Pier Davide Guenzi

Paolo: kerigma cristologico, fede e inculturazione. 
La questione della legge (naturale)
In questo contributo si propone una lettura complessiva del modello etico emergente nella letteratura paolina, con attenzione alla questione del rapporto tra fede e morale in funzione di una possibile chiarificazione del significato della legge, con riferimento alla questione del richiamo alla dimensione della “natura” per come emergente soprattutto nella Lettera ai Romani. 
Per lo studio delle seguenti note si raccomanda, tuttavia, di prendere visione della corrispettiva sezione nei manuali di teologia morale fondamentale di Giuseppe Angelini e di Maurizio Chiodi.

1. L’articolazione dinamica dell’ethos della fede

Percorrendo trasversalmente le grandi lettere di Paolo è possibile cogliere un nesso evidente tra il dato kerigmatico, centrato sull’evento pasquale, e il suo riprodursi nel credente attraverso il battesimo, come elemento caratterizzante un ethos compreso quale “rifondazione” dell’esistenza a partire da e nella direzione del Cristo. Su questa base l’etica svolge il compito di configurare l’esistenza cristiana a partire dalle sfide concrete della vita.

Per cogliere la dinamica complessiva degli elementi che caratterizzano il messaggio di Paolo non possiamo non riconoscere che, innanzitutto, l’istanza etica di fondo parte da un dato teologico, dalla confessione della prima comunità cristiana primitiva, che si riassume nella forma sintetica kerigmatica pasquale “Gesù è il Signore”. Il dato teologico di questa confessione, contiene l’idea del compiersi dell’istanza di salvezza escatologica da parte di Dio in Gesù Cristo. L’evento salvifico è nella coscienza dei credenti un atto definitivo e irreversibile realizzato nella pasqua di Gesù. 

Su questo dato teologico, si innesta il correlato sacramentale: la comprensione del battesimo e della conversione, che lo precede oppure che lo segue, come rinnovamento integrale dell'uomo. Non possiamo prescindere da questo passaggio: la consapevolezza teologica della pasqua di Cristo, in cui si è compiuto l’evento definitivo e ultimo (escatologico) di salvezza, si trascrive all’interno della persona attraverso l’atto sacramentale in cui il credente vive la novità sperimentata nella conversione come “remissione dei peccati” e configurazione di un rinnovamento integrale dell’esistenza nel segno del dono ricevuto. 

Il terzo passaggio è relativo al dato antropologico che si esprime attraverso l’idea della vita nuova, o, se vogliamo, di una esistenza rifondata a partire da Cristo. Tale percezione di novità della vita si esprime in una formula sintetica su cui Paolo insiste ripetutamente: “in Cristo”. Tale sintagma riassume altre formule più ampie quali “vita in Cristo”o “vita nuova in Cristo” con cui designare, appunto, il rinnovamento integrale della vita a partire da Cristo e l’essere radicati e fondati in lui. 

L’ultimo elemento, che rintracciamo nella letteratura paolina, è il confronto con le esigenze concrete della vita: il livello più propriamente etico e di discernimento delle situazioni all’interno delle quali configurare la forma pratica della fede in Cristo. A questo livello non abbiamo solo un’accoglienza passiva di principi ricevuti, ma si riscontra una riflessione creativa su quello che comporta la vita nuova in Cristo, all’interno di contesti particolari, su cui Paolo insiste in alcune sezioni delle sue lettere (cfr. I Corinti) in riferimento non solo alle regole interne della comunità, ma alle strutture e istituzioni familiari, sociali e politiche del tempo. Su questo livello si opera una conseguente incarnazione dello stile di vita cristiano, anche a stretto riferimento con la cultura coeva. 
Alla luce del comandamento supremo dell’amore (cfr. Rm 13, 8-10) e in stretta aderenza alle diverse esigenze della vita, all’interno dell’epistolario paolino, si rintraccia lo sforzo di traduzione nella prassi del rinnovamento di una esistenza, quella del credente, “nella legge di Cristo” (Gal 6, 2, o come è possibile anche tradurre “nella legge che è Cristo”). L’imperativo etico esplicita esistenzialmente l’indicativo di salvezza operata a partire da Cristo e accolta nella fede (cfr. Rm 6). Il dono dello Spirito per il credente è la condizione esistenziale a partire dal quale sviluppare la capacità di discernere e affrontare le esigenze concrete della vita.
In questo senso si può cogliere nel tracciato delle grandi lettere dell’Apostolo un preciso nesso tra l’annuncio kerigmatico dell’azione definitiva di salvezza compiuta da Dio nella Pasqua di Gesù e l’evento dell’esistenza nuova fondata “in Cristo”, a partire dal battesimo con il dono dello Spirito, che abilita il credente al confronto critico con i differenti ambiti della vita, come riscontrabile nelle sezioni di “casistica pastorale” che arricchiscono l’epistolario paolino.

Il passaggio dalla predicazione di Gesù alla “parenesi apostolica”, inoltre, pone in primo piano la recezione del vangelo in rapporto a culture differenti. Si riguadagna, all’interno della rivelazione, la preoccupazione della prima teologia cristiana, con la sua tipica ripresa reinterpretante, accanto all’evangelo, di contenuti e forme dell’ethos umano, come espresso nell’ambiente coevo: «non è problematico né casuale che la predicazione morale cristiana sia dipendente dalla cultura e dalle tradizioni circostanti e soprattutto greche, perché ciò conferma il nesso costitutivo tra rivelazione ed esperienza antropologica nella sua qualità originariamente morale».

2. La chiave cristologica 

Più che per i riferimenti diretti alle parole di Gesù, abbastanza rari nell’epistolario paolino, diventa centrale per rispecchiare l’ethos cristiano il senso complessivo dell’evento Cristo che è continuamente riproposto nei testi di Paolo. A partire da esso si comprende come l’anima profonda delle normative, anche delle regole pratiche che l’Apostolo propone, sono fondamentalmente variabili di quel tratto sintetico costituito dal riferimento all’amore di Cristo di cui il credente ha fatto esperienza. Paolo fa riferimento in più contesti all’esigenza di amore, non a una generica benevolenza che può sorgere con spontaneità a livello delle relazioni intersoggettive, ma su quella forma di amore rintracciabile a partire dalla vicenda di Cristo. Si tratta di un’esigenza di amore interpretata a partire dalla comprensione sintetica dell’evento di Gesù. 

