pud mandare a morte un uomo
con un testimone oculare solo, non si pud mandare a morte un uomo per furto o non si puo
richiedere 1’uccisione di un uomo se ha compiuto determinati peccati, quando ¢ possibile un
indennizzo semplicemente per denaro). Questo ci permette di dire anche che la precettistica ebraica,
benché sia molto precisa, non ¢ una precettistica ottusa e semplicemente restrittiva. Ma quello che
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ci interessa di piu per fare un confronto con il mondo della Patristica, quindi con il mondo cristiano,
sono alcuni aspetti importanti, di cui uno ¢ la gia ricordata unita della Scrittura. Si possono
comprendere alcuni passi del testo biblico solo mettendoli a confronto con altri passi, anche molto
lontani, del testo stesso.

Questo rimarra anche nella tradizione Patristica, anche se ovviamente qui ¢’¢ una differenza
fondamentale, cio¢ il fatto di interpretare in chiave cristologia moltissimi passi della Scrittura, cosa
che gli ebrei non fanno, perché non riconoscono la messianicita di Gesu.

Ma in realta non lo fanno anche per un’altra ragione: 1’ebraismo ha 1’idea che ogni passo
della Scrittura abbia molte interpretazioni possibili, quindi un’interpretazione in chiave messianica
— penso per esempio all’utilizzo di tanti passi in Isaia — € un’interpretazione possibile, ma non ¢
I’'unica possibile. Tra 1’altro a proposito dei Profeti bisogna sempre tener presente che i testi
profetici vengono letti in modo diverso dagli ebrei e dai cristiani, anche a livello canonico. Parlare
della Sacra Scrittura vuol fare riferimento al canone, prima di tutto. Il canone ebraico grosso modo ¢
uguale al canone dell’Antico Testamento cattolico, con qualche piccola differenza. Perd i Profeti
occupano un posto diverso nel canone, perché nel canone cattolico si trovano alla fine dell’Antico
Testamento, quindi come ponte verso il Nuovo Testamento, mentre nel canone ebraico stanno
subito dopo il Pentateuco, perché la loro funzione ¢ di spiegare il Pentateuco, non spiegare qualcosa
che viene dopo. Qui ¢ evidentemente la centralita cristologica in tutta la tradizione cristiana, che
ovviamente ¢ assente nell’ebraismo.

L’altro aspetto importante della tradizione ebraica che non passa in modo cosi forte nel
cristianesimo ¢ che un passo biblico possa avere spiegazioni diverse. Nella Mishnah e nel Talmud le
interpretazioni diverse dalla propria vengono messe una dopo I’altra. Quindi si da I’interpretazione
di un maestro, poi si dice: Davar acher (“altra interpretazione”), un altro maestro spiega questo
passo in un altro modo. Non ¢ che queste interpretazioni si escludano a vicenda, naturalmente: il piu
delle volte si integrano, perché occhi diversi che leggono la Scrittura estrapolano dei sensi diversi,
secondo quanto ¢ detto nel Salmo 62: “Una Parola ha detto Dio, due ne ho udite” — per indicare che
la Parola di Dio ¢ una sola, ma la comprensione umana moltiplica, sviscera e spiega i significati,
perché la Parola di Dio ¢ sufficiente in se stessa, ma ¢ talmente condensata che gli uomini hanno
bisogno di lavorarci sopra.

Questo lavorio continuo sul testo ¢ un altro elemento comune alla tradizione rabbinica e poi
alla tradizione cristiana. Ci sono vari esempi che potremmo trarre dai testi rabbinici che ci spiegano
con delle immagini questa molteplicita di sensi della Scrittura. Uno ¢ cid che diceva rabbi Jochanan:
“Che cosa vuol dire quello che sta scritto: «Dio manda la sua Parola, grande ¢ la schiera dei
messaggeri»? (Salmo 68). Il Signore manda la sua Parola, una Parola, perd i messaggeri sono tanti.
Ogni singola Parola che usci dalla bocca della potenza di Dio si suddivise in settanta lingue —
settanta ¢ un numero simbolico che dice I’universalita. Nella scuola del rabbino Yishma‘el si
insegna: “Non ¢ forse la mia parola come fuoco? Oracolo del Signore. Come un martello che spacca
le rocce?” E una citazione del profeta Geremia, che viene cosi spiegata: come una roccia viene
suddivisa da un martello in schegge numerose, alla stessa maniera si divise anche ogni Parola che
usci dalla bocca del Santo, Egli sia benedetto, in settanta lingue. Quindi ogni uomo coglie una
scheggia di questa Parola. Vuol dire che tutti gli uomini possono cogliere qualcosa, ma nessun
uomo puod cogliere I’interezza della Parola di Dio. Questo ¢ un altro aspetto che i cristiani
dovrebbero tenere presente nella lettura del testo sacro.

C’¢ poi un altro brano piuttosto noto dei commenti alla Parola di Dio nella tradizione
rabbinica, un episodio che narra di alcuni maestri che discutevano su una delle tante questioni
tecniche dell’ebraismo. Un maestro estremamente autorevole si trovo in contrapposizione con la
maggioranza dei presenti. Convinto di aver ragione, chiese un segno dal cielo: chiedeva a un
ruscello di scorrere al contrario. E il ruscello comincio a scorrere al contrario per dargli ragione.
Pero la maggioranza dei maestri disse: “Un ruscello non porta testimonianza della Parola di Dio”.
Allora questo maestro chiese ad un albero di sradicarsi e andare a piantarsi piu in la. E 1’albero lo
fece. E di nuovo i maestri dissero: “Si, ma un albero non porta testimonianza della Parola di Dio”.



Il maestro chiese alle pareti della casa di studio di crollare. Le pareti iniziarono ad inclinarsi, ma
non crollarono completamente per rispetto nei confronti degli altri maestri, e rimasero inclinate. Di
nuovo, gli altri maestri dissero: “La Parola di Dio non sta nelle pareti di una casa di studio”. Il
maestro chiese una voce dal cielo, un bat kol, la voce dal cielo venne, e i maestri risposero: “La
Torah non ¢ in cielo” (cfr. Dt 30,12).

Cioé: la Torah vi ¢ stata data, la dovete discutere voi e trarre fuori i significati nascosti”. E
interessante il modo in cui continua il racconto rabbinico. Ci si chiede: “Il Santo, benedetto Egli sia,
che cosa fece in quel momento in cielo? Il Santo rise e disse: I miei figli mi hanno battuto!”. E
interessante, forse un po’ strana per i cristiani, 1’idea che siccome la Bibbia ¢ stata data agli uomini,
sono gli uomini che devono studiarla, interpretarla, sviscerare tutti i sensi. Tendenzialmente
nell’ebraismo vale il principio dell’autorita, quindi il ruscello, I’albero, le pareti della casa di studio,
addirittura la voce dal cielo, danno ragione al maestro, ma vale anche il principio molto
democratico della maggioranza, per cui si discute, e si vede a chi dia ragione la maggioranza.

Per questo dal punto di vista ebraico non ha senso I’interpretazione univoca dei passi
dell’Antico Testamento: I’interpretazione cristologica di alcuni passi non pud essere accettata come
I’unica possibile.

Si pone ora il problema: fino a dove si pud spingere un’interpretazione? Si puo far dire
davvero al testo biblico qualunque cosa, anche il contrario di cid che ¢ scritto, purché la
maggioranza sia d’accordo su questo? Evidentemente no. Il commento e il testo della Scrittura sono
molto legati tra di loro, ma un lettore esperto li sa scindere e resta il fatto che la liberta di
interpretazione sia molto grande, ma debba stare all’interno della tradizione. Il discepolo che da
un’interpretazione nuova, la da davanti al suo maestro, cio¢ all’interno della tradizione, non
affermando cio che vuole.

Bisogna poi tenere sempre presente che nessun testo biblico puo perdere il suo significato
naturale, il peshat. Cos’¢ il peshat, il significato naturale? Non ¢ solo il senso letterale. Nel
Medioevo si traduceva come senso letterale, il che vuol dire che per quanto io interpreti la Scrittura,
non posso farle dire il contrario di cio che ¢ scritto. Ma il peshat indica anche il significato diffuso
ed accettati da tutti, quindi di nuovo si ritorna all’interno della tradizione. Non si puo contraddire in
maniera palese la tradizione che si attesta nei secoli, attraverso maestri autorevoli, quindi persone
che hanno speso le loro vite a studiare il testo sacro.

Veniamo all’ultimo punto, che spiega non solo qual ¢ il significato naturale, letterale, ma
anche cosa sono gli altri significati della Scrittura, e questo di nuovo ¢ un aspetto che avvicina
I’ermeneutica rabbinica all’ermeneutica dei Padri. Secondo i rabbini ci sono quattro livelli, quattro
sensi di interpretazione della Scrittura, che vengono raccolti nel cosiddetto pardes. Pardes ¢ una
parola ebraica che significa “giardino”, viene tradotta anche come “paradiso”, e che spesso nei testi
talmudici indica I’insieme della Scrittura. C’¢ un aneddoto contenuto nel Talmud che racconta di
quattro grandi maestri che entrarono nel pardes, nel paradiso del Testo Sacro. Di questi quattro
maestri tre fecero una bruttissima fine: uno mori, uno impazzi, uno taglio i germogli, cio¢ abiuro,
divenne appostata, e solo uno usci sano e salvo. Vuol dire che 1’ingresso nel giardino della Scrittura
deve essere fatto con un po’ di circospezione € un po’ di attenzione.

Pardes, dicevo, vuol dire “giardino”, ma ¢ anche I’acronimo dei nomi che indicano i quattro
livelli della Scrittura, cio¢ il peshat, di cui abbiamo parlato prima, il significato letterale in senso
piano, remetz, derash e sod. Peshat ¢ il significato semplice, letterale, quello che non puo mai
essere contraddetto, che tutti sono in grado di cogliere, e quello su cui si basano 1 precetti della
tradizione ebraica. C’¢ poi il Remetz, che ¢ 1’allegoria filosofica e morale: il fatto di trarre gli
insegnamenti morali dal senso piu letterale della Scrittura. Quindi il derash, cio¢ il midrash, la
ricerca, il lavorio sul testo, che ¢ I’interpretazione rabbinica omiletica, quindi tutto il lavoro che si fa
scavando il testo, ovviamente con le regole precise che abbiamo visto. Queste regole, anche se sono
diverse dalle regole dall’esegesi storico-critica, esistono, e quindi quello che i rabbini traggono dal
testo non ¢ inventato di sana pianta, anche se a volte i1 voli sembrano pindarici.



Da ultimo rimane il sod, cio¢ il mistero, che ¢ I’interpretazione mistica. In questo senso va
compreso il racconto del quattro maestri che entrano nel pardes. Se si corre subito
all’interpretazione mistica si rischia di impazzire, morire o abiurare, perché la Parola di Dio ¢ una
cosa talmente bruciante che se non viene maneggiata con cura si rischia di fare una brutta fine. Non
succede a tutti 1 maestri, naturalmente, ma ¢ un rischio che si puo correre. L’interpretazione mistica
¢ di vario tipo. Tutti conoscono la Kaballah, che ¢ la mistica ebraica, ma 1 maestri insegnano che la
Kaballah non si pud studiare finché non si ¢ arrivati ai quarant’anni, perché non si ha una maturita
sufficiente, € non si pud studiare se non si ha una famiglia. Questa ¢ una cosa originale, ma
dicevamo I’altra volta che i rabbini si sposano, sono chiamati ad avere una discendenza, non solo di
discepoli, ma anche di figli naturali. Perché chi ha una famiglia puo studiare la Kaballah? Perché si
suppone che gli obblighi di una vita familiare tengano una persona con i piedi piu a terra e quindi
gli impediscano di impazzire attraverso un contatto sbagliato e poco accorto con le Scritture.

Un altro tipo di sod, di interpretazione mistica, ¢ la ghematria, che ¢ il calcolo del valore
numerico dei singoli termini. Tutte le lettere dell’alfabeto ebraico hanno un valore numerico.
L’abbiamo visto, studiando 1’ebraico, partendo da alef - uno, bet - due, ecc. fino a dieci, poi venti,
trenta, ecc. Quindi ogni parola della Bibbia, e il testo biblico ¢ immutabile percheé non si possono
fare variazioni, ha il suo valore numerico. E su questo valore numerico si lavora tantissimo,
accostando le cose piu strane, fino ad arrivare ad interpretazioni molto originali. Vediamo un caso
semplice e divertente: il termine ebraico yayin, che significa “vino”, ha valore numerico settanta, il
termine sod, 1’abbiamo visto, ¢ “mistero”, e ha anche questo valore numerico settanta. Allora i
maestri si chiedono: cosa vuol dire che queste due parole cosi diverse, il vino e il mistero, hanno lo
stesso valore numerico? E cosi perché quando entra il vino, escono i misteri, i segreti!

Questa molteplicita di livelli della Scrittura passa anche nella tradizione dei Padri. Leggiamo
due brani tratti da diversi testi della tradizione rabbinica che potrebbero stare benissimo anche
all’interno della tradizione cristiana. Il primo afferma che le parole della Sacra Scrittura sono
insieme una narrazione morale e un mistero. Questo vuol dire che tutti possono leggere la Scrittura
e ognuno riuscira a cogliere quello che ¢ in grado di cogliere, con le sue competenze e i suoi studi.
Questo vale ovviamente anche per il cristianesimo.

Nello Zoar, che ¢ un testo tardo (XIII secolo) della mistica ebraica, si paragona la Torah ad
una bella ragazza, nascosta in una camera chiusa di un palazzo. La ragazza ha un amante, che la
cerca continuamente e al quale ogni tanto mostra il suo volto attraverso la porta — la ragazza ¢ la
Torah e I’amante chi vuole leggere e indagare 1 segreti del testo sacro. Tutto dipende da come si
comporta questa la ragazza con ’amante. Prima gli mostra il volto attraverso la porta e se ’amante
insiste nella ricerca, la ragazza gli consentira di accostarsi a lei sempre di piu, a poco a poco, ma
con calma, non tutto in una volta. Cosi anche la Torah: a chi le si avvicina al prima cenno, la Torah
parla inizialmente attraverso una tenda in parole che corrispondono alla comprensione che lui puo
averne.

Piu tardi la Torah si cela dietro una tenda molto sottile, parla per enigmi e parabole,
I’haggadah, una narrazione parabolica. Le parabole sono un genere usatissimo dai maestri e in
questo Gesu s’inserisce perfettamente nella tradizione. Soltanto quando chi 1’ha cercata, ha
acquisito sufficiente familiaritad con essa, la Torah gli mostra il suo volto e parla con lui dei segreti
nascosti, che sono celati da sempre nel suo cuore. Quindi non si puo arrivare subito a un significato
segreto e piu mistico, perché bisogna avvicinarsi per gradi.

Una volta che egli padroneggia la Torah ed ¢ diventato padrone della casa, la stessa Torah
gli ricorda 1 segni che un tempo gli aveva dato e quali segreti essi contengono. Allora egli vede che
nulla si pud aggiungere alle sue parole e nulla si puo togliere. Il senso semplice € cosi com’¢, tanto
che non si pud sottrarre nemmeno una sola lettera. Cosi il senso letterale non perde mai di
significato: neanche quando si indaga la Scrittura in maniera piu profonda. Si scopriranno altre
cose, ma il senso piu piano e letterale non perde mai il suo valore.

Il senso semplice si manifesta anche come la base della comprensione mistica piu profonda,
la gerarchia di significati non significa che il senso superiore superi o elimini quello inferiore.



L’insegnamento del martello che percuote la roccia rimane nel cristianesimo: ognuno coglie la sua
scintilla, piu grande, piu piccola, non importa; sono tutte scintille della Parola di Dio. Concludo
dicendo che questi quattro livelli della Scrittura sono quattro livelli indicativi, che usano gli
interpreti per muoversi nella realta del testo sacro, ma la realta del testo ¢ infinitamente pitu ampia.
La cosa che rimane nel cristianesimo ¢ che il senso piano e il senso letterale non vadano mai
separati. Per questo 1 maestri che erano piu addentro alla lettura del testo non smettevano mai di
osservare i precetti: perché la precettistica ¢ appesa al senso piu letterale. Anche chi lavora al livello
mistico del testo non esce dalla tradizione, non esce dalla prima interpretazione del testo.

In risposta ad alcune domande:

Dal testo sacro si puo trarre sempre qualcosa di nuovo, ma non si pud mai modificare il testo
stesso, che ¢ come un dado estremamente concentrato: lo si puo diluire finché si vuole e ci sara
sempre qualcosa da diluire, ma non lo si pud mai modificare. In questo senso tutte le interpretazioni
sono dentro il testo: la Parola di Dio rimane sempre Parola di Dio, ma rimane parola eterna, deve
dire qualcosa e forse qualcosa di diverso agli uomini delle varie epoche. Quindi I’'uomo deve entrare
in contatto con questa Parola lavorandoci sopra. Se no la parola rimane sterile, muta.

I precetti si trovano tutti nella Torah, non si desumano dai libri dei Profeti o dagli Scritti
degli Agiografi. Nel corso del tempo 1 precetti osservabili sono diminuiti, perché in gran numero si
riferivano al culto del Tempio e ai sacrifici, al comportamento dei sacerdoti, eccetera. Il numero dei
precetti rimane immutato, ma alcuni non possono piu essere messi in pratica.

I rabbini anche oggi attualizzano ed interpretano i precetti nei casi di problemi di vita
pratica: la Torah viene cosi storicizzata, perché la Parola di Dio ¢ eterna e completa in se stessa, ma
spetta agli uomini interpretarla e metterla in pratica ogni giorno.

Nell’interpretazione rabbinica si parla di spirito e si parla di spirito nella Bibbia ebraica
come ruach ha-kodesh, che noi traduciamo come Spirito Santo (ma sarebbe piu corretto dire
“spirito del Santo”, spirito di Dio). In questo senso ¢’¢ lo spirito. Ruach ha piu significati in ebraico:
¢ il vento; ¢ uno dei componenti dell’anima umana; ¢ lo spirito del Santo, come un attributo di Dio,
non un’altra persona, come dice la spiegazione trinitaria cristiana. Dio crea Adamo e gli soffia nelle
narici il suo spirito — la ruach, che in ebraico ¢ femminile.

Sono molto interessanti alcune letture ebraiche del Nuovo Testamento, testo che gli ebrei
considerano come letteratura giudaica e che si fissa quando si fissa la mishnah, prima del talmud. ad
esempio le letture di Pinchas Lapid, un ebreo che afferma che un ebreo capisce I’umanita di Gesu
meglio di quanto la capisca un cristiano, perché Gesu stesso era ebreo. Non c’¢ 1’accettazione della
messianicita di Gesu, pero le parabole, gli insegnamenti, 1 detti di Gesu sono ricompresi all’interno
della tradizione ebraica. Inoltre molto lavoro comune fatto tra ebrei e cristiani ¢ stato fatto sul testo
del Decalogo, fondamento comune per entrambi.

L’insieme dei testi sacri ebraici si chiama 7aNaKh e in esso sono compresi la Torah
(Pentateuco), gli scritti dei Profeti (Neviim) e gli scritti degli agiografi (Khetuvim). Nel canone
cattolico ci sono alcuni testi in piu rispetto al canone ebraico.

La mishnah (che significa “ripetizione”, cio¢ commento, aggiornamento) si fissa quando gli ebrei
iniziano a lavorare sul testo canonizzato e i rabbini cominciano a paragonare versetti per trarne fuori
varie regole di vita pratica: cosi si forma la Torah orale. A causa degli avvenimenti storici, quando
gli ebrei vanno in diaspora, per non perdere questi insegnamenti li mettono per iscritto. Il commento
ulteriore della mishnah forma il talmud. In realta i talmudim sono due: uno di Palestina, cioé¢ di
Gerusalemme, e 1’altra di Babilonia. Questo ¢ il piu importante, molto piu ricco, creato dagli ebrei
della diaspora; in esso vengono commentati un maggior numero di testi della mishnah, ma non
vengono trattati i brani che parlano del culto del Tempio: gli ebrei di Babilonia, infatti, non avevano
il problema di sapere come dovesse essere officiato il culto del Tempio. Tutti questi scritti, insieme
con la ghemarah (cio¢ i testi che stanno fuori della mishnah e che poi vengono aggiunti e
commentati) formano la cosiddetta “torah orale”, che ad un certo punto viene messa per iscritto con
un’apparente contraddizione, perché 1’insegnamento orale non doveva essere messo per iscritto,




anche per non essere confuso con la Parola di Dio. Essa tuttavia viene fissata in forma scritta per
non andare dispersa durante la diaspora. La torah orale ¢ un testo sacro e rivelato nella misura in
cui I’interpretazione ¢ contenuta nel testo originario, ma certamente non ha lo stesso livello di
sacralita della forah scritta.



IL RUOLO DEL MONACHESIMO RUSSO
NELLA STORIA DELLA RUSSIA

12 GENNAIO 2009 P. ADALBERTO PIOVANO

Questa prima lezione avra un taglio piuttosto descrittivo- storico; la seconda, a partire da un
episodio molto particolare, sara un tentativo di approfondire o almeno di capire qual ¢ la relazione
autentica dell’esperienza monastica nella tradizione orientale russa con il mondo. Che cosa
veramente il monachesimo, il monaco puo dare al mondo?

Partirei da un passo dell’Orientale lumen, n. 9, in cui papa Giovanni Paolo II descrive
I’esperienza monastica secondo la tradizione orientale e qui a un certo punto, parlando dell’unita
che il monachesimo orientale ha saputo mantenere, anche nelle forme di vita e nella tensione
interiore, dice: “Il monachesimo non ¢ stato visto in Oriente soltanto come una condizione a parte,
propria di una categoria di cristiani, ma particolarmente come un punto di riferimento per tutti i
battezzati, nella misura dei doni offerti a ciascuno dal Signore, proponendosi come una sintesi
emblematica del cristianesimo.

Quando Dio chiama in modo totale, come nella vita monastica, allora la persona puo
raggiungere il punto piu alto di quanto sensibilita, cultura e spiritualita sono in grado di esprimere.
Cio vale a maggior ragione per le chiese orientali, per le quali il monachesimo costitui
un’esperienza essenziale che ancora oggi mostra di fiorire in esse, non appena la persecuzione ha
termine e 1 cori possono levarsi in liberta verso 1 cieli.

II monastero ¢ il luogo profetico in cui il creato diventa lode di Dio, e il precetto della carita
concretamente vissuta diventa ideale di convivenza umana, dove I’essere umano cerca Dio senza
barriere o impedimenti, diventando riferimento per tutti, portandoli nel cuore e aiutandoli a cercare
Dio.”

Con tale affermazione, allora, mi pare interessante questa espressione: “...il monachesimo
come sintesi emblematica del cristianesimo.” Cio¢ la vita monastica diventa un paradigma per ogni
battezzato, entro il quale ciascuno, secondo il suo particolare stato di vita, trova i mezzi e le
modalita per vivere concretamente le esigenze evangeliche. Per i grandi maestri del monachesimo
orientale, che con la loro vita e i loro scritti hanno dato forma a questa via di sequela di Cristo, 1
tratti fondamentali della vita monastica appartengono all’essenza della vocazione cristiana, nel loro
senso profondo, che ¢ spirituale. Il cristiano chiamato a vivere in matrimonio e a partecipare alla
costruzione della citta terrena pud e deve in qualche modo accedere all’interiorita monastica. In
Occidente, e forse questo ¢ un aspetto che lo differenzia e ha portato a anche alla frantumazione
della vita religiosa, perdendo quell’unita dell’ordo monasticus, si ¢ troppo separato salvezza e
perfezione, e diviso in categorie troppo distinte coloro che vogliono essere salvati, che poi € uno dei
concetti che 1 monaci antichi usavano e nel quale si riconoscevano — “Abba, dimmi una parola di
salvezza!” — coloro che vogliono essere salvati, dunque, e coloro che cercano la perfezione.

Questa distinzione si ¢ irrigidita in un linguaggio giuridico che ha inciso in modo
significativo sulle due forme di vita, quella religiosa e quella laicale - 1’una corrispondente,
appunto, ai consigli e 1’altra ai precetti evangelici — e questo fa parte del nostro mondo culturale e
religioso occidentale. Non solo: ha anche trovato un riflesso nei modelli di santita da proporre a
queste categorie ecclesiali. Mi pare che questa rottura ha spesso provocato una perdita di armonia
nell’esperienza spirituale cristiana — non per niente in Occidente abbiamo tante ‘“spiritualita”.
Questo, ¢ vero, ¢ una ricchezza, ma a ben guardare non del tutto positiva; sto pensando a un testo di
Hans Urs von Balthasar molto critico di queste “spiritualitda” al plurale. Come se uno potesse
appropriarsi dello Spirito, e in qualche modo “usarlo” in modo del tutto personale.

