ARTICOLI

Il giudeo cartofilace. La ricezione di Eb 9,15-18
nei teologi antiocheni di IV secolo:
dalla partecipazione all’esclusione

‘O Tovdaiog mg yoptoevraf tag dwbfkag Epvlate Kai 6 XploTovog MG VIOG
EKANPOVOUNGEV.

Il giudeo ha conservato i testamenti in qualitd d’archivista, il cristiano ha rice-
vuto P’eredita in quanto figlio.!

Questa curiosa interpretazione, che fa del giudeo un semplice
xoptovrapiog rispetto alle alleanze/testamenti (wg dubnKag), appare in
una omelia sul Salmo 5 attribuita, sino al Cotelier,? a san Giovanni Cri-
sostomo, poi piu correttamente al teologo ariano Asteno detto il Cap-
padoce o il Sofista (T 341 ca).” Inutile dire che I’ autorevolezza del san-
to arcivescovo di Costantinopoli, oltre a una indubbia parentela con le
idee sue proprie, hanno favorito la lettura delle omelie e conferito loro
una certa autorita. Ancor oggi, attribuita ad Asterio vescovo ortodos-
so d’Amasea, una parte della sesta omelia sul Salmo 5 appare nella li-
turgia orientale della domenica dopo Pasqua.

U AstERIO, Omelie sui Salmi 8,3. Seguiamo la numerazione di M. RICHARD, Asteri:

sopbisme commentariorum in Psalmos quae supersunt, Oslo 1956, 6 = I omelia su Sal 5;

=18 =1L 9=1V; 10 =V (PG IV); 11 = VI (PG V). Propomamo una nostra tradu-
zione dei testi citati, accompagnandola col testo 1n lingua originale.

2 Ecclesiae Graecae monumenta. Tomus secundus. Jobannes Baptista Cotelerius So-
cietatis Sorbonicae theologus & regius linguae Graecae professor, e mss. codicibus produ-
xit in lucem, Latina fecit, notis illustravit, Parigi 1681. Cf. M. RicHARD, «Les homélies
d’Astérius sur les Psaumes», in RB 44(1935) 548-558.

> RICHARD, Asterii sophzsme commentariorum in Psalmos. Attribuisce invece le
Omelie a un Asterio non meglio conosciuto, attivo a fine IV secolo, la monografia fon-
damentale su questo punto della nostra trattazione: W. Kinzig, Erbin Kirche. Die Aus-
legung von Psalm 5,1 in den Psalmenhomilien des Asterius und in der Alten Kirche, Hei-
delberg 1990. Per una messa a punto delle diverse opinioni sulla questione, il lettore ita-
liano potra utilmente far riferimento a G. RoTa, «Una nota a due pericopi esegetiche
delle Omelie asteriane ai Psalmi (Ast. Soph. 4,18-19: 31-33 Richard)», in Orpheus n.s.
29-30(2008-2009), 55-66, qui 55-56 nota 2.
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L’interpretazione citata sopra, con la scelta del raro yoaptopora,
svela la dipendenza dalle affermazioni pit solenni della Scrittura. Es
19,5-6"%X, prima apparizione della bina gurdocew + Swbnim a tradur-
re N"12°NX ONMW, recitava infatti:

Kol VOV €0v GKOT akovonte TG EUfG QOVIC Kal uAdEnTe TNV dobnKny pov,
£€0e00é ot A0 mePlovo1og GO mAvTev TdV E0vav- Eun Yap EoTv maoo 1 Vi
VUETG ¢ E0e00€ pot Bamkswv ieparevpa kai EBvog Gytov.

e ora, se ascolterete la mia voce e custodirete la mia alleanza, sarete per me un
popolo speciale fra tutte le genti: infatti, & mia tutta la terra; ma voi sarete per
me un sacerdozio regio e una gente santa.

La stessa bina, reciprocamente, definisce la fedelta divina all’allean-
za per es. in Dt 7,90%X,

Questa mutazione radicale fu evidentemente ingenerata dalla no-
ta polisemia del sostantivo d16nkn scelto da LXX per tradurre nm2.
E noto che la citata polisemia complica non poco la traduzione di
Eb 9,13-18. Presentiamo il testo, dando a &100vkn il valore neutro di
«disposizione»:

e per questo (il Messia) ¢ mediatore (peoitng) di una nuova disposizione
(S1abrikn), perché, essendo intervenuta una morte in riscatto delle trasgres-
sioni sotto la prima disposizione, 1 chiamati ricevano la promessa dell’ere-
dita eterna. Infatti, dove (c’¢) una disposizione, (&) necessita che la morte
dell’autore della dlsp05121one (sia) portata, una disposizione infatti ¢ assodata
(BePaia) circa dei morti, e non ha forza finché vive lautore della disposizione
(8wBépevog). Percio neppure la prima fu inaugurata senza sangue.*

Asterio

In Asterio, la scelta & motivata, nel contesto immediato del passo
dalle Omelie sui Salmi che abbiamo posto i exergo, da una catena di

+ Eb 9,15-18: Kai d10 todto do0mKng kawiig pecitng éotiv, 6tmg Oavdtov yevouévoo &ig
AmOAVTP®SY TAOV Ml T TpDOTN SodNKn Tapafdoemv v Enayyekiov Aafwoty ol kekAnuévol
¢ aiwviov kKAnpovopiog. émov yop Sradnkm, Odvatov avaykn eépecbot 1od dabepévov:
Swbnkm yap €mi vekpoic PePaia, Emel pnmote ioyvel dte () 0 d100épuevog. 60ev 00E 1| TPDO™
ywpig aiparog dykexaiviotat. Cf. P. GARUTL, «Gesti “testatore” della nuova alleanza nella
Lettera agli Ebrei: 'apporto delle testimonianze romane per la comprensione di un pun-
to fondante del pensiero di Paolo e della sua scuola (Rm 8; Eb 9; Gaio 2,102-103)», in
A. BENCIVENNI ET AL. (edd.), Philobiblos. Scritti in onore di Giovanni Geraci, Sesto San
Giovanni (MI) 2019, 359-422.
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citazioni ormai a tal punto acquisita da rendere impercettibile il para-
logismo che la regge:

Chi ¢ «colei che riceve I’eredita»? La Chiesa che viene dalle genti. Paolo af-
ferma che: «le genti sono coeredi e concorporate: eredi di Dio, coeredi di Cri-
sto». Qual & 'eredita? Il regno dei Cieli: «Venite voi i benedetti del Padre mio,
ereditate il regno per voi preparato». Chi ¢ diseredato? La Sinagoga e il suo

olo. «Caccio la schiava e suo figlio. Non ereditera il figlio della schiava col
ﬁgﬁo della libera». Il giudeo ha conservato...”

Il paraloglsmo ¢ evidente: i credenti presi di fra le genti da

cuykAnpovopae e cbooopa divengono, nella Chiesa che ormai si identi-
ca con essi, eredi esclusivi. Al giudeo ¢ lasciato un ruolo servile, per

quanto prestigioso: custodire ’alleanza in quanto «carta», trasmettere
un documento che non lo riguarda. Resta il tema della perdita di una
eredita, ma questa era un’eventualita, non un diritto.

Sullo sfondo agiscono, evidentemente, la nota lettura delle vicende
di Agar e Sara (Gen 21) operata da Paolo in Gal 4 e Iattribuzione alla
Chiesa del titolo di Aadc neprovotog in Tt 2,14.

Agiscono pure le accuse tradizionali di deicidio e di rigetto del Mes-
sia risorto. Nel seguito dell’omelia, Israele- sposa, nuova Clitennestra,
uccide ’erede sperando di impossessarsi cosi dell’eredita:®

Giacché dunque ha attribuito all’adultero 1 beni del coniuge, per seguire I’a-
mante ha ucciso il marito e, come nell’immagine, ha giustificato Barabba e
crocifisso lo sposo, la Sinagoga credette che morto il Messia sarebbe stata lei
I’erede, come se gia si fosse impossessata delle parti. Ma non sapeva che lo
sposo morendo aveva scritto un nuovo testamento, in cui si stabiliva erede la

Chiesa dalle genti.”

5 ASTERIO, Omelie sui Salmi, 6,8; 15,1: Tic f kAnpovouodoa; H &€ ¢0vav ékkinoia.
Aéyet TTodhog etvor & 0vi svykAnpovopa kai cvscope: Kinpovopot 0god, cuykinpovopot
5¢ Xpiotod. Tic 1 kAinpovopio; 'H t@v ovpavdv Baciieio: Aedte ol eDAOYNUEVOL TOD TOTPOG
Hov, KAnpovopncate Ty NToacpévny vpiv Bactieiov. Tig 7 droxkinpovopog; 'H cuvayoyn
Kol 6 AoOg anTig. 'EKBaks rhv natSt’oKnv Kol TOV viovV al’)tﬁg O yap pn) KANPOVOUNHGEL O 110G
T moudiokng petd Tod viod g Elevbépag. ‘O IovSouog MG XOPTOPVAAE KTA.

¢ 1l veicolo per operare questa trasposizione ¢, ovviamente, la parabola dei vignaio-
li omicidi di Mc 12,1-12 e Mt 21,33-41, col recupero dell’immagine profetica della vi-
gna-sposa (cf. Is 5,1-7).

7 ASTERIO, Omelie sui Salmz, ibid.: Emel obv 10 10D avdpog T poy® mpocetitn kal
@ £pOoTi aKokouﬂouoa £€povevce OV Avdpa Kol d¢ &v gikovi Tov Bapaffdv éxdikodoa
gotapmce TOV Vopeiov, évopce 8¢ 1 cuvayoyn Ot tod Xprotod dmnobavovtog bt
KANPOVOLOG EGTal MG 1o TOG VOLAG KpaToDGa, Kol 00K fjoet 0Tt 6 Vuppiog dmobviokwy vEav
S1a09KnV Eyponyev, &v 1] KANpovopov EveoTioato TV &5 £0vdv EkkAnciay.
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L’occasione a tali sviluppi polemici & data dal titolo del Sal 5 nel-
la versione LXX. L’espressione M?2°min=oR nx1n? & resa con &ig 10 160G,
orep tiig kKAnpovouovong. Il femminile m> m & fatto derivare da %miinve-
ce che da 21 (flauto). Cosi, gia nell’incipit della prima delle sei omelie
dedicate al quinto salmo, nessuna delle quali supera il v. 4 del medesi-
mo, Asterio commenta, ancora abbastanza irenico:

Se vogliamo raggiungere un felice fine della vita e divenire eredi di Dio, orst
cerchiamo assieme c10 che ¢ degno dell’eredita, secondo la disposizione della
salmodia presente. Il salmo che ci & proposto, infatti, porta nel titolo: «Verso
il termine. Su colei che eredita». Chi & costei? La Chiesa. E perché non dice:
«Sull’erede»? Perché sempre eredita. E molte cose eredita, in quanto regina: le
anime dei fedeli, 1 patriarchi, 1 profeti, il Messia, il cielo.?

La titolatura del salmo offre un altro argomento ad Asterio. L’e-
spressione €ig 0 TéAog richiama tanto la fine dei tempi quanto la morte
di qualcuno. Nella stessa omelia, rivolto polemicamente al popolo dei
giudei, oratore chiede:

Guardiamo bene: quale eredita hai ottenuto «verso la fine»? Non sei stato for-
se espulso dalla citta? Non hai forse perso il tempio?? Non sei stato disperso

8 ASTERIO, Omelie sui Salmi, 6,1: O1 10 poxdaplov téhog tfig Lofig xdeyduevol kai
K)mpovéum 0D 0eod yevécOon Bovképavm T TG K}mpovopi(xg dikaa, d)g &v o100MK M
npOKsmsvn \u(x?»po)&(x dedre, Kowmg apavvnocouav Ezg 70 TEAOG Yo, UTLEP TGS Kinpovo,uoucmg
émyéypamton 6 mpokeipevog Muiv yainds. Kai tic abm; H éxxinoio. Kai 1a i ovk einev-
l)Tl:Sp s Kknpovopov ‘Ot del Kknpovoua Kol moAra og faciiioca kKAnpovouel, Tag Wyouyxdg
TV TGTOV, TUTPLEPKOG, TPOPHTOS, XPLOTOHV, 0VPAVOV.

? KiNziG, Erbin Kirche, 104-105, segnala un certo parallelismo fra questa serie di do-
mande retoriche e quanto legge in Mzc%msh Tehillim 5,1 (p. 82 del primo volume del-
la traduzione di W.G. BRAUDE, The Midrash on Psalms New Haven, CT 1959): «Altra
sp1egaz1one Nebhiloth (le ered1ta) deve essere inteso per la Terra di Israele, di cui ¢ det-

“In quei giorni ... si raduneranno ... nella terra cﬁe io ho dato in eredita ai loro pa-
dr1 Ma dissi: Quanto vorrei porti fra i miei altri figli? [Si.] Ti dard una terra desiderabi-
le, un’eredita (nahalat) di beﬂP ezza che le genti desidereranno (sibe’ot goyim)” (Ger 3,18-
19a) Sibe’ot goyim pud significare altro che la terra d’Israele, desiderata ed appetita da
tutte le genti? (...) Anche 1l Tempio & definito “ereditd”, poiché ¢ detto: “Non sei an-
cora giunto al luogo del riposo e all’eredita (nahalah) che il Signore tuo Dio ti da” (Dt
12,9). Quando si §ice: “Quanto preziose sono le tue tende, Giacobbe, e i tuoi taberna-
coli, Israele” (Nm 24,5), dov’e la bonta delle tende di Giacobbe? In questo: “Come un
torrente (nahbal) zampillano” (ibid )- Poiché come un torrente in cui un uomo entra im-
puro, ma esce purificato, cosi ¢ il tempio in cui un uomo entra coperto di peccati, ma ne
esce senza pill peccato. Cosi, quando Mose dice ai figli di Israele: “Non sel ancora giun-
to al luogo del riposo, e all’ eredita” (Dt 12,9), con la parola “riposo” intende “la Terra
d’Israele” e con “eredita” intende “il Tabernacolo di Giacobbe”». Tuttavia, Iipotesi che
Asterio polemizzi con un interlocutore ebreo poggia su una datazione alta del materia-
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in ogni dove? Non sei schiavo dei romani? Tu che hai osato levare la mano
contro ’erede (primo), non sei stato forse escluso dall’eredita? Tu «in prin-
cipio» ti eri impossessato dell’eredita altrui: «A Colui che ha colpito sovrani
potenti e ha dato la loro ereditd, in eredita a Israele suo servo» (Sal 136,21-22).
Le genti «verso la fine» hanno ereditato un regno dei cieli.!®

I1 riferimento al Télog in quanto morte ¢ duplice. Trattandosi di un
regno celeste, il possesso dell’eredita attende 'anima (yoyf & femmi-
nile) del credente oltre la sua propria fine, se la vita ne ¢ stata degna:

«Verso il termine. Per colei che riceve ’eredita». Perché I’anima, avendo con-
dotto a termine con pieta e buona condotta la vita mortale, possa usufruire
dell’eredita. «Verso il termine. Per colei che riceve I’eredita». Chi & colei che
riceve ’eredita? La Chiesa e ogni anima che ama Dio, che come sposa e vergi-
ne appartenendo al Messia...!!

In questo come in altri passi, il femminile pilota ’esegesi di Aste-
rio. In effetti, per lui, in questo che giustamente & stato definito «un
trattato legale o meglio un esame da parte di un giurisperito sulla suc-
cessione dei Cristiani al popolo Ebraico»,!? la Chiesa eredita in quanto
moglie legittima del Cristo testatore. E su questo punto che s’innesta
Pinterpretazione di Eb 9,15-23, in particolare di 9,17: dwabnkn yap éni
vekpoig PBePaia, Enel pnmote ioyvel dte (R O dbépuevoc, «un testamento
infatti ha validita circa 1 morti, e non entra in vigore finché vive il te-
statore». Si tratta sempre della terza omelia sul Salmo 5, incentrata sul
tema delle due spose:

a poiché tu stessa (Sinagoga) hai ucciso Ierede e hai creduto di poterti im-
Ma poiché tu st Sinagoga) h I’erede e h duto di potert
padronire dell’eredita, sapp1 che I’erede & risorto e ha trasferito (il diritto al)

le midrashico citato, mentre si tratta di spiegazioni aggiunte in coda ad altre spiegazio-
ni del titolo di Sal 5.

10 AsTERIO, Omelie sui Salmi, 6,9: "1dopev: o0 £ig 10 1éhog Tl dkhnpovouncag; Ovyl
anePAndng tig n(’)}»gmi; Ovk dnmdiecag tov vaov; OV deondpng mavtoyfl; Ov Popaiorg
dovreveig; Ovyi, ap’ ov katd tod (Richard add. mpdrov) Kinpovouov tig yeipog fimhooog,
amePAn0ng Tiig KAnpovopiog; X0 &v T apyii EékAnpovouncag v drrotpiov: T matdéovtt
Baoiielc kKpataovg Kai SOvTL TV Yiv avtdv KAnpovopiav, kKAnpovouiov Topani 1@ do0Am
avto. Ta £0vn €ig 10 Téhog EkAnpovouncoy ovpavdV Bactisioy.

1 ASTERIO, Omelie sui Salmi, 7,2: Eig 10 téhoc, Ongp Tfig KAnpovopovong, fva v
evoefeiq kol koA moltei tOv Blov 1 yoyn tehécaca, ThHG KAnpovouiog €v dmoladoet
vévnrot. Eig 10 téhog, vmep Tig KAnpovopovong. Kai tig 1 kinpovopodoa; ‘H éxkAnoio kai
oo OoPIANG yuyn, N OG VOUPT Kol Tapbévog appocdeicn 1@ Xp1otd KTA.

12 E. VOLTERRA, «Considerazioni teologico giuridiche di Asterio di Amasea», in Ri-
vista italiana per le scienze giuridiche n.s. 4(1929), 35-42, qui 37.
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eredita alla Chiesa di fra le genti; «verso il termine. Per colei che riceve I’e-
reditd». Perché: «verso la fine»? Perché ogni eredita passa all’erede dopo la
fine e la morte del testatore. Dice infatti %Apostolo «un testamento infat-
ti ha validita circa 1 morti, e non entra in vigore finché vive il testatore«. E
poiché il Messia aveva dato disposizioni per %a Chiesa, le ha anche scritto un
testamento, il Vangelo, e dopo averle promesso in eredita il regno, & mor-
to ed & stato sepolto, e il testamento per «colei che riceve ’eredita» ¢ entra-
to in vigore.!?

