L’AGAPE NELLA PRIMA LETTERA DI GIOVANNI

1. U AGAPE COME SINTESI DI ORTODOSSIA E ORTOPRASSI

Un luogo certamente privilegiato, e per piu aspetti fonda-
mentale, per penetrare la novita e il significato teologico ed esi-
stenziale del messaggio neotestamentario sull’agape, & senza dub-
bio rappresentato dalla prima lettera dell’apostolo Giovanni. E
questo per tutta una serie di motivi che si renderanno pienamente
evidenti lungo il corso della trattazione, ma che val la pena alme-
no accennare sin d’ora.

Innanzitutto, il fatto che, dal punto di vista cronologico,
questo breve scritto debba probabilmente essere collocato nell’ul-
tima decade del primo secolo d.C. (95-100 circa), fa’ ritenere che
ci troviamo di fronte a una delle ultime composizioni del Nuovo
Testamento: di qui la sua importanza, data la maturita della rifles-
sione teologica e dell’esperienza ecclesiale che riflette e promuove
allo stesso tempo.

In secondo luogo, quando parla dell'agape, la 1 Gv collega
strettamente la dimensione cristologico-trinitaria — non bisogna
dimenticare che ¢ I'unico testo del Nuovo Testamento in cui tro-
viamo la centrale affermazione di fede secondo cui “Dio & Agape”
(4, 8.16) — con quella antropologica ed ecclesiologica. In questo
modo, 'Autore della lettera sottolinea non solo I'aspetto etico-
esistenziale dell'agape, ma anche quello dogmatico, come espres-
sione della grazia e della veriti ultima dell’evento cristologico.

Infine, nell’affrontare la concezione dell’agape che ci ¢ offer-
ta dal Nuovo Testamento scelgo di muovere di proposito dalla
1 Gv per proporne una lettura non riduttiva, nella linea seguita,
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ad esempio, da A. Nygren'. Come noto, la dottrina giovannea
dell’agape ¢ stata, ed & tuttora oggetto di almeno due fondamen-
tali critiche?. Da un lato, si rimprovera alla tradizione giovannea
di sottolineare unilateralmente I'importanza dell’agape come co-
mandamento interno alla comunita ecclesiale, contravvenendo al-
la tensione universalistica che caratterizza il kerigma di Gesu e
correndo il pericolo di rinchiudere i cristiani nel cerchio ristretto
di una setta. Dall’altro, in dialettica col messaggio paolino che ve-
de Yagape di Dio espressa nel mistero della croce di Cristo, di
contaminare la purezza di questa visione con quella di ascenden-
za greco-ellenistica dell’'amore come philia (= amicizia). A me
sembra, invece, che la prospettiva giovannea, innestandosi in ma-
niera originale sulle acquisizioni paoline, metta in luce con coe-
renza la profondita e le implicazioni ultime — trinitarie ed eccle-
siologiche — del kerigia di Gesu Cristo. In sintesi, la 1 Gv ci pre-
senta, infatti, |'agape come categoria riassuntiva e come chiave er-
meneutica unitaria dell’evento cristologico quale avvenimento
escatologico del divino disegno di salvezza nella storia.

Con tutta probabilita’, la 7 Gv & una lettera circolare indiriz-
zata alle Chiese dell’Asia Minore e precisamente della regione efesi-

' Cf. la tr. it. curata da N. Gay, il Mulino, Bologna 1971, con la documen-
tata intr. di F. Bolgiani.

Cf. in proposito, le linee problematiche e di risposta proposte da S. Lé-
gasse, Et qui est mon prochain? Etude sur l'agape dans le Nouveau Testament,
Cerf, Paris 1989; tr. it., Ed. Dehoniane, Roma 1989.

> Quale bibliografia generale sulla I Go ricordo soltanto alcuni testi di cui
ho fatto maggiormente uso in quest’analisi: a) a livello esegetico, C. Spicq, Agape
dans le NT. Analyse des Textes, vol. III, Paris, Gabalda 1959; R. Schnackenburg,
Die Jobannesbriefe, in “Herders Theologischer Kommentar zum Neuen Testa-
ment”, XIII/3, Freiburg-Basel-Wien 1963; R. Bultmann, Die drei Johannesbriefe,
Vandenhoeck e Ruprecht, Géttingen 1967; tr. it., Brescia, Paideia 1977; H. Sch-
lier, Die Bruderliebe nach dem Evangelium und dem Briefen des Jobannes, in Das
Ende der Zeit, Herder, Freiburg i.B.-Basel-Wien 1971; tr. it., La fine del tempo,
Paideia, Brescia 1974, p. 141-154; A. Feuillet, Le nystére de 'amour divin dans la
théologie jobannique, Paris, Gabalda, 1972; 1. De La Potterie, Adnotationes in
exegesim primae epistulae S. Joannis, Pontificio Istituto Biblico, Roma 1978; b) a
live%lo della tradizione teologica, Sant’Agostino, In Epist. S. Joannis ad Parthos
tractatus decem: PL 35, 1977-2062; tr. it., Commento all'Epistola ai Parti di S.
Giovanni, Opere di Sant’Agostino, XXIV/2, Citta Nuova, Roma 1968, p. 1627-
1855; ¢) a livello di una lettura teologica in confronto con la modernita, E. Jiin-
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na. L'Autore, che secondo la tradizione & 'apostolo Giovanni, po-
trebbe anche essere un suo discepolo immediato. La lettera viene
indirizzata alle comunita di questa regione in un momento di parti-
colare crisi dogmatica e morale allo stesso tempo, per I'insorgere
delle pitr antiche tendenze gnostiche che poi, soprattutto nel II sec.
d.C., rappresenteranno una grave minaccia per 'ortodossia e 'orto-
prassi cristiana. In questo contesto, il suo scopo viene espresso chia-
ramente nel Prologo, e ripreso con altrettanta chiarezza nell’Epzlogo.

I1 primo sottolinea che intento dell’Autore e della sua testi-
monianza ¢ quello di garantire la comunione dei cristiani, cui la
lettera & indirizzata, con “il Verbo della vita”, che si & fatto visibi-
le e che & la Via, 'unica autentica, alla comunione con Dio e tra i
fratelli. ’Epzlogo, in particolare al versetto 5, 20, riafferma con
forza lo stesso concetto: «Sappiamo che il Figlio di Dio ¢ venuto
e ci ha dato l'intelligenza (didnoia) per conoscere il vero Dio. E
noi siamo nel vero Dio e nel Figlio suo Gest Cristo: egli ¢ il vero
Dio e la vita eterna».

Potremmo dunque dire che, di fronte alla crisi gnostica di
questo momento ancora germinale della vita della Chiesa, I’Auto-
re della 1 Gv intende esplicitare i/ criterio cristologico dell’ ortodos-
sia della fede cristiana, e, allo stesso tempo, il criterio cristologico
dell'ortoprassi ecclesiale®. E tale duplice/unitario criterio cristolo-
gico ¢ rinvenuto ed esplicitato attraverso la categoria sintetica
dell’agape: questa & la novita della lettera e la sua importanza, del
resto in profonda continuita con cid che gia aveva espresso san
Paolo nel suo epistolario’. Lagape, dunque, esprime allo stesso

gel, Gott als Gebeimmis der Welt. Zur Begriindung der Theologie des Gekreuzig-
ten tm Strett zwischen Theismus und Atheismus, Tiibingen 1977; tr. it., Brescia,
Queriniana 1982. Per un aggiornamento bibliografico, Panimolle S.A., L'amore
nelle lettere di Giovanni, in “Dizionario di spiritualita biblico-patristica”, 3. Amo-
re, caritd, misericordia, Borla, Roma 1993, p. 187-192; 195-198.

Sull’esatto significato teologico del termine “ortoprassi” si veda, ad es.,
E. Cambdn, L'ortoprassi. Documentazione e prospettive, Citta Nuova, Roma 1974.
Sulle implicazioni teologiche del rapporto tra ortodossia e ortoprassi si cf. quan-
to diremo nel cap. 6, con relativa biﬁﬁograﬁa.

Commentando la lettera, Agostino potra percid dire: «Solo I'amore di-
stingue 1 figli di Dio dai figli del diavolo (dilectio sola discernit inter filios Dei et
filios diabol). Se tutti si segnassero con la croce, se rispondessero Amen e cantas-
sero tutti I’Alleluia; se tutti ricevessero il battesimo ed entrassero nelle chiese, se
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tempo l'unita dell’evento cristologico come evento di rivelazione
e di salvezza da parte di Dio per 'uomo [incarnazione / battesi-
mo — ministero messianico / croce — risurrezione — effusione dello
Spirito], e I'unita della fede, dell’ethos, della prassi e anche della
mistica cristiana, che si verificano e si autenticano vicendevol-
mente.

Sulle tracce di queste brevi note introduttive svilupperemo
I'analisi della I Gv non in generale ma precisamente focalizzando
il tema dell’agape, attraverso due movimenti complementari: indi-
viduando in essa, in un primo tempo, la categoria sintetica per an-
nunciare I'evento cristologico come autocomunicazione della vita
di Dio Padre nello Spirito agli uomini; e, in un secondo tempo, la
categoria sintetica per esprimere la risposta di fede e la caratteristi-
ca fondamentale € unitaria dell’ethos e della prassi cristiani.