Questo mi pare proprio una conseguenza della rottura di questa unita, dovuta al cammino
particolare dell’Occidente. In Oriente difatti non ¢ avvenuto questo. “Il carattere profondamente
omogeneo della spiritualita orientale - scrive Paul Evdokimov - ignora la diversita tra precetti e
consigli evangelici, ed ¢ nella sua esigenza totale che il Vangelo si rivolge a tutti e a ciascuno.”



“Quando il Cristo - dice san Giovanni Crisostomo - comanda di seguire la via stretta, egli si
rivolge a tutti gli uomini; il monaco e il secolare devono giungere alla stessa altezza.”

Dunque quella sintesi emblematica del cristianesimo che ¢ il monachesimo, permette,
secondo la tradizione ortodossa, di ricomporre quell’unita che ¢ il frutto della vita secondo lo
Spirito a cui ogni battezzato ¢ chiamato. La vocazione al cuore monachos, come dice il Salmo
85(86), non avviene tanto nell’assorbimento di ogni forma di vita cristiana in quella monastica; non
si tratta di monasticizzare tutte le forme di vita, ma nel proporre le esigenze e i valori della vita
monastica, liberati certamente da quelle forme concrete legate a una particolare struttura, appunto
quella piu tipicamente monastica, ma proposti come impegno di ogni cristiano che vive nel mondo.

Ancora Evdokimov, di fronte al pericolo corso dall’Occidente di una eccessiva separazione
tra spiritualita monastica e vita del cristiano, propone il cammino di un’esperienza laicale che
sappia interiorizzare 1 valori del monachesimo, e dice: “Ci sara una terza soluzione, senza
pregiudicare nulla, si pud dire almeno che essa deve fare proprie le due soluzioni esistenti,
interiorizzandole, il che significa fare proprio il loro principio al di 1a della forme precise: «Non
siete del mondo, ma nel mondo.» Questa parola del Signore preconizza un ministero del tutto
particolare, che ¢ quello di essere segno, riferimento al totalmente altro. E stato gia realizzato in
modo diverso qua e 1a; attualmente sembra che il segno si mostri al di sopra e della citta e del
deserto — 1 due simboli appunto delle due scelte: essere nel mondo laicale o essere nel deserto,
simbolo della vita monastica — perché chiamato a superare ogni forma per esprimersi in qualsiasi
circostanza. Il monachesimo, centrato sulle cose ultime, ha cambiato la faccia del mondo. Oggi fa
appello a tutti, laici e monaci, € propone una vocazione universale: si tratta per ciascuno di trovare il
suo genere di adattamento - 1’equivalente personale dei voti monastici.”

Si pud comprendere allora come nell’Oriente ortodosso si sia sentita meno la necessita di
creare modelli di santita definiti in base a categorie di fedeli, modelli capaci di offrire tratti tipici di
una particolare forma di vita cristiana. La vita monastica ha sempre offerto I’essenziale
dell’esperienza cristiana, in essa ogni fedele ha potuto trovare un riferimento luminoso per il suo
cammino concreto e per la propria vita spirituale.

Ho fatto questa premessa, perché mi ¢ sembrata importante: qui si puo intuire qual ¢ la vera
relazione della vita monastica con il mondo, contenuta in quell’espressione di Giovanni Paolo II “¢
sintesi emblematica del cristianesimo”. Dunque la sua relazione con il mondo ¢, potremmo dire,
una relazione tipologica, cio¢ essere un modello, una concretizzazione del vangelo nelle sue
dimensioni essenziali, che poi ogni cristiano nello stato particolare di vita che ha scelto deve saper
tradurre nelle modalita che gli sono proprie. Diventa un punto di riferimento.

Allora qui si pud comprendere anche da un punto di vista puramente storico, I’incidenza che
il monachesimo ha avuto in Oriente - e potremmo dire anche in Occidente, finché vi era rimasta
quest’unica forma di vita religiosa, cio¢ in tutto il Medioevo - fino alla prima rottura con la
fondazione degli ordini mendicanti. Non ci si deve stupire se, grosso modo, fino all’undicesimo
secolo c’era solo questa forma di santita. Anche i laici e il clero in qualche modo realizzavano una
forma di santita a partire degli elementi del monachesimo. Si pud discutere su questo, ma ci fa
capire come il monachesimo restasse il punto di riferimento.

Ora, tenendo conto dell’evidente incidenza del monachesimo appunto nella storia delle
chiese ortodosse — ¢ in particolare in quella della chiesa russa - ci si pud domandare: “Qual ¢ allora
’autentica diaconia del monaco verso il mondo? Che cosa rappresenta per la storia del popolo della
chiesa russa il monachesimo?” Tutto il mondo interiore che compone il terreno vitale del
monachesimo russo puo dare a volte I’impressione che la figura del monaco richiami quella del
deserto, della solitudine, quindi I’impressione di un orizzonte lontano, staccato dalla dimensione
secolare entro cui vive la maggior parte degli uomini — appunto silenzio, preghiera, solitudine, vita
comunitaria, possono apparire come chiusura, fuga dal mondo, egoismo spirituale — conosciamo le
accuse tipiche fatte al monachesimo.

Scrive la teologa Bersijel: “Il monaco russo, nei suoi migliori rappresentanti, dopo essersi
staccato dal mondo, ha sempre saputo ritrovarlo, curvandosi con amore su di esso, quando andava
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dall’ orante a chiedere aiuto spirituale.” E quanto dice san Serafino di Sarov nell’affermare: “Noi
non fuggiamo dagli uomini, che hanno la nostra stessa natura, € come noi portano impresso il nome
di Cristo, ma solamente dai peccati che commettono.”

Dunque questo ci fa capire che di fatto il monaco, nella tradizione russa, ¢ sempre stato
molto attento alle realta del mondo. Vedremo poi la prossima volta dove si colloca il cuore di
quest’attenzione. Perd ¢’¢ gia un primo livello, potremmo dire piu immediato, piu riscontrabile
anche storicamente, che ¢ dato proprio dall’incidenza del monachesimo nella storia civile e
religiosa della chiesa russa. E mi pare che questo risulti essenzialmente da quattro ambiti in cui ¢
chiaro il ruolo incisivo del monachesimo, tanto che uno scrittore ha detto: “La Russia ¢ il
monastero!” - come se fosse un grande monastero la Russia, oppure si potrebbe interpretare anche:
“Se vuoi trovare la Russia, va in un monastero!”- tanto c’¢ quasi un’osmosi di queste due realta.

Quattro ambiti: il primo ¢ I’ambito sociale caritativo; il secondo politico e nazionale, il terzo
culturale, e il quarto ecclesiale. Vorrei ora dare un breve sguardo sull’incidenza del monachesimo in
questi quattro ambiti, per poi la prossima volta fare un passo in piu: il cuore appunto di questa
diaconia del monachesimo al mondo.

Il ruolo sociale caritativo. Nelle Vite degli antichi monaci russi viene spesso sottolineato
I’amore, la compassione, la misericordia attiva per i poveri, verso ogni tipo di necessita. Scrive un
autore: “Il monachesimo russo, accanto al suo elemento di vita contemplativa, presenta anche un
lato eminentemente sociale. Un grande slancio di carita e di servizio del prossimo. La tradizione
monastica dell’Oriente cristiano, quando penetro in Russia, dovette accentuare ancora di piu questo
elemento di servizio al prossimo, che ¢ inseparabile dalla vita cristiana. Perché il popolo era
ignorante, povero, lasciato a se stesso, e aveva un grande bisogno che qualcuno si occupasse di lui e
della sua vita spirituale.”

E di fatto il monachesimo russo, anche nelle sue forme primitive, proprio perché erede di
san Basilio e della tradizione studita molto attenta a questa dimensione sociale - penso che sapete
bene come Basilio aveva addirittura ipotizzato una citta monastica, la Basiliade, ma ricca di varie
attivita di carattere caritativo, sociale, educativo, ecc.- e cosi anche la tradizione studita dunque non
resta chiusa al mondo, ma cerca di comprenderne le esigenze. Ecco perché i monasteri russi
diventarono di conseguenza centri di cultura, di arte, di civilizzazione agricola e di promozione
umana; ospizi, lebbrosari, ospedali sorsero gia con il primo monastero russo, quello delle Grotte di
Kiev, fondato nel 1051.

Nella Vita del fondatore, Teodosio, viene descritto come il Santo tutti i sabati mandava ai
prigionieri nelle carceri dei carichi di pane; e diceva che ¢ bene che noi diamo da mangiare con il
nostro lavoro ai poveri e ai bisognosi di ogni genere. E interessante anche questa dimensione sociale
del lavoro monastico: non ¢ semplicemente necessario per il mantenimento della comunita, ma ha
una ricaduta sociale. Questo ¢ anche tipico del Medioevo occidentale.

Questa concezione la ritroviamo un po’ in tutte le Vite degli antichi monaci, soprattutto fino
al XVI secolo. Per esempio, di Sergio di Radonezh, I’altra grande figura del monachesimo
medievale, si dice nella sua Vita che, ricordando le figure dei grandi padri del monachesimo antico,
egli rimaneva meravigliato della loro vita e delle loro virtu: “Proprio per questo 1 principi e gli
uomini andavano da loro, e questi monaci guarivano 1 malati dalle piu svariate infermita - dice cosi
Sergio ai suoi discepoli - diventarono come sicuri liberatori dalle sciagure, pronti intercessori nel
momento della morte, resero lieve il cammino per coloro che viaggiavano per terra e mare,
donarono con abbondanza ai bisognosi, nutrirono gli affamati e gli orfani, e per gli orfani e le
vedove furono come dei tesori inesauribili.” E conclude il suo biografo: “Sergio conservava nel suo
cuore gli esempi della loro vita e pregava la Santa Trinita per poter seguire con passo fermo le orme
di questi padri.”

Si pud dire che in tutto il secolo XV e XVI il monachesimo esercitd un forte influsso
sociale, sia nel campo caritativo che in quello educativo. Per esempio, Giuseppe di Volokolamsk, il
grande riformatore del secolo XVI, il cosiddetto “Illuminatore”, in uno dei suoi trattati ricorda ad
ogni cristiano il dovere della carita: “Visita i prigionieri, parla con essi, ricorda che essi soffrono



molto, spesso solo per un unico errore, mentre noi, malgrado i peccati che commettiamo
frequentemente stiamo bene, mangiamo tranquillamente.”

“Da’ il cibo a chi ha fame, offri da bere a chi ha sete, e come ci ha detto il Signore, ricopri
colui che ¢ nudo, accogli il pellegrino, visita 1 malati, discendi nelle prigioni, apri la tua casa non ai
ricchi e ai nobili, ma ai poveri, alle vedove e agli orfani.”

E interessante che proprio all’inizio del secolo XIX usci in questo dibattito di cui parleremo
un articolo molto dettagliato, dal titolo Come servivano il mondo gli asceti dell’antica Russia, in
cui, a partire dalla vita di questi monaci, si parlava della sensibilita particolare che questi santi
avevano per la dimensione sociale della vita cristiana. E questo si pud dire che, nel monachesimo
russo, durd per tutta la sua storia; soprattutto nell’Ottocento ci fu una ripresa di questa incidenza
sociale del monachesimo, e in particolare questa sensibilita fu accolta dalle comunita femminili. Un
autore, analizzando a partire dagli studi e dai racconti della nascita delle comunita femminili
nell’Ottocento, che spesso nascevano come comunita di carattere caritativo e poi assumevano una
struttura piu particolarmente monastica, nota: “Certi superiori, certe guide spirituali di monasteri,
erano sensibili piu di altri alla necessitda di un armonioso equilibrio tra la vita di preghiera e di
penitenza e un’attivita sana, orientata specialmente ai bisogni delle persone che circondavano il
monastero; cosi dispensari, centri a carattere sociale, scuole primarie o a carattere pratico
funzionavano a disposizione di tutti e tuttavia il principio stesso di questi servizi umanitari fu
contestato fino al 1914.”

Da statistiche fatte, si pud dire che un terzo degli ospedali della Russia prima della
rivoluzione fu gestito da monaci, soprattutto da monache. E questo si ¢ ripreso dopo la riapertura
dei monasteri, che hanno riscoperto questa tradizione specialmente in rapporto a forme nuove di
aiuto, come orfani, handicappati, ecc.; e ancora in particolare presso le comunita femminili. Ho
avuto occasione di visitare qualcuno di questi monasteri, ed ¢ sorprendente I’attenzione che queste
monache, pur vivendo la loro vita monastica, hanno per i loro ospiti, generalmente bambini, che
hanno la possibilita di partecipare ad attivita ricreative, culturali, secondo la propria personalita,
avendo a disposizione mezzi tecnici attuali, computer ecc. E una tradizione che & sempre
continuata.

I1 secondo aspetto che vorrei sottolineare in questo ambito sociale si potrebbe chiamare un
aspetto profetico o critico, non tanto per indicare e supplire alle carenze che la societa presenta
proprio in quest’ambito nella fascia di persone emarginate, quanto piuttosto per contestare un certo
modo di gestire la societa da parte di chi dovrebbe venire incontro a queste esigenze, come hanno
fatto alcune grandi figure di monaci. La denuncia delle ingiustizie richiama continuamente a una
coscienza evangelica che guarisca le ferite impresse dal peccato dei cristiani nella societa: era in
certo qual modo il privilegio di uomini spirituali di un’altra categoria del popolo russo: i cosiddetti
“pazzi in Cristo”. Erano un po’ la coscienza critica di una societa che era alla deriva; pur
chiamandosi cristiana, era infatti ipocrita in questo ambito

E non mancarono tra i monaci quelli che additarono ai ricchi il loro dovere di difendere la
giustizia, di vivere la carita. Di fronte a un’ingiustizia, Teodosio di Kiev non esitava ad affrontare i
potenti, e appunto il suo biografo dice: “Intercedeva davanti ai principi e ai giudici per molti, e li
liberavano.”

Certamente nei secoli XVII e XIX la chiesa in Russia, soprattutto nei suoi rappresentanti
gerarchici si € spesso mostrata troppo dipendente dallo Stato, tanto che un gran numero di pastori
perdeva, in rapporto allo Stato, non solo la liberta esteriore, ma talvolta anche 1’indipendenza
interiore, quindi mancava di una certa incidenza evangelica. Anche qui ¢ stata un po’ supplita dai
monaci questa carenza della gerarchia, di essere cio¢ una coscienza critica in una societa che
presentava molte contraddizioni. Essa era supplita da monaci, e particolarmente dagli starcy, i
grandi padri spirituali del secolo XIX, in cui emerge quest’attenzione critica verso le contraddizioni
della societa, smascherando proprio nel peccato dell’'uvomo la radice di ogni male, che
concretamente poi attacca 1 vari ambiti della vita pubblica, politica ed economica.



E un tratto significativo appunto della paternita spirituale russa, che in certo qual modo
contribuisce a colmare questo distacco tra monachesimo e mondo, distacco che si era creato in
Russia a partire del secolo XVIII, quando il monachesimo, per una serie di avvenimenti storici, era
stato un po’ emarginato. Dopo una presenza cosi forte nel Medioevo, nel secolo XVIII il
monachesimo non aveva piu quella forza. Ecco allora gli starcy, i padri spirituali, che hanno
ricomposto questo legame profondo tra monachesimo e dimensione sociale.

Interessanti sono anche alcune figure gia presenti nel XVIII secolo, i monaci che poi
diventarono vescovi; in essi era forte la sensibilita di coscienza critica: padri spirituali e profeti
coraggiosi, applicarono la parola di Dio alle realta economiche, morali e sociali quotidiane del loro
tempo con un linguaggio molto chiaro. Cosi ad esempio Tikon stigmatizza il dislivello sociale fra i
proprietari terrieri e i contadini: “Numerosi sono coloro che appesantiscono i loro servi di lavori e di
debiti, tanto che essi non hanno di che vestirsi e nutrirsi. Numerosi sono coloro che costruiscono e
ornano chiese, creano ospizi, sono generosi verso i1 forestieri, ma tutto cid non giovera a nulla;
perché costruire chiese e ospizi con soldi rubati?

Per i tuoi contadini e i tuoi servi sii non solo un padrone, ma anche un padre. Non richiedere
da loro un lavoro mal retribuito, tanto che essi non hanno di che vestirsi e sfamarsi
convenientemente.” Vi ricordo che questo non ¢ soltanto un linguaggio simbolico; era proprio cosi
la situazione fino al 1800 in Russia: c’erano 1 servi della gleba, rimasti fino allo Zar Alessandro I,
che ha poi sciolto questa piaga sociale. I contadini erano proprieta dei possidenti terrieri.

“Abbi cura di loro come un padre dei suoi figli, perché ti chiamino non solo padrone, ma
anche padre.”

Cosi un altro autore, san Demetrio di Rostov, morto nel 1609, in un’omelia in cui commenta
la parabola del ricco Epulone, apostrofa le ingiustizie: “Ai nostri giorni, presso molti signori, si nota
la stessa cosa: essi mangiano e bevono 1 frutti del lavoro che sono costati sangue ai loro servi, e
tormentano senza pieta i loro poveri contadini. Al posto del pane quelli divorano gli uomini .”

Come si vede da queste parole, pitu che un proposito di cambiare le strutture, che forse non
era nella mentalita dell’epoca, ¢ proprio un invito alla conversione, una rivoluzione interiore. E lo
stesso Tikhon, soprattutto al termine della sua vita, come semplice monaco incarna proprio un
esempio di questa paternitd verso i poveri. E conservata una testimonianza di due monaci che
servivano Tikhon nella sua vecchiaia; avendo rinunciato all’episcopato ed essendosi ritirato come
semplice monaco nel monastero, cosi i due testimoni descrivono il rapporto di Tikhon con i
contadini: “I vecchi contadini desideravano visitarlo. Egli li faceva sedere accanto a sé¢ e parlava
loro con grande amicizia, conversando sulla vita del paese ed essi, avendo ricevuto quello di cui
avevano bisogno, se ne partivano, pieni di gioia. Oso dire che era come Giobbe, occhio del cieco e
piede dello storpio. La sua porta era sempre aperta ai mendicanti che trovavano cibo, bevanda,
riposo sotto il suo tetto.”

I poveri erano appunto coscienti della sensibilita e della condivisione che gli starcy usavano
nei riguardi della loro situazione concreta, come dimostrano queste parole di alcuni contadini sullo
staretz Leonida di Optina, riportate in una testimonianza oculare: “Quando domandai a questi
contadini come facevano a conoscere lo staretz, risposero: “Ma, signore, come potremmo ignorare
Leonida? Non ¢ forse per noi poveri ed ignoranti piu di un padre? Senza di lui noi saremmo solo
degli orfani disgraziati.”

Mi pare interessante come questo atteggiamento, a partire da una particolare esperienza della
paternita spirituale, diventa veramente un seme per poter cambiare certe strutture ingiuste della
societa. Non si pud pensare che questi monaci fossero dei rivoluzionari. All’epoca non potevano
avere ancora una chiara visione di una dottrina sociale della Chiesa ( la chiesa russa 1’ha elaborato
solo ultimamente, dopo il 2000) - per motivi storici, non 1’avevano potuto elaborare. Perdo mi pare
gia un germe significativo di una particolare di incidenza a partire da quello che ¢ il cuore stesso
dell’'vomo. Come fa notare ancore la teologa Bersijel: “Aprendo largamente le porte delle loro celle
alla moltitudine, alla sue necessita, ai suoi affanni, e cid con grande scandalo di una parte delle



autoritd ecclesiastiche, gli starcy protestavano implicitamente contro [’indifferenza e la
disattenzione alle realta temporali di troppo uomini di chiesa.

Ambrogio di Optina, per la sua viva simpatia verso tutto cid che tocca 1’'uomo, i suoi
problemi e le sue attivita, non affermava silenziosamente che ogni dominio della vita umana non
sarebbe rimasto estraneo alla grazia di Cristo, che puo e deve salvare tutto, e tutto illuminare?”

Vediamo ora il secondo aspetto, quello politico e nazionale. Qui ¢ chiaramente indiscutibile
il ruolo giocato dal monachesimo nella creazione e nel risveglio di una coscienza nazionale russa,
soprattutto nei secoli XIV-XV, e anche il richiamo continuo a calare nella sfera politica i valori
cristiani. Ma questo rapporto tra monachesimo e sfera politica ¢ stato vissuto nel corso della storia
con atteggiamenti diversi. A volte conflittuale potremmo dire, nella linea della denuncia e della
critica, della profezia, a volte ispirato a una collaborazione, o addirittura a un’identificazione tra
dimensione spirituale e dimensione temporale, uno stato teocratico. E un aspetto, quest’ultimo, che
non ¢ del tutto scomparso nella tradizione orientale. Ancora erede della teocrazia bizantina, per cui
in qualche modo ¢ impossibile, per una mentalita ortodossa, pensare a uno stato che non sostenga in
qualche modo la chiesa. Cid stiamo vedendo che ancora succede, purtroppo! Potremmo dire che ¢
una dimensione, una mentalitd non ancora del tutto superata, questa sinfonia cesaropapista. Bisogna
invece che queste due realta, lo stato e la chiesa, siano in profonda sintonia.

Vediamo ora queste tre caratteristiche: la dimensione profetica del monachesimo, cio¢ la sua
tensione escatologica, la testimonianza di una presenza soprannaturale, una storia in cammino verso
un regno, hanno portato spesso i monaci ad essere segno di contraddizione di fronte al potere
politico, che dimentica o elimina questa tensione verso il regno. Abbiamo visto la denuncia
dell’ingiustizia sociale, richiamo a una coscienza cristiana e dovere di coloro che governano, ferma
opposizione a un potere assoluto: tutto questo caratterizza appunto alcune figure del monachesimo
russo, soprattutto nel suo periodo piu antico. Piu volte ho citato Teodosio di Kiev, una della figure
piu significative; il suo biografo sottolinea I’energia e la fermezza del monaco di fronte al principe
Sviatoslav, usurpatore del fratello, sul trono di Kiev.

“Teodosio — dice il suo biografo - ricolmo di Spirito Santo, prese a denunciare e
rimproverare il principe, poiché aveva compiuto ingiusta testimonianza, impossessandosi contro il
diritto al trono del fratello piu anziano. Gli scrisse un’epistola molto lunga, piena di rimproveri, in
cui tra I’altro diceva: «La voce del sangue del tuo fratello implora soccorso da Dio, come il sangue
di Abele contro Caino!» E inoltre riportd molti esempi di persecutori, assassini € nemici dei propri
fratelli. Con similitudini gli pose davanti tutto cid che riguardava 1’azione che aveva compiuta.”

Spesso in queste Vite noi ritroviamo diversi esempi di questa audacia, e di coraggio
profetico. Talvolta la denuncia d’ingiustizia si scontra con la violenza del potere civile ed € un caso
emblematico quello del metropolita di Mosca, Filippo, gia igumeno del monastero delle isole
Solovki, che pago con la vita la sua testimonianza di verita di fronte al cruento Zar Ivan 1V, il
Terribile. E pubblicata in italiano una Vita, che merita di essere conosciuta, perché ¢ di una forza
sorprendente quest’'uomo! Piu volte il metropolita Filippo ebbe occasione di richiamare lo Zar Ivan
IV alla responsabilita che gli era stata affidata. Interessante il fatto che la forza e 1’audacia, il
coraggio con cui queste figure di santi si opponevano al potere politico, non dipendeva tanto da una
pretesa da parte della Chiesa di intervenire, quanto piuttosto la consapevolezza che il potere che lo
Zar teneva gli era dato da Dio, quindi un richiamo alla sua responsabilita di essere, secondo la
concezione cristiana e particolarmente bizantina, rappresentante di Dio. Di conseguenza, doveva
agire come tale. “Osserva la legge datati da Dio — dice Filippo a Ivan IV — sei stato posto da Dio per
giudicare la gente di Dio in verita, e non prendere su ti te I’'immagine del torturatore, non dividere il
tuo regno, e unisci il tuo popolo, perché Dio ¢ presente dove c’¢ lo spirito di unione e di amore
sincero, perdona e ti sara perdonato, chi non serve la verita e non ama il suo fratello non ¢ da Dio.”

Ecco per esempio altre parole che Filippo rivolge allo Zar giunto nella Cattedrale della
Dormizione durante una liturgia, dopo aver sterminato gli abitanti di Novgorod e di Pskov. Con
molto spavalderia, Ivan IV si accosta alla comunione: “Qui noi, o Sovrano, offriamo al Signore un
sacrificio puro e incruento per la salvezza degli uomini, ma oltre I’altare si versa sangue cristiano e



in vano muore la gente.” E di fronte della collera di Ivan IV continua con fermezza Filippo:
“Sovrano, non posso obbedire al tuo comando piuttosto che a quello di Dio. La terra ¢ di Dio, come
pure il suo compimento. Come i miei predecessori, i0 pure sono solo un pellegrino sulla terra.
Continuero a lottare per la verita e la pieta, anche se fossi privato della mia autorita, e dovessi
soffrire crudelmente.” E appunto nel 1579 Filippo fu strangolato nel monastero dove era stato
mandato in esilio come semplice monaco.