Il ragionamento ¢ evidentemente complicato dall’intento polemi-
co. Sulla base di tante affermazioni profetiche circa Iinfedelta d’Isra-
ele al patto (dwBfkn), e in particolare di quanti come Geremia davano
all’alleanza valenza matrimoniale, Asterio afferma che il Messia ave-
va gia dato disposizioni per la Chiesa fra le genti (wabépevoc), redi-
gendo in vita un nuovo testamento (3we0nkn) condizionato da preci-
se promesse (émnyyeikato). Con 'uccisione e la sepoltura del Cristo,
la Sinagoga avrebbe causato Ientrata in vigore del testamento a lei
sfavorevole.

La cultura giuridica di Asterio e le costumanze in vigore nel IV
secolo circa il diritto successorio sono state messe bene in luce da
Kinzig," e non possiamo che condividerne in parte le conclusioni. Il
solo punto in cui I'autore si discosta dalle teorie accettate ¢ che tali co-
noscenze, in particolare la terminologia inerente i pacta dotalia, per-
mettono di precisare la data delle omelie fra il 385 e il 410."> Non sa-
rebbero quindi di Asterio il Sofista, come detto pit sopra. Tale data-
zione conduce Kinzig a considerare Giovanni Crisostomo (T 407) fra
le fonti di Asterio.

13- AsTERIO, Omelie sui Salmi, 8,7: AM\’ éneidn| Kol odTOV TOV KANPOVOUOV GméKTEvVag
Kol KANPOVOUEY €vopucag, pabe 8tL avéotn O KAnpovopog kol v KAnpovopiov €ig v
€€ €0vav éxknoiav petiyayev. Eig 10 téhoc, dmep g kAnpovopovong. Kai duwr ti Eig 10
téhog; "Ene1dn mhoa kinpovopio petd tO TEA0G Kai TV TEAEVLTIV TOD dlatifepuévon €ig Tog
KAnpovopovg mepiépyetat. Aéyet 0 andotorog Awbnkn yap €mi vekpoig Befaia, £mel pnmote
ioyvel 6te (i 0 drabéuevog. Emel ovv 8180eto Ti] dxdnoio 6 Xpiotog kol Stadqiny ovth
gypoye 0 evayyEMov Kol kKAnpovopiov avtf v Pactieioy éxnyyeilato Kai Etehedtnoe Kol
£16.on, Kol 1 Stk EReParmdOn Tiig KAnpovopovongs.

14 KiNziG, Erbin Kirche, 12-30.

15 KiNziG, Erbin Kirche, 30: «Doch lafit sich die von Asterius vorausgesetzte Recht-
spraxis noch genauer als die bestimmen, die wir fiir die Wende vom vierten zum fiinf-
ten Jahrhundert annehmen miissen. Das bedeutet, dafl die andernorts vorgeschlagene
Datierung des Psalmenhomilien zwischen 385 und 410 auch hierdurch bestitight wird».
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Epifanio di Salamina

Prima di affrontare il pensiero di Crisostomo, vale soffermarsi su
un fugace passaggio del Panarion di Epifanio, composto negli anni ’70
del IV secolo. L’interpretazione di Eb 9,17-19, riassunta in brevi trat-
ti, € pilotata anche in questo caso dalla metafora sponsale e da Gal 4,
ma senza che interferiscano fra loro la condizione maritale (attribuita
a Dio) e la morte di Cristo. Quel che importa a Epifanio, contro i ma-
nichei, & affermare 'unicita del Dio che origina entrambe le alleanze.

E vedi bene ch’egli dice che 1 due testamenti sono di un solo Dio. L’apostolo
dice: «Il primo testamento fu dato sul Monte Sinai e genera per la schiavitu.
Poiché il Monte Sinai ¢ in Arabia. Ma la Gerusalemme di lassu ¢ libera (...), el-
la che &€ madre di noi tutti» (Gal 4,24-26). Se ci sono due mogli, ¢’¢ perod un so-
lo marito. Cosi, se anche ci sono due testamenti, ¢’¢ un solo Dio, cll?le li ha po-
sti entrambi in essere. Per questo (I’apostolo) non li chiama entrambi «Nuo-
vo» o entrambi «Vecchio», ma I'uno «Nuovo» e Ialtro «Vecchio». E soggiun-
ge: «un testamento ¢ assodato circa dei morti (...) per questo anche il primo
non fu prodotto senza sangue (...) prese dunque Mose 1l sangue dei capri ed
asperse il libro stesso e il popolo» (cf. Eb 9,17-19 passim). Per questo anche il
secondo testamento fu dato al riguardo della morte del salvatore. Inoltre i due
testamenti sono concordi. L’uno afferma: «Non verra meno un capo da Giu-
da né un condottiero dai suoi lombi, finché non venga cio che (gl) ¢ riserva-
to» (Gen 49,10); mentre il secondo dice: «Dio era nel Messia, riconciliandosi
il cosmo, non imputando ad essi le loro trasgressioni» (2Cor 5,19). Molto ci
sarebbe da dire al riguardo, ma per brevita lo tralascero.!®

Anche in questa lettura, la d106Mkn & considerata un testo, conte-
nente promesse e condizioni. Epifanio non ritiene di dover continua-
re la citazione di Gen 49,100%X con la frase: xai avtog otan Tpocdokial
EBvav, «ed egli stesso sara I'attesa della genti». Possiamo supporre che

16 EpPIFANIO, Panarion 111,74,6 (K. HoLL, Epiphanius, Ancoratus und Panarion I11,
Lipsia 1933): «ai 0pdg 611 tag dvo Swobfkag £Evog Aéyet Beod; noi yap 6 GmdoTolOg «iy
PO SrdnKn €k ToD Gpovg Zva £560m, i dovAeiav yevvdoa. 1O yap 6pog Zvd €0ty &V
T Apapig- 1 8¢ dve Tepovoainu Erevdépa €otiv, fiTig EoTiv m’lmp NUOV». €l yop 800 &iol
YVVOIKeS, AL EiC 6 Aviip: oDToC £l Kai SVo eict Sadfkar, GAAY eig 6 BedC, 6 Tac dVo Bépevoc.
Kol 310 TODTO 0V dVO KEKANKE KAVAG, 000E dV0 TaAUAGS, GALY pioy ToAoLdy Kol pioy KOviy.
Kai enot «dwabnkn 8¢ Emi vekpoic BePaio €oti, 610 kol 1| TPOT Gvev oiatog 00K £YEVETO».
«Ehafe yop Mmuofic 10 aipa Tdv Tpdymy Kol ppdvTicey avtod 0 PAlov kod ToV Aadv». Sii
ToUT0 Kol 1 devtépa. Eml @ Oavite ToD cOTHPog £600M d100MKN - dndTE PAMGTO 01 AEOTEPOL
GAAAQLG GuVAdovoY, 1 HEV Aéyovoa «ovk Ekielyetl dpyav €& Tovda, 00dE NyovpeEVOg €k
TRV PPV oTod, Eng dv EAON O dmdkettaly, 1| 8¢ devtépa 611 «Oedc v &V XPIoTd, KOGLOV
KOTOAAAGG®V £00TG, P Aoyopevos adTolg Té TopamT®dUATe>. Kod TOAAN E6TL TEPL TOVTOL
Aéyetv, 010 8¢ TNV cvvtopiay vepPnoopat.
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’affermazione universalista della versione greca, gia presente nella let-
tura cristiana di Gen 49, non lo interessasse, mentre nella misterio-
sa affermazione £m¢ av £A0n 0 dnokerrar vede forse un annuncio della
morte del Salvatore.

Le Quaestiones et responsiones ad orthodoxos, opera giuntaci sotto
il nome di Giustino Martire, poi attribuita a Teodoreto di Cirro!® o a
Diodoro di Tarso,! ma sempre di ambito antiocheno,?® sembra insi-
stere sulla continuita dei due testamenti:

Quando Dio abrogo il culto antico, decise, tramite il vecchio testamento, di
introdurne uno nuovo. Introducendo, al posto di quello, questo nuovo culto,
annunciato dalle parole divine confermate da prodigi, in primo luogo abrogo
giudaismo ed ellenismo. In seguito, con opere prodotte da forze come divine,
sradicd ogni errore negli uomini e nei demoni, ed ugualmente abrogo i culti di
tutte le malvage sette nel mondo, (I’iniquitd) di fede e d’azione.?!

La quaestio sorgeva dal fatto che i seguaci del vero culto erano an-
cora minoritari, se comparati a greci, giudei ed eretici. L’Antico Testa-
mento & visto, tuttavia, come gia contenente la promessa di un nuo-
vo culto. In questo senso va letto il bisticcio: i tfig mokondg drabnkng
npobepévou.

17 Cf. Eusesio p1 CESAREA, Commenti ai Salmi (J.-P. MIGNE, Patrologiae cursus
completus. Series Graeca 23, Parigi 1857, 817); TEODORETO DI CIRRO, Rimed%o alle ma-
lattie elleniche, 10,94 (P. CANIVET, Théodoret de Cyr. Thérapeutique des maladies hel-
léniques, Parigi 1958): Kai Takop 8¢ 6 motpiapyng, edroydv tov Tovdav, tiig 1@V £0vdv
guvmuovevoey ehoyiog: «Ovk éxhetyer yap &pn kTh., «E 1l patriarca Giacobbe, nella be-
nedizione su Giuda st ricordd della benedizione delle genti. Disse infatti: “Non verra
meno...”».

18 Cf. P.B. CLaYTON JR. — P.B. CLAYTON, The Christology of Theodoret of Cyrus:
Antiochene Christology from the Council of Ephesus (431) to the Council of Chalcedon
(451), Oxford 2007, 104.

19" A. voN HARNACK, Diodor von Tarsus. Vier pseudojustinische Schriften als Eigen-
tum Diodors nachgewzesen, Lipsia 1901.

20 S.J. Voicu, «Due antlocﬁem periferici. Le Quaestiones et responsiones ad Ortho-
doxos (CPG 6285) e Severiano di Gabala», in Aug. 55(2015), 543-558.

2l Pseuno GIUSTINO, Quaestiones et responsiones ad orthodoxos, I: TNv apyaiov tod
0e0d Aatpeioy Aoavtog, TV véov ¢ dvteicayayely d10 Thg maiaidg dtabnkng tpobepévov,
€l L&V avtelonyoye Tady avt’ €ketvig, TpdTOV PEV KnputTopévny Adyolg Oeiong duvapeot
LLOPTUPOVLEVOLS, AVETAEV 10VOAIGHOV TE Kol EAANVIGUOV- Dotepov O¢ Epyolg Beloug maadTmg
SUvdpscst Yo uévotg ndcmg tﬁg &v dvepd)notg Te Kol daipoot n)»dvng motel v €xpilootv, cOv
TodT 82 Ko TAVTWY TOV EV T KOG KaK®V aipéoemy dveile TV Aatpeiav [koi movnpiav]
niotede 1€ kol moroene. Testo in J.K.T. voN OTTO, Corpus apologetarum Christiano-
rum saeculi secundi, V, Jena 31881. Il testo di questo passo ¢ in parte frutto di congettura.
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Giovanni Crisostomo

Come ¢ noto, le omelie sulla Lettera agli Ebrei di san Giovanni Cri-
sostomo ci sono pervenute nella redazione postuma del presbitero Co-
stantino d’Antiochia, dopo la morte dell’arcivescovo di Costantinopo-
li. Da colui che, sin dagli inizi della sua attivita pastorale ad Antiochia
nel 387, si era distinto per i toni accesi contro i giudei o, piuttosto, con-
tro i cristiani tentati dal ritorno al giudaismo, potremmo attenderci pa-
role simili a quelle di Asterio. Invece la problematica dei due testamen-
ti, che Ebrei sviluppa in 9,15-18, riguarda 'umanita nel suo insieme.

Inizia dunque dicendo: «di un nuovo testamento & mediatore». Il testamento
si fa nell’ultimo giorno prima della morte, ed ¢ fatto in modo tale che alcuni
sono dichiarati eredi, altri diseredati. Cosi dunque si esprime circa gli eredi:
«Voglio che dove sono io — dice il Messia — siano anch’essi» (Gv 17,24), ma
ascolta cosa dice dei diseredati: «Non prego per tutti, ma per quanti per la lo-
ro parola crederanno» (Gv 17,20).22

La volonta del Cristo morente, espressa nel discorso di Gv 17, che
puo ben essere considerato testamento, lo rivela come erede interme-
diario (peoitng) delle promesse del Padre: egli associa ai suoi propri di-
ritti coloro per cui prega, mentre esclude (dlsereda) quanti rifiuteran-
no di credere alla parola dei discepoli. Si esce cosi in maniera esplici-
ta dalla mentalita corporatlva che considerava, quanto alla Sbnin (al-
leanza/testamento), piu la trasmissione per via di sangue o Iapparte-
nenza religiosa che la scelta individuale.?? Questo passaggio coinvolge
evidentemente tanto i beni promessi dal testatore quanto le condizio-
ni imposte all’erede.

Inoltre, un testamento prevede che il testatore ci metta qualcosa, e che colo-
ro che lo ricevano apportino qualcos’altro, in modo che questi ultimi riceva-
no si, ma compiano a loro volta qualche opera. Cosi, qui, dopo aver promesso

22 GiovanNt Crisostomo, Omelie sulla Lettera agli Ebrei 16,1 (MIGNE, Patrologiae
cursus completus. Series Graeca 63, Parigi 1862): A xoi obtog dpyetor Aéyov, kol du
0016 enot- Kowviig dtabnkng peoitg €otiv. ‘H dwabnkn mpdg i) Eoydtn Muépa yiveran g
televtiic. TowadTn 8¢ €oTv 1) 81(161’]1(1], TOVG UEV K}mpov()uoug £xet, ToVG 08 (’moﬁmpovc')uoug
Obto xai €vtadba mepi pev @V KAnpovouwmv (pncsw 0 Xpmog Oéo v’, 6mov syco i,
Kkai ovtol dot. Kai wéhy napt 0\ anOK}mpovoumv Giove avTod Aéyovtog: 0b TEPL TAVTOV
EPOTA, ALY TEPL TV TOTELOVTIOV O10. TOD AOYOV AOTAV &ig EUE.

2 Cf., per questo aspetto, le note ancora attuali di A. JAUBERT, La notion d’alliance
dans le ]ua}zz'l'sme aux abords de I’ére chrétienne, Parigi 1963 (in particolare, per Filone
d’Alessandria, le pp. 414-442).
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innumerevoli beni, esige da loro qualcosa, dicendo «Vi do un comandamen-
to nuovo» (Gv 17,13).%*

Allontanandosi dal dettato di Ebrei, Crisostomo affronta un punto
di diritto: chi testimonia dell’autenticita del testamento? Tanto piu che
il primo testamento poteva contare su una notorieta acquisita. La nuo-
va formulazione delle condizioni (la évtoln kawn) che lo accompagna
richiederebbe una sanzione ufficiale.

Un testamento richiede poi dei testimoni. Ascolta cosa dice: «Sono io che do
testimonianza di me stesso, e anche il Padre, che mi ha mandato, da testimo-
nianza di me» (Gv 8,18) e del Paracleto: «Egli mi dara testimonianza» (Gv
15,26). Inviod poi i dodici apostoli dicendo: «Sarete testimoni davanti a Dio»
(cf. 1 Tm 5,21; 2Tm 2,14; 4,1).25

Questa aggiunta ci porta al cuore del diritto successorio antico: il
testamento si rendeva necessario quando il testatore desiderava nomi-
nare eredi al di fuori dell’asse successorio «naturale». Si trattava, quin-
di, di un atto non usuale. In Asterio, il caso inusuale era la successio-
ne uxoria. Dei testimoni sono espressamente richiesti dalle Institutio-
nes di Gaio (composte fra il 168 e il 180) nella procedura del testamen-
to per aes et libram, bronzo e bilancia, di cui dovremo parlare ancora:

Questa la procedura: il testatore, come in tutte le altre mancipazioni, in pre-
senza di cinque testimoni cittadini romani, puberi, e di un porta-bilancia,
scritte le tavole del testamento, mancipa a qualcuno, pro forma, la sua fami-

glia [...].2

24+ GrovaNNI CRrisostoMO, Omelie sulla Lettera agli Ebrei 16,1: 'H 061Kkn mdAw o
pev tod Srabepévou Exet, T 6€ TOV deyouévev: GoTE TO HEV aDTOVG AoPETY, TO 3¢ TouoaLt.
Obto kai évtadbo- petd yop 10 énayysilacOot popio, dmottel kol T Top’ aTdv, AEymv:
"EvtoAnv kouviv 6idmput vpiv.

% GIovANNI CrisostoMo, Omelie sulla Lettera agli Ebrei 16,1: TIahv dpeiler 1
SwbnKn paptopag Exev: Kol drkove avtod maAv Aéyovtog Eyd et 0 poptopdv mepi
€uovtod, Kol poptupel mepl Euod O mépyag pe [arip: kol nddwv: Exeivog poptupnoet
nepl épod, mepl 100 [oparxdntov Aéymv: Kol ToVG dDOEKN ATOGTOMOVS ATECTEINE AEYOV
Awapoptopacte évamiov tod Ogod.

26 GAI0, Institutiones 11 § 104: Eaque res ita agitur: qui facit testamentum, adbibitis,
sicut in ceteris mancipationibus, V testibus ciuibus Romanis puberibus et llbrzpende
postquam tabulas testamenti scripserit, mancipat alicui dicis gratia familiam suam. .. Te-

stimonia del perdurare e dell’estendersi della procedura riportata in questo testo il fatto
che appaia ancora riassunto, in epoca giustinianea, nella Parafrasi greca di Teofilo (PT
2,10).
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Questi testimoni assistono alla stesura del testamento e all’atfido
della familia a un «compratore», una figura intermediaria di notevo-
le interesse.