Resta ancora da dire, a livello introduttivo, che la 1 Gv rap-
presenta non soltanto un coronamento della riflessione neo-testa-
mentaria, ma originalmente ripropone, attraverso la tipica dialet-
tica di continuitd/discontinuitd, alcuni temi centrali dell’Antico
Testamento proprio a proposito dell’autocomunicazione di
JHWH come Dio della misericordia, e della risposta dell'uomo al
patto d’Alleanza che Egli allaccia con il suo popolo attraverso la
prassi di giustizia e di amore verso i fratelli. Tutto cio € evidente
sin dalle prime battute della lettera, ogni volta in cui si afferma,
ad esempio, che il “conoscere Dio”, che nella terminologia della
lettera & equivalente ad avere comunione — kornonia — con Lui,
s’attua attraverso l’osservanza dei suoi comandamenti (cf., ad es.,
2,3;3,16.19; 4, 2.6.13.16; 5, 2), con la ripresa di un tema caro al-
la tradizione profetica, in particolare a Osea e Geremia.

La novita cristologica viene in evidenza 13 dove si afferma
che l'osservanza dei comandamenti ¢ riassunta nell’osservanza di

facessero costruire i muri delle basiliche, resta il fatto che soltanto la carita fa di-
stinguere i figli di Dio dai figli del diavolo (...). E questo il grande criterio di di-
scernimento (magnum indicium, magna discretio). Se tu avessi tutto, ma ti man-
casse quest’unica cosa, a nulla ti gioverebbe cid che hai; se non hai le altre cose,
ma possiedi questa, tu hai adempiuto la legge. Chi infatti ama il prossimo — dice
I'Apostolo -, ba adempiuto la Legge; e, il compimento della Legge é la carita (Rom
138.10)» (5, 7).
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un comandamento che & 7/ comandamento antico (cf. 2, 7) udito
sin dal principio (cf. 3, 11), che & percid, allo stesso tempo, 2/ co-
mandamento #uovo (cf. 2, 8). Quest’unitd/unicita del comanda-
mento ricevuto dal Cristo, fa riecheggiare la nota affermazione di
Gesu riportata dai sinottici, secondo la quale la legge e i profeti
sono riassunti nel comandamento di amare Dio con tutto il cuore,
con tutta I’anima e con tutte le forze, e nel comandamento, a que-
sto simile, di amare il prossimo come se stesso (cf. Mc 12, 28-34 ¢
par.). Dunque, il comandamento che occorre osservare per cono-
scere Dio, per avere comunione con Lui, ¢ il vivere I'insegnamen-
to del Cristo (la didaké di cui parlano i sinottici) riassunto nel du-
plice comandamento dell’amore; ma anche, allo stesso tempo, &
I'accogliere come kerigma di salvezza da parte del Padre la vita
stessa di agape del Cristo, portata sino al suo culmine pasquale,
cosi come ci € trasmessa nello Spirito: per attuarla secondo il di-
segno di Dio, vivendola nella fede in Lui come Salvatore. In que-
sto contesto, la lettera usa come sinonime tre espressioni che ten-
dono a tradurre il significato centrale del comandamento cristolo-
gico: amare il fratello (cf. 2, 10); amarsi gli uni gli altri (cf. 3, 11);
praticare la giustizia (cf. 3, 7), espressioni equivalenti che vengo-
no riassunte dal verbo agapdo usato in modo assoluto, e cioé sen-
za un oggetto che lo specifichi.

2. ’AGAPE COME AUTOCOMUNICAZIONE DI DIO PADRE IN CRISTO
PER MEZZO DELLO SPIRITO

Senza seguire lo sviluppo della lettera cosi come ci & propo-
sto dall’Autore, cerchiamo di riassumere il significato fondamen-
tale di questo primo movimento, andando subito ad alcuni ver-
setti centrali e particolarmente pregnanti.

a) Dimensione cristologica

Iniziamo dal versetto 3, 16: «Da questo abbiamo conosciuto
l'agape: Egli ha dato la sua vita per noi; quindi anche noi dobbia-
mo dare la vita per i fratelli».
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In questa densa affermazione, che riveste un’importanza
centrale per la comprensione del nostro tema, I'agape viene espli-
citata nel suo contenuto schiettamente cristologico; a sua volta,
I'evento del Cristo, che esprime I'zgape del Padre, viene interpre-
tato nel suo significato ultimo — alla luce della sua akmé pasquale
- come dono della vita, espresso nella passione e morte per noi
del Figlio di Dio fatto uomo.

Degno di nota ¢ il perfetto étheken, che sottolinea allo stesso
tempo la storicita dell’evento del Cristo che ha dato la sua vita per
noi, e la ripercussione degli effetti di questo dono sul presente.

L'espressione “per noi” richiama in modo implicito uno dei
temi fondamentali della lettera: I'amore cristiano per i fratelli na-
sce dall’'amore con cui noi per primi siamo stati amati da Dio.
Daffermazione “che ha dato la sua vita” fa riferimento all’inter-
pretazione, almeno indiretta, che Gesti stesso ha dato del suo mo-
rire (cf., ad es., Mz 20, 28; Mc 10, 45), parlando di un “dare la vi-
ta”, che sottolinea la liberta e la volontarieta dell’atto del Cristo
(cf. anche Gvr 10, 11.15.17.18; 13, 37-38).

Commentando questo passo, Spicq sottolinea infatti che
«qui San Giovanni si riferisce agli psissima verba del Signore che
ha presentato la sua morte come una manifestazione del suo amo-
re, e l'essenziale della fede vivente dei discepoli sara sempre quel-
la di associare il calvario e la carita (cf. 2 Cor 5, 14; Gal 2, 20; Ef
5, 25). (...) La croce ¢ un fatto storico che rivela ai credenti un mi-
stero, & un’epifania dell’agape»°.

b) Dimensione teologico-trinitaria
b.1) L'agape atto del Padre
Un altro passo centrale & quello di 4, 9-10: «In questo si & ma-

nifestata 'agape di Dio per noi: Dio ha mandato il suo unigenito Fi-
glio nel mondo, percheé noi avessimo la vita per mezzo di lui.»

¢ C. Spicq, Agape dans le NT, cit., vol. III, p. 260-261.
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Qui, innanzitutto, 'agape & riferita al Padre ¢ all'invio che egli
fa nel mondo del Figlio suo. E il Padre — o Theds secondo la termi-
nologia del Nuovo Testamento — che vuol comunicare Se stesso
agli uomini tramite il Figlio. Questa connotazione teologico-teo-
centrica dell’agape & specificata in 4, 10, 1a dove si afferma il valore
redentivo della missione del Figlio: «In questo sta 'amore: non sia-
mo stati noi ad amare Dio, ma & lui che ha amato noi e ha mandato
il suo Figlio come vittima di espiazione per i nostri peccati».

Spicq nota che «cid in cui la caritd di Dio si rivela ¢, in fin
dei conti, il fatto che egli sacrifica I'essere che a lui & piti caro»’.
La costatazione che I'invio-sacrificio del Figlio colpisce il Padre
in cio che gli sta piti a cuore, ¢ rafforzata dal sostantivo nzono-
ghenés, 'Unigenito, tipicamente giovanneo, che mostra il rappor-
to unico e singolare del Padre con il Figlio suo, Gesu Cristo.

Importante & anche I'uso che qui vien fatto del verbo pha-
neréo per sottolineare che I'agape & un segno manifesto, una pro-
va indubitabile, oltre che un fatto concreto e in certo modo tangi-
bile (cf. anche 1,1ss). Il verbo phaneréo evidenzia cosi, allo stesso
tempo, la caratteristica della “pubblicitd” e della “trasparenza”
dell'agape: nel senso che essa manifesta pubblicamente ~ non
dunque in segreto o esotericamente — il volto di Dio, rendendo
trasparente nel volto di Cristo il volto del Padre («chi ha visto me
ha visto il Padre» [Gv 14, 9]), e a propria volta, nella prassi
d’amore degli uomini, il volto del Cristo («da questo tutti sapran-
no che siete miei discepoli...» [Gv 13, 35]).

Implicita in questo passo & la dimensione di definitivita esca-
tologica dell’autocomunicazione che Dio fa’ di Se stesso nell'Uni-
genito. Il dono del Figlio, come manifestazione dell'agape del Pa-
dre, ¢ 'atto culminante della “manifestazione di Dio”: non ce ne
puo essere un’altra pilt piena, proprio perché Gesu & 'Unigenito.

Dai versetti 4, 9 e 4, 10 risulta dunque in pieno il carattere
teocentrico dell’agape: «in questo sta 'amore, non siamo stati noi
ad amare Dio, ma é /ui che ha amato noi». Commentando questo
passo Spicq sottolinea che «occorre prendere l'espressione ‘in

7 Ibid., p. 19,
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questo sta 'amore’ nel senso pil tecnico e piu preciso. San Gio-
vanni non definisce cid che é 'amore, né l'ideale dell’amore, ma
questa realta che non appartiene che a Dio e a coloro ai quali egli
ne fa dono: la carita. (...) Non c’é che Dio che ha il potere di ama-
re in quel modo, con questa pienezza, con questa infinitezza, con
questa potenza di dono, indipendentemente dall’amabilita del
suo oggetto. Pur contemplando l'incarnazione e la morte del-
I'Unigenito, il credente ha il sentimento di non poter comprende-
re (Ef 3, 19); Egli & davanti al piti profondo dei misteri»®.