In questa ottica possiamo riprendere il celebre inno cristologico del cap. 2 della Lettera ai Filippesi. È riportato all’interno di un problema (etico) contingente, presente, probabilmente, nella comunità cui lo scritto è destinato e cui alludono i versetti che ne fanno da cornice in cui invita i fedeli alla unanimità del sentire, alla comunione, all’umiltà, alla ricerca del bene dell’altro e non al proprio interesse (Fil 2, 1-4). Segue, nello schema di un inno (vv. 5-11), forse di tipo liturgico, l’interpretazione dell’evento Cristo, in cui si ripercorre l’incarnazione e il mistero della Pasqua. Questo testo è attraversato da una dinamica caratterizzante dell'amore colta a partire dall’interpretazione dell’evento: l'amore come kenosis, come svuotamento, come abbandono delle proprie prerogative per incontrare davvero l’altro. Così Cristo ha rinunciato alla forma divina e si è proposto tra gli uomini come servo. Abbiamo un riferimento diretto al Signore, un’interpretazione sintetica dell’evento salvifico, che sviluppa internamente la tipicità dell'amore cristiano a partire, appunto, dalla esemplarità cristologica dell’abbassamento, dello svuotamento, dell’umiltà (cioè di quelle caratteristiche che Paolo raccomanda ai destinatari della sua lettera introducendo l’inno cristologico). Paolo invita alla ubbidienza e introduce il suo inno cristologico con la formula “abbiate voi gli stessi sentimenti di Cristo Gesù”. L’espressione nella versione italiana non si sottrae da una certa ambiguità, soprattutto a motivo di una certa deriva “sentimentalistica” o “spiritualistica” che può ingenerare. In realtà è un invito a pensare e valutare, a percepire e sentire se stessi (phroneite, phronesis) assumendo il criterio di riferimento che ha guidato Cristo Gesù nel suo comunicarsi agli uomini. Il riferimento della parenesi di Paolo, pertanto, non è ad una generica forma di amore, ma un amore che si caratterizza a partire da una chiave di comprensione di tipo cristologico. 

3. La legge di Cristo

Questa esigenza dell’amore la ritroviamo nella Lettera ai Galati: «Portate gli uni i pesi degli altri: così adempirete la legge di Cristo» (Gal 6, 2 cfr. Rm 8, 2). Siamo in presenza della formula caratteristica di Paolo: la “legge di Cristo”. Il concetto di legge, in questo testo è un concetto analogico, in quanto non tratta di una dettagliata normativa. Si allude certamente a un criterio di riferimento per l’agire del credente. Ma l’espressione designa, più propriamente, un fattore generativo nuovo del comportamento del credente, un movente da cui si origina si genera un comportamento etico e, pertanto, una modalità di operare il discernimento nelle differenti circostanze. Non è allora semplicemente un criterio estrinseco da applicare, ma un principio intrinseco donato dalla persona. L’espressione “la legge di Cristo” non rappresenta un genitivo di possesso, con il quale si esprime di chi sia la legge, ma si potrebbe tradurre, “la legge che è Cristo”: quel “di Cristo” diventa la legge che si identifica con la sua persona. La formula, portare i pesi degli altri, potrebbe essere anche una forma di saggezza umana, ma Paolo la legge in riferimento a Cristo. C’è nel testo un’articolazione tra un contenuto (che potrebbe essere anche proprio di un ethos umano) e un’istanza soggettiva peculiare del credente. Non è semplicemente un problema di contenuto adempiere alla legge di Cristo, ma è la capacità di appropriarsi di una istanza soggettiva nuova (l’essere “in Cristo”) che si apre a una modalità di agire, a partire da un principio interiore ispiratore nuovo, cioè in conformità alla comprensione della propria esistenza radicata nel Signore Gesù a partire dal dono della vita nuova nel battesimo.

Nella tradizione tommasiana questa idea si fonda nel concetto di lex nova compresa non solo in riferimento all’insegnamento di Gesù contenuto nei Vangeli, posto a confronto con quello della legge antica, ma a partire da questo motivo paolino per cui la legge e la grazia si fondano come espressioni dello Spirito Santo comunicato ai fedeli: «lex nova est ipsa gratia Spiritus Sancti».
4. Indicativo/imperativo: la correlazione fede-morale
Paolo utilizza una modalità espressiva particolare, la quale più volte è presente nei suoi testi: quella di avvicinare a un verbo all'indicativo un verbo all'imperativo. Così «sulla scia di Rudolf Bultmann» è abbastanza abituale «intendere l’ “imperativo” morale della vita cristiana come conseguenza dell’“indicativo” della grazia di Dio».
 L’indicativo di salvezza riconosciuto e accolto nella fede del credente, diventa l’imperativo che invita alla realizzazione nella propria esistenza la novità scaturita dall’incorporazione a Cristo. Anche a questo proposito non abbiamo un’indicazione precisa di contenuti, ma la capacità di articolare come esigenza di vita la realtà di cui il credente si è rivestito con il suo battesimo e con la grazia dello Spirito Santo. Il nesso indicativo-imperativo, tuttavia, non può essere inteso secondo un procedimento disgiuntivo tra fede e morale o deduttivo di esigenze etiche dal kerigma, bensì una correlazione dinamica a partire dall’esperienza del credente «in modo che la rivelazione includa la decisione della libertà come forma originaria dell’evento salvifico e l’impegno etico-antropologico includa l’anticipazione del dono come forma originaria della decisione di coscienza».

Una formulazione tipica di questo procedimento è rintracciabile in Galati 5,25: «se viviamo dello Spirito, camminiamo anche secondo lo Spirito» (cfr. 5,16: «Vi dico, dunque, camminate secondo lo Spirito»). Tale modalità espressiva ritorna anche a più riprese nel cap. 6 della Lettera ai Romani, costruito su questo schema degli indicativi che diventano imperativi. Come afferma W. Schrage: «l’indicativo […] include in sé l’imperativo e ne indica la ragione o, in altre parole, l’imperativo risale ed è rapportato all’indicativo», così che per Paolo «l’etica costituisce una conseguenza del kerygma». Pertanto «per Paolo l’etica non è in alcun modo una reazione umana, un supplemento o un completamento dell’azione divina, bensì anche l’agire dei cristiani è fondato e ispirato dall’opera di Dio» compiuta nella pasqua di Gesù e comunicata al credente nell’evento battesimale.

Una formula analoga, ma con un’accentuazione di tipo ecclesiale, è rintracciabile in un’altra sezione della Lettera ai Romani: «Accoglietevi perciò gli uni gli altri come anche Cristo accolse voi, per la gloria di Dio» (Rm 15, 7). L'indicativo di salvezza, secondo il quale Cristo ci ha ammessi alla sua comunione, implica in sé l’imperativo etico che invita i fedeli alla reciproca accoglienza. Si evince che l’atto di salvezza, quello di essere inseriti in Cristo, genera un ethos conseguente in vista della costruzione di un legame solidale di accoglienza all'interno della comunità cristiana. L’invito ad essere accoglienti, risulta particolarmente significativo in quanto salda il segno liturgico della preghiera comune che dà gloria a Dio «con un solo animo e una voce sola» ad una pratica di reciproca accoglienza per cui, solo accettandosi reciprocamente come fratelli attraverso un coerente stile di esistenza, i deboli e i forti potranno essere uniti nella dossologia al Padre. Ma tale prassi, che coordina secondo verità e coerenza la liturgia con la vita, è compresa a partire dalla sua radice cristologica: «come Cristo accolse voi». Non si tratta di una semplice imitazione o di tratteggiare un parallelismo, che risulta impraticabile oltre che ambiguo, ma di radicare nella comunità la pratica dell’accoglienza a partire da una modalità di comprensione dell’azione salvifica di Cristo. Il “come”, non allude ad un semplice modello di riferimento o ad un termine di paragone, ma ad una ragione di tipo causale, ad una condizione di possibilità in cui il credente ha accesso, non a partire da sé, ma dal dono pasquale di Cristo. Si è di fronte ad un’affermazione teologica che è al centro della fede cristiana, la quale illumina su una peculiare comprensione antropologica e sociale. Se essa trova una simbolizzazione emblematica nel segno del convergere in unità nella liturgia, lo è in quanto disinnesca, a livello delle relazioni, il principio discriminativo, esigendo parimenti una pratica di convivialità condivisa a partire dall’accoglienza e dalla custodia reciproca. La chiesa cristiana diventa così una communitas, realtà umana che prende ad essere da un atto inclusivo, a partire dal dono di Cristo, ma anche chiamata ad annullare sistematicamente i germi dell’arroccamento e dell’esclusivismo, attraverso la pratica dell’inclusione.