Crisostomo, come Asterio, ricorre all'immagine matrimoniale, ma
per spiegare la necessita di un peoitng, Con cio, evidentemente, rientra
nella lettura di 8100MKkn come patto sponsale paritetico. La differenza,
infatti, fra SwfnKn come patto sponsale e Swbnkn come testamento sta
nel fatto che il primo ¢ contratto fra pari, che intendono scambiarsi,
almeno in linea di principio, gli stessi diritti e gli stessi doveri. Nel te-
stamento, invece, chi ha un bene stabilisce di lasciarlo a chi non lo pos-
siede, al momento in cui, per I'intervenuta morte, lo perdera. In questo
secondo quadro, ¢ difficile per noi immaginare la presenza di un me-
diatore, mentre negli sponsali un mediatore & figura normale.

E dunque dice: «di un nuovo testamento ¢ mediatore». Cos’e dunque un me-
diatore? Il mediatore non ha in suo potere 'oggetto della sua mediazione; ma
una cosa ¢ l'oggetto, altra I'intermediario. In un matrimonio, per esempio,
'intermediario non & colui che sard unito nel vincolo, ma colui che opera a fa-
vore di chi prendera in moglie la donna.?”

L’esempio matrimoniale non regge, tuttavia, il diritto successorio:
serve solamente ad affermare che il mediatore non acquista 'oggetto
della mediazione. Per questo, Crisostomo rientra nel linguaggio della
successione e del cambio di testamento.

Il tal senso, il Messia ¢ intermediario fra noi e il Padre. Il Padre non voleva la-
sciarci quell’ereditd, anzi era adirato contro di noi e ci trattava con severita,
come si fa con gli estranei. Il Messia si fece intermediario fra noi e il Padre, e
lo persuase. Guarda fino a che punto fu nostro intermediario, come ricevette
e rese quelle parole che il Padre proferi, trasmettendocele e subendo la morte:
avevamo peccato e dovevamo morire, & morto per noi e ci ha resi degni del te-
stamento. Perché un testamento & sicuro e certo, se ¢ fatto a favore di persone
non indegne. Sulle prime aveva fatto un testamento da Padre nei riguardi dei
figli, ma poiché nel seguito ci siamo mostrati indegni, non c’era bisogno di un
testamento, ma del supplizio.?®

27 GIOVANNI CRrisOSTOMO, Omelie sulla Lettera agli Ebrei 16,1: Kai 1& 10016 gnow,
AwOMrmg kawvig pecitng £oti. Ti €0t pesitng; O pesig ovk £t éoti Khprog Tod mpdypoTog
0V &oTl peoitg, AL’ Etepov pEv 10 mpaypa, £tepog 3¢ O peoitng: olov, Heoitng yOpov
yivetat, ovy O yapdv, AL’ 0 T@ péAovtt Gyecbat cupnpltT@v.

28 GIOVANNI CRrisOSTOMO, Omelie sulla Lettera agli Ebrei 16,1: Obto 87 kai évtado
pesitg 6 Yiog €yévetro tob IMatpog kol udv. Ovk ffekev Muiv degivon 6 Tloatp v
KAnpovoptiov tantnv, GAL” dpyileto PO MG, Kol EYaAEmavey dG TPOG AINALOTPLOUEVOVS:
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L’analogia con Asterio risulta evidente, salvo che I'ira del Padre po-
trebbe indurlo a cambiare testamento. L’intercessione del Cristo, che
si fa intermediario trasmettendoci le parole del Padre e offrendosi per
noi, storna il castigo (tiwpia) e ricompone il rapporto con Dio. 1l di-
ritto successorio ¢ ristabilito col «testamento del Figlio» (Gv 17) che
detta nuove condizioni a chi voglia essere erede degno.?’ Il criterio del-
la dignita non ¢ estraneo al diritto testamentario invalso nell’Impero:
’accettazione delle condizioni, ancora vivo il testatore e, comunque,
sulla base del dettato testamentario, mostrava che ’erede era in grado
di proseguirne ’opera e di gestirne la familia.

Conclusione

L’interesse degli autori di scuola antiochena, per la lettura di Eb 9,
scaturisce da molteplici elementi: a) la loro & una lettura letteralista, che
non sfugge al contenuto primario di termini quali 16Mkn o peoitmg;
b) sono ancora vicini all’ambiente in cui si formo, alla luce di Ger
38,311XX, il concetto paolino/lucano di ko dabfxn;* c) il rappor-
to con il gludalsmo era ancora argomento dibattuto, sia per prossimita
geografica e culturale, che a causa degli effetti del tentativo di restaura-
re gli antichi cult, caratteristico del regno di Flavio Claudio Giuliano
(t 363); d) la cultura giuridica, diffusa nelle scuole di retorica, si iden-
tificava ormai con quello che siamo soliti chiamare «diritto romano».

Percorrendo gli autori di cui abbiamo riportato 1 brani nei quali, in
forma esplicita o implicita, essi fanno riferimento a Eb 9,15-18, abbia-
mo notato che solo in Asterio prevale veramente il concetto di sosti-
tuzione. In Giovanni Crisostomo, che pure insiste sulla novita delle
condizioni richieste dal testamento cristico, esso ¢ necessario per dare

peoitng toivov éyéveto NUOV kol avtod, kol Exetoev avTov. Kai dpa mdg pecitmg €yéveto
Adyovg amiyaye Kol fiyoye, o mopd o [Matpog fuiv SwmopOuedwv, Kol Tov Odavatov
npocmeaig npocﬂcsxponl(érgg nuev, Gmofovely (b(paikouav anébavev imép fwd)v Kol
snomoav Nudc a&iovg rng SlaOnKng Tmm]rot Koi Bepaio Eotiv n SwabnKm, 7| ovk &ig dvagiovg
AouTOV ysyovs Hapa HEV 0LV TNV ApynV, dte oG [atnp Tpodg viovg d1€0eTo" Eme1dn &€ avasiot
yeyovapev, ovkéTt Stoubnkng, GALL TiHopiog E5€L.

29 Lo stesso topos € ampliamente sviluppato nel commento a Sal 5: Grovannt Cri-
SOSTOMO, Esposizione sui Salmi, 5,1. Crisostomo sembra non dare troppo peso al fem-
minile kKAnpovopodoa.

30 Per 1l Codice di Damasco cf. JAUBERT, La notion d’alliance dans le Judaisme, 209-
249, e E. MORIN, Paul et les Corinthiens face a I’oracle de la nonvelle alliance (Jr 31,31-
34). Le role bermeneutzque de la figure de Jérémie dans les lettres de Paul aux Corin-
thiens, Paris 2009.
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attuazione al primo testamento, o almeno alla volonta divina di costi-
tuirci eredi. Il pesitng & quindi un vero e proprio intermediario, come
1n un contratto.

Per Asterio, invece, un gruppo umano si sostituisce all’altro perche
il primo ha voluto uccidere I’erede legittimo, il Messia. Il ruolo inter-
mediatore di Gesu peoitng € in questo senso piu attivo: & lui che cam-
bia il testamento, in seguito all’adulterio della prima sposa, per arric-
chire la nuova sposa, la Chiesa dalle genti. Per far cio, bisogna che sia
in possesso dei beni divini e che ne abbia la piena disponibilita.

Quale delle due prospettlve esprime meglio il senso di Eb 9? In par-
ticolare, in che termini ¢ da prendere la qualita di peoitng, rivendicata
per il Cristo?

In un recente studio, abbiamo avanzato I'idea che il gia citato te-
sto di Gaio (Institutiones 11,102-104) permetta di capire, assieme all’e-
vidente derivazione dal pensiero paolino autentico, quale percorso se-
gua Ebrei.

Da Paolo viene I'idea che il Messia abbia concentrato nella sua per-
sona tutte le promesse antiche. 2Cor 1,20-22, citando uno spezzone
liturgico in cui abbondano i termini glurldlcl riassume bene questo
concetto che I’Apostolo sviluppa soprattutto in Rm 8.3

[... ] tutte quante le promesse di Dio in lui sono il «si». Per questo anche:*
«attraverso lui a Dio per la sua gloria il nostro Amen». Chi c1 conferma nel
Messia, insieme a voi, & Dio, che anche «ci ha conferito 'unzione, ci ha im-
presso il sigillo e da la caparra dello spirito nei nostri cuori».*?

Ebrei si appropna di questa idea assieme all’attribuzione al Mes-
sia del titolo di mpwrdtoxog (Rm 8,29 in Eb 1,6). E dunque in qualita
di primogenito e primo erede delle promesse che lui puo associare dei
coeredi alla sua morte. Ma questo avviene, dice Eb 9,15, per una morte
subita gi¢ dnoldTpwoty TV £ni T TpdTn 100K Tapafdcemy, «in vista
del riscatto delle trasgressioni sotto il primo testamento». Anche que-
sto & un concetto paolino:

N«

31 Abbiamo cercato di ricostruire questo percorso in GARUTI, «Gesu “testatore” del-
la nuova alleanza nella Lettera agli Ebrei».

32 Per I'uso di 810 kai e 6 koi come formule di citazione tipicamente paoline, cf. J.-B.
EDART, L’Epitre aux thlzppzens Rhétorique et composztzon stylzstzque Paris 2002.

3 2Cor 1,20-22 doon yop émayyehion Oeod, év adt@d 10 Noai' 810 koi 8t adtod 10 Auny
T® 0e® mPOg 8(’)&(1\/ SV NUAV. 6 8¢ PePondv Hudg cdv f)uiv elg Xp1otov kai ypicag nudg 0edg,
0 Kol GOPUYIGAUEVOS NUAS Kol 0VE TOV appafdva ToD TVEDUOTOG &V TG Kopdiog HU@MV.
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[...] noi che abbiamo lo Spirito come «documento di figliolanza legittima»**
anche noi gemiamo in noi stessi attendendo d’essere riconosciuti figls, il riscat-
to del nostro corpo.®

Questo riscatto, o meglio questa red-emptio, che in Ebrei non coin-
cide con la morte, p01che essa interviene in vista (gic) di esso,’ apre al-
’acquisizione delleredita da parte dei chiamati.’’

Le Institutiones parlano in effetti, di un empror, quando si opera un
testamento librale:

Si aggiunse in seguito un terzo tipo di testamento, agito per bronzo e bilancia.
Chi non aveva fatto testamento né di fronte ai comizi radunati, né in prossi-
mita (per es. di una battaglia), se sentiva vicina la morte, cedeva a un amico in
mancipio la sua familia, ovvero il suo patrimonio, e lo pregava che, dopo la
sua morte, fosse dato cio ch’egli aveva detto voler dare e a chi egli voleva. Ta-
le testamento ¢ chiamato «per bronzo e bilancia» perché si compie come una
mancipatio. Ma 1 due (primi) generi di testamento sono ora desueti; resta in
uso solo quello «per bronzo e bilancia». Tuttavia, ora & regolato altrimenti, ri-
spetto all’antico costume; infatti, in antico, il compratore della famiglia (fami-
liae emptor), colui cioe che aveva ricevuto in mancipio la familia dal testatore,
prendeva il posto dell’erede e a causa di cio il testatore gli affidava 'incarico
di dare, dopo la sua morte, a chi e cosa secondo la sua (del testatore) volonta;
ora, invece, uno viene istituito erede nel testamento, e a suo carico si lasciano
anche i legatl, un altro, pro forma ad imitazione dell’antico diritto, & investito
del ruolo di familiae emptor.>®

3 Su questo significato di dmapyf nei papiri d’epoca neroniana, cf. G. GERACI,
«L’amopyn di successione: una tassa fantasma», in Simblos. Scritti di Storia Antica
3(2001), 177-184; Ip., «Le dichiarazioni di nascita e di morte a Roma e nelle province»,
in C. MoarTi (ed.), La mémoire perdue. Les archives du census: le contréle des hommes
[MEFRA 113(2001)], 675-711.

3 Rm 8,23: kai avtol Ty dnopynyv 100 nveduatog £xovieg NUELS Kol avTol &v £0tolg
otevalopev viobeoiov anekdeyOUeVoL, TV ATOADTPOGY TOD GAOUATOG NUDV.

36 Cf. Eb 2,14-15.

37 Eb 9,15: v énayyeliov MPwoty ol kexkinuévor i aioviov kKinpovouiag, «ricevano
la promesse i chiamati all’eredita nell’eone».

38 Galo, Institutiones 2,102-103: accessit deinde tertium genus testamenti, quod per
aes et libram agitur. Qui neque calatis comitiis neque in procinctu testamentum fecerat,
is si subita morte urguebatur, amico familiam suam, id est patrimonium suum, mancipio
dabat, ewmque rogabat quid cuique post mortem suam dari uellet. quod testamentum
dicitur per aes et libram, scilicet quia per mancipationem peragitur. sed illa quidem duo
genera testamentorum in desuetudinem abierunt; hoc nero solum, quod per aes et libram
fit, in usu retentum est. sane nunc aliter ordinatur, quam olim solebat. namgque olim fa-
miliae emptor, id est qui a testatore familiam acczpzebat mancipio, heredis locum optine-
bat, et ob id ei mandabat testator, quid cuique post mortem suam dari uellet; nunc uero
alins beres testamento instituitur, a quo etiam legata relinquuntur, alins dicis gratia prop-
ter ueteris iuris imitationem famzhae emptor adhibetur.
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Nel capitolo settimo, Ebrei afferma che, in virtu del giuramento di-
vino, Gesu kpeittovog duabning yéyovev &yyvog, «divenne mallevadore
di una m1ghore disposizione» (Eb 7,22). Hapax neotestamentario, se
&yyvog ¢ tradotto con «garante» si ricade nelle ambiguita di cui sopra:
per chi Gesu offre garanzia?

E chiaro, dalla letteratura giuridica, che questa forma di fedecom-
messo, in buona parte fittizio ai tempi di Gaio, si era resa necessaria
per apportare modifiche all’asse ereditario «naturale».** Con lacqui-
sto da parte di un terzo, i beni passavano di mano ed erano dunque li-
beri da vincoli.

Il celebre testamento di Antonio Silvano (142 d.C.)* fu dettato da
un «cavaliere della prima ala dei traci di Mauritania, ausiliario del pre-
fetto» di stanza ad Alessandria d’Egitto. Non certo un personaggio
d’altissimo rango. Il figlio, M. Antonio Satriano, & istituito erede ex as-
se e puo rifiutare o accettare ’ereditd entro cento giorni.*' Dovra ov-
viamente sottostare ai dettami del testatore e ammettere all’eredita le
persone da lui indicate. Fra le altre, lo schiavo Cronione che deve esse-
re affrancato dall’erede, col pagamento della tassa dovuta, se si ¢ com-
portato onestamente.*?

Fra 1 nostri autori d’ambito antiocheno, a modo suo solo Asterio
ha colto lo sfondo giuridico della trattazione di Ebrei. Tuttavia, men-
tre per Eb 9 si tratta di ampliare 1 termini del testamento, col riscatto
ad opera dell’heres per aes et Zzbmm, Asterio, un po’ perché legato al
femminile di Sal 5,1"*X, un po’ perché questa ¢ la sua intenzione, col
ricorso alla successione per via uxorale finisce con 'affermare I’ esclu-
sione della Sinagoga dall’asse ereditario. E chiaro, infatti, che il carto-
filace non ha nessun diritto da accampare: al massimo, conserva i do-
cumenti della citta o della famiglia, comprese le amapyai e le Swdfror.

Meno prossimi sul piano tecnico, ma pili attenti al contenuto teolo-
gico delle affermazioni, gli altri autori citati, se non parlano piu di una
partecipazione delle genti ai privilegi di Israele (cf. Col 1,12) o, come

39 P. ARCES, Studi sul disporre mortis causa. Dall’eta decemvirale al diritto classico,
Milano 2013; F. BertoLpl, «L’beres fiduciarius in una prospettiva storico-comparatisti-
ca», in Studi Urbinati 66(2015) 157-235; F. TERRANOVA, «Il ruolo del familiae emptor
nel testamentum per aes et libram», in Studi Urbinati 66(2015) 237-260.

40 FIRA.TII 47.

# Tav. 2 recto.

# Tav. 3 wuerso: Cronionem sermom meum post mortem meam, Si omnia recte
tractanerit et trad[id]erit heredi meo s(upra) s(cripto) nel procuratori, tunc liberum nolo
esse uicesimamaque pro eo ex bonis meis dari uolo.
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ebrei, di un rinnovamento definitivo dell’antica alleanza indipendente-
mente dalla composizione del gruppo umano destinatario, pongono la
successione delle due sul piano della storia umana rout court.

; PaorLo GaruTi
Ecole Biblique et Archéologique Francaise de Jérusalem
Pontificia Universita San Tommaso nell’Urbe
garuti@pust.it

Parole chiave

Alleanza — Testamento — Mediazione — Lettura patristica — Lettera agli
Ebrei — Redenzione

Keywords

Covenant — Testament — Mediation — Patristic literature — Letter to the He-
brews — Redemption

Sommario

I teologi cristiani attivi in area vicino-orientale nella seconda meta del IV se-
colo, Asterio (Sofista?), Epifanio, Teodoreto di Cirro e, soprattutto, Giovanni
Cr1sostomo, sono noti per il loro antigiudaismo. Queste posizioni, con sfumatu-
re differenti, li conducono a riflettere su Eb 9,15-18. In questo passaggio, gioca-
to sulla pohsemla di 81001k (alleanza/testamento) il Messia & presentato come
peoitng (mediatore/erede intermedio). Forti delle loro conoscenze giuridiche, gli
autori citati affrontano il tema della sostituzione o continuita fra le due Alleanze.

Summary

Christian theologians in the Ancient Near East in the second half of the IV
century, Asterius (the Sophist?), Epiphanus, Theodoret of Cyrrhus and, above
all, John Chrysostom were noted for their anti-Judaism. Their positions, with
different nuances, lead them to reflect on Heb 9,15-18. In this passage, which
plays on the polysemy of dwbnkn (covenant / testament), the Messiah is pre-
sented as pecitng (mediator / intermediate heir). With strong judicial knowl-
edge, the authors cited tackle the theme of replacement or continuity between
the two Covenants.