E una figura emblematica in un momento in cui la Chiesa aveva perso in qualche modo la
sua forza profetica, e in questo uomo di Dio, in questo monaco-vescovo, si vede invece ricuperata
con la forza di un Isaia, di un Giovanni Battista.

Ma nella storia russa di per sé il monachesimo gioco generalmente un ruolo, potremmo dire,
meno di conflitto; piu di fermento positivo nei confronti del potere politico, e su due livelli: guida
spirituale per 1 principi per creare in loro una coscienza morale cristiana e punto di riferimento
nazionale per creare tutte quelle forze necessarie per una crescita d’identita del popolo russo.

Scrive un autore: “Per comprendere il posto importante occupato dai monaci in Russia,
presso 1 principi e la popolazione, bisogna tener presente la crudelta e 1’ignoranza di queste
popolazioni rozze e dei loro principi, e dall’altra, in contrasto con questa barbarie, I’intero modo di
vita dell’angelo-monaco. L’impegno piu urgente per i monaci, a Kiev in primo luogo e nelle altre
citta che si costituivano, era di far comprendere ai capi politici il cammino da seguire, se si voleva
progredire in tutti i campi della vita umana. Bisognava insegnar loro a rinunciare alla forza brutale,
all’inganno, e ad esercitare la pazienza, la misericordia, la benevolenza, ad aver gusto del servizio
gratuito, attinto alla fiducia in Gesu Cristo, grazie a una volonta deliberata di conformare la propria
vita personale e le relazioni umane alla vita e alla dottrina di Cristo. Si volevano monaci attivi che
intervenissero, certamente presso Dio e i santi con la liturgia e I’ascesi, ma che fossero anche
consiglieri, giudici, diplomatici, istitutori. E veramente tutto cio ¢ stato esercitato da alcuni grandi
monaci, che erano appunto padri spirituali; in questo modo incidevano profondamente, anche se
trasversalmente, nella vita politica.

Credo che una delle figure piu significative, veramente la forza che ha permesso di
coagulare, si potrebbe dire, cio¢ di formare il primo nucleo della nazione sia san Sergio di
Radonezh. Egli, con la sua forza spirituale ha saputo unire, dando una prospettiva di comunione ai
vari principati che erano divisi e si combattevano, per far fronte all’invasore mongolo che nel XIV
secolo soggiogava il territorio della Rus di Kiev. A un discorso pronunciato nel 1888 all’Accademia
di Mosca, uno storico sottolined questo ruolo morale esercitato da san Sergio, “...per rigettare il
giogo barbaro, per ricostruire uno stato solido e indipendente, per far entrare in seno alla Chiesa i
popoli indigeni, non era forse necessario che la societa russa si elevasse all’altezza di questi grandi
compiti, rinvigorisse le sue forze morali svilite da secoli di schiavitu e di disperazione? Sergio di
Radonezh consacro la sua vita a quest’opera, 1’educazione morale di tutto un popolo, e per
compierla disponeva di mezzi di disciplina morale che ben erano conosciuti alla sua epoca. Tra
questi certamente il piu potente era I’esempio vivo, personale, la realizzazione visibile dell’ idea
morale. E cosi il monachesimo russo divenne 1’indicatore preciso dello stato morale della societa
laica; I’ispirazione a lasciare il mondo si faceva piu forte non perché il mondo fosse in preda al
male, ma perché le forze morali si facevano sempre piu attive. Questo significa che il monachesimo
russo era una rinuncia al mondo in nome di ideali che superavano quest’ultimo, e non il rifiuto del
mondo in nome di principi che gli erano ostili.”

In quest’epoca ¢ anche interessante notare come i leader politici che hanno saputo
coagulare le forze del popolo in questa rivincita contro il giogo mongolo erano gli stessi metropoliti
di Mosca: erano dei veri e propri statisti. Potremmo parlare in particolare del metropolita Alessio,
un vero e proprio Richelieu. Erano loro che gestivano da un punto di vista anche politico la poca
forza morale dei principi, soprattutto in rapporto al popolo, quella che era la vita politica delle citta
russe.

Ma qui si vede un po’ gia nascere o emergere l’ultimo aspetto a cui ho accennato,
I’identificazione tra stato e chiesa. Forse potremmo dire che nella storia russa ¢ stato 1’aspetto piu



pericoloso, che ha portato anche con la rivoluzione bolscevica al rifiuto, aldila dell’ideologia atea,
vedere cio¢ come ormai la chiesa era completamente assorbita, assimilata al potere politico. E
questo legame sempre piu stretto tra forze spirituali, rappresentate soprattutto dal monachesimo, e
potere politico porta, a partire dal secolo XVI, a una identificazione tra la citta dell’uomo con la
citta di Dio, alla creazione di uno stato teocratico, costituito sull’utopico messianismo di una
“Mosca — terza Roma”.

E un’ideologia che in fondo non ¢ morta; ancora adesso, come durante tutto il periodo
comunista la Russia, Mosca, ha sempre esercitato un certo messianismo: portare il comunismo
ovunque. La radice sta in quest’ idea di “Mosca — terza Roma”: in questo caso, come formulazione
chiaramente cristiana, si rifa alla tradizione cristiana. Laicizzata, ¢ stata poi esasperata da questa
idea del pansovietismo, del comunismo. Questa visione teologica della sfera politica diventa per gli
ideologi del secolo XVI della “Mosca — terza Roma” un fondamento anche per limitare pero il
potere degli autocrati. Scrive per esempio Giuseppe di Volokolamsk, monaco, uno dei grandi
teologi di questa visione: “Se uno zar regna sugli uomini, ma si lascia possedere dalle passioni
malvagie e dai peccati, dalla rapacita e dalla collera, dall’ipocrisia e dalla menzogna, dall’orgoglio e
dalla crudelta, non rappresenta piu Dio nell’uso del potere datogli.”

Mi pare significativa questa identificazione tra chiesa e stato, ma alla fin fine c’¢ anche un
invito a disobbedire al potere politico quando questo non si manifesta veramente come potere dato
da Dio. E in fondo il grande limite di questo legame tra monachesimo e potere politico.

Il terzo aspetto, forse non del tutto nuovo, perché ¢ tipico anche del monachesimo
nell’Occidente, ¢ quello che potremmo chiamare il ruolo culturale. Appunto, come avvenne nel
mondo bizantino nel Medioevo occidentale, anche in Russia il monachesimo portd un notevole
contributo alla vita culturale e artistica. Sia trasmettendo la ricchezza del patrimonio tradizionale del
mondo cristiano, sia favorendo soprattutto nell’ambito della letteratura religiosa la creazione di una
letteratura nazionale. E si puo dire che fino al secolo XVI la letteratura russa, nella sua stragrande
maggioranza, era una letteratura elaborata nei monasteri — non necessariamente una letteratura
religiosa. Per esempio, tutte le cronache, i vari trattati, anche opere di carattere scientifico, erano
elaborate, copiate, pensate nei monasteri.

Si puo anche dire, ed ¢ interessante questo, che c’¢ nell’ambito del monachesimo russo,
forse ereditato dalla tradizione bizantina, un particolare amore per il libro, come espressione non
solo della cultura, ma anche in relazione al libro per eccellenza che ¢ la sacra Scrittura. Sono
conservate di alcuni grandi monaci le loro “biblioteche” — 1 libri stavano su alcuni scaffali semplici
che avevano a disposizione — interessantissimo poi capire tutto il mondo culturale in cui spaziavano
questi monaci, non solo religioso: avevano anche un vivo interesse per ogni ramo della scienza.

Questo ¢ un po’ tipico fin dagli inizi della tradizione russa; ¢ un concetto, quest’amore per il
libro, per la Scrittura, espresso nella breve lode al principe Jaroslav il Saggio, uno dei grandi
principi di Kiev: “Jaroslav raduno molti scrivani, i quali trascrissero dal greco nella lingua slava e
scrissero molti libri, e li studiarono. Gli uomini devoti godranno dell’insegnamento divino, giacché
se uno arera la terra, I’altro seminera, gli altri raccoglieranno, e avranno cibo in abbondanza. Cosi
avvenne anche allora, il padre di lui, Vladimiro, aro la terra, la rese fertile e la rischiard con il
Battesimo, costui semino con le parole dei libri i cuori dei devoti, ¢ noi mietiamo dopo aver
ricevuto I’insegnamento dei libri. Se dunque cercherai la saggezza nei libri, scrupolosamente, allora
riceverai un grande aiuto per I’anima tua, perché chi legge spesso 1 libri parla con Dio e con i santi.”

Da questo testo, tratto dalla prima Cronaca russa, emerge il ruolo che il libro gioco non solo
nella vita culturale e religiosa, ma anche politica della Rus di Kiev. E questo amore per 1 libri
rimarra per tutto il Medioevo russo, soprattutto nei monasteri. Un risveglio intellettuale nell’ambito
monastico si ebbe allora nel secolo XVIII, specialmente per impulso del rinnovamento spirituale
ispirato dal Paisy Velickovski, ¢ che ebbe una ripercussione nel mondo culturale laico,
contribuendo a ristabilire un certo legame con I’intellighentsia russa, soprattutto nel secolo XIX.

Infatti nel secolo XIX alcuni settori del monachesimo, teologicamente preparati, avevano
preso parte attiva in un rinnovamento degli studi e del pensiero della Chiesa ortodossa. Erano



generalmente vescovi sensibili a un risveglio monastico, ma che hanno dato anche un particolare
impulso alla riflessone teologica. Tutto questo provocod certamente una fioritura notevole nei vari
ambiti della teologia, soprattutto agli studi biblici e patristici; ed ¢ proprio in quest’epoca che il
monastero di Optina si crea una vera e propria scuola di traduttori che traducono in russo le opere
dei Padri. Si puo dire che gran parte delle opere patristiche sono state tradotte proprio in
quest’epoca, compresa anche la Regola di san Benedetto. Le altre opere, non solo dei padri antichi,
ma anche di autori cattolici, come Francesco di Sales, Tommaso de Kempis, Teresa d’Avila,
Giovanni della Croce, Angela da Foligno — tutti autori che appartengono alla tradizione cattolica,
non a quella ortodossa. Da qui si puo vedere I’interesse che la cultura russa ha sempre avuto per
I’Occidente, e quindi questo amore per il libro si manifesta nel bisogno di conoscere e apprezzare
comungque la spiritualitd: in questo caso, anche cattolica.

Questo ha permesso anche il riaggancio di quella parte che in qualche modo si era staccata
dalla Chiesa, I’intellighentsia. Basta ricordare I’influsso degli starcy di Optina, che si fece sentire in
alcune persone di rilievo dell’intellighentsia russa, in particolare Dostoevski, ma anche Soloviev,
che vennero in pellegrinaggio a Optina e vennero spesso per parlare. Dostoevsky in particolare, in
momenti difficili della sua vita, quando per esempio aveva perso il figlio, ricevette grande aiuto e
consolazione dallo staretz Ambrogio. Ma anche altri autori, come Gogol, Leontiev, Tolstoy, tutti
ebbero in qualche modo un aggancio con questa realta.

Ricordiamo in fine I’importanza dei monasteri nello sviluppo dell’antica arte russa delle
icone. I modelli iconografici bizantini furono riproposti con gusto estetico e intuizione spirituale
propri, come si vede per esempio nel piu grande pittore della Russa antica, Andrei Rublyev.
Monaco artista, Rublyev seppe trasfondere nell’espressione visiva tutte le ricchezze del suo mondo
interiore, nutrito dall’esperienza monastica. Difatti, quando 1’arte dell’icona esce dai monasteri e
viene assunta dalle botteghe degli iconografici laici, perde. Comincia a risentire 1’influsso
occidentale, gli schemi arcaici bizantini vengono reinterpretati e riprodotti con modalita barocca, e
di fatto si perde cosi I’aggancio con I’antica tradizione russa.

Notiamo infine 1’ultimo aspetto a cui si accennava: il ruolo ecclesiale. “La profonda
influenza esercitata dal monachesimo sull’insieme della vita ecclesiastica - scrive ancora la teologa
Bersijel — risulta anzitutto dalla permanenza della sua tradizione spirituale e dal suo irradiamento,
silenzioso ma persuasivo, al di la delle mura del monastero. Questo fu in particolare il ruolo storico
del monachesimo russo.” E mi pare che la vita della chiesa russa sia stata influenzata dalla presenza
monastica soprattutto in due ambiti: quello pastorale e quello missionario.

In quello pastorale ¢ evidente, perché nella tradizione ortodossa, i vescovi sono monaci - al
di 1a della forma che ci possa essere in alcune chiese di cosiddetti “monaci di carriera”, che sono
monaci che studiano per diventare vescovi, quasi senza mettere piede in monastero - ma la
stragrande maggioranza, nella tradizione ortodossa, vengono scelti dai monasteri; quindi sono
monaci. Questo fa capire subito quale influsso ne risulti per la vita della chiesa e della pastorale.
Non mi soffermo su questo, anche se si potrebbero citare molti esempi. Ma mi pare ora interessante
la testimonianza del viaggio che abbiamo fatto recentemente con i preti di Milano.

Siamo stati ricevuti da vescovo di Vladimir, che ha parlato del silenzio interiore. Tra 1’altro
ha detto: “Noi vescovi, quando ci ritroviamo, per caso o per una riunione, la prima domanda che ci
facciamo ¢: «Quanti monasteri hai nella tua diocesi?». E’ significativa questa prospettiva; non
quanti preti, quanti istituzioni, quante scuole, quante attivita caritative - ma, quanti monasteri? E
questo metropolita 1i batte tutti, perché ¢ colui che ha riaperto il monastero di Optina. Ogni anno, ci
diceva, riunisce gli abati e le abbadesse per discutere sui problemi concreti dei monasteri. E anche
di problemi spirituali con 1 loro vescovi. Questo episodio fa vedere un po’ la sensibilita generale e
I’importanza che vi danno.

L’altro aspetto che mi pare molto interessante, ¢ dell’attivita missionaria. Difatti la chiesa
russa, tra le altre chiese ortodosse, ¢ quella che ha avuto grande sensibilita missionaria. Questo fino
agli inizi del Novecento. L’azione missionaria della chiesa russa ¢ opera del monachesimo,
certamente appoggiato da molti vescovi. Fin degli albori del cristianesimo in Russia troviamo



monaci impegnati nell’annuncio del vangelo in regioni non ancora completamente cristianizzate,
come, per esempio Abramo di Rostov nel secolo XI, oppure il monaco Kuksha partito dal
monastero delle Grotte di Kiev per evangelizzare una tribu mongola.

L’attivita monastica missionaria in Mongolia trovdo un impulso notevole nell’opera di
Stefano di Perm, amico di san Sergio di Radonezh; siamo nel XIV secolo. Interessante, perché si
spinse verso una tribu pagana stazionata negli Urali al nord-est della Russia e qui svolse il suo
ministero con profondo intuito missionario, preoccupato di creare una comunita cristiana con una
propria lingua liturgica — siamo nel XIV secolo...quando sappiamo che nella stessa epoca in
Occidente ogni forma di evangelizzazione portava la lingua latina e la cultura latina! — Questo non ¢
capitato in Oriente, perché anche la tradizione bizantina penetrata in Russia fu poi elaborata nella
lingua slava con una liturgia slava.

Stefano di Perm tradusse la sacra Scrittura nella lingua di quella tribu ai confini della
Siberia, creando un alfabeto, perché la popolazione nomade non aveva una lingua scritta. Anzi si sa
che egli il piu possibile, in conformita con la dottrina della Chiesa, rispettava anche 1 costumi
popolari locali; quindi rappresenta veramente un esempio di inculturazione. Con 1 secoli XV e XVI
I’opera di evangelizzazione si concentrd soprattutto presso le tribu finniche del nord e presso i
Tartari, di religione musulmana. Nel secolo XVIII c’era una penetrazione della chiesa russa in
Siberia, mentre 1’attivita missionaria viene sempre piu organizzata.

Una della cose piu interessanti ¢ che nel 1842 viene fondata nell’Accademia teologica di
Kazan, una delle quattro grandi accademie pre-rivoluzionarie, una sezione missionaria, dove si
studiavano le religioni orientali, non nella prospettiva di un dialogo interreligioso, ma per capire
bene la mentalita e per poter annunciare il vangelo in un contesto, in un linguaggio che fosse
accessibile a quelle popolazioni. E interessante che proprio quell’accademia di Kazan si prese la
cura di tradurre tutte le opere patristiche e che, in qualche modo, gia educava a un dialogo con il
mondo non cristiano. C’erano anche scritti di letteratura arabo-cristiana per poter discuterne con i
musulmani.

E chiaro che al potere politico non sfuggi il fatto che anche attraverso ’opera missionaria si
poteva allargare la russificazione — un problema che ha toccato anche le missioni cattoliche nelle
colonie. Di conseguenza, I’opera dell’evangelizzazione del monachesimo russo fu strumentalizzata;
pero di fatto, dalle testimonianze che abbiamo fino all’Ottocento, questi missionari erano
veramente preoccupati di portare 1’annuncio evangelico a popolazioni che non lo conoscevano, ma
anche con un’attenzione al dialogo con una cultura del luogo. C’¢ un bellissimo racconto dello
scrittore Leskov, Ai confini del mondo, in cui egli parla delle missioni di un vescovo che parte per
la Siberia tra le popolazioni di tradizione buddista tibetana, € a un certo punto scopre che queste
popolazioni hanno un profondo senso di Dio, percido non osa piu toccare queste popolazioni e
ritorna, senza aver convertito nessuno. E un racconto un po’ poetico, ma che indica in qualche
modo la sensibilita della chiesa russa, e in particolare del monachesimo, caratterizzata
dall’attenzione al valore di ogni cultura.

C’¢ tutta un’arte iconografica, soprattutto in Siberia, che ha utilizzato tutto un immaginario,
anche simbolico, a partire dalle popolazioni animiste pagane che abitavano in Siberia, per
ricuperare quello che ¢’¢ di positivo: semina Verbi, come ha detto Giustino; e questo ¢ tipico della
tradizione russa. Non c’¢ nessun’altra chiesa ortodossa con una cosi grande sensibilita verso
I’ambito missionario, cosi com’¢ avvenuto nella chiesa russa.
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SERVIZIO A DIO E SERVIZIO AL MONDO : UN DIBATTITO SUL RUOLO
DEL MONACHESIMO

19 GENNAIO 2009 P. ADALBERTO PIOVANO, OSB

La lezione di stasera approfondisce quello che avevamo detto la volta scorsa in uno sguardo
storico sul ruolo del monachesimo nella Chiesa e nel mondo. Potremmo intitolare cosi questa
lezione “Fuga mundi e missione nel mondo: il dibattito sul monachesimo in Russa all’inizio del
secolo XX.” Vedremo che appunto si tratta di un dibattito letterario tra laici € monaci che ha come
fulcro, come problema: qual ¢ il servizio del monaco al mondo?

Ma prima di affrontare il tema, ¢ necessario avere un’idea della problematica relativa al
monachesimo all’inizio del XX secolo in Russia. Siamo alla vigilia della rivoluzione bolscevica, un
momento di grandi turbamenti politici e sociali, ma anche di una grande forza di ripresa di
coscienza da parte della Chiesa; momento che portera alla realizzazione del Concilio di Mosca del
1917-18, Concilio che purtroppo non ¢ molto conosciuto in Occidente. E stato fatto oggetto di un
convegno di studi, di una tesi di laurea a Parigi, ma non ne sono stati tradotti gli atti. La parte piu
interessante degli atti sono 1 dibattiti, perché un concilio, secondo la tradizione russa di un sinodo
locale, ¢ tenuto sempre in presenza di tutti i fedeli: ecclesiastici, vescovi, monaci, preti e laici.

E un concilio che ha profeticamente anticipato il Concilio Vaticano II su tanti punti,
soprattutto nell’ambito della liturgia; concilio che, dall’altra parte non ha avuto attuazione, se non a
livello di documenti scritti, perché la rivoluzione ha bloccato la ricezione e I’attuazione pratica di
questo concilio, tranne il permesso di eleggere il Patriarca, che nella Chiesa russa mancava dal
1700.

Ma ritorniamo al monachesimo. Se si passano in rassegna i dati statistici presenti nelle
relazioni del santo Sinodo della Chiesa russa tra 1890 e 1914, si rimane colpiti dal progressivo e
rapido aumento numerico di monasteri e di monaci nei territori dell’Impero russo. E cid appare
ancora piu evidente se si paragona la crescita prodottasi tra la fine del secolo XIX e I’inizio del XX,
con la situazione creatasi dopo la secolarizzazione effettuata nel 1764 dall’Imperatrice Caterina II,
che aveva ridotto drasticamente il numero dei monasteri € aveva creato una struttura particolare, le
tre categorie di monasteri, i cosiddetti monasteri statali, che in base a un criterio di importanza,
ricevevano uno stipendio € una sovvenzione statale per ogni monaco. Esistevano poi dei monasteri
extra categoria, che vivevano dal lavoro manuale, monasteri estremamente poveri, ed ¢ da questi
che poi partiva il rinnovamento degli starcy.

Tutto questo aveva creato una situazione tale che il monachesimo era incapsulato in una
struttura burocratica, che era quella dello Stato, come di fatto tutta la Chiesa mediante Ia
soppressione del Patriarcato nel 1700 e la creazione del santo Sinodo, sotto la vigilanza
dell’Oberprokuror, il cosiddetto “occhio dello zar”, un laico - se era credente era gia una grazia -
che vagliava ogni decisione del sinodo sulla nomina dei vescovi, sull’apertura di eventuali
monasteri, sul numero di monaci: una struttura soffocante.

Se nel 1890 abbiamo 496 monasteri maschili con 7189 monaci e 5523 novizi, e 228
monasteri femminili con 7306 monache e 20268 novizie, nel 1914 dalla Chiesa russa dipendono
550 monasteri maschili con 11485 monaci e 9485, e 475 monasteri femminili - notate la crescita
del monachesimo femminile - con 17283 monache e 56016. E sproporzionato quasi il numero, ma
qui ¢ comprensibile per tanti motivi, uno dei quali - e non puo essere dimenticato - ¢ I’influsso
esercitato dagli starcy, come Serafino di Sarov e Ambrogio di Optina, i quali si sono presi cura del
monachesimo femminile, che di fatto era lasciato andare e non era seguito con molta attenzione
dalla gerarchia ecclesiastica.

Tale crescita non ¢ che un segno esteriore di quella vitalita che caratterizzo il monachesimo
russo lungo tutto il corso del XIX secolo, sino alla vigilia della rivoluzione bolscevica. Proprio a
partire della prima meta del XVIII secolo, dopo un periodo di profonda crisi che provoco una
progressiva emarginazione spirituale e culturale del monachesimo nel contesto della societa russa —
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la volta scorsa abbiamo sottolineato quale incidenza aveva avuto il monachesimo fino al 1600 — ma
dal XVII secolo, marginalizzato, quasi come qualcosa che non c’entrava piu con la vita della societa
russa, si nota invece tra la fine dell’800 e I’inizio del ‘900 una lenta ripresa di vigore interiore,
legato ad alcune personalita significative di grande spessore spirituale, come quelle degli starcy,
segnati appunto da tutto un rinnovamento spirituale della Filocalia e dello hesichasmo.

Anche se questo fenomeno spirituale non puo essere generalizzato, certamente ha ridato una
vitalita interiore al monachesimo, riscattandolo da quelle emarginazioni in cui era stato collocato
dal sistema politico postpetrino. A cio si deve aggiungere anche una ripresa nei monasteri di una
certa attenzione ai problemi sociali, attraverso I’istituzione di strutture, ospedali, orfanotrofi, case
per anziani, scuole, ecc., che parzialmente potessero rispondere alle esigenze caritative del tempo.
Anche qui, alcuni dati: nel 1887, per esempio, i monasteri mantenevano novantatre ospedali e
sessantasei ospizi per anziani; di essi due terzi erano gestiti da monasteri di monache.

E veramente interessante la formazione dei monasteri femminili nell’800. Nascevano come
comunita di pie donne — donne che volevano vivere uno stile di vita evangelica, monastica, perché
era I’unica forma di vita religiosa conosciuta, e progressivamente si strutturavano con un’abbadessa
€ venivano riconosciuti come monasteri. A parte da alcuni monasteri antichi, in genere i monasteri
di monache sono abbastanza recenti nella storia russa: uno sviluppo molto significativo.

Nel 1909 presso 1 monasteri vi erano 227 ospedali con 2110 degenti e 147 ospizi per poveri
con 1813 ricoverati. Inoltre tra il 1880-90, al tempo dello zar Alessandro III, quando il governo
promuoveva |’istituzione delle scuole parrocchiali, quasi tutti i monasteri di monache istituirono tali
scuole, aperte per lo piu a ragazze, e mantenute a spesa della comunita monastica.