5. Il confronto con le sfide della vita e la funzione parakletica dello Spirito Santo

Abbiamo individuato alcune formule caratteristiche come “essere in Cristo”, “la legge di Cristo” o “nella legge di Cristo”, in cui l’intreccio tra indicativo imperativo definisce l’orizzonte etico di fondo del messaggio di Paolo. In sintesi tutto ciò significa che il legame profondamente esistenziale tra Cristo e il credente genera un ethos, in cui “credere, sperare, amare”, non sono semplicemente dinamiche umane, ma vengono essere lette a partire da ciò che fa la differenza nella vita del credente. «L’ethos cristiano – afferma Franz Böckle – si realizza nella fede al dono verificatosi in Cristo e nella speranza verso il compimento finale. Perciò lo specifico dell’esistenza cristiana è vivere di fede e di speranza, nell’amore. Lo specifico non è il fatto di credere, sperare e amare (che si trova anche in altre religioni ed etiche) ma il fatto che comprendiamo il nostro essere umano alla luce di Cristo nella fede e orientato a Cristo nella speranza, il fatto che l’amore di cui parliamo non è un qualsiasi amore universale, ma l’amore di Dio in Cristo per noi, l’amore nel quale siamo amati e dobbiamo amare» appropriandoci esistenzialmente della forma di amore tipica del Signore Gesù. Il cristiano conosce l’amore non in maniera generica, ma a partire da “come” Cristo ci ha amati, come ricorda non solo Paolo, ma anche Giovanni. «La “legge del Cristo” è dunque in ultima analisi Cristo stesso in quanto norma viva dell’agire cristiano. Nell’imitazione del suo esempio il cristiano conosce che cos’è l’amore: cioè l’amore a Dio realizzato nella sollecitudine radicale per l’uomo. Quell’amore che è la figura di fondo dell’ethos cristiano plasma non solo la struttura motivazionale ma anche il contenuto dell’istanza morale concreta, nella forma di una ‘non arbitrarietà’ contenutistica inclusa nell’imitazione di Cristo», definendo così «prospettive di valore che sono fondamentali e irrinunciabili per l’agire morale del cristiano».
 

Che cosa comporti tutto ciò a livello di contenuti concreti è parimenti rintracciabile all’interno dell’epistolario paolino. Se Paolo si appella all’imitazione di Cristo, tale riferimento non indica solo un orizzonte motivazionale, ma un principio di lettura critica dei contenuti concreti della morale, un approccio di selezione dei contenuti etici che esprimono la “novità” cristiana. La nuova condizione di possibilità esistenziale del credente determina un processo di discernimento dei contenuti particolari, o una reinterpretazione tipica in chiave cristiana di alcuni contenuti. Si determina un rapporto stretto tra la struttura motivazionale, la condizione di possibilità (il dono dello Spirito) e i contenuti etici. Per questi ultimi, e per la specifica produzione di norme morali, possiamo parlare più che di una dimensione “esclusivamente” cristiana, di una loro caratterizzazione “tipicamente” cristiana, cioè conosciuta nella sua pienezza e ricchezza espressiva ed effettiva (compimento) a partire dall’evento Cristo e comprese come risposta del credente all’iniziativa di salvezza di Dio in Cristo. Nelle sezioni di “casistica pastorale” il discorso etico si carica anche di valutazioni contingenti, di giudizi storici, in risposta alle concrete esigenze della vita presenti nelle comunità paoline. È interessante operare una riflessione su ques’ultimo livello nel quale si configura il passaggio dalla morale normativa alla casistica. La casistica certamente deve mostrare una coerenza, una continuità con gli elementi etici di fondo, ma anche si caratterizza per una lettura della situazione nella quale occorre operare il discernimento morale. Una sezione tipicamente casistica è il cap. 7 della I lettera ai Corinzi in cui Paolo affronta il problema dello stato di vita di coloro che sono divenuti cristiani, ponendo la questione del significato del matrimonio. Qui Paolo accoglie come vincolante la parola di Cristo sulla fedeltà al vincolo coniugale, ma esamina alcune situazioni nelle quali la realizzazione della parola del Signore deve considerare il peso della situazione esistenziale propria dei fedeli, configurando soluzioni pastorali differenziate per le quali Paolo offre un proprio consiglio, non un esplicito e diretto comando proveniente dal Signore Gesù, seppur autorevole in quanto espressione non arbitraria, ma elaborata a partire dal dono dello Spirito divino (cfr. 7, 25. 40). Al di là delle conclusioni pratiche, diventa importante verificare come Paolo, arrivi ad operare questo discernimento pastorale per configurare la possibilità di vivere la propria vita in fedeltà a Cristo elaborando anche situazioni negative per le quali offre soluzioni particolari rapportate alla situazione dei suoi destinatari.
Tale tipicità cristiana determina anche un processo di selezione e accentuazione di contenuti presenti nella cultura del tempo, ma anche un’istanza critica di correzione e superamento verso nuove possibilità di vivere le relazioni umane. Così, in una società costruita su un modello che rimarcava le diversità e le dinamiche verticali di subordinazione, la prima comunità cristiana, pone una chiara istanza per definire, a partire dalle relazioni vissute nel proprio interno, un principio di uguaglianza tra i soggetti umani, implicato nel dato teologico dell’incarnazione e della pasqua di Gesù confessato dalla fede. Non abbiamo propriamente una riflessione filosofica, sull’uguaglianza nella dignità delle persone. Il credente la scopre, anche nelle sue possibilità operative, a partire da un dato che è al cuore della sua fede: la kenosi di Dio con l’incarnazione di Cristo nel mondo raggiunge ogni uomo indipendentemente dalla sua condizione sociale e culturale. Ciò implica una profonda attenzione alla qualità della relazioni tra le persone e al riconoscimento della loro uguaglianza e della loro dignità. Così l’evento pasquale rivela il paradosso di un amore gratuito, immotivato e sorprendente che ha una profonda implicazione sulla modalità di organizzare la propria esistenza sia sul piano personale sia su quello intersoggettivo e sociale.