La stessa sottolineatura dell'indipendenza dell’amore di Dio
dall’amabilita del suo oggetto & fatta in modo icastico da Lutero,
rieccheggiando in fondo sant’Agostino, nel suo commento alla 1
Guv’: «L'amore dell'uomo si fa a partire da cid che ¢ amabile;
Pamore di Dio non trova ma crea cid che & amabile; cosi infatti i
peccatori sono belli perché sono amati, non gia sono amati per-
ché sono belli. E questo & I'amore della croce, nato dalla croce,
che si pone non 1a dove trova un bene da amare, ma dove puo da-
re un bene a chi € cattivo e povero» .

8 Ibid., p. 281.

° Scrive Agostino: «Anima vero nostra, fratres mei, foeda est per iniquita-
tem: amando Deum pulchra efficitur. Qualis amor est qui reddit pulchrum aman-
tem? Deus autem semper pulcher est, numquam deformis, nunquam commutabilis.
Amavit nos prior qui semper est pulcher; et quales amavit, nisi foedos et deformes?
Non ideo tamen ut foedos dimitteret; sed ut mutaret, et ex deformibus pulchros fa-
ceret. Quomodo erimus pulchri? amando eum qui semper est pulcher. Quantum in
te crescit amor, tantum crescit pulchritudo; quia ipsa caritas est animae pulchritudo.
Non diligamus, quia ipse prior dilexit nos. Audi apostolum Paulum: Ostendit au-
tem Deus dilectionem suam in nobis, quoniam cum adbuc peccatores essemus, Chri-
stus pro nobis mortuus est, tustus pro iniustis, pulcher pro foedis» («La nostra ani-
ma, o fratelli, & brutta per colpa del peccato: essa diviene bella amando Dio.
Quale amore rende bella I'anima che ama? Dio sempre ¢ bellezza, mai c’¢ in lui
deformitd o mutamento. Per primo ci ha amati lui che sempre & bello, e ci ha
amati quando eravamo brutti e deformi. Non ci ha amati per congedarci brutti
quali eravamo, ma per mutarci e renderci belli da brutti quali eravamo. In che
modo saremo belli? Amando lui, che & sempre bello. Quanto cresce in te I'amo-
re, tanto cresce la bellezza; la caritd & appunto la bellezza dell’anima. Noi, dun-
que, amiamolo, perché lui per primo ci ha amati. Ascolta I'apostolo Paolo: Dio
ha dimostrato il suo amore per noi, perché quando ancora eravamo peccatori,
Cristo & morto per noi, lui giusto per noi ingiusti, lui bello per noi brutti») (9, 9).

«Amor hominis /gt a suo diligibile», «amor Dei non invenit sed creat
suum diligibile»; «ideo enim peccatores sunt pulchri, quia diliguntur, non ideo dili-
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Importante anche la riaffermazione dell’infinitezza e della
misteriosita dell’agape di Dio, che permane tale proprio nel mo-
mento in cui si manifesta. Infatti, I'epifania pit alta dell’amore di
Dio nell'invio-sacrificio del Figlio riafferma I'insondabile infini-
tezza di Dio, che & capace non solo di un amore che supera le ca-
pacitd umane, ma soprattutto di “rivoluzionare” la nozione stessa
che 'vomo ha della divinita e dell'onnipotenza di Dio: Dio Padre
che, nel Figlio, offre Se stesso alla morte. Dunque, la manifesta-
zione dell’amore di Dio, lungi dall’esaurire il mistero di Dio, ma-
nifestandolo lo reduplica!

b.2) Dio ¢ Agape

Su questa base esaminiamo i versetti 4, 8.16: «Chi non ama
non ha conosciuto Dio, perché Dio & amore. (...) Noi abbiamo ri-
conosciuto e creduto all’amore che Dio ha per noi. Dio & amore;
chi sta nell'amore dimora in Dio e Dio dimora in lui».

Questi due versetti contengono I’affermazione centrale e sin-
tetica che rappresenta uno dei vertici della contemplazione e della
riflessione neotestamentaria sull’evento cristologico e salvifico nel
suo insieme: Dio ¢ Agape. Questa notissima “definizione” ! di Dio
dev’essere collocata e compresa in rapporto profondo e strutturale
con l'evento cristologico e con cid che esso ci manifesta del Padre.
In questo senso, I'agape di cui si parla in questa definizione ¢ il

guntur, quia sunt pulchri (...). Et iste est amor crucis ex cruce natus, qui illuc sese
tranfert, non ubi invenit bonum quo fruatur, sed ubi bonum coanrat malo et
egeno» (Heidelberger Disputation [1518], WA 1, 365,p. 15 ).

' Strettamente connessa a questa & l'altra “definizione” presente nella 1 G
“Dio & Luce” (1, 5), che riporta a Dio come sorgente il suo agire salvifico che si ma-
nifesta nella persona di Gesti quale “Luce del mondo” (cf. Gv 8, 12; 9 ,5; 12, 46).
Questo concetto, d’altra parte, & strettamente connesso con quello di “gloria”
(déxa, claritas) che & centrale nel quarto vangelo. Si pud dire, in sintesi estrema, che
¢’& uno strettissimo rapporto tra gmanifestarsi di Dio come Agape e come Luce, in
Cristo: “Dio & Luce: manifestazione dell'amore, Dio & Amore: caritd splendente
manifesta” (I. De La Potterie, op. c2., p. 4). Importante & anche la precisazione che
Giovanni fa seguire: “e in Lui non vi sono tenebre”. Essa vuol sottolineare non solo
che — dal punto di vista “etico” — non v’¢ in Dio niente che sia “male”, ma anche —
dal punto di vista ontologico - che in Lui, nella sua rivelazione in Cristo, niente re-
sta nascosto: I’Agape & la manifestazione assoluta di cid che Dio &, senza perd che
¢i6 significhi — come gia abbiamo notato — esaurire il mistero ineffabile di Lui.
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Nome dell’agire-di-Dio nella storia della salvezza. Ma, proprio per-
ché P'agire-di-Dio nella storia della salvezza non € che la manifesta-
zione del suo Essere intimo, agape & anche il Nome di chi & Dio in
Se stesso. In proposito, vale un’ermeneutica analoga a quella che
occorre sviluppare per il Nome di Dio, JHWH, rivelato nell’Anti-
co Testamento. Anche qui c’e la dinamica della presenza salvifica
di Dio nella storia (besed-berit) fondata nella permanenza-stabilita-
fedelta a Se stesso di Dio: per cui Dio manifesta nella storia cio
che Egli pit profondamente ¢ in Se stesso.

E opportuno approfondire il contenuto di questa centrale
affermazione giovannea, contestualizzandola nell’'interpretazione
che ne ¢ stata data nel corso della storia, soprattutto nel tempo
moderno. Nel suo commento alla prima lettera di Giovanni, Ru-
dolf Bultmann ha sottolineato che «la proposizione & irreversibile
e non pud essere trasformata in ‘agape Theds estin’. Tale equiva-
lenza presupporrebbe infatti un’agape come possibilita umana ge-
nerale, da cui derivare un sapere sulla natura di Dio» . La stessa
affermazione la fa Karl Barth nella sua Kirchliche Dogmatik: «se
diciamo con 1 Gv 4 ‘Dio & amore’, il capovolgimento, 'amore &
Dio, ci ¢ vietato e proibito finché non & accertato e chiarito a par-
tire dall’essere di Dio, e dunque dall’atto di Dio, che cos’¢ I'amo-
re, che ora a sua volta pud e deve essere legittimamente identifi-
cato con Dio» 7.

Queste precisazioni, del resto tipiche della teologia evangeli-
ca, hanno una grande importanza soprattutto se messe a confron-
to con linterpretazione antropocentrica che dell’identificazione
di Dio con l'agape & stata data nell'epoca moderna, a partire
dall’ermeneutica hegeliana della fede cristiana*, soprattutto nella
nota opera di L. Feuerbach, Das Wesen des Christentums. Secon-
do quest’ultimo occorre superare I'errore teocentrico che sarebbe
alla base dell'interpretazione dogmatica della prima lettera di

2 R. Bultmann, Le lettere di Gu, cit., p. 113.

P K. Barth, Kirchliche Dogmatik, II/1, p. 310.

¥ Sulla centralita e il significato del tema dell'amore (Liebe) nel pensiero
hegeliano, cf., oltre al nostro I/ negativo e la Trinita. Ipotesi su Hegel, Citta Nuo-
va, Roma 1987, l'articolo La presenza di Cristo tra i suoi e la dialettica hegeliana
dell'intersoggertivitd, in «Nuova Umanita», IX (1987), n. 50, p. 11-37.
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Giovanni, e che consisterebbe nel riconoscere all’amore il rango
di un semplice predicato nella proposizione ‘Dio & amore’. Au-
tentica —~ secondo Feuerbach — ¢ invece I'interpretazione antropo-
centrica di questa affermazione: «Non dalla divinita di Dio come
tale, come soggetto nella proposizione: ‘Dio & 'amore’, bensi
dall’amore, dal predicato, & scaturito il concetto di un Dio che si
rinnega; dunque I’amore & una potenza e verita piu alta della divi-
nita stessa. Dio é stato vinto dall’amore. (...) Chi & dunque il no-
stro redentore e riconciliatore? Dio o 'amore? 'amore; poiché
non Dio come Dio ci ha redento, bensi 'amore superando la di-
stinzione fra personalita divina e umana. Come Dio per amore ha
rinunciato a se stesso, cosi noi pure per amore dobbiamo rinun-
ciare a Dio; infatti se non sacrifichiamo Dio all’amore, sacrifichia-
mo I'amore a Dio, e, ad onta del predicato dell’amore, in luogo
dell’essere misericordioso avremo ’essere spietato del fanatismo
religioso» .