Un quadro, dunque, che manifesta una certa vitalita. Tuttavia il monachesimo, pur restando
una forza ecclesiale sorprendente, tra la seconda meta del XIX e I’inizio del XX secolo comincio a
manifestare alcuni segni indicativi di uno stato di immobilita e di rilassamento. Da qui emerse una
fatica a mantenere un contatto continuo con le forze spirituali delle origini, e lo sguardo fisso sulla
propria vocazione profonda. Di fatto molti furono i problemi che emersero alla fine del periodo XIX
- inizio XX secolo.

Sarebbe interessante anche analizzarli; ne elenco qualcuno. La prima cosa che emergeva da
questa situazione globale che provocava abusi e rilassamento, era la degenerazione in vari
monasteri dello stile di vita idioritmica. Voi sapete che la tradizione monastica orientale prevede
due stili di vita: quello cenobitico, conosciuto anche nell’occidente, e quello idioritmico, che di per
s¢ ¢ uno stile positivo, nella misura in cui permette a ogni monaco, per la sua crescita spirituale, di
mantenere un ritmo proprio, riducendo al minimo quelli che sono gli impegni comunitari: non
proprio una sorta di semi- eremitismo, ma veramente un’attenzione al ritmo spirituale di ciascuno.
E valido se ¢’¢ un padre spirituale, altrimenti ¢ 1’occasione di un forte individualismo; la riforma
monastica antonita, che si ¢ conclusa, si puo dire, una ventina di anni fa, ¢ stata possibile nella
misura in cui i monasteri sono passati dall’idioritmia al cenobitismo.

E cosi nell’Ottocento in Russia. La grande riforma era di portare nei monasteri la vita
comunitaria, la convinzione che la vita cenobitica ¢ quella che permette un livello maggiore, al di 1a
delle esperienze eremitiche vere di vita monastica. Ecco, proprio la resistenza di molti monasteri
all’introduzione di uno stretto cenobitismo ¢ testimoniata largamente dalle lamentele e dagli
interventi dell’episcopato, nella seconda meta dell’Ottocento, come pure dai ricordi personali di
monaci e di vescovi. Per esempio, uno di questi, un archimandrita, ci ha lasciato una serie
interessante di osservazioni; racconta che 1’avversione alla regola cenobitica nei monasteri dotati di
sussidio statale, che quindi avevano un’entrata proveniente da questo sussidio, era molto estesa.
Persino 1’energico metropolita di Mosca, Filarete, esito a introdurre di sua autorita la regola
cenobitica, preferendo la via di una lenta trasformazione dello stile di vita dei monasteri ad opera
degli stessi abati.

Ecco perché¢ la forma idioritmica, nella sua degenerazione, dava spazio ad abusi e infrazioni
continue dei voti monastici. Nei monasteri dove vigeva lo stile idoritmico 1 monaci ricevevano dal
loro monastero soltanto le celle e il cibo, che spesso veniva servito non in refettorio ma
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privatamente. Tutto cio che era necessario doveva essere procurato dal monaco personalmente per
mezzo di una determinata somma ricevuta con quello scopo, creandosi cosi dei legami, delle
discriminazioni, tutte situazioni che certamente dopo non favorivano una corretta osservanza dei
voti monastici.

Un altro aspetto che derivava come situazione negativa e sintomo della tensione spirituale
affievolita nei monasteri era quello che si riferiva all’osservanza della vita liturgica. Molti monasteri
lasciavano a desiderare. Accanto alla tentazione del formalismo o dell’esecuzione rituale, sempre
presente anche in una struttura che ha un ritmo di vita molto regolato, spesso 1’ordinamento
liturgico veniva trascurato. In vari monasteri cittadini il ¢typikon liturgico era abbreviato. E i fedeli
russi sotto questo aspetto sono stati sempre molto attenti. Anche oggi, quando il parroco abbrevia il
rito, dopo glielo fanno notare ; ¢ un po’ una tendenza della struttura russa, il formalismo, la rubrica.

Teofane il Recluso, riferendosi alla necessita di rivedere e emendare 1 libri liturgici, con
parole dure condanna tale modo di vivere la liturgia: “Le nostre gerarchie non sono turbate da
quell’assurdita, perché quando siedono presso 1’altare, non ascoltano e non conoscono quali oscurita
contengono quei libri, per il semplice fatto che quelle traduzioni hanno fatto ormai il loro tempo.”
Un’osservanza interessante, questa, che ha portato quel Concilio a un tentativo di revisione dei libri
liturgici nella lingua compresa dal popolo.

Un altro problema era certamente quello economico, ma soprattutto quello del livello
culturale dei monaci, della formazione e del discernimento. Abbiamo testimonianze appunto che
molte volte in quei monasteri venivano persone che non avevano assolutamente vocazione alla vita
religiosa, creando poi delle situazioni incresciose.

La debolezza della testimonianza, offuscata da questi lati oscuri che emergevano da un
rilassamento e dagli innumerevoli abusi disciplinari presenti nella realta quotidiana e nella vita di
tanti monaci, provocava una progressiva visione pessimistica del monachesimo, soprattutto in certi
ambienti della intellighenzia russa, che reagivano, o con aspre e sarcastiche critiche ai monasteri, o
con lo sguardo di sufficienza intellettuale sull’inutilita del monachesimo in quanto tale. Di per sé
gia Pietro il Grande aveva una visione molto chiara su questo: “I monaci sono parassiti; non
servono. E meglio che almeno si occupino di qualche servizio sociale, cosi hanno una ricaduta a
questo livello.”

E questo era un parere abbastanza diffuso, specialmente nell’intellighenzia, e si ispirava, a
partire da Pietro il Grande, dall’Occidente; di conseguenza, dietro 1’influsso della rivoluzione
francese, guardava il monachesimo con un certo disprezzo: se leggete, per esempio, [ fratelli
Karamazov di Dostoievski, troverete all’inizio del discorso dello staretz Zosima questa
considerazione che gli intellettuali avevano del monachesimo.

Diverse personalita laiche ed ecclesiastiche, pero, particolarmente sensibili al significato e al
ruolo del monachesimo per la Chiesa e la nazione russa, erano ben coscienti del male che
minacciava il tessuto vitale dei monasteri. In un questionario preparatorio in vista delle discussioni
del Congresso monastico del 1909, il vescovo Nikon forni un elenco di ventidue domande che
focalizzavano 1 punti deboli presenti nel monachesimo russo: la degenerazione in vari monasteri,
uno stile di vita idioritmico che investiva poi aspetti molto concreti della vita monastica, come il
lavoro manuale, la poverta, la stabilita, la partecipazione alla preghiera liturgica, il formalismo o la
trascuratezza nelle celebrazioni dell’Ufficio, lo scandalo provocato da abusi morali di vario tipo e le
diverse forme di indisciplina nel comportamento dei monaci, la mancanza di discernimento
nell’ammissione dei novizi e il basso livello di formazione spirituale e intellettuale, la situazione
economica dei monasteri, ecc. Erano tutti problemi che hanno richiesto dalle menti piu illuminate
dell’episcopato il desiderio di essere affrontati.

Anche personalita laiche impegnate nella vita ecclesiale guardavano con apprensione questa
situazione, intuendo come il monachesimo stesso stava ristagnando, perdendo cosi la forza
espressiva, evangelica nelle sue potenzialita spirituali. La preoccupazione di questi laici, in gran
parte intellettuali, non si orientava tanto a una riforma del monachesimo nelle sue strutture interne,



quanto a una ricomposizione del rapporto tra il monachesimo e il mondo, tra il monachesimo e la
cultura, che in qualche modo si era spezzato a partire dal XVIII secolo.

Ebbene, la ripresa di questo desiderio di ricuperare un’incidenza sociale ed ecclesiale del
monachesimo, emerge da una vivace e appassionata polemica letteraria, che all’inizio del XX
secolo investi gli ambienti ecclesiastici e quelli laici. E proprio grazie a questa polemica, si ebbe nel
1909 il primo Congresso monastico di tutti i monasteri, cosa che non ¢ mai avvenuta nella Chiesa
cattolica; una cosa interessante. Abbiamo gli atti - li ho letti - e veramente c’¢ una franchezza
nell’affrontare i problemi, che noi, fino al Concilio non avevamo mai conosciuto. Poi, al Concilio di
Mosca, un programma di disposizioni relative a una riforma fu approvato da parte del Sinodo dei
vescovi della Russia e elaborato in una costituzione sui monasteri, costituzione rimasta poi non
applicata a motivo della rivoluzione. Questa costituzione, tradotta in latino, fu oggetto di tesi al
Pontificio Istituto Orientale negli anni ’50; e si pud ancora leggere — almeno in latino.

Penso che potremmo riassumere cosi, prima di entrare piu a fondo in questo dibattito. Quali
sono 1 punti di domanda che orientano questo dibattito, qual ¢ la problematica che vuole suscitare
questa preoccupazione che i laici avevano di fronte al monachesimo, e in conseguenza anche molti
ecclesiastici ? Si potrebbe formulare cosi: in che rapporto si collocava lo stile di vita dei monasteri
con il messaggio evangelico e con I’autentica tradizione spirituale del monachesimo russo? In che
misura il rinnovamento, incarnato nelle figure dei padri spirituali, poteva incidere sull’insieme
dell’istituzione monastica e sul vissuto quotidiano dei monaci? Quale orientamento privilegiare per
una riscoperta del ruolo del monachesimo nel rapporto tra la Chiesa e il mondo? Quale tipo di
diaconia il monaco puo offrire al mondo? Come il monachesimo era preparato ad affrontare le sfide
storiche che stavano investendo la societa russa in quegli anni? Quale consapevolezza emergeva
negli ambienti monastici di un rinnovamento, di una purificazione della vita monastica? Quali erano
le fonti per fare un rinnovamento? In quale direzione doveva procedere una purificazione della vita
monastica e quali ambiti prioritari doveva investire?

Queste sono un po’ le domande che hanno orientato non solo questo dibattito, ma anche poi
il Concilio. Noi parliamo solamente del dibattito monastico. Ebbe un inizio piccolo: nel 1902 su una
rivista curata dalla Lavra della Trinita san Sergio, Lettura spirituale, appare un breve articolo di uno
scrittore di divulgazione popolare, un laico, Kruglov, il cui titolo era gia significativo: 4 servizio del
mondo - a servizio di Dio. Lo stesso numero della rivista riportava una replica molto lunga
dell’archimandrita Nikon, poi diventato vescovo e uno dei grandi artefici della riforma monastica
nel concilio del *17, che era inoltre a quel tempo anche direttore delle pubblicazioni della Lavra.
Una personalita di grande rilievo nell’ambito monastico.

Un contributo a tale dibattito, che subito prese toni polemici e passionali, venne dato da un
celebre studioso dell’antico monachesimo russo, Smirnov, professore dell’Accademia ecclesiastica
di Mosca, che appunto nel 1903 sulla rivista Messaggero teologico pubblico un ampio studio dal
titolo Come servivano il mondo i monaci dell’antica Rus? Dunque, dal titolo si vede che il punto
discusso era il rapporto tra monachesimo ¢ mondo. Ma la polemica inevitabilmente investi il
concetto storico del monachesimo.

L’articolo di Kruglov, che aveva dato inizio, la scintilla, a questa polemica, sia nel tono che
nei contenuti, pare un pacato appello per un risveglio della responsabilitd del monachesimo di
fronte al mondo. Suscitd consensi all’inizio anche negli stessi ambienti monastici. L’orientamento
della visione di quest’autore ¢ gia chiaro fin dalle prime battute del discorso: “E gia da lungo tempo
che delle voci si fanno udire per invitare i nostri monasteri a mettersi a servizio del mondo, cosa
che non contraddice il loro impegno fondamentale, non I’esclude, poiché il servizio al mondo riposa
sull’amore del prossimo. E I’amore ¢ la base dell’insegnamento cristiano, € se questo ¢ un dovere
per ogni cristiano, tanto piu lo ¢ per il monaco, il cristiano per eccellenza.” Questa ¢ la visione
classica dell’ortodossia. “Certamente 1’impegno della preghiera ¢ un impegno di una nobilta
incontestabile, ma non esclude il servizio al mondo. Ma qual ¢ questo servizio al mondo? A questo
— continua — da una risposta con la sua opera la compianta granduchessa Alessandra Petrovna, nella
vita monastica Anastasia. I suoi meriti sono enormi: essa ha indicato ai monasteri che ¢ giunto il
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momento per essi di prendere parte impegnata, attiva, all’opera di salvaguardia della salute del
popolo. Mentre il professore Vacinski invita i monasteri ad una prova di tale impegno nell’ambito
dell’educazione spirituale del popolo.”

L’autore, elencando poi alcuni mali fisici e morali che minacciano la societa russa, rinnova
con toni accorati questo invito: “I monasteri potrebbero forse allontanarsi dal nobile servizio
dell’educazione del popolo allo spirito della Chiesa ortodossa, proprio in questo tempo in cui i
mestatori muovano guerra contro 1’ortodossia? E dalle altre sedi si fa spazio la voce sulla necessita
di sollevare 1’educazione religiosa negli eserciti? Il nemico significa paura, un bisogno urgente. |
monasteri potrebbero restare sordi alla voce della vita? La Lavra della Trinita, memore del
comandamento del suo santo fondatore che ha inviato dei monaci a combattere per la liberta della
Russia dai nemici esterni, non farebbe scendere in campo i suoi monaci?”’

Certamente 1’autore non nega gli aspetti fondamentali che caratterizzano I’esperienza
monastica: preghiera, solitudine, silenzio, ascesi, ecc.; ma di fatto vede tutto questo mondo
spirituale pressoché inaccessibile, eccezionale. Un monachesimo che mantenga la fisionomia
strettamente contemplativa, per questo autore, non ¢ piu proponibile. Per la maggioranza dei
monaci, Kruglov intravede un cammino piu accessibile, ma meno eroico e autentico: il servizio
attivo ai fratelli, al mondo: “la nuova obbedienza”, la chiama, a cui ¢ chiamato il monachesimo
contemporaneo.

Dopo aver descritto la dura fatica che comporta la cura dei malati, I’autore aggiunge: “In
questo impegno ¢ necessaria una fede ardente, una speranza in Dio, pienamente docile a lui nel
lavoro, e un profondo amore verso il prossimo. Non ¢ forse questo un impegno degno di un monaco
o di una monaca? Non si compie forse qui meglio di ogni altra cosa il comandamento dell’amore,
quell’ amore che offre la propria vita per i suoi amici? Questo ¢ il pieno compimento dell’amore di
Cristo. L’impegno del monaco, della monaca, di prendersi cura dei malati ¢ ancora piu faticoso di
quelli piu elevati - non c’¢ nessun gratificazione: solo fatica, preghiera, digiuno e tale faticoso
impegno. Questo servizio al mondo ¢ un vero servizio a Dio. Invano si pensa che tale servizio possa
contraddire la regola.”

Difatti, per questo autore, la recente fondazione della granduchessa Alessandra ¢ una
realizzazione concreta di questo ideale di un monachesimo attivo: un complesso monastico, abitato
nel 1908 da trentasette monache e quattrocentotredici novizie, ospitava un ospedale, una scuola
parrocchiale per ragazze, una sezione speciale per ragazze cieche, laboratori di cucito, una clinica
ambulatoriale gratuita e una farmacia. L’autore, citando questo caso, dice: “Ogni persona povera di
Kiev riceve un aiuto gratuitamente, il servizio nella cura dei malati ¢ affidato alle monache, alle
quali da I’esempio la stessa principessa, che accudisce 1 malati con cristiana abnegazione, senza
paura della sporcizia, del contagio, lavando con le sue mani le ferite.”

Certamente il tipo di monachesimo che la granduchessa Alessandra esprimeva in alcuni sue
lettere sarebbe stato sottoscritto con entusiasmo da questo autore. Cito una di queste lettere: “I
nostri monasteri che conservano le rigide regole dei Padri devono essere assolutamente in tutti i
modi focolai di istruzione e caritd. Un monachesimo vivo, ecco cio che piu mi sta a cuore, e che
spero di servire fino all’ultimo respiro. Neppure nei monasteri vasti le regole impediscono di amare
il prossimo come se stessi, di assistere i malati, nutrire i poveri ed insegnare a leggere e a scrivere.
La vita esclusivamente contemplativa ¢ patrimonio di poche persone speciali elette da Dio, che
segue il suo speciale disegno divino, ma la vita in una cella dove si possono esercitare lavori
manuali, per nutrirsi e vestirsi con il guadagno di questo lavoro, puo trovare chiunque. Quando noi
ci accostiamo a un malato, allora noi invisibilmente ci accostiamo a Cristo. E se durante il servizio
ai malati custodiamo la mente e il cuore e con le labbra facciamo la preghiera di Gesu, ecco, questo
diventa un rosario vivente.”

Anche I’accademico Smirnov, nell’articolo citato Come servivano il mondo gli antichi
monaci, condivide pienamente questa visione. Non mi dilungo su questo, perché lui ha un’analisi
dettagliata delle fonti, particolarmente geografiche, per sottolineare come gli antichi monaci erano
sensibili all’intervento del monachesimo nella vita sociale. Nel monachesimo russo eremitico non



rinacque ’antico eremitismo orientale, e quando si parla di eremitismo russo, lo si deve intendere
secondo un senso molto restrittivo: senza per nulla esagerare, bisogna dire che 1’eremetismo nella
sua forma piena, non trovo realizzazione nei nostri antichi ricercatori di solitudine ed hesichia.

Quando affronta una delle grandi figure che erano indicative di questa tradizione eremitica,
Nilo di Sora, (Nil Sorski), in una visione abbastanza parziale dice: “L’ideale di Nil era puramente
contemplativo. Nil non considerava il monachesimo come una forza sociale, e percio non affidava
ad esso una missione di guida all’interno della vita della Chiesa, cosa che avrebbe costretto un
monaco a prendere una parte rilevante alla vita mondana e avrebbe violato la sua assenza di
preoccupazione, la sua hesichia: egli guido il monaco dal mondo all’eremo e alla solitudine.” Pero
per I’autore, questo non ¢ 1’ideale del monachesimo russo.

Nel richiamare alla necessita di aprire all’amore del prossimo il cammino di ricerca di
salvezza personale, questo autore si difende dall’accusa di voler trasformare 1 monasteri in ricoveri
o case di formazione, I’accusa di voler imporre ai monaci un’obbedienza non prescritta dalle regole,
diminuire gli stessi voti monastici, inquinando lo spirito con il corrotto occidente, spegnere 1’anima
del monachesimo ortodosso. Egli dice che vuole “soltanto affermare che si pud unire al
monachesimo senza il minimo danno I’impegno della cura dei malati, dei bambini abbandonati e
che la piu eccelsa opera della misericordia cristiana non pud in alcun modo distruggere il
monachesimo.”

Questa ¢ un po’ la provocazione: come reagirono i monaci? La reazione degli ambienti
monastici trovo espressione appunto negli interventi dell’archimandrita Nikon. E difficile sapere
come concretamente 1 monasteri reagirono a queste sfide lanciate dai due studiosi. Sicuramente
c’erano delle sfumature, correnti diverse all’interno del monachesimo: abbiamo visto, appunto, la
principessa Alessandra che aveva fondato un monastero ed era di fatto su questa linea; e all’inizio
del secolo ci sara anche un’altra principessa, Elisabetta, che fondera una sorta di congregazione di
suore di vita apostolica dopo la caduta del comunismo.

Di fatto, pero, la visione dell’archimandrita Nikon esprime in qualche modo la posizione
tradizionale del monachesimo. E con energia Nikon reagisce a questo invito rivolto ai monaci di
assumere un servizio sociale: “A leggere 1’articolo di Kruglov, senza volere, pensi: “Come sarebbe
stato bello, se il rispettabile autore fosse vissuto in uno dei solitari eremi in monastero soltanto per
un anno. Allora daremmo ascolto a ci0 che pensa sull’obbedienza monastica, sull’autentico e
speciale scopo dei monasteri. Egli parla di un nuovo tipo di obbedienza — la parola “obbedienza” in
russo ha il duplice senso di obbedienza come risposta a un commando e anche di impegno attivo — e
vorrebbe che tutti i monasteri si trasformassero in ospedali, in scuole per il popolo. Riguardo a tutto
questo gia da lungo tempo si fanno sentire delle voci. Ma quali voci? Chi invita 1 monasteri a tale
servizio nel mondo? L’autore non lo dice, ma noi lo diciamo: queste voci provengono da quel
campo di coloro che considerano i monasteri come istituzioni inutili, 1 monaci come parassiti.
Queste sono le voci di coloro che effettivamente, mal sopportando la luce del grande ideale
monastico, vorrebbero utilizzare i monasteri ¢ i monaci. E I’ideale di tale utilizzazione ¢ bell’e
pronto: questo ¢ il monachesimo occidentale, con i suoi ordini, e istituti di beneficenza. Nessuno in
seno alla Chiesa ortodossa pone ostacolo all’istituzione di comunita simili ai monasteri. Una tale
comunita ¢ stata anche fondata da una venerata principessa asceta — quella, appunto, citata
dall’autore — ma questo non ¢ un monastero nel senso stretto della parola. Questo ¢ soltanto un
ideale istituto di beneficenza. Persino lo stile di vita pud essere simile a quello monastico, puo
essere posto sotto 1’autoritd di una madre egumena — abbadessa — e questo istituto pud anche
chiamarsi monastero: ma esso potra essere solo un’eccezione alla regola comune, una forma
derivata dall’alto ideale monastico, ma non una via normale, esemplare per tutti 1 monasteri. Di tali
forme secondarie possiamo indicarne all’autore ancora diverse, come i nostri monasteri femminili
nelle regioni occidentali.”

Nel descrivere poi 1’ideale monastico, I’archimandrita Nikon si rifa a Giovanni Climaco, e
scrive: “Che cosa ¢ un monastero, secondo 1’insegnamento dei Padri? Giovanni Climaco lo
definisce come un ospedale dell’anima: come il malato cerca di essere guarito nell’ospedale, cosi



I’uomo che viene nel monastero cerca la salute delle passioni, pieno rinnovamento dello spirito con
la grazia di Dio e la risurrezione spirituale. Ecco perché Giovanni Climaco dice che il monastero ¢
per il monaco una tomba prima della tomba, cio¢ una tomba per I’uomo vecchio. In che cosa deve
essere completamente incentrato il pensiero del monaco? Esclusivamente nella sua personale
salvezza. A questo si dispongono anche tutte le strutture della vita monastica, e tutto il servizio
divino lungo il corso della giornata e tutte le cosiddette “obbedienze”, che tutte abitualmente
portano il carattere di soddisfacimento degli stessi bisogni e necessita della vita monastica. Egli, il
monaco, non ha il diritto di scegliersi I’obbedienza che sia in sintonia con le sue possibilita e le
inclinazioni personali, egli da allo staretz, al superiore del monastero, non solo la sua propria
volonta, ma anche il suo cuore. «Figlio — ¢ detto nella sacra Scrittura — dammi il tuo cuore.» Tutto
lo scopo della sua vita e il suo impegno ¢ purificare il suo cuore dalle passioni, facendolo diventare
luogo della preghiera incessante di Gesu. La separazione dalla sua volonta e dal suo pensiero lo
porta a un’attenzione incessante, senza distrazioni, a cid che avviene nel suo cuore e, come
condizione necessaria per questo, a un allontanamento dal mondo, a una solitudine. Ecco cio che
brama lo spirito del vero monaco.”

Parlando, appunto, delle varie possibilita di impegno nel mondo che venivano sollecitate,
dice: “Il servizio ai malati non ¢ un’obbedienza indipendente, esso ¢ solo uno dei quotidiani
impegni, come dire, solo una necessita, usando il linguaggio monastico: unica cosa sola necessaria
rimane la preghiera. Non senza ragione uno dei santi vescovi ha detto: «Che cosa ¢& il monaco? E
colui che compie incessantemente la preghiera di Gesu.»

Dunque, I’archimandrita Nikon non rifiuta la possibilita dei vari servizi che i monasteri
possono occasionalmente apportare alla societa, alla Chiesa, ma ai suoi occhi questo non puo essere
generalizzato e istituzionalizzato, non puo essere trasformato in un impegno, strutturato, quasi un
nuovo scopo della vita monastica. “L’opera del monaco - ancora Nikon dice — € pregare e pregare.
E se anche c¢’¢ da lavorare, un lavoro perd che non distragga possibilmente il suo pensiero, che non
lo trascini dall’unico necessario verso il mondo. Un lavoro che puo essere lasciato in ogni
momento, appena si manifesta che nuoce allo stato di preghiera del monaco. Lo ripetiamo: non
siamo contro gli ospedali presso 1 monasteri; soltanto non vogliamo permettere che negli stessi voti
monastici sia introdotto qualcosa di nuovo, obbligatorio per le stesse istituzioni sotto forma di
obbedienza, come ospedali per laici e scuole. Questo sposterebbe inevitabilmente 1’unico
necessario, la formazione allo spirito di preghiera, in un secondo piano.”