La riflessione cristiana opera, come si accennava, una ripresa critica e reinterpretante dei contenuti etici presenti nella cultura del tempo. Un esempio tipico di questa ripresa critica e reinterpretante è offerta dai “cataloghi di vizi e di virtù” e dai “codici famigliari”. I “cataloghi” sono una rassegna di vizi e virtù. Consideriamo in particolare quello proposto nella Lettera ai Galati 5, 19-23: «Del resto le opere della carne sono ben note: fornicazione, idolatria…», accostato subito alla lista positiva: «Il frutto dello Spirito invece è…». Il genere catalogo non è solo una forma tipica della Bibbia, ma è utilizzato dai filosofi stoici del tempo, conosciuto da quell’ambiente culturale all’interno del quale il cristianesimo paolino si è formato. Un’altra caratteristica per l’ermeneutica di questi testi che i cataloghi paolini soprattutto di vizi sono esemplificativi, indicativi e allusivi, non intendono cioè definire integralmente un codice di comportamento (quello di Galati, non a caso, termina con: «e cose di questo genere»). Siamo di fronte a un discorso retorico ed enfatico in funzione di un effetto che si intende creare nell’ascoltatore-lettore. L’altra caratteristica è che spesso questi cataloghi nella formula cristiana non si limitano all’enumerazione di comportamenti-atteggiamenti negativi, ma pongono una clausola finale insistente su un motivo teologico, cristologico ed escatologico: «chi le compie, non erediterà il Regno di Dio», nel caso del catalogo di Galati. Non si tratta allora di praticare le virtù (e di allontanarsi dai vizi) in vista di un dominio di sé e dell’annullamento delle passioni perturbatrici, secondo l’ideale stoico, ma di misurare la propria persona, le intenzioni e le azioni, in riferimento al compimento salvifico dell’esistenza. Troviamo una clausola escatologica, che sottolinea come questi comportamenti devono essere riferiti alla tipicità del cristiano. Il processo di rilettura cristiana di questi testi avviene, pertanto, soprattutto attraverso queste clausole finali. All’interno dei “cataloghi”, inoltre, sono presenti dei criteri di organizzazione (soprattutto nelle liste dei vizi), svolgendo una esposizione non meramente paratattica. Si riscontra uno sforzo sintattico, impegnato a definire come la totalità della persona e delle sue relazioni diventa oggetto di considerazioni etica. Ad esempio in quello di Gal 5 sono accorpati l’uso scorretto di sé stessi (libertinaggio, fornicazione…), la relazione con la sfera del divino (idolatria, stregoneria) e gli aspetti della vita comunitaria (inimicizie, discordie…). Infine, sempre in riferimento al testo di Gal è da notare come alle “opere della carne” si contrapponga (al singolare) il “frutto dello Spirito”. Il riferimento assoluto a sé (la carne) finisce per disintegrare l’integrità dell’umano, la totalità unificata e le relazioni che definiscono la persona. Di contro l’accoglienza dello Spirito, presiede a conferire unità alla vita e alla sua piena fioritura, verso il frutto maturo della propria personalità, radicata sull’amore che nelle sue molteplici (ma convergenti) espressioni è esemplificato da Paolo come «pace, gioia, magnanimità…».
Accanto a questi ci sono i “codici familiari”, detti anche “tavole familiari” (Haustafeln). Il più famoso è quello contenuto in Ef 5,21-6,9: «Siate sottomessi…., figli, obbedite ai genitori…». Troviamo l’indicazione di comportamenti, all’interno delle relazioni reciproche tra membri della famiglia, improntate all’idea, in questo testo, della reciproca sottomissione nell’amore di Cristo. Anche qui non viene ad essere descritto in maniera particolareggiata un comportamento, anche se si offrono indicazioni concrete per incarnare le esigenze dell’amore cristiano in una struttura come la famiglia, nella quale deve essere possibile immettere la logica dell’amore di Cristo, che dunque trova in tale contesto domestico e quotidiano, accanto a quello comunitario-ecclesiale, una sua adeguata applicazione.
Va ugualmente riconosciuto che la legge di Cristo non è semplicemente una modalità di riferimento per il presente, ma resta aperta al futuro, secondo la dinamica della promessa. Quello che viene ad essere proposto non è semplicemente la modalità di valutare qui e ora il possibile e il meglio da farsi, ma ha la funzione di tenere aperta la prospettiva della promessa che scaturisce dalla predicazione del Vangelo. Attraverso queste esigenze etiche, si apre ulteriormente il futuro personale. Paolo, come si è visto, nella lettera ai Galati, utilizza la parola “libertà” per definire l’atto di salvezza operato da Cristo e la nuova condizione dei credenti: «Cristo ci ha liberati perché restassimo liberi» (Gal 5, 1). Questa formula annota Giuseppe Angelini, «esprime, sia pure in forma estremamente contratta, il nesso stretto che lega libertà donata e libertà voluta; la libertà infatti, pure donata, può anzi deve essere anche voluta per diventare nostra. […] Non è possibile rimanere liberi in maniera inerte, semplicemente evitando di fare qualsiasi mossa».
 Su questo indicativo di salvezza si radica l’invito a vivere di questa libertà: «Voi infatti, fratelli, siete stati chiamati a libertà. Che questa libertà non divenga però un pretesto per la carne; mediante l’amore siate invece a servizio gli uni degli altri» (Gal 5, 13). È evidente l’intreccio tra dono e promessa, all’interno del quale si apre il discernimento etico di ciò che permette di tenere aperta la propria vita nel segno della libertà e di ciò che lo impedisce. Cristo ci ha liberati: è la percezione a livello esistenziale del senso dell’atto salvifico di Cristo; ci ha strappati al nostro passato, strappati anche a un destino, come poteva essere per il mondo “pagano”, imprigionato nel fatalismo, senza apertura ad un futuro di compimento e chiuso sull’orizzonte del presente. Questa libertà, che permette di guardare avanti, tuttavia, per Paolo non si è prodotta da sola; è stata sorprendentemente ricevuta in dono e tale dono di compie quanto è accolto nella fede acquisendo un carattere liberante per la persona. Non esiste un concetto autonomo di libertà, sia nel Primo Testamento come nelle scritture cristiane. La libertà è una condizione nuova nella quale il credente è stato immesso e che deve fare propria attraverso le scelte della vita, con riferimento appunto alla forma pratica della fede. Le esigenze morali sono in vista della realizzazione di un evento di liberazione riconosciuto nella fede come l’opera di Dio in Cristo, acconsentendo a tale dono. In questo senso il credente è libero dal peccato e dal fatalismo del destino. Ma anche libero per orientare la propria esistenza, perché, continua Paolo, tale libertà diventa certamente una promessa esigente, che nello stesso tempo è realmente esigenza che promette. Si tratta di non rendere la libertà un pretesto per vivere semplicemente un’esistenza individualistica, incistata su di sé. La libertà cristiana non è indifferente a un deciso superamento della logica dell’egoismo, ma soprattutto a una comprensione per la quale l’uomo può considerarsi giusto a partire da se stesso. Questa concezione della libertà della lettera ai Galati introduce anche all’idea di comprendere l’animo profondo della stessa legge, per non diventare schiavo di un certo tipo di sistema “legalistico”, che da solo non giustifica, perché ciò che veramente libera e giustifica il credente è Cristo: «tutta la Legge infatti trova la sua pienezza in un solo precetto: amerai il tuo prossimo come te stesso» (Gal 5, 14). In questo senso il “superamento” della Legge, come anche si cerca di chiarire in seguito, non consiste nell’auto-esoneramento del fedele da ogni imperativo etico. Per Paolo si tratta di non ricadere nella trappola giudaizzante, di comprendere l’accoglienza della libertà donata da Cristo nel quadro di un necessario “ritorno alla legge” o “attraverso la legge” per i pagani diventati cristiani e per porre le distanze anche dal fraintendimento in senso anarchico, come esemplarmente già stigmatizzato per la comunità di Corinto, di un sospensione delle esigenze morali e pratiche in nome di una superiore conoscenza-illuminazione attraverso la spirito di Cristo. In questo senso Paolo propone l’idea di libertà del cristiano come un passaggio «dall’obbedienza alla legge» a «quella allo Spirito. Il senso della seconda obbedienza è subito determinato ricorrendo alla splendida formula sintetica: “la fede che opera mediante la carità”» (cfr. Gal 5,6), secondo la quale «la fede non abolisce affatto la legge, ma la compie, la porta alla sua pienezza».
 