E evidentissimo, in quest’interpretazione antropocentrica di
Feuerbach, I'influsso hegeliano e lo smarrimento di quel princi-
pio di alterita (tra Dio e la creazione), che & proprio della rivela-
zione biblica di Dio. Da un punto di vista di fede, dobbiamo riba-
dire I'irreversibilita profonda e assolutamente necessaria della fra-
se ‘Dio & amore’, cosi come ce la prospettano Barth e Bultman.
Solo questa irreversibilita salvaguarda i due punti fermi della fede
cristiana, quelli che I’Antico Testamento definiva la “santita-tra-
scendenza” e la “misericordia-prossimita” di JHWH, e cioé les-
ser-Dio di Dio (la Sua alterita e la Sua infinitezza) e il suo rivelarsi
nella storia della salvezza in modo culminante in Cristo, assumen-
do la condizione umana e donando la Sua stessa vita per noi.

Ma, nonostante la patente inaccettabilita dell’ermeneutica
feuerbachiana, penso sia importante lasciarsi anche interrogare
da essa insieme con E. Jiingel: «la distinzione logica fra soggetto e
predicato nella frase Dio & amore, non viene in effetti interpretata
di regola dalla teologia nel senso di una differenza ontologica fra
Dio e amore, in modo tale che davvero 'amore venga ‘respinto

B L. Feuerbach, Das Wesen des Christentums, ed. crit., a cura di K. Quen-
zel, Leipzig 1940; tr. it. di C. Cometti, Feltrinelli, Milano 1982, p. 74.
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indietro e abbassato a uno scuro sfondo: Dio’? (...) Feuerbach
non ha forse ragione quando teme che ai teologi in ultima analisi
sia stata pitt a cuore la potentia Dei absoluta e un Deus absconditus
che non la verita che Dio ¢ Amore?»*.

Nella luce di quest’interrogazione di Jiingel, occorre dunque
proseguire ulteriormente il discorso per penetrare il contenuto
profondo dell’espressione ‘Dio ¢ Amore’. La prima osservazione
che & necessario fare &, in questo senso, sottolineare che I'intenzio-
nalita di questa affermazione, nella prospettiva della 1 G, ¢ deter-
minata dal rapporto tra il Padre e il Figlio che liberamente include
— che si rivela, dal punto di vista dell’'uomo, quello storico-salvifico
— il loro rapporto nei confronti del mondo. L'amore del Padre
(I'amore che ¢ il Padre) sta innanzitutto nel fatto che egli ha un Fi-
glio Unico, monoghenés, che & I’Amato, e cio significa che «Dio &
per Sé Amante e Amato in una differenziazione incancellabile (...)
Dio Padre e Dio Figlio» . Dunque, in prima istanza, 'espressione
‘Dio & Amore’ presuppone questa distinzione, o meglio,
quest’unita (Dio ¢ e resta Uno e Unico) nella distinzione.

In secondo luogo, la qualita-struttura di questo rapporto co-
me amore si rivela nell'invio del Figlio nel/per il mondo. Scrive
Jiingel: «il fatto che Dio, in quanto colui che ama, mandi appunto
questo suo Figlio amato nel mondo - e cioé alla morte sicura - il
fatto che colui che ama si separi dal suo Figlio amato, che Egli in
quanto colui che ama, nell’amato — che come amato gli & pit vici-
no di lui stesso — si esponga alla mancanza di amore, solo questo
permette |'affermazione identificante Dio & Amore»*®. Tutto que-
sto significa che occorre stabilire un circolo ermeneutico fra cio
che é 'amore di Dio in quanto rivelato nella storia della salvezza,
e cio che ¢ 'amore di Dio in quanto Essere di Dio in Se stesso.
L'uno fonda, da punti di vista diversi (rispettivamente, dal punto
di vista ontologico e da quello storico-salvifico), I'altro; e se, da
una parte, la conoscenza dell'uomo raggiunge il mistero di Dio
come Amore a partire dall’invio che il Padre fa del Figlio Unige-

' E. Jiingel, Gott als Gebeimmis der Welt, cit., p. 411.
' Ibid., p. 426; cf. Sant’ Agostino, De Trinitate 8. 10. 14; 6.5.7.
® Ibid., p. 426-427.
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nito nella storia, dall’altra parte & il rapporto fra il Padre e il Fi-
glio unigenito che esprime e da il significato ultimo dell’amore
specificamente divino all'invio del Figlio nella storia.

¢) Dimensione pneumatologica

Un ulteriore elemento da tenere presente ¢ il rapporto che oc-
cotre stabilire tra la definizione di Dio come agape, presente ap-
punto in 1 Gy 4, 8.16, e I'altra definizione contenuta nella tradizio-
ne giovannea: “Dio & Spirito” (Gv 4, 24). Jiingel ha cercato di con-
nettere in profondita queste due definizioni teologiche offerte da
Giovanni. «Parliamo in termini giovannei di Dio come Spirito
quando dobbiamo interpretare la separazione fra amante e amato
in modo tale che 'amante e I'amato facciano partecipare altri al lo-
ro amore vicendevole. E parliamo ugualmente di Dio come Spirito
quando dobbiamo interpretare la separazione che assume su di sé
la morte, fra I'amante e 'amato in modo tale che Dio in questa do-
lorosissima separazione non cessi di essere il Dio Uno e Vivente ma
sia proprio cosi sommamente Dio» . Nella prospettiva teologica
giovannea, quindi, dire che Dio & Spirito non significa predicare di
Lui una qualitd metafisica, ma approfondire I'autorivelazione divi-
na dell’Antico Testamento — secondo la quale Dio & Spirito (ruah)
in quanto si autocomunica alla creazione e alla storia® — alla luce
del mistero della croce che rivela e autocomunica il mistero di Dio
come Agape. E cid che sottolinea lucidamente anche Barth, ap-
profondendo l'esplicazione storico-salvifica di Dio come Spirito
nella prospettiva della sua vita intratrinitaria: «l’equazione di 1 Gy
4, 8.16 ‘Dio & amore’ & una particolarita della testimonianza gio-
vannea. Cosi come noto anche I'equazione di Gv 4, 24 ‘Dio & Spiri-

® Ibid., p. 427.

¥ (Dio ¢& Spirito — scrive J. Guillet — e cid vuol dire che Egli & nello stesso
tempo onnipotenza e onnidisponibilita, vuol dire che prendendo possesso delle
sue creature, le fa esistere in tutta la loro originalita (...) & sfuggire a tutti i ripie-
gamenti, & essere eternamente e a ogni istante forza nuova e intatta di vita» (Dro,
in Dizionario di Teologia biblica, a cura di X. Léon-Dufour, Marietti, Torino
1971, col. 285).
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to’. Questa coincidenza non ¢ casuale, le due equazioni si esplicano
a vicenda: nel senso della testimonianza evangelica chi dice Amore
dice Spirito, lo Spirito in cui Dio ¢ interamente il Padre del Figlio e
interamente il Figlio del Padre e come tale & colui che ama per pri-
mo. E chi, nel senso di questa testimonianza, dice Spirito questi di-
ce Amore — 'amore che, nella misura in cui Dio ci ama, ma gia pri-
ma che lo faccia, & 'amore in cui egli ama come Padre il Figlio e
come il Figlio il Padre»?.

In sintesi, possiamo dire che lo Spirito designa Dio, il Dio
rivelato da Cristo, in quanto Egli, «allacciando il legame
dell’amore fra Padre e Figlio» nella storia della salvezza, lo fa «in
modo tale che 'uomo, il cosmo, sia incluso in questo rapporto
amoroso» %, e cioé in modo tale che la separazione, ogni separa-
zione fra I'vomo e Dio sia superata e vinta dall’'amore. Questa
forza del superamento e della vittoria dell’amore sulla separazio-
ne &, appunto, Dio in quanto Spirito. Ma questo evento salvifico
rivela che Dio & Spirito in Sé: in quanto “Vita che nasce dalla vi-
ta” (Chiara Lubich) e abbraccia infinitamente la Vita — Figlio che
nasce dal Padre e al Padre ritorna, in modo che essi sono uno e
distinti nell’unica Vita-Spirito. Cio che, nella storia della salvezza,
¢ superamento libero e amoroso della separazione ¢, in Dio, unita
nella/della distinzione. «Dio in Sé ¢ Amore - sottolinea Spicq -,
non come se possedesse una qualita astratta, ma, essendo tutto vi-
talita, tutto forza, tutta bonta diffusiva, si comunica al Figlio (...),
si dona a suo Figlio al punto di esprimersi adeguatamente in Lui,
e il Figlio si unisce a suo Padre in questo Amore sussistente» *.
Tale mutuo Amore sussistente, in cui Dio si rivela come Spirito, &
lo Spirito Santo.

La rivelazione di Dio come Agape, nel Cristo che si dona
sulla croce, implica dunque la distinzione fra Dio Padre, Dio Fi-
glio e Dio Spirito Santo. In questo senso I'affermazione su Dio
Agape presuppone — dal punto di vista della teologia della Trinita
immanente — ed esprime — dal punto di vista della teologia della

! K. Barth, Kirchliche Dogmatik, IV/2, p. 860.
2 B Jiingel, Gott als Geheimmis der Welt, cit., p. 428.
? C.Spicq, Agape dans le NT, cit., vol. I1I, p. 277.
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Trinitd economica — I'evento cristologico-pasquale come culmine
della rivelazione di Dio Trinita. Ma presuppone anche, allo stesso
tempo, I'accoglienza attiva di fede da parte dell’'uomo.

d) Dimensione antropologica

E cio che la prima lettera di Giovanni richiama in modo
pregnante al versetto 12 dello stesso cap. 4: «Nessuno mai ha vi-
sto Dio; se ci amiamo gli uni gli altri, Dio rimane in noi e 'amore
di lui ¢ perfetto in noi».