Qualche valutazione su questa polemica: certamente la passionalita, la parzialitd con cui
viene condotto il dibattito sul ruolo del monachesimo nella societa e nella Chiesa non permette un
atteggiamento sereno, oggettivo. Vediamo che le assolutizzazioni, anche un certo linguaggio usato
dall’archimandrita Nikon, rendevano difficile una comune ricerca delle vie da percorrere per un
reale rinnovamento del monachesimo. Ecco perché penso che siano necessarie alcune osservazioni.

Una prima osservazione: negli ambienti laici, legati alla Chiesa ortodossa, era viva, come ho
notato, una preoccupazione positiva per la situazione in cui si trovava il monachesimo russo: ¢
quanto emerge, appunto, da quegli articoli di laici. La tendenza dell’archimandrita Nikon a ridurre
queste preoccupate € a volte angosciate riflessioni a un gratuito, ingiusto attacco al monachesimo,
non ¢ serena, non ¢ oggettiva. Smirnov, uno di quegli autori, lo sottolinea nel suo articolo, non
mancando di porre seriamente i monaci davanti alla loro responsabilita per questa situazione, e dice:
“Nikon si rammarica di questi attacchi che dei laici, persone fuori dell’ambiente clericale,
infliggono ai monaci, rimproverandoli di parassitismo e di altro. Non vogliamo giustificare questi
attacchi, ma desideriamo ricordare che di tale situazione molta colpa ce I’ha lo stesso monachesimo.
Gia da lungo tempo i laici muovono attacchi ai monaci - da quando il mondo ha conosciuto il
monachesimo. Ma gli stessi asceti, in questo, riconoscevano come colpevoli soprattutto i propri
fratelli monaci. «Ecco, loro che devono stimarci — scrive Nilo Sinaita — guardano a noi come a una
turba di fannulloni, funzionari intellettuali, ridono di noi, piu di coloro che si accalcano il mercato,
perché non abbiamo, come si dovrebbe, nessuna differenza rispetto agli altri. Vogliamo essere noti



non per la vita, ma per ’abito. Fuggiamo dal faticare per acquisire le virtu, ma con frenesia
bramiamo la gloria per esse, mostrando in noi un’opera della passata verita.»”

Uno dei punti di accusa ¢ appunto il disinteresse dimostrato dal monachesimo di fronte ai
mali della societd. Per 1 nostri autori, non ¢ compatibile con I’essenza del cristianesimo,
assolutizzare un’ideale come la fuga del mondo, oppure, come viene chiamato con un’infelice
espressione dall’archimandrita Nikon, il santo egoismo. Con tono un po’ ironico, Smirnov dice:
“L’archimandrita Nikon si raffigura 1’ideale monaco come un santo egoista. Il monaco occidentale,
secondo la sua visione, nei suoi ideali, nell’attivita umanitaria ¢ un peccatore altruista. E il nostro
giudizio ¢ tale: il vero asceta cristiano, sia ortodosso o cattolico - nel detto caso, questo non fa
differenza - deve essere un santo altruista, premuroso nella misericordia, che vesta i poveri, vesta gli
ignudi, doni rifugio sereno ai pellegrini, ecc. (citando alcune attivita). Ecco il vero ideale del
monaco, che ci ¢ stato comandato dall’antica pieta russa.

“Certamente questi tratti, nella persona dei santi descritti nelle nostre Vite, 1o sono in modo
piu dettagliato, vivo, realistico, mentre I’impegno del loro personale ascetismo ¢ notato brevemente
e con frasi abituali, tipiche delle Vite. Traducetelo, questo ideale di santo compassionevole, nella
nostra lingua scientifica attuale, unendolo in un solo termine: e avrete 1’asceta cristiano e 1’altruista
nel senso migliore di questo termine.”

Riguardo alle persone che seguono gli antichi ideali degli asceti russi, Nikon si esprime in
questo modo: “Si appassionano per gli ideali altruistici, utilitaristici, umanitari del nostro tempo.
L’ortodossia si insospettisce di loro, 1i paragona ai cattolici, quasi li tratta come servi di Satana.”

Un secondo aspetto da osservare, accanto a questa prima sottolineatura, ¢ quello della onesta
e preoccupata attenzione per la sorte del monachesimo. Dobbiamo perd notare che nella visione del
rapporto tra il monachesimo e il mondo, espressa da quei laici, ¢’¢ una tentazione di fondo, che
chiaramente orienta la visione del monachesimo espressa da questo autore. Appunto, nelle loro
proposte, nelle loro critiche e nei loro inviti ai monaci, emerge la tendenza a identificare il servizio
al mondo, cui il monachesimo ¢ chiamato proprio come esigenza, col comandamento dell’amore,
con particolari interventi attivi nell’ambito della societa. Appunto, tutta quella serie di presenze
attive che caratterizzano, come notavano questi autori, gli ordini occidentali, apostolici.

Ecco, mi pare che qui ci sia un grave rischio. Ci troviamo di fronte ad un’assolutizzazzione
di una particolare modalita di servizio al mondo, che certamente ha trovato espressione nella storia
del monachesimo russo — e non solo russo, anche occidentale. Non ¢ mai stata pero esclusiva,
totalizzante. Il monachesimo russo, come di fatto tutto il monachesimo orientale, ha sempre
mantenuto una forte unita di scopo, evitando il pericolo di identificare il proprium di esperienza
monastica con un particolare servizio che il monaco puo offrire in un particolare momento storico
alla Chiesa e alla societa. E questo potrebbe essere documentato da tutta la tradizione monastica
russa. L’abbiamo visto anche la volta scorsa presentando varie forme di presenza e di intervento
nella politica, nella cultura, nella vita ecclesiale, nella societa.

Ma come servire il mondo? Il problema non ¢ ’amore per il mondo, ma come amare il
mondo? Anche qui, terza osservazione: gl’ interventi dell’archimandrita Nikon, che esprimono un
po’ la tradizione monastica, non sono esenti da passionalita, da soggettivita; il tono difensivo usato
da un’impressione di integralismo, soprattutto quando emerge in una visione troppo pessimistica del
mondo, come qualcosa che si contrappone al regno di Cristo. Cito: “Sulla terra lo combatto; ¢
qualcosa che non si puo servire se si serve Dio.” Ecco 1’accentuazione di questo aspetto negativo,
d’altra parte di chiara matrice giovannea. Anche se in questa tradizione spesse volte riappare nel
pensiero di Nikon uno sguardo positivo sulla realta che “Dio ha tanto amato il mondo da mandare il
suo Figlio”, si ha quasi I’'impressione che la fuga mundi per Nikon diventi come un angosciato
itinerario di allontanamento da una realta immonda verso quale non ¢ previsto alcun movimento di
ritorno.

“Ho visto nel mondo — dice — i turbamenti, le tempeste della vita. Ho visto come molti
pericoli hanno minacciato la mia anima in mezzo al mondo e le sue preoccupazioni. Ho visto e ne
ho fatto I’esperienza che il mondo mi pone di fronte a un ostacolo insormontabile nella mia



aspirazione all’unico necessario, nel mio desiderio del Dio salvatore. Che il mondo mi dimentichi,
che 10 muoia ad esso e senza divisione voglio appartenere al mio solo Signore”. Di fatto
I’archimandrita Nikon, nella sua concezione del rapporto tra il monachesimo e il mondo, si muove
in una linea tradizionale, tipica del monachesimo orientale. Con sguardo realistico non tace la
situazione decadente di molti aspetti della vita monastica, ma per Nikon appunto il rinnovamento
del monachesimo puod passare solo attraverso un ritorno all’ideale che da alcuni ¢ ritenuto
inaccessibile, tanto da perdere la speranza della sua realizzazione. Non ¢ abbassando il livello; per
lui il problema di una riforma, e di un vero dialogo con il mondo non ¢ abbassando, dice. Ma
davvero abbassando il livello dell’ideale monastico si pud correggere il monachesimo dalla rovina?
Non ¢ forse il contrario? Un simile cedimento allo spirito del tempo non sara forse un passo verso la
piena distruzione del monachesimo, in quella forma in cui si ¢ manifestato a noi e
nell’insegnamento dei santi padri?”

L’archimandrita Nikon non nega la possibilita di istituire nuove forme di vita religiosa; ¢
aperto a tutto questo. Ma rifiuta questa mobilizzazione delle forze monastiche ad assumere un
marcato e strutturato ruolo sociale caritativo. “Non siamo contro gli ospedali presso i monasteri,
non vogliamo soltanto permettere che negli stessi voti monastici s’introduca nulla di nuovo. Non
sara forse questa una sostituzione dei comandamenti e delle tradizioni del monachesimo, con lo stile
di vita secolare, sotto il pretesto di servire I’'umanita? E dopo questo, non ci si dimentica forse anche
della grande santa attivita interiore che ¢ alla base della stessa essenza della vita monastica, e che
invisibilmente si compie per il mondo, € non solo per il mondo, ma anche per coloro che abitano nel
monastero, dimentichi di quest’opera? Ed ecco, questo porta a una completa distruzione del
monachesimo. Ma dove allora trovera asilo la povera anima che desidera solitudine e preghiera?
Dove andra 'uomo che cerca un impegno personale nella vita spirituale e contemplativa?”’

Mi pare che proprio in queste parole troviamo forse la corretta risposta a quell’interrogativo
che si nascondeva nel titolo dell’articolo e che ha dato inizio alla polemica: A4 servizio del mondo e
a servizio di Dio. Qual ¢ il vero servizio che il monaco puo dare al mondo? Ecco, per Nikon proprio
quel cammino di solitudine e di preghiera, di conversione e di distacco dal mondo che il monaco
intraprende quotidianamente nella vita monastica, di fatto invisibilmente - dice Nikon - si compie
per il mondo; perché, per amare in modo autentico, bisogna purificare il cuore da ogni passione,
bisogna umiliarsi, conoscere se stessi ¢ la propria debolezza, in questo sta anche il compito
essenziale del monachesimo. Il monaco non rifiuta il servizio sociale, ma soltanto allora quando
scorge in esso la stessa volonta di Dio.

Ecco, mi pare che in queste parole si sente veramente vibrare I’esperienza personale di un
monaco che sa di difendere cio che ha di piu prezioso. Richiamano alla mente un testo dell’antico
monachesimo, un testo per me illuminante, presente anche nelle letture dell’Ufficio, in cui un
monaco egiziano cosi descrive il profondo significato della solitudine dei monaci e il loro rapporto
con il mondo:

“Essi vissero prima in un grande silenzio, e per questo ricevettero potenza da Dio, cosicché
egli abitava in essi e soltanto allora li mando tra gli uomini, quando ebbero acquistato tutte le virtu,
perché fossero gli ambasciatori di lui e guarissero le malattie. Erano medici delle anime, avevano il
potere di guarire le loro infermita. Per questa ragione, strappati al loro silenzio, essi vengono
mandati agli vomini, ma solo allora vengono mandati, quando le loro proprie infermita sono gia
guarite.”

Si era alla vigilia della rivoluzione, che avrebbe sconvolto sistemi, strutture, mentalita
politiche e religiose, su cui appoggiava da secoli la monolitica societa russa, e il monachesimo era
chiamato a un profondo rinnovamento. Accusato di fuggire il mondo, di rinchiudersi in una sterile
ricerca di salvezza personale, in un ascetismo incapace di chinarsi sulle sofferenze degli uomini, i
monaci si trovavano di fronte a una sfida drammatica, che rischiava di minare le stesse basi
dell’istituzione monastica. Come risponde a queste accuse? Era possibile sottrarsi all’invito di un
servizio alla Chiesa e al mondo? Come ridare vitalita al monachesimo?



Questa appassionata polemica, che vide scendere in campo monaci e laici, fu un tentativo di
dare una risposta a questi interrogativi. Ma vediamo proprio da questi ultimi passaggi, che per il
monachesimo, il rinnovamento doveva toccare il cuore stesso di chi era chiamato a intraprendere
questo silenzioso e drammatico cammino di conversione, che entro le mura del monastero si
compie, invisibilmente, per il mondo. Solo questo rinnovamento interiore, personale e comunitario,
poteva ridare forza profetica al monachesimo. Famose sono le parole di Serafino di Sarov:
“Acquista la pace interiore e migliaia attorno a te trovera la salvezza.”

“Allora — disse I’abba Ammonio — 1 monaci vengono mandati agli uomini, quando le loro
proprie infermita sono gia guarite.”

E da questa conversione interiore, attraverso il duro cammino ascetico e la costante
invocazione della misericordia di Dio, deve scaturire il servizio piu essenziale che il monaco puo
dare al mondo: indicare ad ogni uomo ’unum necessarium, 1’ascolto della Parola di Dio, della sua
volonta, per lasciar trasformare la propria vita in immagine di Cristo, attraverso il dono dello
Spirito. E il monachesimo russo aveva gia un solco tracciato per camminare in questa direzione,
proprio quello dei padri spirituali. Credo che questa sia la risposta che il monachesimo russo ha dato
al mondo, alla Chiesa.

In una lettera lo staretz Ambrogio scriveva: “Ai nostri giorni tutti desiderano il bene, tutti
vogliono operare per il bene del prossimo, ma nessuno si preoccupa di liberarsi prima dal proprio
male, per poi preoccuparsi della salvezza del prossimo. La giovane generazione, con il suo
programma ben pianificato a beneficio dell’umanita, ¢ simile ai collegiali che, prima ancora di
avere finito gli studi, sono gia diventati professori e rettori di universita.”

La bufera rivoluzionaria spazzo via nel suo turbine ogni possibilita per il monachesimo
russo di intraprendere un qualsiasi cammino di riforma istituzionale, ogni struttura esterna fu ben
annientata, ogni presenza nella societa ben cancellata, la stessa esistenza fisica di monaci € monache
fu ben soffocata. In questa nuova situazione storica, fatta di sofferenza, di emarginazione, senza piu
un segno visibile di tutto cio che strutturava la vita monastica, il monachesimo russo allora, in quel
momento, era chiamato a fare questo lento, faticoso cammino di purificazione, ritornando proprio a
quel deserto, cosi reale, ma anche simbolico, in cui nella lotta spirituale si matura il discepolo di
Cristo.

Paradossalmente, in una societa che escludeva, addirittura tentava di annientare il
monachesimo, questi riscopriva il suo posto, quello del chicco di grano che, caduto in terra, deve
morire per portare molto frutto. Sono profetiche le seguenti parole di Teofano il Recluso, scritte
appunto in un momento in cui non si poteva immaginare quello che successivamente sarebbe
avvenuto: “Volete 1’autentico monachesimo? Dove lo troverete? Esso € nascosto, invisibile, e
soltanto le sue debolezze si possono vedere. Certe volte, si giunge a pensare che ¢ meglio non
vedere 1 monaci, ma appartarsi a vivere austeramente secondo il modello degli antichi asceti. Se si
ha il monastero nel cuore, allora non importa che ci sia 0 meno la struttura monastica.

Concludo con una significativa riflessione di un autore anonimo contemporaneo, che ben
sintetizza questo cammino a cui era chiamato il monachesimo russo in quella nuova situazione
storica: “La maggioranza dei monasteri fu distrutta o chiusa, cosicché 1 monaci che prima si
allontanavano dal mondo erano costretti a vivere nel mondo. Privi della difesa delle mura del
monastero, delle vesti monastiche, privi della regola abituale, essi conservavano lo spirito
monastico nel proprio cuore. Nel secolo scorso molti assertori della purezza della vita monastica,
ritornata agli ideali dei padri della Chiesa, aspettavano i tempi in cui il monachesimo come
istituzione, organizzazione e societa di monaci si liberasse da quell’impurita, che, simile alle piccole
conchiglie che si attaccano alle navi, intralciavano il movimento della Chiesa-nave verso il porto
della salvezza. Aspettavano il lento graduale accumulo delle qualita, della moltiplicazione delle
ricchezze spirituali, ma il Signore giudicd a modo suo. Vennero tempi in cui la Russia fu lavata dal
sangue, ¢ con il sangue e il fuoco degli incendi era purificato I’argento fuso nel crogiuolo delle
persecuzioni. E anche queste persecuzioni, similmente a quelle dei primi tempi del cristianesimo,
divennero sofferenza non per la morte, ma per la gloria di Dio.”
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E credo che proprio in quel periodo di grande sofferenza in cui la struttura monastica
scomparve, si riscopri questa profonda dimensione: monaci € monache che continuavano a vivere
nascosti nel mondo, avendo attivita secolare - chi professore universitario, chi insegnante, chi
operaio - ma monaco nel cuore, facendo la professione monastica nelle mani del vescovo, e questi
erano migliaia in Russia; lo Stato non li poteva controllare.

A volte, appunto, penso che quest’ideale profetico, lungo la storia, deve essere sempre
riscoperto, per andare al cuore e per ripartire a rinnovare anche quelle che sono le strutture e le
istituzioni. Penso che questo insegnamento del monachesimo russo puo essere utile anche per noi.

% %k ok ok sk sk ok
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NOSTALGIA DELLA CONTEMPLAZIONE E SERVIZIO AL MONDO
26 GENNAIO 2009 Sr. M CARLA VALLI OSB ap

Ci incontriamo con san Gregorio Magno, che ci catapulta lontano nel tempo. Gregorio
infatti nacque verso il 540, ¢ mori il 12 marzo del 604. Quindi la sua vita si svolge nel VI secolo,
divisa tra Roma e qualche periodo a Costantinopoli. Ma la Roma di Gregorio Magno non ¢ la Roma
centro del mondo. Non ¢ piu la caput mundi e neppure la capitale del regno d’Occidente, perché
siamo in un periodo storico di decadenza della civilta romana, un periodo tormentato, in cui la pace
¢ un’esperienza rara — la pace anche come situazione politica. Eppure, in questo contesto si svolge
I’itinerario umano, spirituale ed ecclesiale di quest’uomo, che sara eletto e ascendera controvoglia
al soglio di Pietro. Di lui conosciamo in maniera ampia ’ultima parte delle sua vita, il periodo del
suo pontificato, perché ci € rimasto tutto I’epistolario, che documenta la sua attivita.

Gregorio dunque diventa il pacificatore, colui che si adopera per la coesione interna, non
solo di Roma, ma praticamente di varie popolazioni italiane. Al di 1a pero di tutta questa attivita che
egli, come vescovo di Roma e come amministratore oculato, spende per sollevare la situazione
concreta della gente del suo tempo, la sua memoria e la letteratura che ci ha lasciato testimoniano la
sua ricerca di Dio e trasmettono alla Chiesa una lezione perenne; tant’¢ che nel rinnovamento del
Vaticano II sulla Parola di Dio, uno dei pilastri di riferimento ¢ proprio Gregorio Magno ¢ il suo
insegnamento. Per questo, cio che tenteremo di esplicitare questa sera e la prossima settimana vuol
essere un percorso minimale attraverso alcuni suoi scritti, per aiutarci vicendevolmente a prendere
familiaritd con un paio di nozioni che sono il centro vitale della sua esperienza e che rimangono
feconde per I’esperienza della vita cristiana di ogni tempo.

Possiamo partire innanzitutto da cio che evoca in noi il titolo della conversazione di questa
sera. Si parla di nostalgia, nostalgia di Dio. E un sentimento che conosciamo legato alla transitorieta
di qualsiasi esperienza, al fatto che non solo il tempo passa, ma che non riusciamo a fissare neppure
le relazioni piu profonde che viviamo, perché non solo il tempo passa, ma su tutto grava
ultimamente I’esperienza del bene che ci ¢ sottratto. Per antonomasia, la nostalgia ¢ il sentimento
che ci prende quando pensiamo a chi abbiamo amato e che non possiamo piu incontrare su questa
terra.

La nostalgia quindi per noi ¢ un sentimento pieno di spessore umano che, se ¢ un sentimento
pacato, lo ¢ perché attraversato — a motivo della nostra fede cristiana — dal fatto che quel bene di
relazione che ci era stata donata e che si ¢ interrotto, di fatto noi crediamo e speriamo che ci sara
ridato, perché attendiamo un incontro futuro: questo confessa la nostra fede. E questa fa si allora
che la nostalgia non diventi disperata.

E una categoria, in questo senso, che possiamo riallacciare al discorso di Gregorio, perché si
potrebbero percorrere i suoi testi alla ricerca del tema del ritorno al Paradiso - quel paradiso da cui
siamo usciti e a cui ritorneremo. Pero ¢ anche vero che Gregorio ¢ noto - Leclercq ne ha parlato -
come il “dottore del desiderio”, poiché, mentre parla della la percezione vivissima che c¢’era in lui
dell’esperienza del bene goduto, ma non posseduto per sempre - data la transitorieta del nostro
limite creaturale quaggiu — si esprime appunto con la categoria del desiderio. Vorrei a questo punto
mettere in rilievo come la sua lezione pud diventare uno stimolo per noi, per attivare nel presente
quello che ci mette in grado di accogliere il bene della vita che ci ¢ donato e che ¢ insito nella
promessa buona che ci ha fatto venire al mondo.

Gregorio Magno ¢ dottore del desiderio perché la sfida che ci consegna ¢ quella di credere
che ¢ possibile alimentare nel nostro cuore 1’ attesa di una felicita interpersonale che si puod colmare.
L’uomo ¢ fatto per desiderare il bene sommo, ultimamente per desiderare I’incontro con Dio e in lui
I’incontro con 1 fratelli, e questo desiderio non sara deluso. E non soltanto nell’ ultimo giorno. E’
un desiderio che viene in certo modo colmato fin da questa vita, perché a noi ¢ donato, pur nella
fragilita della nostra esperienza terrena, di esperire qualcosa di questo compimento.



E proprio perché questa ¢ la fede di Gregorio ed ¢ chiaro in lui anche 1’annuncio che quando
ci stimola a desiderare questa pienezza che ¢ 1’incontro con Dio e, in lui, con 1 fratelli non saremo
delusi, proprio per questo egli ¢ anche chiaro nello spiegarci che parla di un desiderio che non
conosce ansia. Quindi egli annuncia che ¢ possibile uscire da quel clima che invece tante volte
corrode 1 nostri desideri piu belli, perché sono inficiati dalla paura del fallimento, proprio perché il
paradigma del desiderio di Gregorio ¢ il paradigma della natura angelica. Non perché egli non
consideri la concretezza della natura umana; tutt’altro. Ma perche egli vuole scommettere sul fatto
che ¢’¢ una dimensione spirituale nell’uomo che si rivela vincente quando ¢ assunta secondo il dono
di Dio in Cristo.

A proposito di questo desiderio che non conosce ansia, egli parte dal commento di una
questione biblica che nasce mettendo a confronto due versetti, uno che si trova nella [ Lettera di
Pietro, e uno che si trova nel vangelo, e che di per sé suonerebbero in maniera contraddittoria. Nella
I Lettera di Pietro si dice che gli angeli desiderano fissare lo sguardo nei misteri di Dio, quindi se
desiderano fissare lo sguardo, la logica ¢ che ancora non vedono. Nel vangelo, invece, si dice che
gli angeli dei bambini vedono sempre la faccia del Padre che ¢ nei cieli.

Allora nascerebbe la questione: gli angeli vedono Dio, o non lo vedono? Desiderano vedere
Dio, ma il loro desiderio ¢ soddisfatto oppure no? Ed egli risolve la questione esegetica dicendo che
sicuramente gli angeli vedono Dio, eppure continuano a desiderare di vederlo, perché desiderando
si saziano. Quindi Gregorio confessa per esperienza che la mancanza, I’esperienza dell’assenza che
di per s€ a noi provoca il desiderio, in realta puod essere vissuta come sazieta. Come puo essere?
Questo puo verificarsi 1a dove ’assenza e I’esperienza dell’assenza non ¢ vissuta da solitari, ma ¢
vissuta dentro una comunione fondante, per cui I’esperienza dell’assenza dice soltanto che ¢’¢ un di
piu, ¢’¢ un incremento ancora a disposizione per noi.

Questo dice appunto che quella che ¢ I’esperienza degli angeli sara anche la nostra, una volta
che saremo pervenuti alla fonte della vita. Avremo sempre, € con piacere, sete e sazieta nello stesso
tempo sete e sazieta. La sete non conosce necessita, come la sazieta non conosce noia, perché
avendo sete saremo saziati, € avremo sete di essere saziati. Quindi praticamente egli continua ad
insistere sul fatto che 1'uomo ¢ fatto per un’esperienza di pienezza a partire da quello che
umanamente sperimenta, ma nella certezza di entrare un giorno in cid che dara compimento alla sua
apertura verso 1’ Assoluto.