Anche da questa sommaria analisi si ritrova l’idea, ripresa più volte da Paolo, che c’è una forza interiore la quale spinge il credente alle migliori valutazioni, ad agire seguendo le indicazioni di Cristo: il dono dello Spirito Santo. La morale di Paolo non è solo cristocentrica, ma fa esplicito riferimento alla dimensione dello Spirito. Un termine presente nei suoi scritti nomina esattamente questa spinta propulsiva interiore che anima il credente, con è il termine “paraclesi”. Paolo utilizza questa parola, “chiamare accanto” (la stessa da cui deriva il “Paraclito” giovanneo), per sottolineare l’azione dello Spirito che sostiene il credente e lo incita ad agire. Paolo non utilizza mai la parola con cui abitualmente si definisce la sezione etica delle sue lettere, “parenesi”. “Paraclesi”, pertanto, non fa riferimento solo ad una esortazione ad una pratica moralmente corretta, ma esprime una sinergia di azione con la prassi del credente da parte dello Spirito di Cristo. La vita nuova in Cristo, è pertanto una vita che mette in gioco questa forza interiore propulsiva operata dallo Spirito Santo. In questo senso l’elemento basilare dell’etica paolina non è solamente cristologico, ma pneumatologico.
6. La questione della legge (naturale)
Il tema della libertà risulta capitale per comprendere il discusso rapporto in Paolo tra legge e vangelo.
 Annuncio del Vangelo e giustificazione da parte di Dio ineriscono a una comprensione della libertà come condizione propria del credente espressa sinteticamente come fede. Il compito posto all’uomo di realizzare la libertà, già apprezzata nella sua accezione antropologica (non socio-politica) all’interno del pensiero e della cultura ellenistica, nella riflessione neotestamentaria «è sospesa a un evento, che al presente appare imprevedibile. Il Vangelo di Gesù assume appunto al fisionomia di un tale evento. L’annuncio del vangelo assume la forma dell’annuncio della liberazione, del fatto dunque che realizza le condizioni che sole rendono possibile all’uomo essere quello che da sempre in qualche modo egli è, o meglio da sempre è destinato ad essere».
 

La riflessione sulla legge è in stretta connessione con lo sviluppo del nucleo fondamentale del pensiero di Paolo, che appare non del tutto lineare e certamente condizionato dal riferimento ai contesti comunitari destinatari dei suoi scritti. «Per la comprensione del suo pensiero vanno tenuti presenti i due fronti sui quali egli combatteva, la Legge e la gnosi […] per un verso egli ha emancipato il messaggio cristiano dal contesto giudaico, non solo etnico ma anche religioso, rifiutando che la Legge sia via di salvezza e per l’altro si è opposto alla tendenza gnostico ‘entusiasta’ che dava la libertà di poter fare tutto […], liberando da ogni legge».

In prima approssimazione i nodi concettuali da sciogliere sono relativi alla tensione vangelo-legge proposta nella letteratura epistolare paolina e al debito che questi testi possono avere nei confronti della cultura ellenistica, all’interno della quale prendono forma, ma, soprattutto, sono pensati con riferimento ai loro primi destinatari, come già in parte affrontato nelle note precedenti.

In riferimento al primo nodo va discusso se l’annuncio e l’accoglienza del Vangelo per la salvezza comporti una presa di distanza nei confronti della “Legge” (intesa qui da Paolo non come coincidente in toto con la Torah che Israele ha ricevuto da Dio). In questo senso l’aderenza alla Torah non può fungere da dispositivo ex parte hominis di autosalvezza in forza della sua osservanza nella plurale materializzazione dei suoi dispositivi, ponendo il necessario e decisivo riferimento all’atto comunicativo della grazia, segnalato nella tradizione successiva con la figura di lex nova, colta prima che nella sua possibile definizione contenutistica, come accoglienza di quanto donato perché realmente decisivo per l’uomo; non prodotto da lui ma che, tuttavia, non può trovare attuazione se non attraverso di lui. A riguardo, però, non va dimenticato che, nelle riprese storiche del nesso (emblematico a riguardo il momento della Riforma evangelica e il pensiero di Lutero) l’oscillazione semantica della “legge” va anche in direzione delle “leggi umane”, ponendo una separazione tra Vangelo e legge civile.

Il tema può essere esplorato soprattutto all’interno dei primi due capitoli della Lettera ai Romani in cui domina la questione del peccato e della sua universalità (ingiustizia) che abbraccia con forme proprie i pagani e i giudei. In esso è possibile verificare il senso del richiamo alla categoria culturale di “natura” che Paolo assume nella sua accezione popolare, non senza, tuttavia, un riscontro con la cultura filosofica coeva.
In Rm 1,18-32 il richiamo alla “natura” è connesso alla possibilità di conoscere Dio da parte dei pagani attraverso le opere della sua creazione, portando alla luce, piuttosto, è questa la funzione principale della pericope, il radicale e reale misconoscimento di tale possibilità evidenziato in una successione che dalla idolatria si allarga alla considerazione dei rapporti tra i sessi e alla diffusione della violenza nelle relazioni e in ambito sociale. Questi elementi visibili, secondo la lettura paolina, consentono di documentare una situazione di misconoscimento di Dio, anche se occorre evidenziare che essi sono indicatori né esaustivi né assoluti in ordine a un’etica normativa, in quanto legati alla lettura che l’Apostolo dà della condizione dei “pagani” in rapporto alla possibilità di compiere quanto raccomanda la legge, pur in assenza di una sua esplicita promulgazione (cfr. il passo seguente di Rm 2,14). Certamente il testo di Rm 1,18-32 è funzionale a portare alla luce la tesi centrale dell’epistola della giustificazione offerta da Dio attraverso Cristo la cui efficacia risulta connessa alla sua accoglienza nella fede (Rm 1,16). In questo contesto la situazione di “ingiustizia”, anche se per motivazioni differenti, tocca sia i pagani (come nel capitolo 1) sia gli Ebrei che hanno la Legge (come nel capitolo 2), assumendo più che un’accentuazione etnico-culturale, una caratterizzazione antropologico-universale. 

Occorre precisare che la Legge a cui si allude nel testo, in accordo con il più complessivo ragionamento dell’Apostolo, «non è propriamente la Torah dell’Antico Testamento, bensì la sua riduzione o perversione, per la quale l’uomo si considera giusto per se stesso, ‘creatore di sé’, lasciando Dio fuori da lui» o, non diversamente, una concezione mercenaria della Legge grazie alla quale l’uomo si accredita di fronte a Dio disponendo delle proprie opere (buone) come titolo di una giustizia che, nell’argomentazione paolina, ha piuttosto in Dio l’autore e nell’uomo il destinatario chiamato a esprimerla nella dimensione pratica della sua fede. La Torah «senza la fede […] non serve a nulla. Questa verità vale per ogni legge morale, nell’universale esperienza antropologica. Ridotta in senso materiale e giuridico, la legge non svela il senso dei rapporti umani come vincolo originario di solidarietà. Se non è riferita alla libertà e alla ‘fede’ degli uomini tra loro, la legge diviene un gendarme. Essa appartiene all’originario etico in un senso simbolico, irriducibile a norma materiale e ‘oggettiva’».