El fundamento biblico del «sacramento
del Espiritu»: su exégesis biblica

Antecedentes

En un principio hablamos aqui del «sacramento del Espiritu» —
nombre con el que se le denomina y se conoce a la confirmacion por
muchos tedlogos catélicos y ortodoxos — pero atin no hablamos del
«sacramento de la confirmacién» para no prejuzgar si existe un da-
to escrituristico a favor de la existencia de un rito o accién sacramen-
tal de donacién del Espiritu distinto al propio sacramento del bautis-
mo. Pues hablar del sacramento del Espiritu refiriéndonos solamente a
la confirmacién de forma aislada de todo el contexto neotestamentario
de actuacién del Espiritu ya sea dentro o fuera del ambito ritual sacra-
mental propio del bautismo, significaria un desconocimiento de toda la
actividad pneumatolégica en la vida eclesial y sacramental.

Por eso, por una parte, nuestra intencién de partida es comprobar
si existen positivamente ciertas bases fundantes en las que puedan apo-
yarse las dos acciones hturglcas rituales — imposicién de las manos y
uncién con el crisma — mds conocidas y practicadas por los orientales
y por los occidentales en la administracidn del rito de la Confirmacién
en Occidente o de la Crismacién en Oriente. Aunque, por otra parte,
nuestra finalidad — existan o no datos contundentes en la Sagrada Es-
critura — es remitir de alguna forma su origen ancestral («institucio-
nal») y praxis eclesial al mismo Cristo, puesto que es uno de los requi-
sitos constitutivos indispensables y necesarios que comdinmente com-
partimos orientales y occidentales como para que sea reconocido un
acto sagrado como «sacramento».

Asi pues, comenzaremos nuestra andadura por el periodo vetero-
testamentario analizando las manifestaciones del Espiritu de Dios y
sus expresiones rituales y sus significados para comprobar como se
han comprendido las actuaciones del Espiritu en los hombres del An-
tiguo Testamento.
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Después, seguiremos esta exégesis por el periodo neotestamentario
en el que aparecen ciertos gestos en algunos textos biblicos — tales como
la uncién con el crisma y la i imposicion de las manos — y veremos cué-
les son las i investigaciones mds recientes de los especialistas en la materia
para comprobar en qué concuerdan y en qué disienten en funcién de las
interpretaciones que dan a esos datos biblicos del Nuevo Testamento.

Por tltimo, terminaremos con unas reflexiones y conclusiones so-
bre la visién particular de los datos biblicos analizados y de las diversas
interpretaciones de los gestos rituales asociados a la donacién del Espi-
ritu Santo, con los que la tradicidn ha relacionado el sacramento de la
confirmacidn, que nos ayudarin a concretar si existen o no algunos in-
dicios o bases biblicas fundantes para nuestro sacramento en cuestion.

Los gestos rituales en el Antiguo Testamento!

Las manifestaciones del Espiritu de Dios y su expresion ritual
en el Antiguo Testamento

Para empezar, nuestro interés aqui no se sitiia en hacer un estudio
profundo sobre el Espiritu de YHWH, que es conocido con diver-
sos nombres (en hebreo: M3, 74%; en griego: mvebua/pneima; y en la-
tin: spiritus), sino mas bien cuestionarnos ¢estd ligado simbdlicamente
su carisma a través de los gestos de imposicién de las manos y uncién
con aceite? De este modo, examinando este paradigma veremos poste-
riormente el correlativo andlogo que pudiera tener con el Nuevo Tes-
tamento en el caso de que en éste se hallara alguno. Para ello, tan sélo
marcaremos someramente ciertas pautas, para tener claras algunas no-
ciones sobre este simbolismo ritual del Espiritu hasta alcanzar el signi-
ficado al que pretendemos llegar. Para ciertos casos, la representacion
veterotestamentaria més clara de este Espiritu es aquella en la que se
manifiesta dinimicamente mds bien como una fuerza «psiquica»,? que

! Para los dos siguientes epigrafes de este controvertido tema nos apoyamos princi-
palmente en: D. BOROBIO, La mniciacion cristiana, Salamanca 2001; Apuntes de clase (cur-
$0 2003-2004) del profesor] M?. Herndndez Martmez «El sacramento de la Confirma-
cién»; y de forma consultiva y ampliatoria en J. DE GorT1a, «El rito de la imposicion de
manos en el Nuevo Testamento», en VyV 16(1958), 173-188; y en opusculos de varios
autores que citaremos en su mMomento Oportuno.

2 Sobre esta fuerza «psiquica» y otra «fisica» asociada al Espiritu de YHWH, nos
habla T. SCHNEIDER, Signos de la cercania de Dios (Lux Mundi 2), Salamanca 1982, 110,
remitiéndose a estudios de otros autores.
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procede de Dios y que actda misteriosamente transformando el inte-
rior del hombre.

Situdndonos a partir de aqui, en el gesto de la imposicion de las ma-
nos, comprobamos que éste tiene de por si muchos significados.’> Pues
la mano simboliza ordinariamente el poder (Ex 13,14; Sal 19,2) y has-
ta el Espiritu de Dios (1Re 18,46; Is 8,11; Ez 1,3; 3,22), puesto que po-
see una gran carga simbdlica, y, por tanto, en este sentido el con-zacto
de la mano que pertenece a una forma de comunicacion no verbal, pre-
tende transmitir algo que se posee a alguien. No obstante, de entre sus
multiples modalidades y usos, destacamos tan sélo aquella imposicién
de las manos que se muestra como signo de consagracion (en el que se
trasmite un poder espzrztmzl) mediante el cual el Espiritu de Dios esco-
ge a una persona carismdtica y toma posesién de €l, dindole un poder
autoritativo y una éptima aptitud para desempefiar su mision. Asi, por
ejemplo, el Espiritu de sabiduria llena a Josué (Dt 34,9), disponiéndo-
lo a desempenar el cargo de jefe especial del pueblo con plenos pode-
res (Nm 27,15-23).4

Por otra parte, con respecto a las acciones de significacién simbdlica
relativas al gesto de la #ncion (ungir),’ nos interesan aquellas en las que
se da una comunicacidn y asistencia especial divina del Espiritu sobre
determinados personajes relevantes elegidos por Dios, capacitindolos
para una mision concreta y especial dirigida al Pueblo (Israel) de Dios.
Tal es el caso de los jueces (Jue 13,24; 14,6; 1 Sm 10,5-13), reyes (Nm
27,18; 1 Sm 16,13), profetas (Ez 3,12; 8,3; Os 9,7)¢ y sacerdotes (Eclo

3 Los usos simbdlicos mds frecuentes en el AT eran: signo de identificacion en el que
se establece una unidn entre el oferente y la victima que se sacrifica por medio de la ben-
dicién sacrificial extendiendo la mano sobre la victima que se ofrece (Ex 29,10.15.19), co-
mo signo de bendicion por el que Jacob bendice a los hijos de José (Gn 48,13-16), y sig-
no de consagracion en eIl)que se trasmite un poder espiritual a Josué para investirlo como
jefe v dotar%o de plenos poderes (Nm 27,23; Dt 34,9).

+ Cf. ].B. BRUNON, «Imposicién de manos», en Vocabulario de Teologia Biblica (dir.
X. LEON-Durour), Barcelona 1967, 370-371.

5 Las unciones con aceite en el mundo antiguo eran muy comunes: se usaban para
ungir el cuerpo antes de la lucha; como producto de belleza para causar olor agradable
después del bafio; como base de la alimentacién mediterrdnea; para la consagracién de
objetos de culto y uncién real; para limpiar y curar heridas; asi como fuente de fuerza
y de conservacién de la vida. Cf. L. DE LA POTTERIE, «Uncién», en Vocabulario de Teo-
logia Biblica, 809-812 (ed. 22009, 917-920). Asi pues, el sentido de ungir el cuerpo para
darle fuerza y vigor es el que aparece relacionado con la confirmacion de los occidenta-
les o la crismacion de los orientales.

¢ A decir verdad, la dnica uncidn real de profeta que se menciona en el AT (y sélo
en futuro), es la del profeta Eliseo, en 1Re 19,16.
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45,15ss; Mal 2,6ss). Asi pues, en muchos de estos casos, dicha comuni-
cacién del Espiritu para consagrarlos a la mision de liberacién (jueces),

de representacion (reyes), de proclamac1on o anuncio de la palabra de
Dios (profetas), o consagramon para el culto (sacerdotes), se realiza a
través del rito de la uncion, pues de David se dice que: «Samuel tomé
el cuerno de aceite y lo ungié en medio de sus hermanos. En aquel mo-
mento invadié a David el Espiritu del Sefior, y estuvo con él en ade-
lante» (1Sm 16,13; entre otros ejemplos cf. Ez 9,4-7; Lv 8,12; Sal 89,21;

133,2; 1Re 19, 16 Sal 105 ,15), puesto que las propledades vigorizantes
y revitalizantes del aceite de oliva (Ehouov/élaion), permiten a éste sim-
bolizar la fuerza y el poder del Espiritu de Dios.

Aunque el caso més representativo de todos, es el que retine en
una sola persona las funciones de rey, sacerdote y profeta, que apare-
ce en los textos relativos al rey Ungido (en hebreo: masih, y en griego:
piotog/christds), o al Siervo-Elegido de YHWH (cf. Is 11,1-16; 42,1-
26y 61,1):

El espiritu del Sefior estd sobre mi, por cuanto que me ha ungido YHWH.
Me ha enviado a anunciar la buena nueva a los pobres, a vendar los corazo-
nes rotos, a pregonar a los cautivos la liberacién y a los reclusos la libertad...
(Is 61,1).

El dato integrante comtn de todos esos textos es esa #ncion del Es-
piritu Santo que marcard a este futuro libertador, el siervo elegido de
Dios, convirtiéndole en el ungido por excelencia, el Mesias’” que ha de
salvar a su pueblo.

Esto no significa que las promesas escatolégicas de los dones y efu-
sion del Espiritu no puedan extenderse a otras personas en particular,
as{ como también a todo el pueblo en su conjunto purificado y renova-
do (cf. Ez 11,19; 18,31), y dotado del conocimiento interior de la Ley
(cf. Jr 31,31- 34), en el que todas las personas se convierten en profetas
(ctf. J13,1-3); e incluso se extienden a toda raza y nacién, viéndose cum-
plida esta profecia el dia de Pentecostés (cf. Hch 2,16-24).8

7 El vocablo Mesias es la forma helenizada de una palabra aramea que significa «un-
gido» (en arameo: mesiha; en hebreo: masiah; y en griego: ypiotog (christds), del verbo
xpiew/chriein: ungir), cf. P. van IMscHOOT, «Mesias», en H. HAAG — A. VAN DEN BORN
— A. DE AUSEJO (edd.), DB(H) Barcelona 61975 1242-1244.
8 Para el rito de la uncion veterotestamentaria pueden consultarse estudios de varios
autores, p. €j., BOROBIO, La iniciacion cristiana, 390-392; E. COTHENET, «Onction», en
DBS VI, Paris 1960, 701- 732, esp. 714-726; E. COTHENET «Onction. - L. Dans IEcri-
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Como vemos, la funcién caracteristica del 727 en el Antiguo Testa-
mento es, pr1n01palmente, de orden carismadtico, pues sélo en estos ul-
timos textos relacionados con las futuras promesas de los tiempos me-
sidnicos se transparenta timidamente su orden moral e interno.’

En sintesis

Resumiendo, pues, con estos breves testimonios biblicos podemos
constatar que en el periodo veterotestamentario se daban ya dos ges-
tos o acciones simbolicas rituales:

La imposicion de las manos y la uncion con el dleo, conllevaban ambas anejas
el sentido de la comunicacion del Espiritu de Dios con sus correspondientes do-
nes o carismas, ademads de contener otros muchos significados.

Partiendo de esta concepcién, nos planteamos ¢hubo en el periodo
neotestamentario algin tipo de praxis ritual que contuviera una vin-
culacién con la donacién del Espiritu Santo desde un enfoque y una
praxis jesudnica u otros significados afines?

El simbolismo de los gestos en el Nuevo Testamento

La actividad de Jesis bajo el signo del Espiritu

Antes de nada, debemos tener en cuenta que toda la existencia te-
rrenal de Jests estuvo asistida por el signo del Espiritu de Dios (estd
lleno del Espiritu, cf. Mt 12,18): desde el comienzo de su vida terrena
(en la encarnacidn, cf. Mt 1,18-20; y Lc 1,35) y toda su vida publica (cf.
Mc 1,9-12: para su bautismo; L¢ 4,16-21; 10,21; Hch 10,37-38); hasta
su misma muerte (cf. Heb 9,14) y resurreccion (cf. Rom 1,3s; 8,11).1°

ture», en DSp XI, Paris 1982, 788-801; H. LESETRE, «Onction», en DB 1V, Paris 1908,
1805-1811, esp. 1806-1810; y G. MATHON, «Onction», en Cath. X, Paris 1985, 84-92,
esp. 85-86. Mas recientemente véase la exposicion de J.-P. REVEL, Traité des sacrements.
I1. La confirmation: Plénitude du don baptismal de IEsprit, Paris 2006, 425-436.

9 Cf. pE Gorria, «El rito de la imposicién de manos», 174.

19 Para un desarrollo mds amplio sobre estas 1nd1cac10nes ademds de los autores ci-
tados en nota 1, véase también J.D.G. DUNN, Jesis y el Espz’ritu. Un estudio de la expe-
riencia religiosa y carismdtica de Jesis y de los primeros cristianos, tal como aparece en
el Nuevo Testamento, Salamanca 1981; Y.M.-J. CONGAR, El Espiritu Santo, Barcelona
1983; y para una breve visién de conjunto cf. J. GUILLET, «Le Saint-Esprit dans la vie du
Christ», en LV 51(1996), 275-285.
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Aunque el momento clave de la vida de Jesus fue su bautismo recibi-
do de manos de Juan Bautista, pues al salir del rio Jordan, Jesus es reves-
tido por la uncion del Espiritu, momento en el que recibe la plenitud del
Espiritu, consagrandolo a la misién profética y a su ministerio publico:

Y Juan dio testimonio diciendo: He visto el Espiritu bajar del cielo como una
paloma y posarse sobre él. Tampoco yo lo conocia, fue el que me envié a bau-
tizar con agua quien me dijo: «Aquel sobre quien veas que el Espiritu baja y
se posa, ése es el que bautiza con Espiritu Santo».!!

A pesar de que Jests de Nazaret es reconocido por algunos anti-
guos discipulos de Juan Bautista como el «Ungido» (cf. Jn 1,41: «He-
mos encontrado al Mesfas»), no acepta que lo identifiquen con el
masiap regio esperado por los judios (cf. Mc 8,27-30; Lc 9,18-21), pero
desde su bautismo asume publicamente su investidura mesidnica (por
su conciencia de ser Esplrltu inspirado, cf. Lc 4,16- 27) porque su con-
ciencia filial le sitda por encima de los profetas antiguos.

De hecho, Jesus en la sinagoga de Nazaret explicita la afirmacion de
estar cumpliendo la profecia de Isafas (Is 61,1s): «Ha sido ungido por
el Espiritu del Sefior> (cf. Lc 4,1s). Es probable que Jesus, al proclamar
estas palabras, expresara la conviccién basica de que El fue el ungido
por el Espiritu de Dios enviado a proclamar la buena noticia del reino
final.’? De este modo, encontramos el paralelismo andlogo que se da
con la tipica uncidén veterotestamentaria del Espiritu, al designar a Je-
sis como el Ungido del Espiritu. Asi, movido por el Espiritu va al de-
sierto (Lc 4,1; Mc 1,12), lucha contra las tentaciones del demonio (Mt
4,1), comienza a predicar (Lc 4,14), realiza los milagros (Lc 4,18), y
realiza las curaciones (liberaciones) a endemoniados (exorc1smos) _por
el «Espiritu de Dios» (Mt 12,28; Lc 11,19s) que actta a través de EI.13

Sin embargo, aunque se dice que Jests es el Ungido del Espiritu (ct.
Hch 4,27;10,38), en nlngun momento de su vida recibi6 una uncion ri-
tual externa, sino que, Unicamente, se hace alusion a una uncién meta-
forica (interior y espiritual). Ademds, durante su actividad publica de

11 Jn 1,32-33.

12 Cf. DUNN, Jesiis y el Espiritu, 103.

13 Ya tuvimos ocasién de comprobar que: «El ‘Espiritu de Dios’ significa el poder
de Dios que podia aduenarse de un hombre y actuar como profeta de Dios con paﬂtbras
y hechos; la exuberancia del Espiritu profético en la asistencia abundante a Israel fue
conservada normalmente como una de las bendiciones principales y la sefial de la nueva
edad» (DUNN, Jesis y el Espiritu, 90 nota 31).
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tawmaturgo tampoco nos consta que realizara ningtin tipo de uncién
exterior con unglientos o balsamos, con la intencién de infundir el Es-
piritu, a pesar de que el Espiritu se queda en El e impregna toda su vi-
da de tal modo que incluso puede comunicarlo: el que «bautiza con
Esp1r1tu Santo» (cf. Jn 1,33; Lc 4,1); pues este Espiritu es comunicado
a través de otros momentos circunstanciales y signos. Esta presuncién
sobre la uncién espiritual que recibid Jesus es recogida por el mismo
Cirilo de Jerusalén (1 387) con mds detalle:

Cristo no fue ungido por un hombre con 6leo o perfume material, sino que el
Padre, habiéndole designado de antemano como Salvador de todo el univer-
s0, le ungié con Espiritu Santo, como dice Pedro: A Jesis de Nazaret, al que
ungio Dios con Espiritu Santo (Hch 10,38).14

Por otro lado, el gesto de la imposicién de las manos si fue usado
habitualmente por Jests con una amplia gama de modalidades y signi-
ficados simbdlicos:

1. Jesus lo usa como un gesto espontaneo-natural, con el que inten-
ta infundir estimulo y confianza a sus discipulos en el acontecimiento
de la transfiguracién (Mt 17,7).

2. También simboliza un gesto de bendicion como en el AT, tipica
escena en la que Jests aparece rodeado de nifios tiernos y les impone
las manos en signo de bendicién (Mc 10,13-16; Mt 19,13-15; L¢ 18,15-
17), basada en una costumbre rabinica, por la que la gente trafa a los
nifios al célebre rabino contemporineo para que les impusiera las ma-
nos en sefial de bendicién.