Possiamo chiederci: ma, allora, questo sarebbe il Paradiso? Ed egli dice: “Certo, lo vivremo
anche in Paradiso, ma questo visione di Dio, questa esperienza di sazieta che colma il vuoto di
un’assenza, questa esperienza comincia gia ora.” Come gia ora? Comincia gia ora nella fede.

Allora capiamo che per Gregorio parlare di fede non significa parlare semplicemente di un
assenso mentale a qualcosa che mi ¢ dato di conoscere, perché qualcun altro me lo trasmette. Ma
per Gregorio parlare di fede significa appunto trovare la porta per iniziare a sperimentare questo
qualcosa verso cui il nostro spirito anela e che ci ¢ dato proprio perché siamo fatti per possederlo.

Ma egli ci spiega ancora di piu e dice: “Questa esperienza di compimento che gia possiamo
iniziare su questa terra tramite la fede, si attua se ci inseriamo in quell’esercizio che ci portera alla
contemplazione, perché egli dice: “Certo, la nostra natura umana deve arrivare a mettere in atto
quelle possibilita spirituali che le sono donate dal suo Creatore e Redentore.” Sempre quando
Gregorio parla della contemplazione usa dei simboli di elevazione. Parla di “alzarsi verso 1’alto”,
oppure di “prendere le ali” e questi simboli, grazie a lui, sono entrati nel patrimonio della tradizione
cristiana, per cui da Gregorio in poi, tutto il discorso della contemplazione, almeno su un certo
filone attestato nella tradizione cristiana, ¢ un discorso di elevazione dell’uomo verso Dio.

Perod sono dei simboli che Gregorio mette in atto, dove per simbolo dobbiamo intendere
un’espressione linguistica che coglie qualcosa di vero, ma che tiene insieme alcuni atti della vita
umana, per cui chi si incammina sul cammino della contemplazione, che richiede un’elevazione, un
prendere le ali, non vuol dire che con questo si stacchi dal terreno storico in cui € posto. E questo
Gregorio stesso ci spiega con estrema evidenza - e tutta la storia di Gregorio ce lo mostra legato alle
vicende del suo tempo,- e non solo; ci dice che la strada obbligata, necessaria, assoluta, per
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quest’elevazione nella contemplazione non ¢ il rinchiudersi su di s¢, guardando solo nelle
profondita del proprio animo; ma, se c’¢ un aspetto di questa introversione necessaria, questo atto
diventa fecondo e positivo soltanto nella misura in cui si lega alla storia quotidiana di chi lo compie
e alla storia della salvezza, attestata dalla Scrittura, che ha il suo centro in Cristo Gesu.

I due riferimenti, da un lato al quotidiano, cosi come si dipana, e dall’altro alla storia
attestata nella sacra Scrittura con il centro in Cristo Gesu, sono fondanti e necessari quanto il
movimento di introversione che poi da lo slancio per 1’elevazione. Possiamo capire questo tornando
un attimo alla vicenda biografica di Gregorio.

Gregorio non era partito facendo il monaco. Si era speso per la sua citta di Roma, arrivando
alla massima carica amministrativa del tempo. A un certo punto, pero, stanco di questo servizio
civile decide di farsi monaco. Allora questo passaggio si potrebbe intendere come la scelta di chi
dice: “Mi delude I'impegno nel mondo; cerco la mia realizzazione nella dimensione della mia
spiritualita e quindi appunto, lascio il mondo e entro nel chiostro.” Apparentemente Gregorio fa
questa scelta, perché lascia la carriera amministrativa e con i beni di famiglia si costruisce un
monastero, il monastero di sant’Andrea al Celio, che ancora oggi ¢ a Roma.

La vicenda, pero, che egli deve sperimentare sulla propria pelle ¢ che dall’isolamento del
chiostro, egli ¢ richiamato all’esterno a confrontarsi con la vita quotidiana, perché il papa lo ordina,
suo malgrado, diacono e lo manda in missione politica a Costantinopoli, dove c’era la sede
dell’imperatore, per tentare di mediare le questioni che preoccupavano il papa. L’Italia era invasa
dai Longobardi nel momento in cui Gregorio ¢ mandato a Costantinopoli, e il papa spera che
mandando Gregorio, appunto, I’imperatore si impietosisca e si ricordi che ha assicurato la sua
vigilanza sull’Italia, che quel popolo ha bisogno del suo intervento. Di per sé la missione fallisce,
Gregorio viene richiamato a Roma, rimane come consigliere del papa e, alla morte di lui, viene
eletto al suo posto.

I1 periodo del soggiorno di Gregorio a Costantinopoli diventa un momento importante per la
sua maturazione, come egli spieghera nella lettera dedicatoria di un libro che avra carissimo: esso
nasce durante un periodo a Costantinopoli, ma egli vi tornera a lungo, ne curera I’edizione, si
preoccupera affinché sia diffuso e si interessera di vedere se raccogliera buoni frutti nel popolo di
Dio. Si tratta del suo Commento al libro di Giobbe.

E un libro che nasce da conversazioni, lezioni e spiegazioni del testo biblico, che a lui erano
state chieste durante il suo soggiorno a Costantinopoli, testi che poi furono trascritti e riveduti piu
volte, in varie edizioni, finché raggiunsero la forma che hanno oggi. E un libro amplissimo, ed egli
lo spiega cosi nella lettera dedicatoria che scrive quando il libro ¢ terminato:

“Nella comunita formata con i miei confratelli a Costantinopoli — egli aveva accettato di
andare in missione ma dicendo al papa che avrebbe portato un drappello di monaci con sé¢ — io mi
rifugiavo lontano dalle agitazioni e dalle distrazioni terrene.” L’ideale, in maniera semplificata,
sarebbe stato appunto la vita ritirata nel chiostro per dare compimento alla dimensione spirituale
della sua personalita umana, che egli avvertiva cosi forte. Pero, egli aggiunge: “Fu allora che 1 miei
fratelli pensarono di costringermi con molta insistenza a commentare il libro del beato Giobbe e a
svelare loro, nella misura in cui la verita mi rendeva capace, 1 misteri cosi profondi che esso
contiene.”

Proprio perché era con dei fratelli, la convivenza 1’obbliga a impegnarsi in questa attivita di
spiegare ad altri quello che egli aveva maturato per se stesso. Qual ¢ il giudizio che egli porta su
questa attivita di lettura in comune della Scrittura? E un giudizio estremamente positivo: egli non
dice: “Mi hanno disturbato, facendomi uscire dalla mia solitudine, perché mi hanno obbligato a
spiegare questo libro”. Ma anzi dira che proprio perché i fratelli ’hanno costretto ad impegnarsi su
queste lezioni, egli ¢ riuscito a capire alcune cose che da solo non avrebbe mai capito.

E questo principio egli lo riaffermera poi anche nella prefazione di un altro commento che
egli terra questa volta a Roma, da papa, al popolo di Dio riunito nella Basilica del Laterano, quando
spieghera loro il libro del profeta Ezechiele. E proprio nella prefazione di questo libro di Ezechiele
egli dice cosi: “Perché succede che spiegando agli altri capisco delle cose che leggendo da solo non



capisco? E chiaro: perché 1’ho fatto a vantaggio di coloro che mi sono vicini. Ne conseguo percid
che per dono di Dio il senso cresce.”

Gregorio allora ci dice subito una cosa: che la dimensione spirituale della natura umana
porta frutto quando ’'uomo  riconosce che nel proprio spirito abita un altro Spirito; o meglio,
quando I'uomo dispone il suo proprio spirito a sintonizzarsi sull’onda dello Spirito di Dio. Perché la
capacita spirituale ¢ data all’'uomo per cogliere il bene, per inflammarsi per il bene; e il bene non ¢
mai qualcosa di astratto, ma ¢ sempre qualcosa che ¢ a vantaggio di coloro che mi sono vicini.

Ed egli acutamente aggiunge: “Proprio perché si instaura questa legge, allora la mia
spiritualita si compie quando ¢ a vantaggio degli altri, e questo devo riconoscerlo
indipendentemente dall’eco che gli altri mi rimandano. Ma per il fatto stesso che mi accorgo di
arrivare 1a dove da solo non potrei arrivare, succede allora che 1’orgoglio diminuisce. La mia
capacita spirituale, che potrebbe spingermi a ritenermi grande quando ne prendo coscienza, nel
momento stesso in cui mi accorgo che si attua nella misura migliore quando la uso a pro degli altri,
ecco che mi svela anche come di per sé questa capacita spirituale non nasce da me. L’orgoglio
allora diminuisce, quando per voi imparo cid che in mezzo a voi insegno, perché per lo piu ascolto
con voi ¢i0 che dico.” La capacita spirituale dell’uomo diventa allora ascolto dello Spirito.

Ma Gregorio dice anche che questo movimento, che ¢ cosi importante e che quindi I’obbliga
a relazionarsi € a confrontarsi con gli altri, non per questo lo esime dal prendere coscienza e dal
mettersi in relazione con quella sfera spirituale che ¢ legata alla personalita di ciascuno, per cui
dice: “E vero che non tutto il dinamismo interiore si esplica in questo miracolo che si compie
quando si attiva a pro degli altri, in cui il miracolo si compie, perché insieme allora si ascolta quello
che poi viene espresso. Perché - dice - rimane sempre vero che ci sono dei momenti in cui il nostro
spirito si accorge di essere trafitto nel segreto, quando in solitudine I’animo si confronta con questo
testo rivelato; e li si possono dare due esperienze: 1’esperienza di compunzione, quando I’animo
viene trapassato con una freccia di dolore, come trafitto, perché prende coscienza delle sue colpe —
e allora non ha altro sfogo e altra soluzione al suo bisogno intimo se non quello di entrare in un
fiume di lacrime — oppure quando in quello stesso Spirito viene preso da un pianto che egli stesso
definisce “un pianto soave”.

Da una compunzione quindi che non ¢ piu provocata dalla scoperta dalla propria colpa, ma
dal fatto che I’anima si accorge appunto di essere fatta per qualcosa che ancora non possiede e
allora si rammarica di non esservi ancora giunta... Proprio per questo, Gregorio dice, dalla mente,
dalla capacita spirituale, nasce 1’ardore, un fuoco, una volonta di andare avanti, e questo ardore, egli
dice, fa comparire il lutto. Nascono allora altre lacrime, che sono le lacrime dell’assenza, ma di
un’assenza provocata da un ardore che gia abita, quindi di una pienezza gia sperimentata. E un
pianto che una volta sperimentato, si vorrebbe poter sperimentare ancora; eppure ¢ un’esperienza
transitoria, perché non possiamo provocarla da noi stessi, ma ¢ provocata da Colui che si media
attraverso il fragile strumento delle Scritture sante.

Ma allora, se ¢ necessario per entrare in questa esperienza di contemplazione il legame con
coloro che ci sono vicini, ¢ necessario anche prendere sul serio quella storia che ¢ consegnata alle
pagine scritte, prenderla sul serio, in quanto consegna una porta d’ accesso a Colui che riempie tutta
la storia e che mi fa protagonista con lui di quella storia sacra. Perch¢ il problema potrebbe essere
questo: quelle Scritture diventerebbero per me il mezzo obbligato per il mio cammino di
contemplazione, cio¢ per esercitare quelle energie spirituali che avverto in me e che mi richiamano
ad un oltre. Ma per altro verso mi convincono che sono animati da una pienezza gia incipiente.

Quelle Scritture si svelano perché hanno dei segreti da rivelare soltanto alla mia mente,
oppure sono una porta d’ingresso su questo universo, di quello che io sono, ma perché rimandano,
mettono in azione dei meccanismi profondi, perché azionano una relazione profonda tra il mio
vissuto di oggi e quello di cui gli si parla? Gregorio ancora ¢ sicuro nel darci la risposta, dicendo
che non si tratta di tirar fuori dal questo testo biblico dei significati chi sa quanto elevati e chi sa
quanto segreti e attraverso di essi costruire una scala mentale per arrivare alla contemplazione. Si
tratta invece di usare dei significati consegnati a queste Scritture sante come quello che mi rivela la
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profondita della mia esperienza. Ma che deve essere proprio la mia. Per cui, se mi manca
I’esperienza di essere persona, legata a un oggi, se mi manca uno spessore umano, questo itinerario
di contemplazione non puo assolutamente partire, o perlomeno risentira di quello che io sono.

E questo ¢ chiarissimo; perché, sempre rifacendosi al suo sguardo retrospettivo, quando
aveva iniziato a spiegare il libro di Giobbe, egli riconosce un legame tra la sua esperienza e quella
di Giobbe, e dice: “Se sono riuscito a spiegare questo libro difficilissimo, e a farne un’opera cosi
ampia come quella che ¢ uscita, ¢ perché effettivamente nell’esperienza di Giobbe c’era qualcosa
che parlava alla mia esperienza, ¢ la mia esperienza, viceversa, faceva appunto da cassa di
risonanza a quello che il testo rivelato mi voleva trasmettere.”

Ma perché succede tutto questo? Come puod essere che esista nel nostro umano, nella
dimensione spirituale della nostra umanita, una possibilita per cui la nostra esperienza, invece di
rimanere soltanto qualcosa di transitorio - come tutte le esperienze magari deludenti, perché
segnate dal nostro limite - la nostra esperienza diventi invece veicolo per farci arrivare alla
contemplazione?

Questo succede perché c’¢ un’esperienza fondante, c’¢ uno spirito incarnato, che ¢ legato
per grazia al nostro spirito, c’¢ 1’esperienza del Figlio di Dio fatto uomo, che ha mandato lo Spirito,
per cui il principio su cui si fonda tutta ’esegesi gregoriana ¢ I’annuncio del cuore del vangelo, ¢
I’annuncio per cui 'uomo non ¢ gettato nella storia per caso, ma ogni uomo che nasce a questo
mondo nasce perché ¢ pensato in Cristo Gesu e ha un posto nel piano di Dio. Allora nella sua
esperienza umana trovera degli echi che lo rimanderanno all’esperienza del Signore, scoprendo poi
come I’esperienza del Signore ¢ il fondamento della sua stessa esistenza e la sua soluzione.

Questo che ora abbiamo visto, annunciato in termini che mi stava a cuore di annunciare cosi,
adesso lo ripercorreremo con termini piu classici, perché I’esperienza di Gregorio ¢ fondante. Per
esempio, si parla di lui nel Catechismo della Chiesa cattolica, citando fra I’altro una frase classica
che si cita quando si parla di Gregorio: “Le Scritture crescono con coloro che le leggono.” Questa
frase ¢ citata anche sul Catechismo al n° 94, nella Parte I, dove si parla dell’uomo che crede in Dio
e si dice che I’'uomo “¢ capace di Dio” — ¢ fatto per accogliere il mistero di Dio e per ritrovare in sé
la propria verita. A un certo punto si dice che questo succede perché Dio viene incontro all’uomo in
Cristo e tutto quello che Cristo ha rivelato a noi ¢ dispensato dallo Spirito Santo e allora, dice il
Catechismo, “... grazie all’assistenza dello Spirito Santo, I’intelligenza tanto delle realta quanto
delle parole del deposito della fede puo progredire nella vita della Chiesa”...Quindi, quello che noi
conosciamo del mistero di Dio, appunto, pud progredire perché c’¢ un’intelligenza spirituale che
avanza; e di questa intelligenza spirituale testimonia Gregorio, che parla di “divina eloquia cum
legente crescunt” — le divine parole crescono insieme con chi le legge.

Ora, questa frase che cosa vuol dire? Il Catechismo, al n°99 aggiunge: “Tutto il popolo di
Dio in virtu del suo senso soprannaturale della fede non cessa di accogliere il dono della rivelazione
divina, di penetrarlo sempre piu profondamente e di viverlo piu pienamente”. Quindi, se si mettono
insieme queste due affermazione del Catechismo si capisce che quella intelligenza spirituale ¢
troppo poco, se I’intendiamo solo come approfondimento dell’esegesi scientifica, oppure anche
come I’approfondimento di quel senso spirituale plurimo che ha riempito libri di esegesi patristica.

Diciamolo in un’altra maniera. Ci si potrebbe illudere che dipenda da un’intelligenza
spirituale; perché, come ha fatto Gregorio Magno nelle sue opere che sono di difficile lettura? Egli
prendeva una frase della Bibbia e riusciva a tirar da quella frase tutta una serie di significati
spirituali; dopo la cui lettura diciamo: “Pero, non ci sarei mai arrivato! Come ha fatto ad arrivarci?”
Il guaio di una lettura illuminata da questa percezione, dal contatto superficiale con questo tipo di
esegesi patristica, ci potrebbe trasmettere I’impressione che questi padri fossero in possesso di chi
sa quale meccanismo mentale per cui riuscivano a scoprire dei significati segreti mirabili, ma che
alla fine ci lasciano abbastanza indifferenti, perché diciamo: “D’accordo, loro erano in possesso di
queste chiavi; noi non le abbiamo. Molto interessante sapere queste cose, ma dove ci conducono?”

In realta, dietro alle mirabili spiegazioni di Gregorio Magno e di tutta la patristica, non c’¢
nessun segreto esegetico, se non quello che ho tentato di annunciare prima, in termini che parlassero



alla nostra attualita, e cio¢ utilizzando tutto un sistema di indagini sul testo che egli aveva ereditato
dagli esegeti precedenti. Gregorio infatti non vuol fare altro che continuare a ripetere
quest’annuncio: “Guarda che il testo parla di te, e se non lo prendi in mano rendendoti conto che
parla di te e che li ¢c’¢ qualcosa che puo evocare la tua esperienza, questo testo rimane inanimato
per te, € come morto.

Se le parole divine, le parole scritturistiche, possono crescere con colui che le legge, questo
puo intendersi nel senso del Catechismo: “... I’intelligenza spirituale del contenuto della fede
progredisce, rimanendo fedele a se stessa, nel corso della vita della Chiesa”. Questa stessa frase, se
noi I’andiamo a leggere nel contesto dell’omelia in cui Gregorio 1’ha pronunciata, ci mette subito di
fronte alla concretezza di colui che legge e che deve farsi coinvolgere con tutto il suo vissuto nel
confronto con la Scrittura.

Gregorio pronuncia questa frase mentre sta spiegando il libro del profeta Ezechiele, in
particolare una visione di Ezechiele con la quale si apre questo libro del profeta dell’esilio. E una
visione complicatissima: se si prende il primo capitolo di Ezechiele e si legge questa visione, dopo
averla letta ’impressione sicura ¢ quella di smarrimento. Perché dal punto di vista logico li ci sono
assommate tutta una serie di immagini che non permettono di ricavare un significato conseguente.
Questo non lo dico io, ma lo dicono gli esegeti; tant’¢ vero che a livello di studio, per spiegare
quella pagina di Ezechiele, oggi che cosa si fa? Si applica il metodo storico-critico e si dice: quella
visione ¢ cosi complicata, cosi assurda, perché ¢ una serie di sovrapposizioni d’immagini, dovuta a
delle riletture in tempi diversi. Allora bisogna disfare quel testo e riordinarlo secondo gli strati piu
antichi, cosi cominceremo a capirne qualcosa...

Fondamentalmente quel testo parla del profeta che vede la gloria di Dio. Nella visione pero
a un certo punto si dice: come si fa a vedere la gloria di Dio? L’adesione al nucleo fondamentale
dovrebbe parlare del profeta che vede il firmamento, cio¢ come una calotta che c¢’¢ sull’universo, e
sopra questo universo c¢’¢ il trono di Dio; tutto questo circondato da fuoco, proprio per dire la
potenza di Dio che si manifesta e che investe I’universo. Pero la visione non € cosi semplice; €
complicata dal fatto che non ¢ lui soltanto a vedere il trono di Dio, ma il profeta vede anche dei
viventi che lo vedono, e questi viventi ora sembrano dei cherubini alati, ora degli animali, ora
personaggi di un misterioso carro, che non si capisce come possa stare in piedi, perché ¢ un carro
trainato da ruote che si muovono in tutte e quattro le direzioni, ma le ruote non sono collegate da
assi, che darebbero consistenza al macchinario. E un puzzle insolvibile, quindi.

Gregorio sta commentando questa cosa € a un certo punto dice cosi: “ Ezechiele dice che
quando gli animali, i quattro esseri viventi, si levano da terra — immagine cara a Gregorio parlando
della contemplazione, perché ¢ I’immagine dell’elevazione — anche le ruote si muovono e
ugualmente si alzano, perché lo spirito di quegli esseri viventi era nelle ruote. Ora, il versetto parla
dei viventi che si alzano e delle ruote, che ora si muovono e ora si alzano.

Qual ¢ la spiegazione che da Gregorio a tutto questo? Dice: “Attento bene: anche a te puo
succedere la stessa cosa. Quegli esseri viventi camminano, non si alzano; camminano quando sono
uomini che scoprono di dover vivere spiritualmente, e cio¢ di doversi finalmente esercitare nelle
opere buone, quando finalmente decidono di non rimanere piu in ozio, ma di darsi da fare per
costruire il bene. Quegli esseri viventi si innalzano e le ruote si alzano con loro quando gli uomini
non solo si esercitano per il bene, ma arrivano alle altezze della carita, e quindi entrano nella
contemplazione.”

Le parole di divine, le parole della Scrittura crescono con quelli che le leggono nel senso che
Gregorio voleva dire: la Scrittura rimane lettera morta, e quindi inanimata, se non c¢’¢ qualcuno che
fa vivere quelle parole. Allora per Gregorio quel “crescere” non voleva dire ‘“cambiano,
progrediscono”, ma significano: finalmente escono dal fatto di essere libro scritto e diventano
invece vita vissuta. Ma come fanno quelle parole a diventare vita vissuta? Quando c’¢ qualcuno che
decide di impegnarsi secondo la direzione di quelle parole. Ma qual ¢ la direzione di quelle parole?
La direzione ¢ la carita.



Siamo sicuri di questo, al punto che Gregorio ¢ chiarissimo sul fatto che non ci puo essere
non solo cammino, ma tanto meno elevazione, se si esce dall’agire secondo caritd. C’¢ un testo in
cui possiamo riconoscere qualcosa della sua autobiografia, ma anche della maturazione che egli
stesso ha dovuto vivere uscendo dall’illusione giovanile, secondo cui il massimo della sua vita
spirituale egli 1’avrebbe realizzato estraendosi dalle difficolta della Roma del suo tempo e
rinchiudendosi nella pace del chiostro. Sempre nell’omelia su Ezechiele, il testo dice cosi:

“Ci sono alcuni che, sicuramente per dono dall’alto, a un certo punto sono impigliati nel
mondo contro la loro volonta, perché¢ dovendo portare il fardello loro imposto per le occupazioni
terrene hanno minore possibilita di attendere alle cose celesti. Il dono di Dio ¢ gia attivo in te
quando hai fatto I’esperienza, fin da questa terra, che ¢ possibile sperimentare le cose del cielo.
Quando hai fatto quest’esperienza? Nel pianto di pentimento, o nel pianto soave che non c’entra con
il tuo peccato, ma che ¢ la percezione che c’¢ un di piu a cui il tuo spirito anela.”

II passaggio ulteriore ¢ quello di pensare che allora tu vorresti dedicarti soltanto a questa
ricerca delle gioie celesti estraendoti dalle cose del mondo, ma contro la tua volonta rimani
impigliato nelle cose del mondo. Bisogna continuare a dedicarsi alle cose di questo mondo, mentre
sarebbe meglio se le cose di questo mondo non fossero e potessi dedicarmi soltanto al pianto
mistico.

Dice allora: “Proprio perché costoro qualcosa della vita spirituale effettivamente hanno
colto, che cosa fanno? Per lo piu, scuotono spiritualmente dal loro collo il giogo del mondo,
abbandonano tutto, depongono il peso delle preoccupazioni terrene, spalancando totalmente il loro
animo al desiderio celeste, cercano la solitudine, dove, intenti alla preghiera e dediti alla
meditazione della parola di Dio, ogni giorno si sciolgono in lacrime, il pianto soave, ¢ mediante il
fuoco dell’amore, fondono il loro cuore vecchio e ardendo di celeste desiderio si rinnovano. Non
vorrebbero mai piu tornare alla vita presente dopo il pianto mistico.” (Omelie su Ezechiele, libro 1,
cap. 79).

Questo ¢ Gregorio, I’itinerario della sua maturazione; ma egli dice: “Ma tuttavia si vedono
ostacolati. Grazie a Dio sono ostacolati da questo non poter dedicarsi solo al desidero del cielo,
perché ’amore ostacolato progredisce grazie all’ostacolo stesso.” Qual era il rischio? Lo dice
alcune righe dopo: “Prima nella quiete impigrivano, a motivo della loro stessa sicurezza.”