Per il nostro tema il richiamo all’idolatria dei pagani (che pure si sovrappone allo stesso peccato radicale di Israele, stigmatizzato nel primo comandamento del Decalogo) nell’argomentazione di Paolo «è qualificata come un male non originario ma che attenta alla conoscenza originaria della verità».
 Tenendo insieme i primi due capitoli di Romani si nota che «Paolo non si cura di circoscrivere il peccato in una sola categoria di uomini. L’umanità è peccatrice. Ma tale condizione di peccato non è, in alcun uomo, primaria. La “conoscenza di Dio”, alla quale attribuisce una funzione fondamentale, è quella che Dio concede ad ogni uomo per il solo fatto che lo crei come carne abitata dallo spirito. Essa non fa dunque parte delle conoscenze di cui la memoria dispone e che ritrova alla maniera di un episodio passato. Essa è la stessa presso coloro che si dicono creati da Dio o che lo ignorano o che negano che ci sia un Dio. Essa riposa tacitamente alla radice dell’essere. È anteriore ad ogni errore o rifiuto. È lei a permettere che dei pagani che ignorano la legge di Dio osservino la legge di Dio: “Essi sono legge a loro stessi, loro, che non hanno legge” (2,14)».
 Nonostante l’enfasi successiva conferita a questi (e altri) testi con la concettualizzazione della lex naturae, ci troviamo piuttosto davanti a una struttura antropologica di accesso al reale ritenuta tipica dell’uomo e del suo modo di esperire la propria condizione nel mondo all’interno di una trama di relazioni che risulta comprensibile in un contesto di creazione (e che avrebbe dovuto portare a una “conoscenza di Dio”).
 Nella condizione attuale, oggetto del testo paolino, si presenta come indebolita non solo nel suo essere strumento di mediazione conoscitiva (la ragione), ma, in altra parte della lettera ai Romani (cfr. 7,18-23), inerisce al proprio desiderare e al proprio volere, e dunque a disporre della propria libertà. In questo senso il nesso tra idolatria (misconoscimento di Dio) e comportamenti sessuali e sociali ritenuti riprovevoli sotto il profilo etico (misconoscimento dell’altro) porta alla luce in modo emblematico l’affrancamento dell’io dalla forma buona dei legami. Anche il delicato passaggio relativo alla sessualità non risulta una pura censura moralistica qui dei comportamenti omoerotici libertini dei pagani e poi, nella ripresa dell’etica cristiana, di una modalità di vivere la sessualità “contro natura”. Allude piuttosto a una dimensione più radicale di difficile accesso al senso di ogni comportamento sessuale quando centrato sulla parzialità e individualità della propria soddisfazione per annullamento o omologazione a sé dell’alterità. Inoltre l’esemplificazione sessuale si apre, più ampiamente, attraverso il ricorso testuale a un catalogo di vizi (cfr. Rm 1,29-30 e poi anche in 2,18-21) alle relazioni intersoggettive e sociali, in cui tale misconoscimento o riduzionismo si perpetua e si diffonde. Quelle relazioni che pure, in quanto realtà create sono dotate di una propria parola-senso (logos) che potrebbe e dovrebbe essere ascoltabile da parte dell’uomo e condurre al corrispettivo timore di Dio secondo la lezione sapienziale percepibile in filigrana nel testo paolino (cfr. Salmo 19).
Come nota opportunamente Giuseppe Angelini: «il passo di Rm 1,21ss. è stato inteso dalla teologia convenzionale quasi come fosse attestazione di una conoscenza naturale di Dio, o addirittura – in termini più precisi e insieme più dubbi – di una conoscenza resa possibile dalla ragione. La lettera ai Romani però, come chiaramente appare, non si riferisce a un’evidenza speculativa, come sarebbe quella della ragione intesa alla maniera moderna, si riferisce invece a un’evidenza pratica, che autorizza e insieme esige una risposta nelle forme concrete dell’agire; appunto il rifiuto di quella risposta pratica dispone lo spazio per il peccato, che assume la figura dell’idolatria».

Al di là di altre occorrenze il passo capitale per riferire di una visione di “legge naturale” in Paolo è Romani 2,14-16, nel quale il riferimento alla “legge” più che su contenuti specifici è messa in stretta relazione alla “testimonianza della coscienza”, intesa come un “luogo antropologico” sensibile ai fatti morali e alla loro valutazione (i “ragionamenti”) in chiave drammatica e processuale come attestata dalle pratiche effettive:
«Quando i pagani, che non hanno la legge, per natura agiscono secondo la legge, essi, pur non avendo legge, sono legge a se stessi; essi dimostrano che quanto la legge esige è scritto nei loro cuori come risulta dalla testimonianza della loro coscienza e dai loro stessi ragionamenti, che ora li accusano ora li difendono. Così avverrà nel giorno in cui Dio giudicherà i segreti degli uomini per mezzo di Gesù Cristo, secondo il mio vangelo» (Rm 2,14-16).
Riferendo dell’interpretazione offerta da Bonhoeffer, Schnackenburg sintetizza una plausibile lettura: «l’espressione “per natura” può essere fatta coincidere con la lex naturalis, com’era intesa dagli stoici, per i quali una vita “in conformità alla natura” era la norma, che effettivamente poteva essere attuata mediante una volontà ferma e un esercizio costante. Egli usa il termine physei in un’accezione adattata a un modo di pensare greco, non però in senso specifico, quindi per dire ad es. “secondo la loro naturale indole” oppure “da se stessi” (cfr. Gal 2,15; 4,8; Rm 2,27)», quindi si potrebbe dire “spontaneamente”.

Correttamente nota la Pontificia Commissione Biblica a riguardo che «il valore della legge naturale, o piuttosto della capacità della coscienza umana di distinguere ciò che dovrebbe essere fatto e ciò che non dovrebbe essere fatto, viene esplicitamente riconosciuto e apprezzato in Rm 2, 14-15».
 Anche se deve essere notato, come già richiamato, che l’argomentazione paolina svolge il tema in chiave negativa come istanza offuscata praticamente nel pagano (e in senso parallelo stravolta dall’orgogliosa osservanza della Torah come principio di salvezza da parte dell’ebreo).