3. Jests utiliza la imposicién de las manos como gesto terapéutico
y signo de liberacion, ya que la i imposicién y el con-tacto de las manos
son un medio de transmitir una energia vital con una finalidad curati-
va-terapéutica®® (cf. Mt 9,18; Mc 5,23; 6,5; 7,33; 8,23-25; 16,18; Lc 4,40;
13,13). Por lo que no estamos de acuerdo con José de Goitia en ningu-
no de los casos que propone, en afirmar que la imposicién de las manos
de Jesus pretendia provocar una especie de causalidad psicoldgica en

4 CIRILO DE JERUSALEN, Catéchése Mystagogique 111, 2 (SC 126 bis), Paris 1988,
122, 1 124,7.

5 En el mundo oriental esta técnica utilizada por Jests, es conocida como rezki que
s1gn1ﬁca «energfa vital universal», ya se usaba desde tiempos antiquisimos para la cura-
cion de muchas enfermedades. En el mundo occidental ademis de esta técnica, se cono-
cen otras variantes en las que se usan las manos con finalidad terapéutica, como el qui-
romasaje, todo lo relacionado con la fisioterapia, la quiroprictica, etc.
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los enfermos para producir las condiciones dptimas por las que Jesu-
cristo obraba los milagros (cf. la curacién del sordomudo, en Mc 7,32-
35; o la curacién del ciego en Mc 8,23-25).1° No obstante, si estamos
de acuerdo en afirmar que la fe y esperanza son necesarias para dicha
curacién, pues aunque la imposicién de las manos conlleve una causa-
lidad instrumental trasmitiendo un poder curativo, ademds de desper-
tar una sugestién psicoldgica, el enfermo no sana si no lo desea desde
lo més profundo de su ser.

Con todo, podemos afirmar que — salvo casos que no estén escritu-
rados y que, por tanto, desconozcamos — no tenemos constancia histé-
rica de que Jests utilizara la imposicién de las manos como medio para
comunicar el don del Espiritu Santo, pero creemos que de alguna for-
ma especial este don de gracia era transmmdo puesto que El mismo es-
taba asistido en todo momento por el Espiritu de Dios, cuando realiza-
ba sus acciones taumattrgicas. Pero, aun asi, lo mismo que suponemos
que Jesus inicié a los apdstoles en el conocimiento y préictica de esta
técnica para curar a enfermos, ¢no pudo igualmente ensefiarles o darles
el encargo de infundir el Espiritu Santo por medio de este gesto, como
ya ocurriera en el AT, aunque no haya constancia textual, para asi po-
der cumplir la promesa que El mismo les hizo de enviar su Espiritu?!”

No obstante, tomando como premisa ese envio del Espiritu, po-
demos atestiguar que a lo largo de todo el periodo neotestamentario
se dieron incluso diversas comunicaciones del Espiritu que no preci-
saban ni estaban vinculadas a ningun tipo de praxis ritual, entre ellas
contamos con las dos versiones del cumplimiento de la promesa: en Jn
20,22-23, conocido como el pentecostés apostdlico; y- Lucas, en Hch
2,1-42, momento en que los apostoles comienzan la misién de la Igle-
sia. También dicha comunicacién del Espiritu, en la vida de la Iglesia y
de los creyentes, puede adoptar muiltiples formas especiales, como son
las operaciones y carismas para el servicio y para la realizacién de su
mision en el mundo: ciencia, curaciones, milagros, profecia, discerni-
miento, lenguas, etc., (cf. 1Cor 12,4-11; Rom 12,6-8); e incluso el Es-
piritu capacita para resolver situaciones extraordinarias decisivas de la
comunidad eclesial (cf. Hch 15,22-235.28-31). Tales comunicaciones
pueden considerarse como «otras venidas del Espiritu» que actualizan
e intensifican su primera y fundamental venida. Véase, por ejemplo, en

16 Para la imposicion de las manos, cf. DE Gorria, «El rito de la imposicién de ma-
nos», 178-179.
17 Cf. Lc 24,45-49; Hch 1,5.8; Jn 14,16s; 15,26-16,15.
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Hch 4,235.29-31, una segunda venida que actualiza el acontecimien-
to Pentecostés; o también como es el caso de Cornelio y los suyos, en
Hch 10,44 y 11,15 (conocido como el pentecostés de los gentiles), que
recibieron el Espiritu Santo antes de ser bautizados.!®

De este modo, la actividad del zvedua (pnenma) en el Nuevo Tes-
tamento no tiene solamente una funcién carismatica, sino también una
funcién transformante a nivel interno y moral de orden divino vatici-
nada ya en las profecias veterotestamentarias.

Todo esto nos permite sacar una consecuencia légica para nuestro
tema de estudio:

En el Nuevo Testamento, el Espiritu Santo no se comunica una sola
vez ni de forma tinica e indiferenciada, sino de maultiples y diversas ma-
neras, como un acontecimiento permanentemente repetible, que produ-
ce diversos carismas, efectos o manifestaciones segiun las circunstancias
y necesidades de la Iglesia. Ademds, muchas de sus venidas en principio
no requieren ni precisan vinculacion necesaria alguna a ningin gesto o
praxis ritual externa.

Extrapolando esta reflexion al dmbito sacramental, comproba-
mos que la reiterabilidad y economia multiforme de la comunicacién
del Espiritu se expresa por medio de la invocacién del Espiritu San-
to (énikAnoic/epiklesis) que en la actualidad es altamente estimada por
la teologia oriental, catdlica y protestante renovada pues la consideran
como un elemento constitutivo de todos los sacramentos.!?

18 Cf. BOROBIO, La iniciacion cristiana, 393-397; y Apuntes de clase, 8.

19 Esta compresién pnenmatoldgica fue insinuada ya en el Vaticano II (cf. LG 50), y
ulteriormente desarrollada por la teologia postconciliar, por ejemplo, en el dmbito ecu-
ménico por el Grupo ecumeénico (protestante-catdlico) de Les Dombes, bajo el tema: «El
Espiritu Santo, la Iglesia y los sacramentos (1980)», en DiEc XV, n. 54 (1980), 427-462.
En esta misma linea, para la concepcion epiclética oriental, cf. R. Hotz, Los sacramentos
en nuevas perspectwas, Salamanca 1986, 265-318 (esp. c. 9: «El aspecto pneumatolégico
de los mystéria como caracteristica esencml») P. EvDOKIMOV, La priére de I’Eglise d’O-
rient. La liturgie byzantine de St Jean Chrysostome, Mulhouse 1966 (Paris 1985), 78-
83; Ip., Présence de PEsprit Saint dans la tradition orthodoxe, Paris 1977, 97-106; y H.
PAPROCKI «Le Saint Esprit dans les sacrements de 'Eglise», en Ist. 28(1983) 267-281.
Para la perspectiva catolpca cf. I. ONATIBIA, «Por una mayor recuperacion de la dimen-
sién pneumatolégica de los sacramentos», en Phase 16(1976) n. 96, 425-439; publicato de
nuevo en I. ONATIBIA y OTROS, El Espiritu Santo (Cuadernos Phase 34), Barcelona 1992,
425-439; A.G. MARTIMORT, «L’Esprit Saint dans la liturgie», en J. SARAIVA MARTINS (ed.),
Credo in Spiritum Sanctum: Atti fel Congresso Teologico Internazionale di Pneumatolo-
gia in occasione del 1600° anniversario del I Concilio di Constantinopoli e del 1550° an-
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s Un rito especifico o unos ritos caracteristicos de donacion
del Espiritu?

Una vez que hemos considerado la comunicacién del Espiritu co-
mo el nicleo constitutivo de la realidad sacramental de la confirma-
cién, a partir de la accién carismdtica del Espiritu paleotestamentario,
y del dmbito de actuacién de Jesucristo y su Espiritu en el contexto
neotestamentario; llegamos al momento clave remitiéndonos a la cues-
ti6n de partida, esto es, nos plantedbamos si ademds del gesto acudtico
del bautismo que trasfiere el don del Espiritu, pues el bautismo cris-
tiano — a diferencia del de Juan que era s6lo «con agua» — es «con agua
y Espiritu» (cf. Jn 3,5; Mc 1,8 par), se dio ya en el NT como venimos
sugiriendo una donacién del Espiritu asociada a alguna de los dos for-
mas rituales: la imposicién de las manos o uncién con aceite (o bélsa-
mo aromatico), empleadas, preferentemente, a lo largo de toda la histo-
ria litdrgica oriental y occidental para la administracién del sacramento
de la crismacién/confirmacion.

Aunque partiendo de esto, adelantamos ya, que siempre que busca-
mos una teologia y fundamento textual para la confirmacién, no la ha-
llamos para nada de forma aislada y auténoma, sino que se encuentra
mads bien solapada dentro de lo que podemos lamar el amplio marco
de la teologia neotestamentaria de todo el proceso inicidtico sacramen-
tal. Cuya teologia estd inevitablemente imbricada con el Espiritu y es-
trechamente vinculada al bautismo, que se deja translucir en los esca-
sos indicios que ofrecen los textos del Nuevo Testamento, porque no
podemos extrapolar nuestra moderna teologia de elaboracién poste-
rior — ya que serfa anacrénico — a un contexto cronoldgico que no ten-
dria cabida alguna.

a) La uncion con el aceite (crismacion)

Por derivacién y participacién de la uncidn de Jesus (el Cristo),
sus discipulos somos denominados cristianos (ungidos en el Espiritu).

niversario del I Concilio di Efeso (Roma, 22-26 marzo 1982), Citta del Vaticano 1983, 1,
517-539; B. DE MARGERIE, «L’Esprit Saint dans les formules sacramentelles», en SARAT-
vA MARTINS (ed.), Credo in Spiritum Sanctum, 11, 1057-1079; M. GARRIDO BonaNo, «El
Espiritu Santo en las liturgias occidentales», en Burg. 16(1975), 9-76; J.L. RiERA CASADE-
VALL, El Espiritu Santo y %os sacramentos en la actual teologia catdlica (diss. Pontificium
Athenaeum Sanctae Crucis), Romae 1996, 129-166; y A.M. TriACCA, «La presenza e I’a-
zione dello Spirito Santo nella celebrazione dei Sacramenti», en Liturgia 19(1985), 26-62.
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De hecho, las unciones rituales con aceite perfumado (ypiopo/pdpov —
Chrzsma/myron) eran muy conocidas y practicadas en el contexto cul-
tural-ambiental en el que se fragué el Nuevo Testamento. Por eso, a
priori no serfa absurdo pensar que los textos que mencionan esta un-
cién podrian hacer referencia a un gesto ritual externo:

Y en cuanto a vosotros, la uncién (ypioua/chrisma) que de El habéis recibi-
do permanece en vosotros y no necesitdis que nadie os ensefie... (1Jn 2,27; cf.
también v. 20).

Y es Dios el que nos conforta juntamente con vosotros en Cristo y el que nos
ungié (ypicac/chrisas) y el que nos marcé con su sello (cppayiodpevoc/sphra-
gisamenos) y nos dio en arras el Espiritu en nuestros corazones (2Cor 1,21s).

iGracias sean dadas a Dios, que nos lleva siempre en su triunfo, en Cristo, y
por nuestro medio difunde en todas partes el olor (dopfiv/osmén) de su co-
nocimiento! Pues nosotros somos para Dios el buen olor (edwdia/eyodia) de
Cristo entre los que se salvan y entre los que se pierden... (2Cor 2,14s).2°

Por una parte, la mayoria de los exégetas no ven en la uncion de es-
tos textos una alusion explicita a una accién ritual externa, tal es el caso
de la exégesis que realiza Ignacio de la Potterie, pues interpreta a par-
tir del verbo ypiew (chriein = ungir) de Pablo (2Cor 1,21s), y el xplopa
(c risma = unguento/unc1on) de Juan (1Jn 2,20.27), que la uncién de-
signa la accién de Dios por la que se acepta la palabra de Cristo en la
fe y se recibe en los corazones de los creyentes permaneciendo activa
gracias a la accién del Espiritu Santo.?! De esta forma, para los cristia-

0 Para C. ARGENTI, esta imagen del aroma serfa muy extrafia y artificial si no aludie-
se a un rito familiar a los lectores cristianos; cf. su estudio «Chrismation», en M. THU-
RIAN (ed.), Ecumenical Perspectives on Baptzsm Eucharist & Ministry, Geneva 1983, 46-
67, esp. 51-53. En su afdn de buscar una base biblica a la praxis sacramental de la crisma-
cién, el autor aduce también a los textos en que se habla de los cristianos como pueblo
real o pueblo sacerdotal (cf. 1Pe 2,9; Ap 1,6; 5,10...), habida cuenta de que la investidura
de los reyes y sacerdotes se reahzaba, como hemos visto, mediante el rito de la uncién
con aceite (cit. en Apuntes de clase, 10 nota 18).

21 1. bE LA POTTERIE, La vida segin el Espiritu, Salamanca 1967, 129-150, esp. 149,
llega a una interpretacién casi idéntica en el andlisis de ambos textos, de la cual noso-
tros conjugamos todos esos datos. Asimismo, véase en su art. «L’onction du Chrétien

ar la foi», 12-69, esp. 14-30 (2Cor 1,21-22), y 30-47 (1]n 2,20.27). Confréntese tam-
Elen la partlcular exégesis que, de 2Cor 1,21-22, realiza J.-R. VILLALON Sacrements dans
PEsprit. Existence humaine et tbeologze existentielle (Théologie hlstorlque 43), Paris
1977, 96-109, en la cual llega, siguiendo la exégesis de Ignacio §e La Potterie y de otros
autores, a unas similares interpretaciones respecto a los términos griegos analizados en
estas pericopas.
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nos harfa referencia a una uncién espiritual por la fe, participacién de
la uncién profética que recibid Jesus en el rio Jorddn.

Por otra parte, otros autores se inclinan a pensar que esa uncidn se
refiere a una accién material externa, COmo es el caso de Luis Ligier?? y
Pedro Tena,” pues si este gesto existia ya para esa época, Juan no po-
dia dejar de pensar en él, al expresarse de semejante modo. Aun asi, es
muy improbable que se diera ya un gesto sacramental de esta 1nd01e 0
sea, con la intencién de donar el Espiritu fuera de la ablucién para este
periodo neotestamentario. Por otro lado, la realizacién sacramental de
esa uncion interior del Espiritu en los cristianos se realiza en el bautis-
mo. Probablemente haya sido a partir de una derivacién andloga de la
uncién metaférica que Cristo recibié en su bautismo que esta imagen
figurativa se materializ6 con el paso del tiempo en una expresién ritual
externa en el conjunto de los ritos que se realizaban a lo largo del ba-
fio bautismal. Pensamos que esta insercién de la uncién postbautismal
o unciones en la ablucién y su puesta en préctica en las comunidades
jodnicas, pudo tener lugar quizds aproximadamente hacia la tercera ge-
neracion cristiana e incluso en un periodo algo posterior al neotesta-
mentario (entre final del siglo I y mediados del siglo II).

Andlogo al sentido metaférico del concepto de la uncién del Es-
piritu es la imagen del «sello» (Gwpaylg/spbmgzs) en el Espiritu San-
to (cf. 2Cor 1,21; Ef 1,13; 4,30), que si bien servia en un principio a la
Iglesia para demgnar la infusién del Espiritu en el bautismo; posterior-
mente, a partir del siglo III, pas6 a designarse también con este tér-
mino a la signacién o sello postbautlsmal (elemento del posterior rito
confirmatorio, sobretodo en Occidente). Vemos de este modo la co-
nexién tan estrecha que desde siempre ha mantenido nuestra confir-
macién con el bautismo, y un indicio mds de que la ulterior evolucién
ritual de la confirmacién es fruto del desarrollo de la celebracién ini-
cidtica primigenia.?*

Precisamente como indica B. Botte,?> a partir del empleo de dos
imédgenes biblicas que se encuentran en 2Cor 1,21-22: el don del Espi-

22 Cf. L. LIGIER, De sacramento confirmationis, Romae 1970, 28-30 (ad usum priva-
tum), (cit. segin BOROBIO, La iniciacion cristiana, 405).

2 P. TeNA, «El sello del don del Espiritu Santo», en Phase 12(1972) n. 69, 199-217,
esp. 205-209.

24 Es la opinién andloga que compartimos con S. REGLI, «El Sacramento de la con-
firmacidn y el desarrollo cristiano», en Mysterium Salutis, Madrid 1984, V, 282-283.

25 B. BOTTE, «Le vocabulaire ancien de la confirmation», en MD 54/2 (1958), 5-22,
esp. 19.
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ritu es una uncién y un sello; la tradicién las tradujo en dos gestos ri-
tuales simbélicos: la uncién y la signacién, que ademds, posteriormen-
te, terminardn por confundirse y fusionarse en un solo gesto: la signa-
cién con el santo crisma (= consignacién).

b) La imposicién de las manos

Ya hemos tenido ocasién de comprobar que ninguna de las moda-
lidades simbélicas de la imposicién de las manos otorgada por Jests
concedia el Espiritu. Sin embargo, finalmente, en el Nuevo Testamen-
to encontramos dos textos (Hch 8,12-17; 9,1-7) en los que aparece la
imposicién de las manos realizada por los apdstoles con el sentido que
buscidbamos: de donacién del Espiritu Santo.?¢ Tradicionalmente, la
teologia dogmatica y la Iglesia latina han visto en estos textos la base
biblica cldsica para considerar la confirmacién como sacramento pro-
pio y distinto del bautismo ¢pero ofrecen estos textos una base sélida
para constatar con rotundidad tal fundamento? Situémonos detenida-
mente en el estudio de los textos:

Cuando (los samaritanos) creyeron a Felipe que anunciaba la buena noticia del
Reino de Dios y el nombre dy Jesucristo, empezaron a bautizarse hombres y
mujeres... Al enterarse los apdstoles que estaban en Jerusalén de que Samaria
habia aceptado la Palabra de Dios, les enviaron a Pedro y a Juan. Estos baja-
ron y oraron por ellos para que recibieran el Espiritu; pues todavia no habia
descendido sobre ninguno de ellos; dnicamente habian sido bautizados en el
nombre del Sefior Jesus. Entonces les imponfan las manos y recibian el Espi-
ritu Santo (Hch 8,12-17).