Quest’affermazione evidenzia il rapporto intrinseco tra I'auto-
comunicazione di Dio come Agape e 'autocomprensione da parte
dell’'uomo della propria esistenza come amore determinato e quali-
ficato da quell’amore che ¢ Dio che partecipa la sua vita all’'uomo.
Un legame cosi profondo e organico che Jiingel puo giungere a di-
re che «la frase neotestamentaria Dio &€ amore — 1 Gv 4, 8 — & possi-
bile (...) solo nella misura in cui gli uomini con la loro intera esi-
stenza vengono determinati da questo evento ricevendo lo Spirito
dell’amore che & appunto lo Spirito di questo Dio. (...) ‘Dio & amo-
re’ & dunque una vera frase umana solo quando Dio come amore
fra gli uomini ¢ evento: ‘se ci amiamo gli uni gli altri, Dio rimane in
noi e il suo amore ¢ perfetto in noi’ (1 Gv 4, 12)»*.

Potremmo dunque concluderne che I'agape reciproca tra i
credenti ¢ allo stesso tempo la configurazione umana, nel qui e
nell’ora della storia della salvezza, dell’evento trinitario dell’amo-
re e il luogo esistenziale ed ermeneutico a partire dal quale i cre-
denti possono accedere alla comprensione del mistero di Dio.
Mentre, d’altra parte, & proprio 'amore reciproco cio che porta a
perfezione (come “fine” e come “compimento”, nel senso del
greco teleiodin) il dinamismo dell’agape come vita di Dio che so-
vrabbonda nel cuore degli uomini. Quest’affermazione richiama
da vicino anche la presenza dello Spirito Santo come Colui che
introduce i credenti, attraverso il loro reciproco amore, nella per-
fezione dell’amore divino: «da questo si conosce che noi rimania-

* Tbid., p. 410.
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mo in lui ed egli in noi: egli ci ha fatto dono del suo Spirito (1 Gv
4, 13)». Ma, con cio, ci siamo gia introdotti nel secondo “movi-
mento” della prima lettera di Giovanni: quello, appunto, antro-
pologico-ecclesiologico e, di conseguenza, etico-pratico.

3. UAGAPE COME RISPOSTA ECCLESIALE DI FEDE
E RADICE DELL’ORIGINALITA DELL'ETHOS E DELLA PRASSI CRISTIANI

Al primo movimento discendente, teocentrico, cristologico e
pneumatologico dell’agape fa riscontro, infatti, lungo tutta I'epi-
stola, il movimento ascendente, antropologico-ecclesiale, etico-
pratico, della risposta dell'uomo. Questo movimento di adesione
dell'uomo alla libera manifestazione dell’agape del Padre in Cri-
sto &, in radice, quello della fede, espresso attraverso una serie di
formule diverse e complementari.

a) La fede in Cristo come credere all’agape

La prima, e pil chiara, di queste formule la ritroviamo in 3,
23: «Questo ¢ il suo comandamento: che crediamo nel nome del
Figlio suo Gesu Cristo». La fede & dunque apertura e adesione to-
tale e assoluta alla verita del Padre che si manifesta in Cristo Gest,
il Figlio unigenito, anche se subito collegata a questa risposta tro-
viamo la sottolineatura dell’amore reciproco come sua attuazione
pratica. Infatti, lo stesso versetto continua dicendo: «e che ci amia-
mo gli uni gli altri secondo il precetto che Dio c¢i ha dato». In
questo modo sono strutturalmente congiunte l'orfodossia (la con-
fessione di fede cristologica) e I'ortoprassi, riassunta nel comanda-
mento dell’amore reciproco, che afferma, da un lato, la necessita
di tradurre operativamente nell’amore per il prossimo la fede in
Cristo, e, dall’altro, di esprimerla in modo radicale nell’essere una
cosa sola in Lui: 'amore reciproco &, infatti, I'espressione dell’es-
sere “uno” in Cristo, riconoscendo cosi il suo statuto di Figlio uni-
genito del Padre, nel quale noi tutti — fatti uno - partecipiamo del-
la figliolanza divina. E quanto Giovanni afferma nel Vangelo: «sia-
no uno perché il mondo creda che tu mi hai mandato» (17, 21).
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Ed & cio che S. Agostino ha colto in modo penetrante nel suo
commento: «La carita spinse Cristo ad incarnarsi. Dunque chi non
ha carita, nega che Cristo & venuto nella carne. (...) Tu non hai la
carita, perché per una questione di onore rompi I'unita. (...) Egli
venne nella carne per radunare insieme: tu sbraiti per disperdere.
E dunque lo spirito di Dio quello che dice che Gest & venuto nel-
la carne e che questa afferma non con la lingua ma coi fatti, che lo
dice non col suono delle parole ma con 'amore. (...) E dunque
chiaro il criterio di discernimento, o fratelli»?. Vi & di conseguen-
za un’equazione tra: fede cristologica = carita = unita.

11 significato della fede in Cristo & specificato poi in maniera
limpida e profonda — costituendo quasi un vertice non solo della
prima lettera di Giovanni, ma di tutt’intera la testimonianza neo-
testamentaria sull’evento Gest Cristo — al cap. 4, dove si afferma:
«E noi stessi abbiamo veduto e attestiamo che il Padre ha manda-
to il suo Figlio come salvatore del mondo. Chiunque riconosce
che Gesu ¢ il Figlio di Dio, Dio dimora in lui ed egli in Dio. Noi
abbiamo riconosciuto e creduto all’amore che Dio ha per noi.
Dio & amore; chi sta nell’amore dimora in Dio e Dio dimora in
tui» (4, 14-16a).

Come ha scritto Spicq, questo versetto «non costituisce sol-
tanto il vertice dottrinale dell’epistola, ma — definendo 'oggerto
adeguato della fede cristiana — presenta la religione nuova sotto il
suo aspetto pit specifico»*. In effetti, Giovanni esprime con que-
sta affermazione, nella maniera pit lucida e stringata, qual & I'og-
getto della fede: quella che — seguendo la precisa terminologia de-
gli Scolastici — si definisce la fides quae specificamente cristologi-
ca. Lo stesso Spicq nota ancora che «i teologi hanno soprattutto
ritenuto le definizioni della fede di E5 11, 1 e 627; ma Gv 4, 16
precisa di guale Dio si tratta — il Dio di Gest Cristo che & amore e
si rivela —, e poi la maniera di legarsi a lui vitalmente»*, volendo

» > Inlo. Ep., 6,13.

¢ C. Spicq, op. cit., vol I11, p. 288.

7 «La fede & fondamento delle cose che si sperano e prova di quelle che
non si vedono» «Senza la fede & impossibile esserglp graditi; chi infatti si accosta
aDio deve credere che egli esiste e c }1)16 egli ricompensa coloro che lo cercano».

® Ibid., nota 5.
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con cid significare che I'agape cristologica non specifica soltanto
loggetto proprio della fides guae, ma anche la qualita dell’atto
fondamentale di risposta dell’'uomo, la fides qua. L' “oggetto” del-
la fede cristiana & Dio in quanto si rivela Amore; I'atto di fede del
cristiano & — di conseguenza — esso stesso amore partecipato, di
risposta (per Dio che si rivela e, in Lui, per i fratelli).

E importante sottolineare i due verbi che Giovanni utilizza
in 4,16a: conoscere (gigndskein) e credere (pistéuin). Conoscere
esprime un’esperienza storica, “sperimentale”, quella stessa espe-
rienza della comunione vitale con Gesu Cristo, il Verbo della vita,
di cui I’Apostolo ha parlato nel Prologo. Il verbo credere esprime
’adesione e la professione di fede in Lui come Unigenito del Pa-
dre che si dona in quanto amore per noi. Come ha notato I'esege-
ta Boismard, questi due verbi e le realta che essi connotano si im-
plicano vicendevolmente, tanto che si potrebbe parlare di un cir-
colo ermeneutico fra 'uno e I'altro®: da una parte, la conoscenza
esperienziale del Cristo suscita la fede; dall’altra, la fede si attua
come esperienza che deve permeare tutta la vita del discepolo e
approfondirsi progressivamente. Il mettere 'uno accanto all’altro
i due verbi ha inoltre la funzione di rafforzarli e di portare al su-
perlativo I'affermazione che Giovanni vuol sottolineare.

11 fatto che essi vengano espressi al perfetto indica poi la sta-
bilita e la continuita nel presente di quell’esperienza e di quell’atto
che sono la fede in Gesu Cristo. In sintesi, possiamo dire che «la
fede consiste nel discernere nel Verbo incarnato: o Theds en emin,
la presenza e la natura di Dio: 0 Theds agape estin. La caratteristica
formale di questa conoscenza ¢ di scoprire che Dio & carita; piu
precisamente: un amore che si traduce (= si consegna), si comunica
e si dona»™. La seconda parte di questo versetto, 16b, esplicita I’at-
to, o meglio, il dinamismo intrinseco della fede: Dio & amore e co-
lui che rimane nell’amore rimane in Dio e Dio rimane in lui.