Ciò che si accorda “alla natura” in questo testo sarebbe da riferire, pertanto, non a un procedimento dimostrativo di contenuti accessibili alla ragione, o la cui disponibilità risulti evidente a prescindere da uno specifico atto di rivelazione divina. Piuttosto si riferisce a una dimensione dell’umano di rendere ragione di sé attraverso la qualificazione dell’agire secondo il criterio del bene e del male. Detto diversamente, ciò che è posseduto “per natura” non è il contenuto specifico di una legge, ma quella che Paolo denomina syneidesis introducendo un termine di diretta referenza alla cultura coeva, senza che su di esso si debba immediatamente ritrovare la successiva semantizzazione operata dalla teologia scolastica con riferimento alla cumscientia moralis. Qui la syneidesis allude a una peculiare tendenza, propria dell’uomo, alla consapevolezza di sé raggiunta attraverso l’agire in quanto interpellato dalla sua qualità di bene o di male.
 Nel testo si può anche notare come il riferimento riconducibile al motivo ellenistico della interiorizzazione della responsabilità si saldi con il motivo biblico della “legge scritta nel cuore” attraverso la mediazione della stessa syndeidesis. Anche a riguardo, come già si è visto con altri esempi, Paolo accosta un elemento della cultura filosofica coeva operandone una lettura reinterpretante alla luce della propria formazione religiosa e della sua personale esperienza spirituale. Del resto, in riferimento alla condizione dei Giudei, contrastando il possibile vanto legato alla circoncisione, Paolo si premura di precisare la verità spirituale che diventa criterio di appartenenza sincera a Dio da parte del popolo dell’alleanza: «Giudeo, infatti, non è chi appare tale dall’esterno, e la circoncisione non è quella visibile nella carne; ma Giudeo è colui che lo è interiormente e la circoncisione è quella del cuore, nello spirito, non nella lettera; la sua lode non viene dagli uomini, ma da Dio» (Rm 2, 28-29). A riguardo commenta Angelini: «la circoncisione vera, d’altra parte, può essere riconosciuta soltanto attraverso la pratica della legge; circonciso davvero è chi obbedisce alla legge e non semplicemente la conosce. […] La legge può essere scritta nel cuore, può cioè diventare principio interiore di discernimento pratico, soltanto mediante la sua pratica effettiva» (cfr. Rm 2,13).
 In questo senso occorre precisare che con l’espressione per cui “le opere della legge non giustificano davanti a Dio” (cfr. Rm 3,20) non intende con essa una qualsiasi pratica morale in obbedienza a un dispositivo legislativo, ma quelle pratiche della legge che da una parte vengono esibite come patenti di una giustizia che proviene da sé e quella forma pratica di osservanza alla legge che non impegna l’intenzione o, non troppo diversamente, il “cuore” e la “coscienza”, per mostrare quella fede nel Vangelo che per Paolo «consente di accedere a quell’evidenza della giustizia di Dio, e quindi anche a quella possibilità di agire corrispondente, che il dominio del peccato impediva. La fede converte le forme pratiche del vivere; non lo fa certo nella forma in cui può farlo una norma legale, e tuttavia lo fa pur sempre nella forma di una norma dell’agire, e quindi dell’obbedienza corrispondente».

Non va dimenticato, nel testo, il sottofondo escatologico (cfr. Rm 2,16), come luogo del compimento del giudizio la cui urgenza sulla storia è instaurata dalla predicazione del Vangelo. Il riferimento alla creazione e quello al tempo del definitivo inseriscono in un chiaro orizzonte teologico il tema della “conoscenza” e della “rettitudine” compresi come connaturati all’uomo, in una prospettiva di fondazione e, soprattutto, di destinazione dell’esistenza umana posta sotto la parola di Dio e il suo giudizio. Nel tempo della “pazienza di Dio” (cfr. Rm 2,4) «Dio non interviene per interrompere il processo immanente che porta dalle deviazioni dello spirito a quelle della carne. Siccome questo processo è manifestazione della verità, san Paolo vi riconosce un elemento del piano divino».

L’intero complesso dei primi due capitoli della Lettera ai Romani fa riferimento alla globalità dell’umanità, pagani e giudei, chiamati, a partire da una realizzazione storica negativa della relazione con Dio, ad accedere a una nuova tappa del suo piano universale di salvezza, oggetto di svolgimento nello sviluppo dell’epistola. In questo senso nota Beauchamp: Dio «ha posto l’universale sotto forma di incontro, ma di incontro nel negativo. Tuttavia, il negativo non è che l’inverso di un positivo, che esso rivela a sua insaputa o malgrado sé».
 Essa risulta già riconoscibile in coloro che nella sincerità del proprio “cuore” si dispongono a compiere quanto la legge raccomanda e, soprattutto, a comprenderla come strumento per attivare quanto ricevuto da Dio: il pagano nella possibilità di riconoscere la parola (il senso) impresso nella creazione; il giudeo nel riconoscere la stessa realtà spirituale della Torah. Come si esprime Paul Beauchamp: la nuova tappa «del piano di Dio, non è più quella del Sinai nel tempo, ma lo è, a dispetto della geografia, nel luogo che è il cuore dell’uomo, abisso e montagna».
 
Un altro topos paolino abitualmente collegato alla lex naturalis è rintracciato al cap. 7 della Lettera ai Romani nel quale il tema della Legge è profondamente attraversato da una densa riflessione antropologica.
 La tesi sintetica soggiacente al testo è così espressa da Giuseppe Angelini: «la legge non è peccato, ma è indispensabile perché il peccato venga alla luce; altrimenti essa rimarrebbe nascosto. La consapevolezza del peccato d’altra parte è indispensabile perché possa accendersi l’invocazione: “chi mi libererà da questo corpo votato alla morte?”. E soltanto grazie all’invocazione, d’altra parte, l’uomo può finalmente appropriarsi della giustificazione annunciata dal vangelo».

In questa prospettiva, Paolo si riferisce al Decalogo nella sezione Rm 7,7-13 compendiandolo nell’ultima delle sue istanze: «non avrei conosciuto la concupiscenza, se la Legge non avesse detto: Non desiderare» (v. 7). Il riferimento veterotestamentario qui non è solo alle tavole sinaitiche, ma alla narrazione di Genesi 2-3 anche se alla funzione simbolico-mediatrice del “serpente” che distorce il desiderio Paolo si concentra, piuttosto, sulla sua ipostatizzazione nella figura del “peccato”. Sia l’uno che l’altro dispositivo agiscono servendosi dello stesso precetto (legge) di Dio, operando una trasformazione dal “non bramare”, espressione della cupidigia come forma sempre possibile per ogni uomo di distorsione del desiderio (oggetto specifico dell’ultimo comandamento e della tentazione genesiaca) al puro rifiuto del desiderio, senza ulteriore qualificazione o investigazione da parte dell’uomo circa la qualità della sua “concupiscenza” secondo il criterio del bene e del male in quanto non prodotto dall’uomo ma accolto da Dio, unitamente alla sua promessa di vita, e attuato come forma della propria libertà. «Sebbene già il Decalogo riducesse la propria lista di divieti riconducendo gesti visibili nella direzione del cuore che, invisibilmente desidera, Paolo prosegua ancora oltre questo movimento di riduzione all’unica fonte, la cupidigia: ouk epithumêseis. […] La legge in sé non dà alcuna indicazione che mi permetta, appoggiandomi ad essa soltanto, di scegliere tra «Non bramare» e «Non desiderare». […] L’espressione verbale, o la legge da se stessa, lascia sussistere l’equivoco tra i due sensi», tra la sua distorsione nella bramosia o la liberazione dell’autentico desiderio di vita, cui la parola del Decalogo allude, ma anche – seguendo il ragionamento di Paolo come una chiave universale per il compimento dell’umano. Con riferimento all’allusione al testo di Genesi che echeggia nel testo paolino, il centro della vita è offerto dalla promessa di Dio e non è proibito al nostro desiderio. Ciò che risulta vietata è la distorsione autoreferenziale del desiderio nella forma della bramosia e della cupidigia: il centro della vita in Genesi «è proibito alla nostra cupidigia per essere offerto al nostro desiderio».