Egli scopre che c’¢ un rischio che la vita puramente contemplativa nasconda un ozio non
dettato dalla contemplazione, e allora egli dice: “E provvidenziale il fatto che la ricerca della
contemplazione per se stessa debba essere interrotta, perché allora cominciano ad essere veramente
tali, quali illusoriamente prima si consideravano.” Come avviene che 1’ostacolo faccia maturare
questo desiderio delle gioie celesti, che in parte realmente essi avevano sperimentato? Non avevano
sbagliato dicendo che le gioie celesti sono sperimentate fin da quaggiu. Egli dice: “A loro mancava
di sperimentare, di fare esperienza di tutte le dimensioni dell’amore. E le dimensioni dell’amore
sono insieme 1’amore di Dio e ’amore del prossimo, secondo tutta la latitudine della speranza e
della fede.”

Gregorio commenta con molta fantasia la visione del tempio futuro che viene mostrata al
profeta Ezechiele (Ez 40): ¢ una visione in cui si contempla che sul tempio ci sono delle palme
scolpite, e Gregorio dice: “Occorre che colui che in questa vita sperimenta le gioie del cielo, porti
nelle sue mani la palma, ma non una palma sola — deve portare due palme, una nella mano destra e
I’altra nella mano sinistra.” Qual ¢ il significato della palma? Quello trasmesso a Gregorio
dall’esperienza umana del suo tempo, legata all’esperienza della Chiesa. E’ la palma della vittoria,
che poi diventa la palma del martire.

Quindi Gregorio, quando legge quel versetto di Ezechiele, riconosce che 1’ostacolo che
ciascuno sperimenta nella sua vita per godere in modo stabile delle gioie celesti, che pure il Signore
gli dona, quest’ostacolo ¢ la chiamata al combattimento. Una chiamata che va colta ed assunta; e di
questo combattimento bisogna risultare vittoriosi. Egli dice: “E un combattimento nelle opere
buone.” Questo tema in Gregorio ricorre tanto quanto il tema della contemplazione. E infatti dice:
“Cosa dice il vangelo? «Vedano le vostre opere buone ¢ diano gloria al Padre nei cieli».”



Dice ancora: “Ma di che cosa si tratta? E il combattimento che si sperimenta facendo il bene,
certo; ma ¢ anche il combattimento che si sperimenta dopo il peccato, come riparazione in cui
ciascuno di noi si sente impegnato per il fatto stesso di essere uscito dal peccato. Chi davvero si ¢
pentito non ha bisogno che altri gli dicano che cosa deve fare. Zaccheo ha capito da solo che cosa
doveva fare.”

Dice anche: “Le opere buone sono quelle di coloro che tornano a Dio. Oppure sono le opere
buone di coloro che, proprio perché sono impegnati nel cammino della contemplazione, devono
affrontare le difficolta di reggere la presenza e 1’assenza del godimento del dono di Dio”. Allora
egli dice: “Innanzitutto c’¢ una lotta da sostenere quando si ¢ nell’abbondanza, perché dobbiamo
imparare ad essere nell’abbondanza per condividere con i bisognosi tutto ¢id che da Dio riceviamo,
e I’abbondanza non ci monti la testa, affinché non ci accada di godere per il fatto che noi abbiamo
cio che ad altri manca.”

Gregorio ¢ molto attento al fatto che mai il bene ¢ goduto quando ¢ il bene di uno solo. Egli
stigmatizza il fatto che si possa rallegrarsi di qualcosa che non sia il bene comune, ma che sia
soltanto il proprio bene, perché allora questo non ¢ bene. Percio dice: “Questo, chi ce I’ha
insegnato? Questo ce lo insegna il precetto del Signore, che non disgiunge mai 1’amore di Dio
dall’amore del prossimo; ma ce 1’ insegnano anche gli esempi dei santi, i quali non lasciandosi
abbattere né dal successo né dall’insuccesso, continuano a lottare per compiere la missione da Dio
loro affidata. Allora ¢ chiaro che un discorso di questo genere diventa la soluzione vissuta anche per
il problema che dilaniava D’esperienza di Gregorio, egli che era partito come ufficiale
amministrativo, che lascia I’amministrazione per andare nel chiostro, che dal chiostro viene
mandato in missione diplomatica, che tenta di salvarsi portandosi dietro la comunita monastica, ma
che comunque ¢ richiamato a Roma e, salendo al soglio pontificio, deve poi occuparsi di fatto anche
della vita pubblica, perché lo Stato ¢ sfasciato e quindi la salvezza anche civile di Roma passa
tramite il suo interessamento. Questa sua esperienza diventa la chiave che gli permette di cercare
nel messaggio biblico tutti quei legami che mostrano come non si possa mai affermare mai I’amore
di Dio senza affermare questa passione per I’amore del prossimo. Ma questo egli lo scopre proprio
perché da fede a quello che ¢ insito nella vocazione di qualsiasi cristiano e che ¢ la chiamata a
collaborare con Cristo per la redenzione del mondo, perché questa chiamata ¢ innanzitutto una
chiamata alla comunione di vita con il Signore.

Allora proprio per questo, sempre estrapolando da testi di Gregorio, possiamo comprendere
quei pensieri trascritti sul foglietto che ¢ stato distribuito, pensieri oltremodo chiari, perché in
termini che possiamo usare anche noi oggi ci rimandano a questa verita. Egli dice a un certo punto:
“Doveva essere promesso senza interruzione Colui che si dono per essere ricevuto senza misura e
per essere posseduto senza fine.” “Doveva essere promesso senza interruzione” vuol dire
praticamente tutto 1’Antico Testamento. L’Antico Testamento, lo sappiamo, ci porta a Cristo; pero
nell’Antico Testamento abbiamo anche degli spaccati sulla storia universale, che il popolo della
prima Alleanza ha ritenuto significativi per la sua esperienza. L’ Antico Testamento ¢ promessa di
Cristo, non soltanto per gli ebrei che attendevano il Messia, ma Gregorio dice: “E promessa di
Cristo anche nella figura di quei giusti, Giobbe, per esempio: Giobbe non faceva parte del popolo
eletto, ma gli ebrei hanno preso la vicenda di Giobbe e 1’hanno letta come interessante per la loro
esperienza di salvezza.

Quindi, Gregorio dice: “C’¢ tutta una storia che parla e annuncia la venuta di Cristo. Questa
storia emerge nella consapevolezza d’Israele, ma non ¢ rinchiusa soltanto in essa. Nella
consapevolezza d’Israele viene condensato I’anelito spirituale che circola in tutta I’umanita. Percio
Gregorio dice: “Doveva essere promesso senza interruzione Colui che si dono — e questo ¢ Cristo —
per essere ricevuto senza misura’. Ora, non dice: per essere ricevuto nel battesimo,
nell’eucaristia...; certo, per essere ricevuto nel battesimo e nell’eucaristia, ma senza misura, perché
I’adesione della fede che ¢ adesione al credo apostolico, che poi mi porta all’esperienza
sacramentale, mette in moto quei miei dinamismi spirituali che in Cristo sono animati dallo Spirito



di Dio, per cui creano una ricezione del dono di Cristo che ¢ senza misura, perché trasforma me a
misura del dono di Dio .

Infatti dice: “...per essere ricevuto senza misura”, quindi per dilatare la mia creaturalita sulla
sua misura, € per essere posseduto senza fine. Colui che si dona, si dona a me oggi, perché io lo
riceva, ma non per ridurre il dono alla mia misura, ma perché il dono sia I’inizio di una misura che ¢
soltanto sua, e che mi apre a un possesso senza fine. Allora la storia, la concretezza della storia ¢
I’inizio del possesso qui, ma non perché quel possesso poi mi sia tolto, ma perché rimanga senza
fine.

Ancor piu importante ¢ la frase che viene dopo: “Nel loro insieme i secoli dissero cio che la
fine dei secoli ha manifestato, cio¢ tutta la storia”. Gregorio dice: fino a quello che si € manifestato
nella fine dei secoli. La fine dei secoli ¢ gia venuta, non ¢ da attendere. La fine dei secoli ¢ il
compimento dell’incarnazione e della Pasqua di Cristo. Nel loro insieme 1 secoli dissero cio che la
fine dei secoli, cio¢ Cristo, la pienezza dei tempi, ha manifestato. Certo questa ¢ un’affermazione di
fede cristiana; se uno non accoglie il vangelo non puo dire che ¢ venuta la fine dei secoli, che la
pienezza ¢ data nella storia. Pero Gregorio fa agire questo principio per dire: “Il compimento non ¢
soltanto dopo di me, in alto sopra di me, ma il compimento ¢ prima di me e nel mio oggi, in quanto
il mio oggi manifesta quegli aneliti che sono diffusi nella storia dell’'uomo, e che nella storia
d’Israele erano gia evidenziati”.

Qual ¢ la conseguenza grandiosa di questo principio? E che allora nella mia vita concreta c’¢
qualcosa che dice gia I’'unione al divino nella storia. Se il compimento ¢ gia realizzato, la
scommessa del cristiano € che tutto quello che si dice di Cristo, non ¢ detto solo di Cristo, ma ¢
detto anche di me, ¢ detto di ciascuno di noi. Il beato Giobbe ¢ simbolo profetico, tipo del Cristo

che doveva venire insieme al suo corpo. Chiaramente questa ¢ la
scommessa della fede cristiana. In un uomo giusto che soffre, 1i c’¢ la
profezia di quello che sarebbe successo in Cristo € in ogni uomo. Diciamolo
in termini molto piu concreti: se il giusto Giobbe, innocente, soffre, ma poi
¢ ricolmato settanta volte sette per la sofferenza che ha patito, questo che ¢
stato il destino di un qualunque uomo giusto di questo mondo - di essere
innocente e di soffrire - ¢ il destino che si compira per tutti gli uomini
giusti della terra; perché non solo si ¢ compiuto una volta in Giobbe, che
ha sofferto ma poi le sorti si sono rovesciate, ma perché questo si €
compiuto in Cristo Gesu. E, per la sua unione inscindibile con ogni uomo

unito a lui, o per il sacramento esplicito della professione di fede cristiana, o per il
sacramento implicito della tensione spirituale che anima ogni uomo retto che cerca Dio,.

C’¢ un altro testo, quello in cui finalmente Gregorio arriva a commentare la morte di
Giobbe. All’ultima riga del libro di Giobbe ¢ scritto che, dopo aver riavuto la salute, 1 beni, altri
figli, Giobbe mori, vecchio e sazio di giorni. Gregorio commenta: “Questa morte, questa pienezza
di giorni - ¢ possibile allora vivere la morte come pienezza di giorni — che noi crediamo si sia
verificata nel beato Giobbe (cio¢ in un membro della Chiesa, perché la sua storia ¢ collegata alla
storia del primo popolo dell’Alleanza, il quale ha scoperto che nella storia di Giobbe ¢’¢ un
paradigma che illuminava la sua), allora dice: “Abbiamo questa morte, abbiamo la speranza che si
compira in tutta la Chiesa nel suo insieme ... soltanto una speranza cosi; perché, se i beni della vita
dei santi che noi conosciamo sono privi di verita, non valgono nulla.”

Per questo dice: “Non prendiamo come fondamento una storia qualunque, prendiamo come
fondamento una storia che ha uno spessore di autenticita di salvezza in atto, come quella attestata
dalla storia del primo Israele. In quella storia in cui si vede Dio agire per il primo Israele, li
riconosciamo che c’¢ qualcosa di autentico... questo ¢ il fondamento della nostra speranza, in
quanto ¢ il nostro passato”. Perod, dice, questi stessi fatti, perché facciano manifestare la potenza di
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salvezza nella nostra vita che viviamo oggi, occorre che non siano soltanto chiusi nel passato, ma
che contengano un mistero, dove mistero non vuol dire qualcosa di incomprensibile, ma vuol dire
una potenza salvifica in atto, un’energia di salvezza che continua.

E qual ¢ questo mistero per cui i fatti valgono molto? Gregorio non lo dice, ma Benedetto
Calati, che su Gregorio Magno sapeva tutto - era un camaldolese, morto qualche anno fa - esplicita
questa parola dicendo che ¢ il mistero della nostra inserzione in Cristo e il mistero del compimento.
Se la vita di quegli uomini contiene un mistero, allora si che vale molto. E qual ¢ la vita di questi
uomini? — ¢ ancora come dicevamo prima — ¢ la vita dei buoni. Questo ¢ estremamente interessante
in Gregorio. E la vita non soltanto dell’antico Israele, non soltanto dei giusti dell’antichita di cui
Israele accoglie 1’esperienza, ma ¢ 1’esperienza della vita dei buoni che vivono oggi. “Percio - egli
dice - la vita dei buoni che per mezzo dello Spirito Santo viene narrata splende ai nostri occhi in
virtu dell’intelligenza spirituale, senza che il significato si scosti dalla fedelta alla storia e cosi
I’animo rimane maggiormente fisso nella sua intelligenza in quanto, trovandosi come in mezzo, la
speranza lo tiene legato al futuro e la fede al passato.”

Noi oggi nel 2009, se guardiamo a questa storia di salvezza che c’era prima di noi e
verifichiamo che non era una fantasia, ma ¢ effettivamente successa, guardando al passato troviamo
motivo per muovere il nostro spirito su quei canoni di cui abbiamo visto le tracce; ma per
perseverare davvero su quelle tracce che ci sono messe davanti, dobbiamo andare al fondo della
nostra convinzione, riconoscendo che il centro di quei fatti era la potenza di quel Cristo Signore che
proprio per il mistero della sua incarnazione e della sua pasqua ha spalancato ’umano verso il
futuro. Guardando allora la vita di oggi con I’occhio alle realizzazioni del passato e con un occhio al
centro delle realizzazioni del passato - che il mistero di Cristo che spalanca sul futuro -, allora la
nostra vita trovera sempre un fondamento alle spalle e una prospettiva avanti a sé, per portare a
compimento la buona battaglia che ci ¢ richiesta per perseverare nel bene e per goderlo con
pienezza nella vita eterna.
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La lectio divina alla scuola di Gregorio Magno

Sr Maria Carla Valli OSBap 2 febbraio 2009

La predicazione di Gregorio Magno su Ezechiele rappresenta un esempio di lectio che lascia
intravedere i criteri metodologici che guidavano il grande papa e dottore! nel suo proporla al popolo
di Dio.

Tre criteri interpretativi della Scrittura e della vita

Innanzitutto, Gregorio era guidato da una conoscenza globale del testo sacro e da una sua
frequentazione tale per cui, con immediatezza, sapeva rapportare il vissuto personale e collettivo a
qualche vicenda o periodo della storia del popolo della prima alleanza®.

In particolare, I’intelligenza della fede gli fa cogliere globalmente il rimando tra la situazione
esistenziale di Roma assediata dai longobardi e quella che viveva Israele deportato in esilio. Egli
guarda la cronaca del giorno e vede realizzata la profezia del Primo Testamento:

«vediamo...» questo ¢ quello — «vediamo adempiute» le profezie antiche.

HEZ 11, 6, 22-23:

«Ora io vi domando: che cosa ormai ci puo attirare in questo mondo? Dovunque vediamo lutti,
dovunque sentiamo gemiti. Distrutte le citta, abbattute le fortezze, devastate le campagne, la terra ¢
stata ridotta a un deserto. Non ¢ rimasto nessuno a coltivare i campi, quasi nessun abitante nelle citta; e
tuttavia anche questi piccoli resti del genere umano sono colpiti continuamente ogni giorno. E i flagelli
della giustizia celeste non hanno termine, perché neppure in mezzo ai flagelli si emendano le colpe.
Vediamo alcuni deportati come schiavi, alcuni mutilati, altri uccisi.

Cosa ci puo dunque attirare in questa vita, o miei fratelli? Se ancora amiamo un tale mondo, vuoi dire
che non amiamo piu le gioie, ma i dolori.

Ma noi vediamo com'¢ ridotta Roma; stessa, che un tempo sembrava la dominatrice del mondo.
Schiacciata in tanti modi da immensi dolori, dalla desolazione dei cittadini, dall'attacco dei nemici,
dalle continue rovine, in essa vediamo adempiuto cio che tanto tempo prima questo medesimo
profeta [Ez 24, 3-4] vaticind contro la citta di Samaria: Metti su la pentola, dico, versaci acqua e
mettici dentro i pezzi di carne. E poco dopo: E falla bollire molto, si che si cuociano dentro le ossa. E
ancora: Raccogli insieme le ossa perché bruciano; fa' consumare la carne, riducila in poltiglia e le
ossa scompaiano. Metti anche la pentola vuota sulla brace, perché si arroventi e il rame si sciolga. E
stata messa su la pentola quando ¢ stata costruita questa citta. In essa ¢ stata versata l'acqua e vi sono

! Per la presentazione sintetica della biografia e del messaggio spirituale di Gregorio, si puo ricorrere all’udienza di
Benedetto X VI del 28 maggio 2008
(www.vatican.va/holy_father/benedict_xvi/audiences/2008/documents/hf_ben-xvi_aud 20080528 it.html -
22k ).

2 Ha spiegato il Card. Martini: «Divenuto papa in un tempo gravissimo per la cittd di Roma, per 1’Italia e per I’impero,
Gregorio sente che il primo servizio da rendere ¢ quello della parola di Dio, meditata e pregata. Intuisce di trovarsi
nella stessa situazione di Ezechiele, inviato dal Signore quale profeta ai suoi fratelli deportati in Babilonia, per dare loro
speranza; comprende, come Ezechiele, che soltanto condividendo la sorte durissima della sua gente puo essere per loro
pastore, profeta, sentinella. Percio, dopo aver tenuto le omelie sui vangeli delle domeniche, decide di tenere, nella
Basilica Lateranense, delle omelie sul testo di Ezechiele, perché voleva far capire al popolo che proprio dalla catastrofe
(Roma era assediata dal re dei Longobardi) sarebbe spuntata 1’aurora della salvezza» (CARLO MARIA MARTINI,
Attingere alla sorgente dell amore. Parola e vita [sottolineo i0]). Art. letto sul sito diocesano.

Mai saranno sprecati il tempo e gli strumenti che dedichiamo, in ogni eta della vita, a familiarizzarci con le Scritture.

3 Tra fine del 593 e inizio 594 (VINCENZO RECCHIA, Introduzione, Omelie su Ezechiele/I, OGM I11/1, Roma, Citta
Nuova, 17). ROBERT A. MARKUS parla di «dopo 1’estate» (Gregorio magno e il suo mondo, Milano, Vita e pensiero,
1997,119).



stati messi 1 pezzi di le allorché da ogni parte confluivano in essa i popoli, che in certo modo si
riscaldavano e bollivano come acqua per le imprese del mondo e nel loro calore si scioglievano come
pezzi di carne. Di essa ¢ detto bene: E falla bollire molto, si che cuociano dentro anche le ossa, perché
dapprima in essa si riscaldo in modo veemente l'attivita per la gloria temporale, ma poi questa gloria ¢
venuta meno con quelli che la perseguivano. Le ossa infatti indicano i potenti del mondo e le carni i
popoli, poiché come le carni sono sostenute dalle ossa cosi la debolezza dei popoli ¢ governata dai
potenti del mondo. Ma ecco che ormai da essa sono stati eliminati tutti i potenti del mondo; percio
sono state cotte le ossa. Ecco, i popoli sono venuti meno e le sue carni si sono sciolte. [...] Manca il
senato, il popolo ¢ scomparso, ¢ tuttavia ogni giorno piu si odono i gemiti dei superstiti colpiti da
inumane tribolazioni. Roma, ormai vuota, ¢ in flamme! Ma il discorso non si limita agli uomini, poiché
vediamo accumularsi le rovine e distrutti gli edifici della citta [...] tutti i suoi potenti, per mezzo dei
quali depredava i beni altrui, sono scomparsi».

A ben guardare perd questa sua stessa capacita di porre in relazione cio che ¢ stato annunciato con il
presente, ¢ mossa da una disposizione interiore che sappiamo dominante nella sua personalita
cristiana: quella del desiderio di Dio*, con conseguente relativizzazione delle cose umane, non per
disprezzarle o sottovalutarle neppure minimamente, ma per ricondurle all’essenziale. Tutto ci0 che
avviene — a ben guardare, scrutando nelle Scritture — € realizzazione di una promessa salvifica.
Certo, lo sguardo su cid che avviene va ricondotto fino all’essenziale che li si compie. Esso non
viene identificato e colto estrapolando qualcosa dal reale, ma cogliendo il senso della realta stessa
nel suo divenire. Cid non per inseguire il mito del progresso ma perché sappiamo che «la bellezza e
la verita della vita umana e spirituale consiste nella compresenza di elementi contrapposti in
equilibrio instabile, continuamente da ricostruire»’. Un equilibrio che non ¢ quello del benessere
psicofisico (anche se non lo sottovaluta), ma quello legato alla «duplice appartenenza al cielo e alla
terra, alle cose divine e alle cose umane»®. Avendo assunto questo punto di vista vissuto (Gregorio
ne era maestro, come ci attesta la sua Regola pastorale), Gregorio sapeva vivere nel desiderio di Dio
senza ansia e frustrazione o corse in avanti inopportune. La perfezione per Gregorio non ¢ lasciare
tutto per pensare solo al “cielo” ma — senza dimenticare I’esperienza del cielo goduta per grazia in
qualche momento della lectio— inverarla nel reggere le tribolazioni della vita. E un passo nel
cammino della maturita cristiana desiderare il cielo, ma non ¢ quello definitivo, ultimo, decisivo per
il viatore:
Vi sono molti infatti [...] non senza un dono elargito dall'alto, sono umili per il timore di Dio,
misericordiosi per l'esercizio della pieta, discreti per la scienza, liberi per la fortezza d'animo, prudenti
per il consiglio, lucidi per l'intelletto, maturi per la sapienza. Ma, ancora legati come sono a certe
necessita, attendono agli impegni di questo mondo, e, dove in gran parte hanno scosso il giogo del loro
animo, li sono ancora impigliati contro la loro volonta. [...] Costoro per lo pit scuotono spiritualmente
dal loro collo il giogo del mondo, abbandonano tutto, depongono il peso delle preoccupazioni terrene
spalancando totalmente il loro animo al desiderio celeste, cercano la solitudine dove, intenti alla
preghiera e dediti alla meditazione della parola di Dio, ogni giorno si sciolgono in lacrime e mediante
il fuoco dell'amore fondono il loro cuore vecchio e, ardendo di celeste desiderio, si rinnovano. Essi per
lo piu, in virtu del desiderio di cui sono accesi, aspirano ormai ad uscire dal corpo e non vorrebbero
piu ritornare alla vita presente dopo il pianto mistico. Ma tuttavia si vedono ostacolati, in modo tale
pero che l'amore ostacolato progredisce grazie all'ostacolo stesso, e cio che viene negato ¢ alimentato
dall'ardente desiderio. [...]

4 «Era un uomo immerso in Dio: il desiderio di Dio era sempre vivo nel fondo della sua anima e proprio per questo egli
era sempre molto vicino al prossimo, ai bisogni della gente del suo tempo. In un tempo disastroso, anzi disperato, seppe
creare pace e dare speranza. Quest’uomo di Dio ci mostra dove sono le vere sorgenti della pace, da dove viene la vera
speranza e diventa cosi una guida anche per noi oggi» (Benedetto XVI, Roma, Udienza generale del 28 maggio 2008).
E stato JEAN LECLERCQ, in L’ amour de letires et le desir de Dieu, Paris 1957, a definire Gregorio: «dottore del
desiderio».

3> CARLO MARIA MARTINI, Una straordinaria vicenda spirituale e pastorale. Art. letto sul sito diocesano.

® CARLO MARIA MARTINI, Attingere alla sorgente. Art. letto sul sito diocesano.



Ad essi accade spesso che sentendosi toccati nel vivo del loro essere, per singolare dono della grazia
celeste, si considerino ormai perfetti; credono di essere obbedienti, ma perché nessuno comanda loro
cose difficili; credono di essere pazienti, ma perché nessuno li colpisce con insulti e contrarieta.
E per lo piu accade che essi siano costretti ad accettare il ministero spirituale e vengano impegnati nel
governo delle anime. Essi allora, sbattuti qua e la da grandi tribolazioni, turbati nel loro animo, si
riconoscono imperfetti, essi che prima si consideravano perfetti. Per cui avviene che rientrando in se
stessi, tacitamente si vergognano davanti a se stessi della propria debolezza, e, irrobustiti dalla loro
stessa confusione, affrontano con pazienza le avversita traendo profitto dalle tribolazioni, essi che
prima nella quiete impigrivano a motivo della loro stessa sicurezza. E cominciano ad essere veramente
tali quali illusoriamente prima si consideravanoy. (HEz 11, 7,11-12)
Da dove Gregorio aveva assunta la «duplice appartenenza al cielo e alla terra»? A che cosa
continuamente riconduceva gli elementi contrapposti per tenerli in equilibrio? Egli viveva della
certezza che il centro dinamico della nostra realta, della nostra attesa del compimento finale — gia
anticipato e sperimentato per grazia nella fede—, ¢ il mistero pasquale.
Il secondo criterio della /ectio di Gregorio ¢, dunque, leggere la Scrittura a partire dalla coscienza
di essere in Cristo e salvati da Lui: essa
«s1 basa su un evento storico e cio¢ sull'atto redentore di Cristo che, con la sua morte e risurrezione,
compie il disegno di salvezza, realizza tutte le figure e le profezie, svela tutti i misteri nascosti e offre
la vera chiave di lettura dell'intera Bibbiax»’.