«Credere I’amore che Dio ha avuto in mezzo a noi, non ¢ so-
lamente confessare il Cristo salvatore che manifesta questa carita,

* M. E. Boismard, La connaissance dans l'alliance nouvelle, d'aprés la pre-
miére lettre de Saint Jean, in «Revue biblique», 56 (1969), p. 365-391.
* C. Spicg, p. cit., p. 290.
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ma & fargli accoglienza, essergli unito e viverne; &, di conseguen-
za, incorporare in sé 'agape divina, cid che 'apostolo denomina
‘dimorare nell'agape’. (...). O ménon en té agape ¢ una definizione
del cristiano: colui che aderisce alla rivelazione che Gesti ha fatto
del vero Dio e si inserisce nella sua economia di salvezza, essendo
fedele ai suoi precetti (Gv 15, 9-10), in particolare, a quello
dell’amore fraterno (G 13, 34-35)»°". Possiamo affermare che «la
formula o ménon en té agape riassume I'attitudine e la vita del cri-
stiano, come la formula ter agape en échei o Theds en emin evoca
cio che Dio & in Se stesso e tutte le sue relazioni con gli uomini. E
per questo che I'incontro esistenziale di Dio con il credente si fa
nell’amore» .

La formula “dimorare nell’agape” esprime dunque il dina-
mismo intrinseco della fede che, in quanto suscitata dall’amore e
in quanto s’esprime in una vita di amore, permea di sé progressi-
vamente e sempre pill pienamente l'intera esistenza del credente.
Accanto a questa formula, tipicamente giovannea, ne abbiamo al-
tre due gia presenti nel quarto evangelo: 1 Gv 3, 1, «quale grande
amore ci ha dato il Padre per essere chiamati figli di Dio e lo sia-
mo realmente!» (cf. anche Gv 3, 9); e 1 Gv 4, 7b-8a, «chiunque
ama & generato da Dio e conosce Dio, chi non ama non ha cono-
sciuto Diow.

In quest’ultima affermazione si sottolinea che I'amore, il di-
morare nell’amore, ¢ il segno tangibile della rigenerazione operata
dalla fede in Cristo. Essere generato da Dio significa aver accolto
nella pistis la sua agape, e pertanto conoscere Dio come Dio, e
comportarsi di conseguenza. La mancanza d’amore esprime inve-
ce, chiaramente, il non aver conosciuto Dio. “Aver conosciuto” &
detto al passato, mentre 'amare significa il conoscere Dio al pre-
sente, per sottolineare il carattere permanente e progressivo della
conoscenza di Dio donata al credente. Occorre inoltre richiamare
come I'esperienza della conoscenza (yadib) di Dio nella prospet-
tiva profetica, ad. es. di Geremia (2, 8; 9,23...) e Osea (2, 22), ma
in genere in tutta la prospettiva veterotestamentaria, significhi in

' Ibid., p. 290-291.
2 Ibid., p. 291.
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modo realistico e intenso vivere in comunione con Lui, essere sin-
tonizzati sul suo essere e sul suo volere.

Una densa sintesi di queste varie sfumature della risposta di
fede dell'uomo all’agape di Dio la troviamo espressa al versetto 4,
12, dove sono strettamente connessi, come gia abbiamo fatto no-
tare, il credere in Cristo come rivelazione del Padre e I'amore re-
ciproco: «nessuno mai ha visto Dio; se ci amiamo gli uni gli altri,
Dio rimane in noi e 'amore di lui & perfetto in noi».

La prima affermazione, che “nessuno mai ha veduto Dio”,
ricorda da vicino Gv 1, 18 («Dio nessuno ’ha mai visto: proprio il
Figlio unigenito, che ¢ nel seno del Padre, lui lo ha rivelato») e ha
probabilmente un intento anti-gnostico, perché vuole contestare
radicalmente la possibilita di un’esperienza piena e definitiva di
Dio senza la mediazione di Gesu Cristo. Nella 1 Gv si ribadisce
che la fede in Cristo ¢ la strada per accedere alla piena conoscen-
za di Dio e si precisa ulteriormente che il rapporto con Dio s’at-
tua nell’amore reciproco. Anzi, come sottolinea Bultman, «le due
riflessioni convergono: fede nella rivelazione di Dio in Gesu Cri-
sto e amore fraterno formano un’unica realta. Il che & sottolineato
dall’amore di Lui che & giunto alla sua perfezione in noi, dove il
genitivo ¢ soggettivo e significa che nell’amore fraterno ’amore
dimostratoci da Dio raggiunge il suo fine»”.

La novita cristiana s’innesta dunque certamente sulla tradi-
zione dell’Antico Testamento: la conoscenza di Dio si attua a par-
tire dall’automanifestazione di Dio nella storia d’Israele, e si rea-
lizza nella prassi di giustizia. Specificamente cristiano ¢ il fatto
che il volto di Dio si manifesta in modo singolare e assoluto nel
volto di Gesu Ciristo, ed & proprio questa manifestazione escato-
logica del volto di Dio come amore in Cristo Gesu che, suscitan-
do la fede, suscita anche la reciprocita dell’amore come caratteri-
stica tipica della fede cristiana. E un tema sul quale dovremmo ri-
tornare perché la reciprocita del rapporto tra i credenti si manife-
sta come riconfigurazione, nella fede, della reciprocita stessa del
rapporto tra il Padre e il Figlio nello Spirito Santo, che & manife-

» R. Bultmann, op. cit., p. 117.
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stato in modo culminante nella storia e nell'evento pasquale di
Cristo Gest. Dunque, storicita escatologica della manifestazione di
Dio in Cristo e reciprocitid interpersonale diventano lo specifico
dell’agape cristiana nella sua dimensione teologico-trinitaria, an-
tropologico-sociale ed etico-pratica.

b) Distinzione e co-appartenenza di fede e agape

Finora abbiamo richiamato il rapporto intrinseco che la 1
Gu afferma tra 'agape e la fede, giungendo a offrire una definizio-
ne della fede attraverso I'agape, come atto e oggetto della fede cri-
stologica. Ma bisogna sottolineare allo stesso tempo la distinzione
che resta pur sempre, ed & presente anche nella 1 Gy, tra fede e
agape. Come noto, il rimarcare questa distinzione & tratto tipico
della teologia protestante, che — sulla linea della teologia paolina,
dove la pistis esprime 'amore dell’'uomo per Dio — richiama il va-
lore della fede come atteggiamento specifico dell'uomo nei con-
fronti di Dio, riservando il termine agape per esprimere I'atteggia-
mento dell'uomo nei confronti dell'uomo. Al di 1a di alcune ac-
centuazioni eccessive e polemiche che questa rilettura del dato bi-
blico paolino ha conosciuto nella storia del protestantesimo, que-
sta distinzione resta decisiva. Jiingel, approfondendo la sua inter-
pretazione teologica dell’agape, lo sottolinea in termini equilibra-
ti: «la fede & il fondamento degno di fiducia della certa speranza
(...) che questo Dio non ¢ altro che amore (...). Certezza che sorge
nell’esperienza dell’amore divino. Ma come tale esperienza, la fe-
de — a differenza dell’attivita di amore che sgorga da lei — & pura
passivita, mera non-attivita (...). Dio ci ha amati per primi. Si puo
accogliere I'esperienza dell’essere amato e dunque I’'amore di Dio
solo come si puo accogliere I’elezione (...). La fede & percio la cor-
rispondenza primaria dell’amore di Dio, per essere di conseguen-
za a propria volta attivi mediante 'amore (pistis di’ agipes ener-
gouméne — Gal 5, 6)»*,

M B, Jiingel, op. cit., p. 442-443.
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Alla luce di quest’importante affermazione, cerchiamo di ve-
dere il rapporto tra la fede e 'agape cosi come ci & presentato nel-
la 1 Gv: esaminando prima il rapporto dell'uomo con Dio, e poi
quello tra gli uomini.

b.1) Nel rapporto dell’'uvomo con Dio

Nel rapporto dell’'uomo con Dio fede e agape sono indisso-
lubili. La fede, come giustamente sottolinea la teologia protestan-
te, dice la recettivita dell’'uomo néi confronti dell'agape di Dio,
nonché la sua creaturalita e storicita. Ma, allo stesso tempo — nel-
la linea di quanto gia abbiamo veduto -, la fede dev’essere per-
meata dall’agape come forma tipica del rapporto con Dio che ci &
rivelato in Ciristo, e, allo stesso tempo, deve implicare costitutiva-
mente la speranza, in quanto la fede & per se stessa in tensione
verso la sua piena realizzazione escatologica: sia perché Dio si
vuole comunicare pienamente, sia perché 'uvomo desidera ed &
certo di questa piena autocomunicazione in Cristo, che gliene ha
dato la “caparra” nel dono dello Spirito Santo (cf. I Cor 1, 22; Ef
1, 14).