In questo senso, nota Maurizio Chiodi: «riassunta da Paolo nel divieto di “non desiderare” (Rm 7,7) la Legge vieta all’uomo di far diventare il suo desiderio misura e norma di ogni cosa. Egli non si deve illudere di poter conoscere e provare tutto». È questa la radice della tentazione del serpente nell’Eden e ulteriormente presente nell’ultimo comandamento sinaitico e ripreso nella tradizione sapienziale, come si è visto durante il corso. Pertanto l’uomo «non ha altra speranza che imparare a vivere della promessa di Dio».

L’attenzione è rivolta, ai fini dell’oggetto del corso, soprattutto alla pericope di Rm 7,14-25. Nel testo, restando alla sua superficie, si documenta la tensione tra il conoscere-volere il bene e il fare il male. In questo senso «la conoscenza della legge […] non basta da sé per condurre una vita giusta».
 Questa pericope è abitualmente connessa nella tradizione teologico-morale con una forma della legge naturale e accostata alla principio della “sinderesi”: bonum faciendum et malum vitandum come dispositivo o struttura antropologica inerente alla forma tipicamente umana dell’agere e non semplicemento della pura produttività seriale del facere. In questo testo Paolo, inoltre, si nota che «nonostante il giudizio negativo sulla morale pagana […], integra nel suo insegnamento alcuni “topoi” (principi ricorrenti) comuni tra i filosofi e i maestri di morale contemporanei. Il più noto di questi “topoi”, preso originariamente dalla “Medea” di Euripide, occorre in Rm 7,16-24 […] e riguarda la schiavitù degli esseri umani nei confronti delle loro abitudini e passioni e la loro mancanza di vera libertà».

L’atmosfera che domina il testo, piuttosto, è quello di una spaccatura interiore portata alla luce da Paolo, con riferimento (retorico) diretto alla sua persona ritenuto emblematico di uno statuto antropologico universale. Tale spaccatura interiore rende incomprensibile al soggetto non tanto la sua lettura intellettuale (separazione tra sapere il dovere e volere il dovere), quanto la possibilità di discernere chiaramente secondo il criterio del bene e del male le forme stesse del proprio agire. Paolo per esprimere tale contrapposizione fa riferimento all’opposizione tra mente e membra secondo un motivo debitore alla filosofia popolare del tempo. «La comprensione di questo importante cap. 7 di Romani […] postula – secondo l’interpretazione offerta da Giuseppe Angelini – la revisione dell’apparato concettuale di cui si serve il discorso cristiano corrente a proposito della libertà. […] La libertà umana non è affatto una facoltà “naturale”, nel senso che essa non è pronta per l’uso fin dalla nascita; neppure è pronta dal momento in cui il processo di crescita fisiologica avrebbe disposto in ipotesi le condizioni per esercitare le sue facoltà appunto “naturali”. La libertà è facoltà “naturale” nel senso che essa corrisponde alla natura dell’uomo, o meglio al suo destino ontologico; ma è qualità essenziale di tale destino ontologico dell’uomo quella di doversi realizzare attraverso una mediazione storica e pratica. Il bene, al quale l’uomo è ontologicamente destinato, che solo può autorizzare la sua volontà, non è noto alla ragione, o alla mente comunque intesa, anteriormente al cammino effettivo della vita. Quel bene deve all’uomo accadere, perché egli possa e debba poi anche volerlo».
 
Conclusione
L’indugio sulla letteratura paolina, nello specchio delle considerazioni precedenti inerenti l’ethos del Primo Testamento e la figura cristologica di compimento della legge, ha consentito di precisare, secondo alcune linee di approfondimento, che, come afferma lucidamente Giuseppe Angelini:
la legge naturale non può essere intesa come codice minimale di precetti negativi, di divieti dunque, i quali mai potrebbero essere trasgrediti e che la ragione stessa raccomanderebbe a tutti gli uomini. Definisce invece la figura della giustizia perfetta, fin dall’origine iscritta nella creazione dell’uomo, che tuttavia può trovare realizzazione effettiva unicamente mediante la decisione libera della fede. Tale decisione comporta la conversione, e cioè il distacco critico dalla tradizione universale degli uomini, segnata dal peccato. L’immagine escatologica della legge naturale non può essere intesa in alcun modo quasi sanzionasse una radicale distanza tra legge naturale e leggi umane, proclamate dai parlamenti o fissate dal costume dei popoli. La rivelazione cristologica della giustizia perfetta può – e anzi deve – diventare insieme principio di una ripresa critica di ogni tradizione civile. Per il fatto d’essere critica, tale ripresa non cessa per altre d’essere appunto una ripresa. La coscienza credente non può accedere alla verità compiuta della legge naturale se non a procedere appunto dalle evidenze dischiuse dalla pratica effettiva della vita, dunque da una pratica la quale è di necessità mediata dalle forme della cultura. L’obiettivo radicamento della legge naturale in modelli di comportamento realizzate a monte di una precisa consapevolezza e libertà del soggetto raccomanda l’attenzione che le stesse leggi umane debbono accordare a tali comportamenti. Pare tuttavia decisamente incongruo confinare la nozione di legge naturale ai divieti che provvedono appunto a garantire il rimando dei comportamenti elementari alla legge disposta dalla natura stessa dell’uomo. Superare la riduzione della nozione di legge naturale a tali divieti elementari ci pare uno degli obiettivi urgenti che la teologia deve realizzare, per promuovere più efficacemente la causa della legge naturale, e per istruire in modo meno grossolano i problemi – in ogni caso assai complessi – che propone la presente transizione civile dell’Occidente.

Nei documenti neo-testamentari, come si è cercato di mostrare, l’istanza individuabile con il concetto moderno di “legge naturale” segnala piuttosto l’intima dimensione universale della legge “in Cristo”, nella duplice polarità dell’origine (protologica) e del suo compimento (escatologia), dunque apre lo spazio della storicità, ponendo la questione del nesso tra particolare e universale o tra storico e assoluto. 

Il dispositivo della legge naturale, già a partire dai testi del Primo testamento, non comporta l’eliminazione della particolarità dell’esperienza, attraverso un processo filosofico di astrazione di un concetto ontologico o una “assolutizzazione” di un dettato normativo (valido semper et pro semper) in connessione a una struttura ontologica del reale. Inoltre non comporta l’eliminazione della storicità dell’agire in quanto chiama in causa la libertà dell’uomo nel far accadere il (o nell’acconsentire con la volontà e l’agire al) bene segnalato (tutelato) dalla legge. Ciò in forza di un nesso profondo tra appello e risposta presente nelle Scritture ebraico-cristiane: «l’appello passa attraverso la Parola che è un evento che risuona nella Scrittura, fino all’incontro con la libertà dell’uditore che se ne lascia toccare. Questo processo rende necessaria un’ermeneutica dell’agire credente, per distinguere, senza mai separare, la res e la forma che la testimonia, la verità assoluta e storica di Dio e la storicità della risposta umana».
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