Pablo llegé a Efeso, donde encontr a algunos discipulos. Les pregunté: «;Re-
cibisteis el Espiritu Santo cuando abrazasteis la fe?» Ellos contestaron: «Ni si-
quiera hemos oido decir que exista el Espiritu Santo». El replic6: «;Pues qué
bautismo_habéis recibido?» — «El bautismo de Juan», respondieron. Pablo
afladié: «Juan bautiz6 con un bautismo de conversion, diciendo al pueblo que
creyesen en el que habia de venir después de €, o sea, en Jestis». Cuando oye-
ron esto, fueron bautizados en el nombre del Sefior Jesus. Y habiéndoles Pa-
blo impuesto las manos, vino sobre ellos el Espiritu Santo y se pusieron a ha-
blar en lenguas y a profetizar (Hch 19,1-7).

26 No vamos a tratar el texto de Heb 6,1-6, pues adolece de datos claros o explici-
tos, que sirvan de base a nuestro estudio. No obstante, para algunos autores (D. Boro-
bio, S. Regli) el bautismo y la imposicién de las manos que aqui se citan, serian dos ri-
tos pertenecientes a un proceso inicidtico. En cambio, para otros autores (T Schneider)
la cuestidn no estd clara, pues esa imposicién de las manos — como algo distinto de «los
bautismos» — podria hacer referencia al poder de curaciones, o al ministerio ordenado.



534 RivB LXVII (2019)

Para empezar, en estos dos textos se habla de una imparticién del
Espiritu de manos de los apéstoles no ligada al bautlsmo, pero esto
no quiere decir que el bautismo no confiera por si mismo el Espiritu,
pues contradiria toda la concepcién del Nuevo Testamento, que ates-
tigua la articulacién perfecta entre el bautismo y la donacién del Espi-
ritu Santo (Hch 2,38; cf. 9,17s; 10,44-48). Entonces ¢ qué intencién tu-
vo Lucas al relatar estos hechos? Pues ambos textos presentan coinci-
dencias significativas:?’

1) En el primer texto, tenemos a Felipe (didcono), que habria lle-
vado a cabo una actividad misional por iniciativa propia, bautizando a
unos grupos de creyentes sin encargo apostdlico en Samaria, més alld
de los limites conocidos por la Iglesia apostdlica, pues Samaria era tan-
to teoldgica como geograficamente otro pais, ya que los samaritanos
eran vistos por los judios como herejes y despreciables (cf., p. ej., Eclo
50,26; Jn 8,48), de ahi la incursion de los ap6stoles, pues al enterarse del
éxito misionero de Felipe, la Iglesia de ]erusalén que es el centro neu-
rélgico y punto de partida de toda misién (cf. Hch 1,8), envia a Pedro

y Juan para imponerles las manos con la intencién de transmitir el Es-
piritu para incorporar a la unidad de la verdadera Iglesia a estos gru-
pos independientes.

2) De igual modo, en el segundo texto, Pablo se encuentra en Efe-
SO a un grupo extra- eclesial de discipulos del Bautista, que habian si-
do bautizados, sin autorizacién apostdlica, por Apolo (cf. Heh 18,25)
que habria actuado por libre. Por tanto, era necesario que interviniera
Pablo como autoridad apostdlica, puesto que estos creyentes incom-
prensiblemente nada saben del Espiritu, de ahi la extrafeza de Pablo
(Hch 19,3: «¢Pues qué bautismo habéis recibido?»). Por eso, el Apés-
tol por i imposicion de las manos pretende comunicar el Espiritu in-
corporando asi a este grupo disidente a la plena comunién eclesial de
la Iglesia del Espiritu.

De todos estos datos podemos extraer la siguiente consecuencia
comun:

7 Realizamos nuestra reinterpretacion y reflexién a partir de los datos exegéticos
aportados por: BOROBIO, La iniciacion cristiana, 401-403; DE Gorria, «El rito de la im-
posicién de manos», 183-184; SCHNEIDER, Szgnos de la cercania de Dios, 113-114 y RecLy,
«El Sacramento de la conﬁrmamon» 283-285.
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Los apdstoles ante estas situaciones atipicas, no tienen mds intencion
que integrar estas comunidades quasi-cristianas en la plena intercomu-
nion de la Iglesia apostélica universal, lugar donde actita el Espiritu,
pero para ello, era necesario que los creyentes recibieran la plenitud del
Espiritu mediante la imposicion de las manos, «signo de la unidad con
la Iglesia y de la comunicacion del Espiritu».?8

Pero ningiin indicio apunta a ver aqui el sacramento de la confir-
macién, sino Unicamente una intencionalidad eclesiolégica subyacente:

«Para un cierto nimero de exegetas modernos, Lucas no tiene en
consideracién el bautismo y ni siquiera el don del Espiritu, sino la igle-
sia en su unidad, constituida por la Ginica comunidad apostdlica de Je-
rusalén. Se trata en esta ocasion de integrar a todos los individuos o
grupos flotantes en la ‘Una Sancta’. La visita apostélica incorpora a
los discipulos bautizados por Felipe, venidos de la disidente Samaria,
a la comunidad de Jerusalén, que ha recibido el Espiritu y la mision de
darlo [...]».

«La separaci6n entre el bautismo y la imposicién de las manos pue-
de explicarse, en consecuencia, por las preocupaciones de Lucas, que
son mostrar la libertad soberana del Espiritu y la apostolicidad de la
iglesia de Jerusalén: de Jerusalén vienen los profetas, de Jerusalén vie-
ne la salvacién».?’

28 Cf. BOROBIO, La iniciacion cristiana, 403, que cita a su vez a A. BENNING, Gabe
des Geistes, Miinster 1972, 19-20.

22 A. HAMMAN, El bautismo y la confirmacion (El misterio cristiano 11), Barcelona
1970, 258-259. Entre los exégetas, cf., p. e]., H. CONZELMANN, Die Apostelgeschichte, Tti-
bingen 21972, 61s («Die Kirche Samariens ist legal, wenn sie von Jerusalem sanktioniert
ist»); también R. PescH, Die Apostelgeschichte 1 (Apg 1-12) (EKK V/1), Ziirich-Einsie-
deln-Kéln 1986, 281-285 («Exkurs III: Taufe und Geistempfang in der Apostelgeschi-
chte»). Esta conclusién a la que han llegado los exégetas, a partir de los textos de He-
chos, ha sido igualmente recogida por R. Farsini, «Confirmacién», en D. SARTORE — A.
M. Triacca — J.M. CANALS (egd.), NDL, Madrid 1987, 423-453, esp. 428. Confréntense
las opiniones de otros autores que apuntan de una manera similar en la misma direccién,
es decir, a la imposibilidad de encontrar en el NT una distincién clara entre el bautismo
y la confirmacion, ver, p- €j., P. TRAGAN, «Le radici bibliche del sacramento della Con-
fermazione», en RivLi 76(1989), 214-231, esp. 214-215 y 230-231; S. MARSILL, [ Segn:
del mistero di Cristo: teologia liturgica dei sacramenti, a cura di M. ALBERTA (BEL Sub-
sidia 42), Roma 1987, 188; y F. RUFFINI, «Iniciacién cristiana», en NDT, Madrid 1982,
vol. I, 757-786, esp. 762.
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Por tanto, no podemos sacar una doctrina sacramental que nos des-
viaria més alld de las intenciones del propio autor. Por otra parte, de
todos estos textos podemos extraer algunos datos conclusivos:

a) Volvemos a ver reflejada la vinculacién estrecha entre el bautis-
mo y la donacién del Espiritu Santo.

b) Y ademads, tampoco podemos entender el dmbito de actuacién
del Espiritu neotestamentario de una manera fija y mecénica, como si
estuviera restringido a un sélo rito y fuera asf una entidad manipulable.

¢) Pero al menos toda esta praxis nos Jpermite constatar que ya se
daba para la é época apostdlica una imposicién de las manos que llevaba
aneja la transmision del Espiritu de unidad. A pesar de la existencia de
una imposicion de las manos en los ambientes judios conocida por los
apostoles, J. Coppens®® aduce a un mandato de Jests para justificar es-
ta praxis de los ap6stoles, probablemente en la escena, de la gran ben-
dicion del Mesias, en la que el Sefior subia al cielo bendiciendo les da el
encargo e inspiracion de hacer lo mismo (Lc 24,50), semejante al que dio
a Ananias (Hch 9,17). Pues resultaria muy improbable que los apdsto-
les por su sola autoridad hubieran introducido un rito de semejante po-
der. En cualquier caso, esta imposicion de las manos es considerada por
los ap6stoles como el simbolo eficaz de la comunicacién del Espiritu.

En dltimo término, podemos afirmar que la zmposicion de las manos
a diferencia de lo que ocurre con la uncion, como ya vimos, estd am-
pliamente atestiguada en el Nuevo Testamento revistiendo varias mo-
dalidades y significados, entre ellas: es un gesto natural (Mt 17,7); de
bendicion (cf. Mt 19,13-15); de curacion (cf. Mc 16,18; Lc 13,13; Hch
9,12; 28,8); e incluso de consagracion para la mision, que lleva aneja la
transmision de poderes espirituales (cf. Hch 6,6; 13,3; 1Tim 4,14; 2Tim
1,6) cuya tipologia andloga se encuentra presente en los usos veterotes-
tamentarios. Este ultimo uso derivado del simbolismo de la mano co-
mo poder espiritual al que ya aludimos, es el que mds nos interesa en
nuestra investigaciéon.’! Debemos destacar a este respecto que el Espi-

30 J. Corpens, L'imposition des mains et les rites connexes dans le Nonvean Testa-
ment et dans lEglzse ancienne, Wetteren-Paris 1925, 373 y 398; y «Confirmation», en
DBS, 11, 120-153, esp. 151.

51 Algunos autores opinan que, en los dos textos que hemos analizado, la donacién
del Espiritu mediante la imposicién de las manos de los apdstoles tendria el sentido de
la comunicacién de los carismas extraordinarios, tales como el don de lenguas o glosola-
lia (cf. Hch 19,6; también 2,1-4; y 10,44-46). Esto explicaria, en el primer texto, e%mteres
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ritu Santo es presentado por Lucas como la fuerza — dbvaug (dynamis)
—de Dios (cf. Lc 1,35; 24,49; Hch 1,8; 10,38...), que con sus actuacio-
nes va 1mpulsando y dlrlglendo la misién evangelizadora de la Iglesia.
De hecho, la responsabilidad para la misién apostélica es una de las ca-
pacidades que confiere la comunicacién del Espiritu a los que son in-
vestidos por E1.32

Por tanto, a raiz de lo examinado, pensamos que la imposicién de
las manos practicada ya en el periodo apostélico en algunas iglesias
judeocristianas para determinadas situaciones, fue insertada ulterior-
mente arraigindose paulatinamente de forma mas o menos generaliza-
da, en el conjunto de los ritos de la celebracion de iniciacién (como ri-
to postbaut1smal), junto a la riqueza teoldgica y espiritual de la ablu-
cién (en especial la fuerte incidencia de la idea de la uncién y del sello
del Espiritu),” probablemente hacia mediados del siglo II. Pues testi-
monios seguros de tales pricticas rituales aparecen ya a principios del
siglo III en la Traditio Apostolica de Hipédlito de Roma.**

Si bien es cierto, debemos constatar que el Nuevo Testamento no
nos ofrece una diferenciacion ritual en cuanto a la diversa infusién del
Espiritu que se da entre el sacramento de la confirmacién y del bau-
tismo, pero si hay indicios y puntos de arranque que han servido a la
Iglesia para su desarrollo y posterior fundamentacion.

Algunas posibilidades mds de fundamentacion indirecta®

En cuanto al plano simbdlico-ritual, a nuestro juicio seria acertado
reinterpretar otros motivos de conveniencia para expresar una diferen-
ciacién ritual entre los contenidos esenciales que posee el gesto acudti-
co y el signo de una nueva comunicacién del Preuma.

de Simdén mago por hacerse con este poder extraordinario (cf. Hch 8,9-11.13.19). Sobre
esta hipétesis propuesta por G. Dix, Confirmation or the Laying on ochmds London
1936, 18; cf. J.-P. REVEL, «Culminacién del bautismo», en Communio 4(1982), 440-462,
esp. 457-458.

3 Adelantamos ya aqui que con respecto a la corresponsabilidad que confiere la in-
vestidura del Espiritu en el confirmado de cara a la mision entra dentro del dmbito de la
dimensién testimonial.

3 Véase una hip6tesis parecida en ReGLI, «El Sacramento de la confirmacién», 286.

3* HipoLITo DE RoMa, Tradicion Apostolica 21, Salamanca 1986, 76-77.

35 Este epigrafe lo desarrollamos con algunas matizaciones y complementos siguien-
do las orientaciones de los Apuntes de clase («<El Sacramento de la Confirmacién»), 13-15.
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Uno de estos motivos es la distincién entre Pascua y Pentecostés. Aunque no
sean adecuadamente separables, porque el don del Espiritu es fruto de la Pas-
cua (cf. Jn 7,39, etc. ) se trata de dos realidades distintas, que admiten también
una diversa expresién simbélica. Asf, dado que el gesto bautismal significa pri-
mariamente la participacion en la muerte-resurreccién de Cristo (c% sobre to-
do Rom 6,3-5; también Mc 10,38), parece conveniente que haya también un
gesto especifico (bien sea la uncién o la imposicion de las manos) para simbo-
lizar la comunicacién del Espiritu.

Esa misma conveniencia puede razonarse a partir del bautismo de Jests en el
Jordn, en cuanto paradigma del bautismo cristiano. Los evangelios sin6pticos
en particular (cf. Mc 1,9-10 par.), distinguen entre la inmersi6n de Jests en el
agua (en griego, Bamtoua/ Baptisma), que expresa su solidaridad con la huma-
nidad pecadora, y el descenso del Espiritu sobre El inmediatamente después
de salir del agua, que constituye su investidura mesidnica, ratificada ulterior-
mente en la resurreccién. Este paradigma cristolégico puede traducirse sacra-
mentalmente en un doble gesto simbolico que exprese sucesivamente la muer-
te del bautizado al pecado y su resurreccion a la vida nueva, en la que es con-
firmado por el Espiritu para llevar adelante la misién cristiana.®

Hay autores que abogan por otra analogia de caricter cristolégico,
al distinguir una doble venida del Espiritu en Jests: en el momento de
la encarnacién, que da comienzo a su vida terrenal, y en el momento
del bautismo en el Jorddn, que marca el comienzo de su ministerio pu-
blico. Destacando que el momento mds importante de esta venida del
Espiritu es la uncién de Jesus en el Jorddn (cf. Hch 10,38).

Asi el bautismo hace que seamos concebidos y nazcamos como hijos de Dios
en el seno de la Iglesia; la confirmacién nos hace participar de la uncién me-
sidnica de Cristo.””

36 Estos dos argumentos basados en la analogia cristoldgica, fueron acogidos por la
Comunién Anglicana en La Conferencia de Lambeth de 1948 (cf. The Lamgetl) Confe-
rence 1948, London 1948, 107-110); cf. R. BORNERT, «La confirmation dans les Eglises
de la Reforma: Tradition Luthérienne, Calvinienne et Anglicane», en QuLi 70(1989),
51-68, esp. 65-66.

7 Y.M.-]. CONGAR, El Espiritu Santo, Barcelona 1983, 650 (en referencia a los estu-
dios de L.S. Thornton y J. Lécuyer, espeaalmente) A este propdsito, el mismo Congar
invoca también la teologia de las dos misiones trinitarias ad extra: «La dualidad sacra-
mental bautismo-confirmacién y la dualidad relato-epiclesis en la celebracidn eucaristi-
ca son una traduccidn, a nivel simbdlico litdrgico, dellja dualidad de lIa misién del Verbo
encarnado y del Espiritu para realizar la misma obra de comunién salvadora en el mis-
terio de Dios o de cfivinizacién » (ibid., 655). Secunda esta visién V. CopINA — D. IrRA-
RRAZAVAL, Sacramentos de iniciacion. Agua y espiritu de libertad, Madrid 1987, 130-132;
sobre este argumento, cf. también A. CEcCHINATO, Celebrare la confermazzone Rasse-
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Ya apuntibamos que la tradicién oriental ha subrayado preferente-
mente desde siempre la analogia de la uncién del cristiano (crismacion)
con la uncién del Jorddn.*

Y, por otro lado, en cuanto al evento Pentecostés algunos autores
sugieren que, lo mismo que hay aspectos del misterio pascual que son
expresados de forma especial por algunos sacramentos, es conveniente
que también Pentecostés sea expresado y celebrado de forma singular
en un sacramento especifico de la Iglesia,?” estableciendo asi su perfec-
ta vinculacién con el Jordan.

Segtin todos estos argumentos, podriamos aceptar la necesaria con-
veniencia de una diferenciacion ritual entre el signo de la Pascua y el
signo de Pentecostés, pero con tal de que no suponga establecer una
separacion real entre los dos contenidos esenciales del bautismo cris-
tiano: la configuracién con Cristo y la comunicacién del Espiritu San-
to, ya que una precisa comunicacién se daria nuevamente en el signo
ritual pentecostal.