Che I'agape permei e informi di sé la fede e la speranza ¢ sot-
tolineato nella 1 Gv dalle affermazioni riguardanti la mancanza di
timore e la pienezza di fiducia proprie dell’esperienza cristiana
dell’agape: «per questo I'agape ha raggiunto in noi la sua perfezio-
ne, perché abbiamo fiducia (parresia) nel giorno del giudizio; per-
ché come ¢ Lui, cosi siamo anche noi, in questo mondo» (4, 17);
«nell’agape non c’¢ timore (phSbos), al contrario 'agape perfetta
scaccia il timore, perché il timore suppone un castigo e chi teme
non & perfetto nell’agape» (4, 18). Lagape produce dunque quella
parresia che «¢ la liberta dal phobos»”: sia nei confronti di Dio
(verso cui si ha quella fede che ¢ incondizionato credere al suo
amore); sia nei confronti del giudizio escatologico (a cui si guarda
con quella speranza che ¢ tipica dell’agape); sia infine — potrem-
mo aggiungere — nei confronti della vita in questo mondo (come
precisa 4, 17b e 5, 4: “tutto cid che ¢ nato da Dio vince il mondo;

> R. Bultmann, op. cit., p. 123.
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e questa ¢ la vittoria che ha sconfitto il mondo: la nostra fede”).
In una parola, ogni timore € vinto per il fatto che chi ama e dimo-
ra nell’amore assomiglia a Cristo, vive Cristo, partecipa della sua
figliolanza nei confronti del Padre.

In questo senso, possiamo dire che 'esperienza della fede in
JHWH cosi come ci & mostrata nell’Antico Testamento trova il
suo compimento nell’esperienza della fede permeata dall’agape di
cui testimonia il Nuovo Testamento: in quanto, appunto, la fede-
agape & piena accoglienza, senza timore, dell’esperienza gratuita,
liberante e gioiosa della figliolanza che ci ¢ donata da Ciristo, e in
cui, come Cristo e in Lui, ci ridoniamo a nostra volta al Padre. Ba-
sti ricordare Rom 8, 15-16: «E voi non avete ricevuto uno Spirito
da schiavi per ricadere nella paura, ma avete ricevuto uno Spirito
da figli adottivi per mezzo del quale gridiamo: Abbd, Padre. Lo
Spirito stesso attesta al nostro Spirito che siamo figli di Dio»; e Gv
15, 15: «non vi chiamo piti servi, perché il servo non sa quello che
fa il suo padrone; ma vi ho chiamati amici, perché tutto cid che &
udito dal Padre I'ho fatto conoscere a voi». Commenta Spicg: «noi
amiamo con parresia, perché sappiamo cio che & 'amore quando si
tratta di Dio e del Cristo, e siamo sicuri di essere amati: pepi-
stetikamen tén agapen (abbiamo creduto all’agape)! Alla fine, la ca-
ritd perfetta & un abbandono all’zgape divina»*.

Possiamo dire ancora di pit: e cioé che solo I'agape (che &
Dio che si autocomunica in pienezza) pud suscitare, gia in questa
vita, la certezza (e quasi '“evidenza”) della fede. Sottolinea Jiin-
gel in proposito: «il fatto che io venga amato si pud ‘solo’ credere.
Ma in cio I'evidenza della fede non puo essere superata da nulla.
Solo credere — questa & quella evidenza che appartiene all’amore
stesso» . In questo senso, gia in questa vita, la fede, che resta pur
sempre distinta dall’agape, tende a consumarsi in quest’ultima:
come scrive E. Fuchs, «la fede & una determinazione provvisoria
dell’amore» *. Lo comprende ed afferma con chiarezza san Paolo

36

C. Spicq, 0p. cit., p. 299.

" E. Jingel, op. cit., p. 445.

* E. Fuchs, Marburger Hermeneutik, 1968, p. 197; cit. da E. Jungel, op.
cit., p. 445.
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in 1 Cor 13, 13: si pud parlare certamente di una co-appartenenza
di fede, speranza e amore, «ma poiché nell’evento della carita Dio
e 'uomo condividono gia lo stesso mistero, la carita & la pit gran-
de»”, ed & quella che “non avra mai fine” (cf. 1 Cor 13, 8).

In sintesi, «la fede preserva I'unione fra uomo e uomo altret-
tanto quanto I'unione fra Dio e uomo dalla confusione e dall’in-
differenziazione (...). Questa confusione sarebbe alla fine la morte
dell’'amore. La fede la difende interpretando la frase ‘Dio ama’
mediante la frase ‘Dio & I'’Amore’. Nessun uomo ¢ 'amore. Anche
due che si amano 'un I’altro non sono 'amore (...). La fede & la fi-
ducia nel fatto che il Dio che ama ¢ al contempo I'amore stesso.
In questo senso I'amore distingue tra Dio e 'uvomo. Esso lo fa a
favore dell’unione fra Dio e I'uomo»*,

b.2) Nel rapporto dell'uomo con 'uomo

Se c’¢ un legame strettissimo tra fede e agape nel rapporto
per dir cosi “verticale” tra 'uomo e Dio, altrettanto deve dirsi per
il rapporto “orizzontale” tra gli uomini. Sia nel senso — gia visto —,
che la fede, come atteggiamento di recettivita attraverso cui l'uo-
mo accoglie il dono dell’agape di Dio, preserva il rapporto di amo-
re tra 'uvomo e 'uomo da ogni confusione e da ogni tentazione to-
talizzante, perché esso sempre deve partire e dev’essere intersecato
dalla presenza dell’amore di Dio (come Terzo tra i due che si ama-
no); sia nel senso che la fede-agape in Dio deve tradursi in un rap-
porto di agape concreta con il fratello e ¢ra i fratelli.

La 1 Gu sintetizza icasticamente il rapporto tra 'amore di
Dio e I'amore del prossimo nella famosa affermazione: «se uno
dicesse: ‘io amo Dio’ e odiasse il suo fratello, & un mentitore. Chi
infatti non ama il proprio fratello che vede, non puo amare Dio
che non vede. Questo ¢ il comandamento che abbiamo da Lui:
chi ama Dio ami anche il suo fratello» (4, 20-21).

In realta, la lettera, in continuita con l'insegnamento dei
profeti e con lo stesso insegnamento di Gest, sottolinea con de-

* E. Jingel, op. cit., p. 512.
Y Tbid., p. 445,
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cisione che «in questo consiste ’amore di Dio, nell’osservare i
suoi comandamenti» (5, 3): e ’amore al fratello costituisce preci-
samente il precetto-sintesi del comandamento di Dio. Di qui sca-
turiscono le caratteristiche fondamentali che ha l'agape verso il
prossimo.

— Innanzitutto, & un atteggiamento che & radicato e scaturente
dal rapporto che si ha con Dio, & un’agape che viene “ck tod
Theod”: «chi ama colui che ha generato (= Dio Padre), ama anche
chi da lui ¢ stato generato. Da questo conosciamo di amare i figli di
Dio: se amiamo Dio e ne osserviamo i comandamenti» (5, 1b-2). Vi
¢ dunque un legame intrinseco tra la dimensione “verticale” e quel-
la “orizzontale” dell’agape. «L’amore per i fratelli proviene dal-
I'amore per Dio, ne & espressione stessa. Il cristiano infatti ama i
suoi fratelli in quanto figlf di Dio. 1l suo amore si radica dunque
nella sua fede. D’altra parte, il criterio di autenticita dell’amore per
Dio deve sempre essere il compimento della sua volonta, I'osser-
vanza dei suoi comandamenti, che precisamente prescrivono al cri-
stiano 'amore fraterno»*'. Di pill — come nota con grande acutezza
San’Agostino — vi & un’equazione tra 'amare Colui che & generato
dal Padre (I'Unigenito Figlio) e I'amare coloro che, per la fede e la
carita, sono anch’essi resi partecipi, per grazia, di questa generazio-
ne (i molti figli): «Prima aveva detto del Figlio di Dio, ora parla dei
figli di Dio; i figli di Dio infatti sono il corpo dell'unico Figlio di
Dio: lui il capo, noi le membra, ma unico il Figlio di Dio. Chi dun-
que ama i figli di Dio, ama il Figlio di Dio; chi poi ama il Figlio di
Dio, ama il Padre; nessuno puo amare il Padre, se non ama il Figlio
e chi ama il Figlio, ama anche i figli di Dio. Quali figli di Dio? Le
membra del Figlio di Dio. E amando, anch’egli diventa un membro
e per mezzo dell'amore viene ad appartenere alla unita del Corpo
di Cristo; e sara un solo Cristo, il quale ama se stesso» ?. «ll fatto
curioso - fa inoltre osservare Bultmann - & che qui 'amore per Dio
serva per dimostrare ’amore fraterno, mentre di solito (nella 1 Gv)
avviene il contrario. Si potrebbe pensare a un paradosso audace:
poiché I'amore fraterno ¢ la prova dell'amore per Dio, anche

! Nota a questo passo della Traduzione Ecumenica della Bibbia.
“ Inlo. Ep., 10, 3.
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I’amore per Dio & prova dell’amore fraterno. Si formerebbe per co-
si dire un circolo, incomprensibile per uno spettatore esterno, com-
prensibile invece per chi stia dentro il circolo come soggetto-ogget-
to dell’amore»®.

— In secondo luogo, ’amore al fratello deve avere una forma
e una misura cristologica, in quanto Cristo ¢ la verita dell’agape
del Padre e la verita dell’esistenza dell'uomo: amare come Cristo
significa essere sempre disposti a offrire liberamente la propria vi-
ta, ad arrischiarla sino in fondo: «da questo abbiamo conosciuto
I'agape: egli ha dato la sua vita per noi; quindi anche noi dobbia-
mo dare la vita per i fratelli» (3, 16). Il “dare la vita” (a livello
profondo d’zntenzione che anima il nostro rapporto col prossimo,
e di misura della verita pratica dell’agape) & anzi il «principio for-
male” dell’agape cristiana: “questo dovere ¢ allo stesso tempo ele-
mentare — talmente ¢ logico — ed eroico» *.