Cito tre brevi passi di Gregorio dal Commentario a Giobbe che, icasticamente, ci danno il peso
vissuto di una simile convinzione:

«Doveva essere promesso senza interruzione
Colui che si dono
per essere ricevuto senza misura €
per essere posseduto senza fine.

Nel loro insieme i secoli dissero
ci0 che la fine dei secoli ha manifestato
per la redenzione universale»

(GREGORIO MAGNO, Mor. Praef. VI, 14, OGM I/1, p. 107)

«Il beato Giobbe ¢ simbolo profetico (#ypum) del Cristo che doveva venire
e insieme del suo corpo (ib., p.109)»

«... Ora questa morte, questa pienezza di giorni che noi crediamo si sia verificata nel beato Giobbe,
cio¢ in un membro della Chiesa, abbiamo la speranza che si compira in tutta la Chiesa nel suo insieme;
e cosi noi possediamo la verita di cio che ¢ avvenuto senza che si svuoti la profezia di cio che deve
avvenire.
Se infatti i beni della vita dei santi che conosciamo sono privi di verita, non valgono nulla;
se non contengono un mistero — (il mistero della nostra inserzione in esso e del compimento [tr.
BENEDETTO CALATI|) —, valgono molto poco. Percio la vita dei buoni, che per mezzo dello Spirito
santo viene narrata, splenda ai nostri occhi in virtu dell'intelligenza spirituale, senza che il significato si
scosti dalla fedelta alla storia. E cosi l'animo rimane maggiormente fisso nella sua intelligenza, in
quanto, trovandosi come in mezzo, la speranza lo tiene legato al futuro ¢ la fede al passato»
(Mor. Praef. VI, XXXV, 48, OGM 1/4, p. 603)

7 RANIERO CANTALAMESSA, “Ascolta!” Che cosa dice lo Spirito alla Chiesa? [Inserto AIM 1/2009], in «La
Scala»LXIII (2009), 62-72: 70.



a) Cristo ¢, per Gregorio, non solo il Dio che si ¢ “svuotato” per I’'uomo in maniera inimmaginabile
e imprevedibile a priori (cfr. Fil 2), ma Colui che ha suscitato un destinatario del Suo dono, della
Sua autocomunicazione. Se la pienezza dei tempi si € compiuta (come davvero ¢ accaduto in Cristo
Gesu), questa realta non ¢ solo una affermazione del kerigma evangelico — «il tempo ¢ compiuto, il
regno € vicino» (cfr Mc 1,15) —, ma ¢ il «possesso senza fine» di chi vive oggi nella fede in Colui
che si ¢ manifestato e rimane presente.

Si fa la lectio sapendo che la Scrittura dara motivazioni storiche e sapienziali per riappropriarsi di
questa presenza salvifica in atto per gli uomini, e dunque «per me.

b) Quando sono di fronte a una profezia, 1’intelligenza della fede mi deve rimandare a scrutare nel
mistero di Cristo per vedervi il compimento: ma, mentre con la mente e il cuore ritorno a Lui,
ritorno anche a me, coinvolto in cio che Lui ha fatto e fa per me. E se nella mia sincerita, un poco
stanca, annoiata o ottusa, non riesco a far altro che confessare che «oggi» non vedo come coinvolga
me, dovro pero, con la stessa lucida sincerita della fede, anche riconoscere che, senz’altro,
coinvolgera qualcun altro vicino a me, perché il mistero di Cristo ¢ totalmente e sempre per gli
uomini. Non basta trovare come la profezia annunciava Colui «che doveva venire», ma posso ¢
devo cogliere come sempre essa parla del «Suo corpo» che sono io con i miei fratelli in umanita.

c) Fare la lectio con perseveranza per incontrare il Signore che mi fara capire, a lungo andare, il mio
vivere a modo Suo non potra limitarsi a concentrarsi, ad es., su di un ritornello scritturistico (anche
se puo passare anche di li in certi momenti il suo esercizio) ma sara quel ruminare la Parola che si
identifica con la scommessa di fede che il senso del vivere da uomini la Parola me lo dara, anzi, me
lo sta dando®. Posso allora anche non iniziare la lectio col mettermi immediatamente di fronte alla
profezia del Cristo attestata dal testo scritturistico: posso anche mettermi dinanzi alla “profezia” di
qualche esperienza cristiana (la vita dei santi) o perfino di qualche esperienza che non appartiene
esplicitamente al mistero della Chiesa, ma che dai frutti appare esistenza evangelica. Il testo
scritturistico stesso ha gia questa ampiezza. Gregorio asserisce che ¢ Giobbe, un pagano, il tipo di
Cristo e della Chiesa. In questa altra maniera di procedere rimarra la mia frequentazione della
Scrittura santa che mi fa cogliere ’opera dello Spirito nell’'umano e mi provochera a tornare alla
Scrittura per verificare le mie intuizioni, per integrarle, per procedere nella conoscenza del Signore
e nel suo mistero che mi salva oggi. Posso partire anche da li a cogliere come la potenza del mistero
di Cristo sia all’opera oggi per me/per noi; partire di li e non restare li, ma ritornare a Cristo, perché
i0 che faccio la lectio sono credente in Lui, Gli ho dato la mia vita, ho fatto professione di
appartenza esplicita a Lui. Devo camminare con la fede e la speranza: «la fede» riportandomi «al
passato» di un’esperienza attestata e fatta conoscere a me, mi dice che ¢ possibile vivere il vangelo,
che ¢ possibile fare bene con Cristo e “come” Cristo; «la speranza mi terra legato al futuro» da
costruire per grazia, con la mia liberta. L’oggi penetrato da intelligenza della fede che vi coglie il
bene in atto, mi rimanda a Colui che crea «in me» il bene, Colui che mi ha gia salvato, che mi sta
salvando, che vorra salvarmi (come attestano le Scritture); e con me tutti gli uomini.

Quello che ¢ inderogabile nel nostro leggere la Scrittura € non dimenticare che la storia delle prime
comunita cristiane su su fino alla storia nostra oggi ha registrato e continua a registrare un
quotidiano che c¢i ha messo di fronte a criteri evangelici in atto, a scelte secondo la
fede/speranza/carita, manifeste nell’agire di qualcuno. La lectio ¢ incontro con la Parola vivente se ¢

8 Occorre accostarla chiedendo, diceva don Moioli: “Dimmi cos’¢ la verita, dimmi qual ¢ la mia verita”. Cfr. G.
MoIOLl, Preghiere, Glossa, Milano, 2003, 53.



animata dalla certezza che ¢’¢ lo spirito di Dio all’opera per riportare I’'uomo, o per aprirlo, alla
“forma” di Cristo (sicuramente, non senza di lui, I’'uomo, che ¢ mosso e si muove per rispondere).

Padre Benedetto Calati OSB Camald. (+ 2001) riassumeva questo asserendo che occorre fare la
lectio nella convinzione che siamo gia posti in una «situazione profetica». Nell’esperienza della
lectio personale e comunitaria, scriveva,
«emerge una situazione profetica in cui il monaco, nonché ogni credente, vive grazie al mistero
pasquale che ¢ sempre in atto e che rimane la grande legge ermencutica di base della vita di ogni
comunita che cresce e si nutre della Parola.
L’elezione che si compie nel Cristo e nella Chiesa costituisce 1’identita del credente. Questo carisma
ecclesiale per cui tutti si riconoscono “uno” in Cristo € una verita ovvia per Gregorio.
Il senso spirituale, che ¢ frutto dell’iter esegetico del santo dottore, inteso come senso pieno delle
scritture, immediatamente dice rapporto all’electus, al credente in Cristo»” .

Corollario
Per cogliere in altra maniera la portata di questa scelta gregoriana — fare la /ectio sul presupposto
che la vita di fede illustrata dalla Scrittura e verificata nella vita in equilibrio da ricostituire senza
posa ¢ il crogiolo della maturita cristiana, “attivando”, cio¢, la nostra «situazione profetica» — ,
possiamo ricorrere ai termini di un predicatore, come padre Cantalamessa OFM Capp., o a quelli di
un teologo, come Alfred Simon OSB.
Ripeteva recentemente Cantalamessa agli abati benedettini: occorre che la lectio sia lettura
«spirituale» della Scrittura. Il che
«non significa lettura edificante, mistica, soggettiva, o peggio ancora fantasiosa, in opposizione alla
lettura scientifica che sarebbe. invece, oggettiva», ma
«la lettura piu oggettiva che ci sia perché si basa sullo Spirito di Dio, non sullo spirito dell'uomoy.
Perché non si fraintenda, egli aggiunge:
« La lettura spirituale assume e oltrepassa la lettura scientifica. La lettura scientifica conosce una sola
direzione che ¢ quella della storia: spiega infatti cio che viene dopo, alla luce di ¢id che viene prima:
spiega il Nuovo Testamento alla luce dell'Antico che lo precede, e spiega la Chiesa alla Iuce del Nuovo
Testamento. La lettura spirituale riconosce in pieno la validita di questa direzione di ricerca, ma ad essa
ne aggiunge un'altra inversa. Essa consiste nello spiegare cio che viene prima alla luce di cio che viene
dopo. la profezia alla Iuce della realizzazione. 1'Antico Testamento alla luce del Nuovo e il Nuovo
Testamento alla luce della Tradizione della Chiesa. [...] Quello che occorre non ¢ dunque una lettura
spirituale che prenda il posto dell'attuale esegesi scientifica, con un ritorno meccanico all'esegesi dei
Padri; € piuttosto una nuova lettura spirituale corrispondente all'enorme progresso registrato dallo studio
della "lettera". Una lettura/insomma, che abbia l'afflato e la fede dei Padri e, nello stesso tempo, la
consistenza e la serieta dell'attuale scienza biblica»'°.

11 teologo, a sua volta, scrive:
« La riflessione teologica di Gregorio stabilisce il processo di correlazione critica che vuole superare la
distanza semantica esistente tra la lettura originale della Scrittura ¢ la lettura che Iui fa per la sua
comunita in un contesto storico diverso.
Questo processo risulta in Gregorio di carattere plurisemantico dal momento che lui crea molte
interpretazioni attraverso una tecnica metodologica tradizionale nei Padri della Chiesa che si potrebbe
chiamare analogica in quanto cerca delle analogie linguistiche o semantiche con altri testi della Scrittura
di cui risultano sensi che oltrepassando il carattere meramente esegetico sono addirittura metaesegetici e
propriamente teologici.
La sua ragione teologica ¢ guidata fondamentalmente dal principio cristologico e dalla prospettiva
escatologica ma anche dalla ragione pratica, morale e pastorale, che ¢ matrice di senso per una
intelligenza nuova e integrale dell'evento cristiano.

® Sapienza monastica. Saggi di Benedetto Calati, Roma, Studia Anselmiana, 1994, 180.
10 R. CANTALAMESSA, art. cit., 70-71.



La circolarita ermeneutica, possibile grazie allo Spirito Santo, ¢ raggiungibile all'uomo solo nella misura
in cui partecipa nella fede alla dinamica misterica cristiana. La verita totale rimane sempre trascendente ¢
insubordinata alla nostra esperienza finita ed alla nostra parziale ragione ermeneutica»'!

Il terzo criterio — che distinguo logicamente come ho fatto per i due precedenti, ma di fatto ¢
messo in atto nello stesso tempo, con lo stesso strumento dell’intelligenza spirituale che da la fede —
¢ quello per cui, credendo che ci ¢ dato di vivere con il Signore il suo mistero pasquale, sosteniamo
la duplice appartenenza al cielo e alla terra sostando nella /ectio fino a che questa ci muova a volere
il bene, ad animare e sostenere chi fa il bene, valorizzandolo attorno a noi, scommettendo che esso
c’¢ sempre anche se a prima vista non appare, ¢ cercandolo per metterlo in luce a edificazione
nostra ed altrui.

Torniamo all’Omelia su Ezechiele citata sopra. Il testo di HEz 11, 6 prosegue e conclude:
«quanto diciamo della distruzione di Roma, sappiamo che ¢ avvenuto in tutte le citta del mondo. In
realta, alcuni luoghi sono stati desolati dalla strage, altri annientati dalla spada, altri tribolati dalla
fame, altri inghiottiti da terremoti.
Disprezziamo quindi con tutta l'anima questo mondo presente come estinto; poniamo fine ai nostri
desideri mondani almeno con la fine del mondo; imitiamo piu che possiamo le azioni dei buoni. Ci
sono molti infatti che in oriente e nel settentrione, per la perfezione della loro vita, arrivano alla
misura di cento cubiti (—cfr. Ez 40,19). In realtd, sono molti quelli che dalla Giudea e dal mondo
pagano sono arrivati fino alla vetta della perfezione, sebbene per oriente e settentrione si possano
intendere anche 1 giusti e i peccatori.
Non impropriamente vengono chiamati oriente i giusti che, nati nella luce della fede, hanno
perseverato in una vita irreprensibile. Per settentrione invece giustamente intendiamo i peccatori, i
quali, decaduti nel freddo spirituale, si sono intorpiditi all'ombra del peccato.
Ma siccome la misericordia di Dio onnipotente chiama anche loro a penitenza, li lava con le lacrime
della compunzione, li adorna di virtu, 1i solleva fino alla gloria della perfezione, vengono condotti ai
cento cubiti non solo in oriente ma anche a settentrione, quando, in virtu dei doni e della penitenza,
insieme ai giusti arrivano alla perfezione anche i peccatori, per la grazia di Gesu Cristo nostro Signore,
il quale come Dio vive e regna col Padre e lo Spirito santo per i secoli dei secoli. Amen» (HEZ II,
6,24)".
Notiamo in questo passo il contesto in cui Gregorio esorta ad «imitare le azioni dei buoni»: accenna
a coloro che — nonostante lo sfacelo di umanita, piu profondo della disgrazia civile e della politica
imperante nella Roma che va in fiamme — «vengono condotti ai cento cubiti». Con questa
espressione vuol riferirsi a una spiegazione data precedentemente, nella stesso omelia, per
qualificare non solo i buoni, ma «i perfetti»'?.
Se la pasqua di Cristo ¢ in atto, come ¢ vero che ¢ in atto, i salvati possono essere “come” il Cristo:
come Lui in Lui per Lui, quindi possono arrivare alla perfezione, nonostante la situazione
ambientale terrificante. Di che «perfezione» si tratta?

Quell’Omelia ¢ commento alla pagina di Ez 40'*. Circa il v. 19: «L’uomo [misterioso (cfr. Ez 40,3)
che sta spiegando la visione a Ezechiele] misuro lo spazio dalla facciata della porta inferiore da

' ALFREDO SIMON, I/ metodo teologico di Gregorio Magno. Il processo plurisemantico della analogia metaesegetica,
in Reportata (www.mondodomani.org [31 agosto 2004]).

12 «La descrizione conclusiva della decadenza di RM e del mondo, pur cosi viva nei suoi colores, ¢ condotta sotto
forma di commento a Ez 24, 4-5; Nah 2, 11; Mich 1,16. Gregorio legge I’attualita storica alla luce della parola divina»
(VINCENZO RECCHIA, Introduzione, Omelie su Ezechiele/I, OGM 111/1, 69).

13 Escludiamo dunque subito il buonismo a poco prezzo dalle categorie dell’uomo formato dalla lectio.

14 Nei capitoli 40-48 di Ezechiele, abbiamo la visione del nuovo tempio nella terra di Israele rinnovata. Annota Luciano
Monari circa I’importanza di queste difficili pagine profetiche: abbiamo

« * il nuovo tempio descritto in tutta la sua grandezza;

* il ritorno della Gloria del Signore sigillato da parole decisive: «Questo ¢ il luogo del mio trono, dove io abiterd in
mezzo agli Israeliti» (43,7);




oriente a settentrione alla facciata della porta interna, erano cento cubiti (Ez 40,19)», Gregorio
spiega:
«In queste parole se per porta intendiamo 1'ingresso per cui entriamo nella conoscenza del Signore, la
porta inferiore ¢ la fede, I’atrio interno ¢ la contemplazione. La facciata della porta inferiore ha una
larghezza, perché la fede, mediante I'ampiezza della sua carita, possiede quell'attivita che ¢ sotto gli
occhi del prossimo.
[...] Misuro dunque la larghezza dalla facciata della porta inferiore fino alla facciata dell'atrio interno,
al di fuori, erano cento cubiti. Cio significa che il nostro Redentore per mezzo dei maestri e dei dottori
misura ogni giorno la vita dei fedeli con il metro della perfezione, sia nella concretezza dell'opera
buona per mezzo della fede, sia nei santi desideri per mezzo della contemplazione» (HEz 11,6,16).

La questione seria della vita ¢ superare I’esame della misura che ci applica il Redentore, non
nell’ultimo giorno, ma ogni giorno. E la Sua una misura di perfezione che esamina sia le opere che i
desideri. La nostra fede cristiana infatti, ci fa notare acutamente Gregorio, non si puo esplicare solo
nelle opere — che ci vogliono e sono importantissime: le opere delle carita —; ma la fede, se ¢ viva,
necessariamente occupa il nostro spazio interiore, quindi il nostro desiderio.

Il desiderio umano si sintonizza perfettamente alla traiettoria della fede quando conosce non solo il
desiderio del bene ma anche quello della «contemplazione».

Elementi strutturali della vita cristiana: contemplare e fare il bene in
legame dinamico

Qui occorre subito precisare in che senso Gregorio parla di «contemplazione». Egli esclude
I’immagine naif dell’estasi e ricorre piuttosto ai contenuti dell’espropriazione da sé per farsi
strumenti della gloria di Dio. Lo vedremo tra poco nella figura di Benedetto da Norcia trasmessaci
da Gregorio.
Allora si ha una fede autentica, perché I’'uomo mentre crede a Dio, al suo vangelo, entra dentro di sé
e modifica sé secondo il vangelo per stare in rapporto con Dio e con il fratello (senza soluzione di
continuita), secondo la logica di Cristo Gesu.
«Contemplare» ¢ quel entrare e restare nella relazione al Cristo morto e risorto per cui, fuori dalla
lectio, si continua a vivere di «desideri santi». E questo ha una ricaduta oggettiva: chi davvero sa
«contemplare» sa donare gratuitamente, cio¢ fa desiderando il bene dell’altro, sa rivestire le
motivazioni che hanno mosso il Signore Gesu a salvare ogni uomo incarnandosi e scegliendo una
via in cui il suo proprio interesse non contava nulla.
Spiega infatti Gregorio, subito dopo:
«In realta, molti che hanno la fede sembra che compiano grandi cose, ma non arrivano alla misura di
cento cubiti perché in cio che fanno cercano la gloria terrena. E taluni hanno 1'aria di macerarsi con
l'astinenza, gemono in continuazione, ma la loro misura non arriva affatto a cento cubiti, perché in cio
che fanno cercano il favore del giudizio umano. Chi dunque misura cento cubiti, se non colui del quale
l'opera buona ¢ ispirata dalla retta intenzione, cosi che nel suo operare non si ripiega a desiderare
vantaggi terreni o lodi effimere? Ecco infatti, manifestare misericordia al prossimo, elargire cio che si
possiede, soccorrere prontamente chi ha bisogno, ¢ la larghezza della facciata della porta inferiore. Ma
entri davvero nel numero cento, cioe nella misura della perfezione, se dando cio che é tuo non desideri
cio che appartiene agli altri, se per 'opera buona non cerchi gloria terrenay

* la sorgente, che esce dal lato destro del tempio per purificare e rigenerare il mar Morto e, infine, il nome portatore di
speranza che viene dato alla nuova citta: «4donay shammay, «La ¢ il Signore».

Non c'¢ in queste parole tutto lo scopo della storia biblica, dell'azione potente di salvezza che Dio ha organizzato per il
suo popolo? In Es 29,45-46 (P) la liberazione dall'Egitto viene finalizzata all'abitazione di Dio in mezzo al suo popolo,
esattamente quello che Ezechiele vede realizzarsi in questa visione finale» (LUCIANO MONARI, Ezechiele, Brucia,
Queriniana, 1988, 119).



(HEz 11,6, 17-18).
Vivere cosi non garantisce certo la sopravvivenza delle costruzioni temporali, ma la salvezza — non
la salute, ma la salvezza — nostra e delle persone che vivono con noi, che sono il nostro prossimo.
Gregorio profetizza — attraverso ci0 che narra della vita di san Benedetto — la distruzione di
Montecassino!® e narra la distruzione di Roma che vede in atto': la prima per mano dei barbari, la
seconda per decadenza interna. Siccome perod a Montecassino ¢’¢ un vir justus come Benedetto, egli
ottiene da Dio la distruzione degli edifici ma non la perdita delle vite umane; siccome Roma ¢ in
decadenza, dovra decadere per disposizione divina (Totila personifica la punizione divina) ma non
definitivamente. La punizione divina non ¢ mai definitiva, su questa terra (Totila stesso morira e
non si godra il regno).
Vivere secondo la fede non sconfigge certo la limitatezza e fragilita intrinseca delle nostre
realizzazioni ma ci mette in rapporto con quel divino che attraversa la storia, perche il Signore del
tempo e della storia ha posto la sua tenda in mezzo a noi, ed ¢ I’ancora del nostro travaglio.

Fare la lectio, per richiamarci, rinverdire, riappropriarci della nostra fede nel mistero pasquale in
atto e curare — a partire di li— di rapportare tutto il vivere alla fede/carita e all’autenticita del nostro
desiderio (che ¢ tale se si armonizza con i desideri di Dio in Cristo per il fratello), ¢ fare la lectio
come la faceva Gregorio: attrezzarsi nel cuore e nella mente — ben situati nelle situazioni dell’oggi,
che coinvolgono cristiani e non, situazioni sempre salvifiche per la Pasqua accaduta una volta per
tutte — per poter stare in terra guardando al cielo e guardare al cielo senza dimenticare la terra.

La lectio sguardo al cielo e alla terra (il paradigma di Benedetto)

Gregorio Magno ha lasciato due icone di questi suoi principi sulla /lectio, cio¢ sulla lettura
«spirituale» della Scrittura e dell’'umano filtrato dalla Scrittura, condotta da un credente
consapevole della sua «situazione profetica». Si tratta dei due momenti dedicati all’esperienza
orante di san Benedetto nel ritratto da lui vergato nel Secondo Libro dei Dialoghi.
La prima icona ¢ incastonata nel racconto dell’inizio fallimentare dell’esperienza di Benedetto
abate: si spiega infatti che egli ritorna allo speco (quindi ritorna a vita eremitica), dopo
I’avvelenamento scampato, I’avvelenamento con cui quegli stessi, che lo avevano voluto come loro
guida, si ribellarono alla sua opera di riforma.
Leggiamo il racconto a partire da quando Benedetto ¢ tratto a forza dallo speco per iniziare a fare
I’abate:
« Non molto lontano dallo speco viveva una piccola comunita di religiosi, il cui superiore era morto di
recente. Tutti insieme questi uomini si presentarono al venerabile Benedetto e lo pregarono

15 «_Gregorio: In seguito ai consigli del Padre Benedetto, era venuto alla vita monastica un nobile di nome Teoprobo, €
il santo aveva con lui una confidente familiaritd [non era monaco Teobropo - ndr (STENDARDI)], perché era uomo di
integerrimi costumi. Entrd un giorno nella stanzetta del Maestro e lo trovo che spargeva amarissime lacrime. Attese a
lungo in silenzio, ma le lacrime non accennavano a finire. Appena pero si accorse che I'nomo di Dio non piangeva per
fervore di orazione, come spesso gli succedeva, ma per un grave dolore, si avvicino e gli chiese il motivo di tanto
cordoglio.

Rispose subito 1'nomo di Dio: "Tutto questo monastero che io ho costruito e tutte le cose che ho preparato per i fratelli,
per disposizione di Dio Onnipotente, sono destinate in preda ai barbari. A gran fatica sono riuscito ad ottenere che, di
quanto ¢ in questo luogo, mi siano risparmiate le vite"» (/I Dial....).

16 «Veniva spesso a trovare il servo di Dio il vescovo di Canosa, e Benedetto lo amava molto per la sua degnissima vita.
Un giorno discorreva con lui dell'entrata di Totila in Roma e della distruzione della citta che per opera di quel re sarebbe
stata distrutta e resa inabitabile. Il servo di Dio gli rispose: "Roma non verra distrutta dai barbari; ma colpita dalle
tempeste, uragani, fulmini e terremoti, cadra da se stessa in rovina".

Il mistero di questa profezia lo vediamo chiaramente manifesto sotto i nostri occhi, perché vediamo abbattute le mura,
diroccate le case, distrutte le chiese dal turbine e gli edifici gi