Por otra parte, el hecho de admitir esa diferenciacion ritual no de-
termina cudl debe ser el gesto especifico que exprese el don del Espiritu
Santo. Pues a este respecto, a lo largo de la evolucion histérica del sa-
cramento de la confirmacién ha habido diversas variaciones en la elec-
ci6n del tipo de gesto ritual llevadas a cabo por la potestad de la Igle-
sia, cuya eleccién no tiene por qué ser tinica o inmutable.*

na critica dell’attuale dibattito teologico sul sacramento (Caro Salutis Cardo - Contri-
uti 3), Padova 1987, 114-116.
38 CIRILO DE JERUSALEN, Catéchése Mystagogique 111, 1 (SC 126 bis), Paris 1988,
120,9-122,18 (cf. texto griego PG 33,1088-1089).
¥ Esla opinién compartida de G.-H. BAUDRY, «La confirmation, sacrement de I'Es-
prit», en EeV 103(1993), 97-104, esp. 98-99 (cf. en la ed. castellana El sacramento de la
Confirmacion: «La Conﬁrmacmn sacramento del Espiritu» [Cuadernos Phase 82], Bar-
celona 1997, 45-46); y de L. LiGIER, La confirmation. Sens et conjoncture cecuménique
bier et au}omd *hui, Paris 1973, 251-252. Esta misma posicién la constatamos en pala-
bras de BOROBIO, La iniciacion cristiana, 414, cuando al}lj rma que: «Asi lo entendieron los
apdstoles y asi 1o expresaron mediante la imposicién de las manos (Hch 8,14-17; 19,1~
6). Y asi lo entendi6 también la Iglesia desde el principio, al * ‘sacramentalizar” el don del
Espiritu pentecostal, mediante la imposicién de las manos, la uncién o la signacién post-
bautismales. Estos datos nos conducen a afirmar que los apostoles sentfan la necesidad
de significacion especifica y adecuada del don del Espiritu pentecostal por un signo dis-
tinto al mismo bautismo, aunque relacionado con €l. De lo contrario, no se explicarian
adecuadamente los datos del Nuevo Testamento, ni se comprenderia por qué Igs apos-
toles emplean gestos especificos para transmitir el Espiritu pentecostaF
4 De hecho, es sentencia comin de un gran numero de te6logos e historiadores de
reconocido prestigio, el hecho de que la Iglesia, a lo largo de su desarrollo histérico-li-
tdrgico, ha cambiado la materia yqla forma de ciertos ritos sacramentales. Para el caso

»
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Reflexiones y conclusiones

Tras los datos analizados no podemos concluir con rotundidad que
existan unas bases biblicas sélidas de fundacién o institucién del sacra-
mento de la confirmacidn separado de todo el proceso sacramental ini-
cidtico del Nuevo Testamento.

Los datos biblicos, ciertamente, arrojan alguna luz a la hora de dis-
tinguir varios aspectos: en los gestos que aparecen referidos a la uncién
con el crisma y al uso de la imposicién de las manos, que lleva aneja la
transmision de poderes espirituales, solamente se perc1ben ciertos in-
dicios sacramentales de nuestro futuro sacramento.

En cuanto a la uncién con el crisma, para la mayoria de los exégetas,
en las citas referidas a la uncion o al chrisma que aparecen en los textos
biblicos neotestamentarios, no ven unas alusiones explicitas a una ac-
cién ritual externa, sino que harfan alusién a una uncién espiritual por
la fe, participacion de la uncidn profética espiritual que recibié Jests
en el rio Jordan. Para otros autores, en cambio, los textos si hacen re-
ferencia a un gesto ritual externo, aunque esto no estd realmente pro-
bado para esa época. Para los orientales esta participacion en la uncién
profética de Jests fue suficiente como para materializar esta tipologia
en un gesto material externo, pero asociado al bautismo, y en algunas
zonas también para la Iglesia de Occidente.

Con respecto a la imposicidn de las manos, los textos de Hechos en
los que, tradicionalmente, la teologia dogmadtica y la Iglesia latina han
visto la base biblica cldsica para considerar la confirmacién como sa-
cramento propio y distinto del bautismo, a la luz de la nueva exége-
sis han quedado desacreditados. En estas pericopas de Hechos en las
que aparece el signo de la imposicién de las manos nada tienen que ver
con la confirmacién segin los especialistas, sino que el autor sagrado
no tuvo més intencién que la de integrar a todos los individuos o gru-
pos dispersos en la unidad de la fe de la Iglesia. Pero el significado que
mds nos interesa es el que estd asociado al del simbolismo de la mano

de la confirmacion, muchos piensan que hasta el siglo IV, al menos en determinadas zo-
nas y extensiones de la Iglesia, este sacramento ha sido conferido por una simple impo-
sicion de las manos, estando acompafiada de una invocacién al Espiritu Santo (Bareille,
Coppens, de Puniet, Galtier, Lennerz y otros tantos apoyan esta tesis). En cambio, otros
teo{)ogos (entre ellos Welte, Billot, Tanquerey, Van Noort, Pesch) afirman que la con-
firmacion ha sido siempre administrada por una uncion. En una proxima entrega anali-
zaremos cémo comprenden algunos de estos autores modernos y més actuales la insti-
tucién de la confirmacion/crismacion, asi como también las interpretaciones teoldgicas y
ecuménicas actuales del término latino #nstitutio o fundacién.
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como poder espiritual de cara a la responsabilidad de cumplir una mi-
si6n apostélica por las capacidades que confiere la comunicacién del
Espiritu a los que son investidos por El.

Cuestion distinta seria hacer una distincion entre Pascua y Pente-
costés, como ya hemos explicado. Lo mismo que hay un sacramento,
el bautismo, que simboliza la Pascua (muerte y resurreccion), estd mas
que probado por la reflexion teoldgica y parece mis que conveniente
que haya también un gesto especifico (bien sea la uncién crismal o la
imposicién de las manos) para simbolizar la comunicacién del Espiritu
de Pentecostés. En efecto, algunos autores sugieren que es conveniente
que el evento Pentecostés sea expresado y celebrado de forma singular
en un sacramento especifico de la Iglesia, estableciendo asi su perfecta
vinculacion con el Jorddn. Por eso, precisamente, esto puede razonar-
se a partir del bautismo de Jesus en el Jordan, porque por medio de la
Uncién del Espiritu Jests recibié su investidura mesidnica para su mi-
sién profética y evangelizadora. La «Uncién del Jorddn» primer mo-
mento tipoldgico, prefigura el segundo momento tipolégico el «Pen-
tecostés apostdlico».

De todo esto deducimos que en algunas iglesias ]udeocrlstlanas, pa-
ra determinadas situaciones, insertaron la imposicién de las manos (pa-
ra simbolizar el evento de Pentecostés) arraigindose paulatinamente de
forma mds o menos generalizada, en el conjunto de los ritos de la ce-
lebracién de iniciacién (como rito postbautismal), junto a la riqueza
teoldgica y espiritual del bautismo (que llevaba implicita la fuerte inci-
dencia de la idea de la uncién y del sello del Espiritu para simbolizar el
evento del Jordan). La insercién de uno u otro gesto dependiendo del
lugar tuvo que haber sido hacia medidos del siglo II e incluso finales
del siglo II. Testimonios seguros de tales gestos rituales aparecen ya a
principios del siglo 111 en la Tradicion Apostélica de Hipdlito de Roma.

Cuestion dltima serfa concretar como Jesucristo ha «instituido» el
sacramento de confirmacién distinto del bautismo. O dicho con otras
palabras como hay que entender el concepto latino institutio sin que
afecte a la sacramentalidad de la confirmacién o a la de otros ritos cues-
tionados por los protestantes desde la época de la Reforma. Esto viene
a ser ya materia para una préxima entrega, pero vista desde el prisma
histérico, teoldgico y ecuménico.

JosE MANUEL FERNANDEZ RODRIGUEZ
C/Huelva n. 16

Peligros (Granada) C.P.: 18210
jose_manuel_chema_@hotmail.com
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Palabras clave

Espiritu Santo — Fundamento — Imposicién de las manos — Uncién — Chrisma

Keywords

Holy Spirit — Foundation of Confirmation — Laying on of hands — Anoint-
ing — Chrism

Resumen

Este estudio es una investigacion detallada y completa sobre los gestos ritua-
les y los significados que aparecen en el Antiguo Testamento, como prototipos
de los gestos que se escrituran en el Nuevo Testamento, gestos — como la impo-
sicién de las manos — en los cuales, tradicionalmente, la teologia dogmdtica y la
Iglesia han visto las bases fundantes de nuestro sacramento de la confirmacién.
Como veremos la exégesis moderna arroja nueva luz y aporta nuevos datos a los
textos biblicos clasicos en los que aparecen claras referencias a la uncién con el
crisma y a la imposicién de las manos.

Summary

This study is a detailed and complete investigation into the ritual gestures
and their meanings that appear in the Old Testament, as prototypes of the ges-
tures described in the New Testament, gestures — like the imposition of hands —
in which dogmatic theology and the Church have traditionally seen the founda-
tion of our sacrament of confirmation. As we shall see, modern exegesis throws
new light on and brings new information to classical biblical texts which contain
clear references to the anointing with chrism and the laying on of hands.



Paolinismo in Apocalisse?
Sulle tracce dell’eredita paolina
nell’opera di Giovanni di Patmos

Se ¢ vero che I’Asia Minore ¢ antico territorio di missione di Paolo
e al tempo stesso culla della tradizione giovannea, il silenzio dell’Apo-
calisse sull’ Apostolo delle genti continua a essere assordante e a creare
un certo imbarazzo. Perché Giovanni di Patmos non lo menziona mai?
V’¢ traccia di una ricezione paohna nell’ultimo libro del canone? Se la
risposta ¢ positiva, tale ricezione ¢ in termini di opposizione e rifiu-
to o di accoglienza e stima? Se & negativa, il silenzio ¢ intenzionale' o
casuale?

Gli studi sulla Paulusrezeption? nel protocristianesimo hanno di ra-
do preso in considerazione I’Apocalisse. In una nota a margine Linde-
mann’ osserva ad esempio che nel genere apocalittico forse non vi era
posto per la predicazione di Paolo. Tanto meno esclude la possibilita
che l'opera di Giovanni di Patmos fosse espressione di una comunita
che non lo aveva conosciuto. Se questo rispondesse al vero, la questio-
ne sarebbe gia chiusa in partenza.

! Non esita a parlare di «begriindetes Schweigen», ossia di silenzio motivato, J.-W.
TAEGER, «Begriln(}i) tes Schweigen. Paulus und paulinische Tradition in der Johanne-
sapokalypse», in D.C. BIENERT — D.-A. KocH (edd.), Johanneische Perspektiven. Auf-
sdtze zur Johannesapokalypse und zum jobanneischen Kreis 1984-2003 (FRLANT 215),
Gottingen 2006, 121-138.

? Hanno studiato con attenzione la Panlusrezeption, senza tra I'altro mai menzio-
nare I’Apocalisse, ad esempio: G. STRECKER, «Paulus in nachpaulinischer Zeit», in Kai-
ros 12(1970), 208-216; E. DASSMANN, Der Stachel im Fleisch. Panlus in derfmhchrzstlz—
chen Literatur bis lmneus Miinster 1979 e K. KERTELGE (ed.), Paulus in den neutesta-
mentlichen Spétschriften. Zur Paulusrezeption im Neuen Testament (QD 89), Freiburg-
Basel-Wien 1981.

3 Cf. A. LINDEMANN, Paulus im dltesten Christentum. Das Bild des Apostels und
die Rezeption der paulinischen Theologie in der friihchristlichen Literatur bis Marcion
(BHTh 58), Tiibingen 1979, 396, il quale inoltre osserva che mentre la stragrande mag-
gioranza degli scritti prodotta51 con buona probabilita in Asia Minore fa riferimento a
Paolo e si sforza di accogliere e di preservareﬁ)a sua tradizione teologica, I’Apocalisse non
vi accenna minimamente né in positivo né in negativo (233).
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Non ¢ mancato chi ha sostenuto con convinzione che I’Apostolo
non fosse estraneo all’ultimo libro del canone, anche se in termini di-
chiaratamente negativi. «L’Apocalisse ¢ il frutto della reazione giudeo-
cristiana al cristianesimo paolino»:* ¢ I'asserzione perentoria di F.C.
Baur (siamo nel 1860). Paolo sarebbe quindi all’origine di un tipo di
cristianesimo che in base ad Ap 2,14.20 andrebbe combattuto. Que-
sto spiega perché in Ap 21,13 egli non entri nel novero dei dodici apo-
stoli dell’Agnello a fondamento della Gerusalemme nuova e in Ap 2,2
(«si dicono apostoli ma non lo sono») & quahﬁcato come falso apo-
stolo insieme con 1 suoi collaboratori. F.C. Baur & convinto che inten-
to preciso dell’evangelista Giovanni, per lui anche autore dell’ Apoca-
lisse, fosse «tenere in piedi 1 principi del cristianesimo gerosohm1tan0
contro gli abusi di quello paolino».> E. Kdsemann non esitera a qua-
lificare come «protocattolica» quest’ondata missionaria che soprattut-
to in Asia Minore ha prima affievolito, poi definitivamente spento, «la
voce inconfondibile e caparbia»® di Paolo e della sua predicazione. La
ragione risiede non da ultimo nel fatto che «I’Apocalisse non presen-
ta tracce del debito che I’Asia Minore aveva con I’Apostolo».” Giun-
ge alla medesima conclusione E. Lohse® quando afferma che la presen-
za di cristiani di provenienza palestinese in quel territorio dopo il 70
d.C. avrebbe determinato il predominio di un cristianesimo di matrice
giudaica.’ Il nome e la teologia di Paolo sarebbero pertanto caduti nel
dimenticatoio a un punto tale che la sua eredita non ¢ pit riconoscibile.

Piu interlocutoria appare la posizione di U.B. Miiller che tende a
distinguere Paolo e il paolinismo: I'autore dell’Apocalisse «ignora in
modo pili 0 meno consapevole Paolo e/o il paolinismo coevo»!© e si

+ F.C. BAUR, Das Christenthum und die christliche Kirche der drei ersten Jahrhun-
derte, Tuibingen 21860, 81; cf. 80-83.

5> BAUR, Das Christenthum, 82.

¢ E. KASEMANN, Exegetische Versuchungen und Besinnungen, Gottingen 31968, 11,
242; cf. 238-252 («Paulus und der Frithkatholizismus»).

7 KASEMANN, «Paulus und der Frithkatholizismus», 242.

8 Cf. E. Lonsk, «The Revelation of John and Pauline Theology», in B.A. PEARSON
(ed.), The Future of Early Christianity. FS H. Koester, Minneapolis, MN 1991, 358-366,
spec. 365.

PeS Sulla stessa scia di E. Lohse, J. BECKER, Paulus, der Apostel der Vilker, Tiibingen
1989 (tr. it. Brescia 1996 su 21992 ted.), 167, afferma che a Pergamo e a Tiatira «prende
piede il cristianesimo paolino contro 1l quale scende in campo I’Apocalisse che Ilia una
posizione pitl giudeocristiana».

10 U.B. MULLER, Zur friihchristlichen Theologiegeschichte. Judenchristentum und
Paulinismus in Kleinasien an der Wende vom ersten zum zweiten Jahrbundert n. Chr.,
Giitersloh 1976, 82.
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oppone «ai falsi maestri non del tutto estranei agli effetti della teolo-
gia paolina».!!

Sul versante opposto K. Berger'? giunge alla conclusione che in
nessuna parte del Nuovo Testamento & possibile constatare un lega-
me tanto stretto come quello tra Paolo e ’Apocalisse che muovono
dai medesimi presupposti e conflitti. E inoltre del parere che Giovan-
ni di Patmos intervenga contro ’eredita paolina quando vede in essa
il rischio di un eccessivo adattamento all’ellenismo. Ma a prescinde-
re da questo,”® K. Berger & convinto che i due sono «molto pit vicini
di quanto non si creda»,'* motivo per cui anticipa la stesura dell’opera
al 68-69 d.C. e nel suo recente commentario elenca numerosi contat-
ti lessicali e tematici.’® Questi sono stati notati da tempo anche da altri
esegeti'® che sono disposti a credere che I'autore dell’Apocalisse fosse
quantomeno a conoscenza di parti dell’epistolario paolino. Vi sono in-
fine studiosi che si sono soffermati in particolare sulla cornice epistola-
re dell’ultimo libro del canone come convenzione letteraria comune a
Paolo e alla tradizione paolina.'” Questo avvalorerebbe la chiara collo-

W MULLER, Zur friihchristlichen Theologiegeschichte, 26.

12 K. BERGER, Theologiegeschichte des Urchristentums. Theologie des Neuen Testa-
ments, Tubingen-Basel 21995, 585-595.

13 In realta, a detta di O. BOCHER, «Hellenistisches in der Apokalypse des Johan-
nes», in H. CANcIK — H. LICHTENBERGER — P. SCHAFER (edd.), Geschichte — Tradition —
Reglexion. FS M. Hengel, Tibingen 1996, 111, 473-492, ¢ I’ Apocalisse che avrebbe con-
tribuito all’ellenizzazione del cristianesimo gia avviatasi nel «giudaismo pre-rabbinico»
(491).

4 BERGER, Theologiegeschichte, 595.

15 Per quanto ri uarfa le argomentazioni a sostegno di una datazione bassa cf. K.
BERGER, Die Apo/eal%ipse des Johannes. Kommentar, Freiburg im Breisgau 2017, 78-83;
i contatti lessicali e tematici con Paolo si trovano elencati invece in Ip., Die Apokalypse,
94-100.

16 Cf. H.J. HOLTZMANN, Briefe und Offenbarung des Johannes (HNT 4/2), Freiburg
1893, 308; R.H. CHARLES, The Revelation of St. John (ICC), Edinburgh 1920 (rist. 1985),
I, Ixxxiiiss; A.E. BARNETT, Paul Becomes a Literary Influence, Chicago, IL 1941, 41ss.

17 Affronta questo aspetto E. SCHUSSLER FIORENZA, The Book Of Revelation: Justice
and Judgment, Philadephia, PA 1989, 133-156, spec. 149ss («Apokalypsis and Proph-
eteia: Revelation in the Context of Early Christian Prophecy»); Ip., «The Quest for
the Johannine School: The Book of Revelation and the Fourth Gospel», ibid., 85-113.
Riprende la questione con approfondimenti ulteriori M. KARRER, Die Johannesof-
fenbarung als Brief. Studien zu ihren literarischen, historischen und theologischen Ort
(FRLANT 140), Gottingen 1986, 73-83. Dal canto suo BERGER, Theologiegeschichte, 600
nota 6 parla della ricezione «del formulario epistolare che ¢ presente anche in Paolo»
(corsivo nostro) dal momento che egli non ne ¢ I’inventore, ma lo ha attinto piuttosto
dalla tradizione apocalittica precedente (cf. ID., Die Apokalypse, 56).
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cazione dell’Apocalisse nel contesto ecclesiale dell’ Asia Mmore il cui
tratto peculiare rimane la teologia dell’Apostolo delle genti.'$

Comunita cristiane in Asia Minore tra I e II sec.