— Altra caratteristica dell’agape verso il fratello ¢ la concre-
tezza. Larrischio della vita espresso in 3,16 & subito concretizzato
in un esempio pratico, quasi banale nella sua evidenza (anche se -
come dice Chiara Lubich — nulla & “piccolo” o “banale” di cid
che ¢ fatto per amore e come amore): «se uno ha ricchezze di
questo mondo e vedendo il suo fratello in necessita gli chiude il
proprio cuore, come dimora in lui ’'amore di Dio?» (3, 17). «Se
ancora non sei disposto a morire per il fratello — spiega Agostino
— [sii disposto] a dare al fratello un poco dei tuoi beni» ®.
Quest’esempio esprime che 'agape — come tale - va storicizzata:
se 'agape per Dio va storicizzata nell’agape per 'uomo, I'agape
per l'uomo va storicizzata nella ferialita della propria vita. Cosi la
lettera pud riaffermare: «figlioli, non amiamo a parole né con la
lingua, ma coi fatti e nella verita» (3, 18), dove il rapporto conse-
quenziale tra fede, agape e prassi (espressa nell’uso del termine er-
gon = opera) € pienamente esplicitato nella linea della tradizione
veterotestamentaria e illuminato dall’insegnamento di Gesu nel
collegamento intrinseco con la sua prassi.

4? R. Bultmann, op. cit., p. 128, parentesi nostra.
*C. Spicq, op. cit., vol. 111, p. 261,
I Io. Ep, 5,12,



L’agape nella prima lettera di Giovanni 61

— Ancora, 'agape ha una struttura pasquale, nel senso che fa
passare dalla morte alla vita: «noi sappiamo che siamo passati dalla
morte alla vita perché amiamo i fratelli» (3, 14). Il “noi sappiamo”,
sottolinea enfaticamente 'esperienza vitale e la certezza che viene
dalla fede di quanto si afferma. L'agape, vissuta, provoca un pas-
saggio (metdbasis) dalla sfera della morte-tenebra-odio a quella
della vita-luce-amore. La mancanza d’amore (che & dono di Dio ed
¢ impegno dell’'uomo) fa morire sé e l'altro; U'agape fa vivere sé e
Ialtro. Resta la domanda su chi é il soggetto che provoca questa
metdbasis: a mio avviso vi & un’allusione all’agape di Dio Padre che
si & manifestata escatologicamente nel Cristo crocifisso ridonando-
gli, per mezzo dello Spirito, la pienezza della vita nuova nella risur-
rezione. La Pasqua dunque, opera innanzitutto del Padre, ¢ questa
metdbasis, che & partecipata all’'uomo nella grazia dello Spirito San-
to, attraverso 'attiva risposta della fede operante nell’agape.

— L'agape &, poi, per natura sua, reciproca. Questo &, sottoli-
nea la 1 Gy, il comandamento “nuovo” e “del principio” (cf. 3,
11; 3, 23b; 4, 7.11-12). E nel quarto vangelo che troviamo un
esaustivo approfondimento di questo tema.

E vero che la reciprocita dell’agape & gia ampiamente sottoli-
neata da San Paolo*, ma in Giovanni c’¢ una nota specifica. Si
tratta di una penetrazione dell’evento pasquale come avvenimen-
to trinitario, per cui il rapporto d’amore tra il Padre e il Figlio,
che include nella prospettiva storico-salvifica il loro amore per gli
uomini, e che & dono-di-Sé, consegna ¥, diventa il presupposto
per comprendere il rapporto di reciprocita tra i discepoli (e la sua
dinamica) come specifica volonta di Gesti per i suoi. Per cui, an-
che qui — come abbiamo gia veduto per la I Gv - si instaura un
circolo vitale ed ermeneutico tra la piena conoscenza del mistero
di Dio come Agape trinitaria e la vita dei discepoli come amore
reciproco.

* Cf., ades., I Tess 3,12; Gal 5, 13; Rom 13, 8; Ef 4, 2.
47 . N . . .. .
Cf. il noto studio sul concetto teologico espresso — in (Giovanni e Paolo
— col verbo paradidom: (= consegnare) di W. Popkes, Christus traditus. Eine Un-
tersuchung zum Begriff der Dabingabe im Neuen Testament, Zwingli Verlag, Ziirich
1967.
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Basti ricordare alcuni testi centrali. Innanzitutto, Gy 13, 34-
35: «vi do un comandamento nuovo: che vi amiate gli uni gli altri;
come io ho amato voi, cosi amatevi anche voi gli uni gli altri. Da
questo tutti sapranno che siete miei discepoli, se avrete amore gli
uni per gli altri». Dove sono da notare due cose: da un lato, il
compimento di quella struttura di alterita-prossimita propria
dell’ethos dell’Antico Testamento in una struttura di reciprocita
che include non solo il rapporto dell'uomo con Dio, ma, in Cri-
sto, il rapporto tra gli uomini (questa & la novita cristianal);
dall’altro, e come conseguenza, che la reciprocita vissuta e testi-
moniata ¢ il segno di credibilita della fede cristiana (si veda anche
Gv 17, 21: “siano uno perché il mondo creda”), cosi che — analo-
gamente alla dottrina trinitaria — si pud dire che occorre partire
dalla “Trinita economica” (e ciog, in questo caso, dalla reciprocita
vissuta tra i credenti) per giungere alla professione di fede nella
Trinita immanente: cio¢ in Cristo che ci rivela Dio Padre nella co-
munione dello Spirito Santo. -

E in secondo luogo Gv 15, 12-13: «questo ¢ il mio comanda-
mento (e entolé e emé): che vi amiate gli uni gli altri, come io vi
ho amati. Nessuno ha un amore pitt grande di questo (mzeizona
agapen): dare la vita per i suoi amici». Dove si sottolinea la dina-
mica “kenotica” della reciprocita, alla luce, appunto, dell’evento
pasquale. Verrebbe soltanto da chiedersi il perché di questo lega-
me cosl stretto tra amore e morte. Basti dire che, nella prospettiva
cristologica, € tutt’altra cosa dal rapporto tra eros e thdnatos della
mitologia o anche della psicoanalisi di matrice freudiana. Qui, in
Giovanni come in Paolo e originariamente nel kerigma di Gesu,
amore e morte sono collegati perché I'amore & dono-di-sé e la
morte, vissuta come offerta, come “consegna” (a Dio e, in Lui, ai
fratelli), costituisce la possibilita massima e definitiva di questo
dono in cui consiste 'agape. Non si pud testimoniare e vivere
I’amore in modo piu grande. Tutto cio, del resto, mostra come sia
intrinseco all’agape nel suo dispiegarsi consumato e definitivo il
dono “totale” di sé, senza residui: proprio come avviene nel rap-
porto d’amore tra Padre, Figlio, Spirito Santo, dove Ciascuno dei
Tre vive (“¢”) simultaneamente in Sé e nell’Altro grazie alla morte
(“non &”) a Sé come realti autosufficiente e in sé conclusa. Que-
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st'identita perfetta nell’alterita vissuta come reciprocita & possibi-
le (reale) solo in Dio: ma, per I'incarnazione di Cristo, la sua mor-
te in croce e risurrezione e 'effusione dello Spirito diventa, in
Lui, grazia e vocazione per ogni persona umana.

— Infine, non bisogna dimenticare — anche a livello antropo-
logico ed ecclesiologico, etico e pratico — la costitutiva dimensio-
ne pneumatologica dell’agape: «da questo sappiamo che noi rima-
niamo in lui, e lui in noi, perché ci ha fatto dono del suo Spirito»
(4,13). Dunque, come sottolinea Bultmann, «si deve vedere la
prova del ricevimento del predma proprio nel fatto che esso ci
rende possibile 'amore fraterno»*. Lesistenza cristiana, in quan-
to determinata — per grazia — dalla fede in Cristo attuata nell’amo-
re al fratello che tende alla reciprocita, & opera dello Spirito.

4. IN SINTESI

La 1 G si presenta come una luminosa summola dell’even-
to cristologico interpretato e presentato nella prospettiva erme-
neutica dell’agape. Essa, in altri termini, dischiude il significato
dell'agape alla luce dell’evento cristologico nella sua duplice e
complementare dimensione: quella teologico-teocentrica in pro-
spettiva trinitaria; e quella antropologico-ecclesiologica nella
prospettiva dell’ethos e della prassi della reciprocita da estendere
in modo universale. Se il termine — paolino e giovanneo ~ charis
(= grazia) riassume bene la veritd dell’agape secondo il primo
movimento, quelli — strettamenti connessi — di liberta e unita ne
riassumono il secondo (cf. Gv 1, 17: «la grazia e la verita vennero
per mezzo di Gesu Cristo»; Gv 8, 32: «conoscerete la verita e la
verita vi fara liberi»; 2 Cor 3, 17: «dove c’¢ lo Spirito del Signore
c’¢ liberta»).

Se Dio & Agape, il cristiano & o agapén: uno dei sintomi (e
non l'ultimo) che 'agape venga assunta in questa lettera come ca-
tegoria ermeneutica centrale del cristianesimo, € appunto costi-

“# R. Bultmann, op. cit., p. 119,
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tuito dal fatto che il sostantivo agape e il verbo agapdo vengano
applicati, in forme diverse, a Dio e all'uomo, ma, alla fin fine, in
entrambi i casi in modo assoluto, e cioé senza oggetto di specifi-
cazione.
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