Se si ammettono in ogni caso tracce di paolinismo nell’Apocalisse
sulla scorta delle stringate ricerche condotte finora, rimane aperta la
questione di dove situarle precisamente: in alcune comunita dell’Asia
Minore fondate da Paolo, suo antico territorio di missione, lo stesso in
cui ¢ stata redatta I’Apocalisse? Fra gli avversari di Giovanni di Patmos
di cui si parla nelle lettere alle sette Chiese in Ap 2-3? Oppure & 'au-
tore stesso che mostra di conoscere la tradizione paolina? E in tal caso
la accoglie o la contesta?

Le sette Chiese dell’Asia Minore con epicentro Efeso sono men-
zionate per la prima volta in Ap 1,11. Il passo di 1Pt 1,11 e le lettere di
Ignazio confermano la fiorente presenza di comunita cristiane in quel
territorio tra il I e il I sec. d.C. Nessuna comunita ha un’identita ta-
le da supporre una fondazione paolina diretta ed esclusiva,'” anche se
Efeso merita a tal proposito una considerazione a parte.

a) Smirne, Pergamo, Sardi e Filadelfia sono nominate per la prima
volta.

b) Questo vale anche per Tiatira, la patria della commerciante di
porpora Lidia che, dopo 'incontro con Paolo a Filippi, si fece battez-
zare (cf. At 16,14-15).

¢) Laodicea potrebbe essere stata fondata dal collaboratore di Pao-
lo, Epafra, in base alla notizia riportata in Col 4,12-13, e ad essa ¢ stata
probabilmente indirizzata una lettera di tradizione paolina andata per-
duta, a detta di Col 4,16. Questa comunita, anche se forse non ha cono-
sciuto direttamente Paolo, appartiene in ogni caso alla sua tradizione.

Efeso invece rappresenta per At 18-19 il centro dell’attivita missio-
naria di Paolo, dal momento che vi ha risieduto per ben due anni stabi-
lendo contatti con il resto dell’Asia Minore (cf. At 19,10; 1Cor 16,19).
Nonostante vi fossero numerosi oppositori, la sua missione ¢ stata se-
gnata da successo (1Cor 16,8-9). Al di 1a delle problematiche di ordine
storico della descrizione fornita da Atti, € questo il quadro piu atten-

18 Cf. ScHUSSLER FIORENZA, «Apokalypsis», 151 nota 10.
19 Cf. M. WOLTER, Die Pastoralbriefe als Paulustradition (FRLANT 46), Gottin-
gen 1988, 256.
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dibile della presenza di Paolo e della successiva formazione della tradi-
zione paolina in quella citta.”® E indubbio che non tutti i membri della
comunita sono giunti alla fede in Cristo grazie all’Apostolo. Prima del
suo arrivo si parla dell’opera svolta dai suoi collaboratori Aquila e Pri-
scilla i quali istruiscono Apollo, giudeocristiano nativo di Alessandria,
che vi s1 era recato per annunciare la «nuova via» soprattutto nella si-
nagoga (cf. At 18,26) pur conoscendo soltanto il battesimo di Giovan-
ni. Sebbene la predicazione giudeocristiana di Apollo possa costituire
un indizio potenziale di tensione, non si deve dedurre che vi fosse an-
tagonismo con Paolo: dalle lettere autoriali risulta che Apollo (cf. 1Cor
16,12) avesse ampia autonomia, accompagnata da grande stima da par-
te dell’Apostolo verso questo collaboratore del tutto integrato nel pro-
prio progetto missionario (cf. «ha irrigato», in 1Cor 3,6, e la denomi-
nazione «fratello», in 1Cor 16,12).2! Che sia annoverato tra i «fratelli»
in At 18,27, allude alle radici giudeocristiane prepaoline della comuni-
ta. Prima dell’arrivo di Paolo ¢ altresi segnalata la presenza di discepo-
li di Giovanni Battista i quali sono opportunamente istruiti e poi inte-
grati (cf. At 19,1-7). L’annotazione di At 19,8-9 attesta una separazio-
ne conflittuale tra la comunita sinagogale e i seguaci dell’Apostolo. Il
quadro d’insieme della comunita di Efeso ¢ dunque variegato sin dall’i-
nizio, sebbene I'indole paolina sia predominante.

Tale varieta persiste anche alla fine del I sec. Si suppone quindi che
P'autore dell’Apocalisse facesse parte di una rete di «circoli teologici»
coesistenti, e forse anche rivali, tra i quali vi era tuttavia in corso un
processo di scambio e fusione.

Merita tra laltro attenzione il fatto che, nella disposizione delle
sette lettere di Ap 2-3, la prima e ’'ultima comunitd menzionate, ossia
Efeso e Laodicea, siano connesse piu esplicitamente con la tradizione
paolina. La collocazione geografica circolare delle altre & compresa tra
questi due estremi. Si tratta di un caso fortuito o di una forma di ri-
spetto e riconoscenza?

20 Contrariamente a quanto afferma M. GUNTHER, Die Friihgeschichte des Christen-
tums in Ephesus (ARGU 1), Frankfurt a. M.-Berlin-Bern 1995, il quale sostiene che I'A-
postolo non avrebbe mai messo piede a Efeso in seguito alla missione di Apollo da cui
sarebbe sorta una comunita «paolina» pneumatica di stampo individualista (p. 67). An-
che I'assunto di una «nuova \‘%ndazmne» giovannea della comunita alla fine del I sec.,
inclusa I'ipotesi di un’Apocalisse postdatata in quanto scritto pseudo-giovanneo (cf. p.
209), si fonda su una visione unilaterale delle fonti.

21 Cf. P. TreBILCO, The Early Christians in Ephesus from Paul to Ignatinus (WUNT
166), Tiibingen 2004, 152.
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Accanto a una «tradizione paolina»?? si constata dunque la presen-
za di una «tradizione giovannea». Sul piano della storia delle tradizio-
ni con buona probabilita vi sono state influenze reciproche.?? La stes-
sa Apocalisse condivide con la letteratura giovannea importanti moti-
vi teologici (come ad esempio quello dell’acqua della vita di Ap 21,6 e
22,17: cf. Gv 4,10-15; 7,37-38, della manna di Ap 2,17: cf. Gv 6,31 e al-
tr1) anche se una definizione pit precisa dei loro rapporti resta proble—
matica.2* E probabile che I'autore dell’Apocalisse, a causa delle comu-
ni radici giudeo-cristiane palestinesi, si sia sentito pit in sintonia con
la tradizione giovannea che non con quella paolina. Si puo dunque so-
stenere che I'autore dell’Apocalisse sia vissuto nell’ambito giovanneo
«o, meglio, paolino-giovanneo, sembra che si chiamasse davvero Gio-
vanni, ma sembra essere un Giovanni diverso dal figlio di Zebedeo e
un autore diverso dall’autore del Quarto Vangelo. Per esprimere sin-
teticamente tale complessna di dati letterari e storici, lo si pud chiama-
re “Giovanni di Patmos”».?°

Sia il discorso di Paolo agli anziani di Efeso a Mileto (cf. At 20,29-
30) sia la Lettera ai Colossesi (che combatte una ¢pLriocodpia eretica dai

22 Scegliamo di non parlare di «scuola paolina» (neppure quindi di «scuola gio-
Vannea») in quanto dietro le lettere di tradizione paolina «non si sono formate alcune
“scuole”, bensi le tradizioni vive delle Chiese che hanno cercato di conservare e di adat-
tare il pensiero di Paolo nei successivi contesti ecclesiali» (A. Prrra, L’evangelo di Paolo.
Introﬁtzzone alle lettere antoriali, Torino 2013, 13). Circa lamblgulta dell’espressio-
ne, cf. K. BAcKHAUS, «Mitteilhaber des Evan ehums (1 Kor. 9,23). Zur christologischen
Grundlegung einer “Paulus-Schule” bei Paulus», in K. ScHOLTISSEK (ed.), Christologie
in der Paulus-Schule. Zur Rezeptionsgeschichte des paulinischen Evangeliums (SBS 181),
Stuttgart 2000, 44-71, che, della tradg 1zione paolina, fornisce la definizione seguente: &
costituita da quella cerchia di tradenti che nel protocristianesimo, ispirandosi almeno in
parte ai collaboratori di Paolo e «rimanendo nella sfera d’influenza della sua teologia,
sono stati custodi della sua memoria, hanno assunto il suo apostolato come riferimento
normativo per definire se stessi, hanno raccolto e curato I’ ecﬁzmne dei suoi scritti e so-
no diventati operativi sotto ’aspetto letterario, consapevoli di affinita di tipo teologico,
riferendosi a lui con metodo deuteronomico» (45)

2 Cf. U. SCHNELLE, Einleitung in das Neue Testament, Gottingen 2004, 544; GUN-
THER, Die thgeschzcbte 10-11.

2% Cf. al ri uardo J. FREY, «Appendix: Erwigungen zum Verhiltnis der Johannesa-
pokalypse zu Een tibrigen Schriften des Corpus Johanneum», in M. HENGEL (ed.), Die
johanneische Frage. Ein Losungsversuch mit einem Beitrag zur Apokalypse (WUNT
67), Tubingen 1993 326-429 (tr. it. Brescia 1998), che quahgca I’Apocalisse come scrit-
to pseudoe 1graﬁco di un discepolo del presbitero Giovanni (425); rimane pero aperta la
questione: Fldenuﬁcazwne del Giovanni menzionato in Ap 1,1 con il pres}l)ntero ¢ forse
piti plausibile dell'identificazione con qualsiasi altra figura profetzca>

% G. Bicuzzi, Apocalisse. Nuova versione, introduzione e commento, Cinisello Bal-
samo (MI) #2016, 39.
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tratti precipuamente giudaizzanti: cf. Col 2,8-23)? documentano la
presenza a Efeso di conflitti esterni e interni posteriori a Paolo, pur
muovendo da prospettive diverse. L’ultimo scritto, come quello indi-
rizzato alla provincia d’Asia da esso dipendente, ossia la Lettera agli
Efesini, intercetta il tipo di paolinismo con cui si & confrontato Gio-
vanni di Patmos. Le Lettere Pastorali sono un esempio ulteriore del-
la ricezione paolina alla fine del I sec. alle prese con 1 «falsi maestri»
(di impostazione giudeocristiana «protognostica») e sono il prodotto
letterario di tradenti che veicolano 'immagine di Paolo nota all’auto-
re dell’Apocalisse.?”

Le sette lettere dell’ Apocalisse gettano luce sui conflitti e sui peri-
coli presenti nelle comunita dell’Asia Minore. A Laodicea Giovanni
deplora tiepidezza e mediocrita (3,14-22) e a Sardi libertinismo morale
(3,1-6): sono le uniche comunita prive di elogio.

Nelle lettere a Smirne (2,8-11) e a Filadelfia (3,7-13) sono rileva-
bili alcune problematiche di fondo che caratterizzano il cristianesimo
dell’Asia Minore. La presenza di comunita cristiane di origine gentile,
divenute nel frattempo maggioranza, implica la questione del rappor-
to con la Sinagoga:?® a fronte della lunga tradizione di un giudaismo
ben integrato, adesso come in passato ¢ necessario misurarsi con una
minoranza giudeocristiana. In seguito al peggioramento dei rapporti,
sotto la dinastia flavia, tra romani e giudei, questi ultimi si vedono co-
stretti a distinguersi pitt nettamente dai cristiani che appaiono piu sov-
versivi. Sorge dunque la domanda (non soltanto di ordine teologico):
chi sono 1 «veri giudei», sebbene non si utilizzi questa espressione; chi
appartiene ancora al popolo di Dio? Con l'infamante definizione dei
giudei «sinagoga di Satana», nella risposta Giovanni di Patmos sembra
propendere per 1 cristiani (cf Ap 2,9; 3,9), se ovviamente si affronta la
problematica dal versante del rapporto con il giudaismo nel contesto
romano coevo.

26 Circa la ricezione della teologia paolina nella Lettera ai Colossesi cf. R. HOPPE,
Der Triumph des Kreuzes. Studien zum Verhiltnis des Kolosserbriefes zur paulzmscben
Kreuztbeoﬁgte (SBB 28), Stuttgart 1994.

%7 Per la Paulusrezeption nelle Lettere Pastorali, cf. WOLTER, Pastoralbriefe; G. HAF-
NER, ‘Niitzlich zur Beleéjmng >(2 Tim 3,16). Die Rolle der Scbrzft in den Pastoralbriefen
im Rabmen der Paulusrezeptzon (HBS 25), Freiburg-Basel-Wien 2000.

$ £ in quest’orizzonte di «distacco dal giudaismo» che va considerata I'intera fase
storica iniziale della comunita di Efeso come motivo della sua fondazione: cf. W. THIES-
SEN, Christen in Ephesus. Die historische und theologische Situation in vorpaulinischer
und paunlinischer Zeit und zur Zeit der Apostelgeschlcite und der Pastoralbriefe (TANZ
12), Tibingen-Basel 1995.
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L’altra questione era I’atteggiamento da tenere con ’autorita roma-
na. Efeso, Pergamo e Tiatira ne sono un esempio: la tensione tra cri-
stianesimo e paganesimo romano pone i cristiani di fronte al dilemma
se adattarsi o rifiutare un contesto religioso e culturale siffatto. La cri-
tica odierna non ammette pill una situazione particolarmente acuta e
largamente diffusa di persecuzione causata dal rifiuto del culto impe-
riale.?” Il martire Antipa (Ap 2,13) come «fedele testimone» rappre-
senta in tal caso ’eccezione di una situazione piu propriamente carat-
terizzata da denunce e da vessazioni, soprattutto con Domiziano (51-
96 d.C., imperatore 81-96) che aveva incrementato il culto imperiale.
Inoltre vi & la variante «<morbida» del culto pagano: 1 cristiani che ri-
fiutavano le pratiche idolatriche e il culto imperiale rischiavano ’emar-
ginazione sociale. Nascono in tal modo forme di compromesso volte
a integrare, soprattutto nella vita lavorativa, usi e costumi pagani, non
per ultimo feste e banchetti parucolarmente attraenti e solenni.

Giovanni elogia le tre comunitd summenzionate per la loro «fer-
mezza (0 stabilité)» nella gestione delle pressioni esterne. Soltanto a
Efeso ¢ perd riservato un giudizio positivo sul modo di rapportarsi con
gruppi rivali: qui infatti sono stati saggiati e rigettati 1 «falsi apostoli»
(2,2) e si «odiano» le opere degli avversari, come fa lo stesso Giovan-
ni, senza che tale odio abbia assunto risvolti concreti. Mentre per Efe-
so sussiste unicamente il pericolo di un possibile influsso da parte di
questi gruppi, le altre due comunita sono rimproverate perché tollera-
no la loro presenza. Esistono dunque posizioni concorrenti all’interno
della comunita ed ¢ pit che probabile che questi cosiddetti «avversa-
ri» godessero di un consenso maggiore di quello riservato a Giovanni.

29 Soltanto a partire da Plinio il Giovane si avranno processi celebrati da magistrati
provinciali e statafi; mentre per ["uccisione di Antipa (abbreviazione di Antipatro) si pud
ipotizzare il linciaggio popolare, qui si tratta piti in generale di provvedimenti municipali
(come nel caso del confino di Giovanni di Patmos). Cf. a tal proposito T.B. SLATER, «On
the Social Setting of the Revelation to John», in NTS 44(1998), 232-256, ¢ K. CUKROWSI
«The Influence of the Emperor Cult on the Book of Revelation», in RestQ 45(2003),
51-64. Infine, a detta di U. RiemER, «Domitian — (k)ein Chrlstenverfolger» in ZRGG
52(2000), 75-80, Domiziano non perseguito affatto 1 cristiani e le comunita dell’Asia era-
no minacciate piuttosto dall’attrazione dei culti pagani, contrariamente a quanto afferma
D. AuNE, Revelation 1-5 (WBC 52A), Dallas, TX 1997, 78: «John was banished to the
island of Pathmos by a Roman emperor».
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Gli avversari di Giovanni di Patmos e ’apostolo Paolo

I1 tono fortemente polemico con cui ’autore dell’ Apocalisse descri-
ve 1 suoi avversari rende difficile definire la loro identita. La prima at-
testazione del termine «nicolaiti» in Ap 2,6 ¢ in realta ’appellativo pit
neutrale. Non a caso si trova nella lettera indirizzata a Efeso e la neu-
tralitd dipende probabilmente dal fatto che si tratta di un’autodesigna-
zione del gruppo risalente al diacono Nicola di At 6,5, un ellenista di
Gerusalemme.’® Non ¢ chiaro in che cosa consistano le «detestate ope-
re» dei nicolaiti e se il gruppo coincida 0 meno con 1 «falsi apostoli» di
Ap 2,2. L’uso di tempi verbali diversi, per cui a detta di alcuni®* il pri-
mo gruppo appartiene ormai al passato mentre il secondo ¢ ancora pre-
sente, non ¢ sufficiente per negare tale identificazione. Le formulazio-
ni di Ap 2,2 e 2,6 presentano di fatto un parallelismo, sia in riferimen-
to all’essere rigettati sia in riferimento alla contrapposizione tra «ope-
re» della comunita e «opere» dei nicolaiti. Pur avendo a che fare con
un gruppo ancora presente (a differenza dei «falsi apostoli»?), 'autore
puo contare sulla presa di coscienza dei destinatari e non ha da addur-
re argomenti a sostegno del loro rigetto.

Nelle lettere di Pergamo e di Tiatira gli avversari sono qualifica-
ti mediante richiami a figure anticotestamentarie. E un modo per da-
re concretezza alle accuse quando I'autore nella prima lettera lamenta
ad esempio il fatto che nella comunita ¢ tollerata la dottrina di Balaam.
Questi durante la peregrinazione nel deserto avrebbe spinto gli israe-
liti, su sollecitazione di Balak re di Moab, a consumare carni immola-
te agh idoli e a darsi all’'