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                                                     Paolo Migneco

         Salomone aveva una vigna…

                                         Alla ricerca della chiave perduta

                                                 del Cantico dei Cantici

PREMESSA
Come è noto, la storia dell’esegesi del Cantico dei Cantici è stata piuttosto travagliata. 
Non abbiamo prove dirette di quale fosse l’originaria chiave di lettura del poema, ma è certo che poi, per molti secoli, l’unica interpretazione ritenuta conveniente è stata quella allegorica: il Cantico parlerebbe dell’amore di Dio per il suo popolo, o di Cristo per la Chiesa ecc., e di ogni immagine si è cercato un senso recondito, lontanissimo da quello letterale. Un’esegesi dai modi alquanto grossolani ha, quindi, cercato di aggiustare o correggere qua e là il testo, per adattarlo ad un senso preconcetto. Altri, invece, hanno visto nel Cantico solo un’esaltazione dell’erotismo, al punto che hanno pensato che lo scritto fosse entrato nel canone per mera distrazione. Da parte di molti si è perfino ritenuto che la sezione finale fosse solo un’aggiunta redazionale, in quanto non se ne intendeva il nesso col resto del componimento. E se attorno al Cantico si sono affaticate, per secoli, legioni di studiosi, anche ai nostri giorni la produzione di commenti e studi si accresce ogni anno di varie decine di lavori. 

Questo sorprendente fenomeno evidenzia, meglio di ogni altro argomento, come questo testo sacro presenti tuttora problemi insoluti: come diceva più di mille anni fa un maestro d’Israele, Saadia ben Joseph, il Cantico sembra essere una serratura di cui si è persa la chiave. 

Perdurando taluni enigmi e continuando a moltiplicarsi le soluzioni proposte, a molti è venuto alla memoria quel versetto del salmo, che parla di un’unica parola detta dall’Eterno e delle due ascoltate dall’uomo, e sulla scia di antica tradizione ebraica, adusa ad estrarre una miriade di sensi da un solo versetto, ci si è acquietati all’idea della polisemia dei testi biblici: farebbe parte, cioè, della ricchezza della Parola di Dio la capacità di portare un messaggio profondo e denso di significati diversi, che vanno indagati senza sosta e via via scoperti.

Tutto ciò, se può costituire un interessante campo di esercitazione per gli studiosi, lascia tuttavia un certo sgomento nel lettore comune, per il quale è facile naufragare nell’immensa massa dei pareri espressi: d’altra parte, a nessuno si può chiedere di leggere migliaia di commenti di un testo sacro per poi obbligarlo ad accettarne la sostanziale indeterminatezza di senso. 
L’evoluzione degli studi degli ultimi 70-80 anni ci mostra, tuttavia, che le varie interpretazioni date al Cantico non fanno parte, propriamente, della storia dell’esegesi, quanto, piuttosto, dell’evoluzione del costume e della sensibilità degli studiosi, che per secoli si sono mostrati preoccupati solo di sfuggire alla realtà del sesso come dono di Dio: solo negli ultimi decenni, infatti, essi hanno preso atto, finalmente, della perfetta sintonia del poemetto con la scena genesiaca della creazione dell’uomo e della donna. 

Il nostro tempo può essere, pertanto, quello opportuno in cui sia possibile tirare le fila di tutta la ricerca fatta da tanti studiosi, che, a nostro parere, hanno chiuso il cerchio di un lungo cammino ed hanno intravisto la prima e pura ispirazione che ha dato origine a questo libro, riconoscendo quasi unanimemente il nesso tra Cantico e Genesi 2. 

Da dove partire, allora, per riprendere l’esame del Cantico e ritrovarne la chiave?

Fondamentalmente, è alla fine del poema che si addensano i problemi. Dopo le tante descrizioni della bellezza e dei sentimenti degli innamorati e dopo gli accenni a talune vicende della loro vita, verso la fine ci sono le famose espressioni riguardanti la forza dell’amore; e il poema si chiude con dei quadretti che appaiono staccati dal contesto, con una parabola e con due versetti contenenti un reciproco richiamo degli innamorati. È su questa enigmatica sezione finale che, nel tempo, sono stati espressi i pareri più diversi, senza che nessuno di essi abbia soddisfatto le esigenze della poesia, della logica e della comune esperienza. 
Sembra, anzi, che la soluzione, che oggi viene generalmente proposta, rappre-senti l’entrata in un vicolo cieco, dal quale gli studiosi non riescono a venire fuori, pur continuando a citarsi l’un l’altro. 
Riprendiamo pertanto la ricerca a partire dall’epilogo del Cantico.
I - L’odierna interpretazione dell’epilogo del Cantico.
La sezione finale del Cantico è stata definita «la più vilipesa e la meno amata» dagli esegeti:
 in effetti, è la parte che presenta il maggior numero di problemi, anche se su di essa, negli ultimi decenni, si è realizzato un sostanziale accordo nella maggior parte dei commentatori.

Ne riassumiamo il contenuto, nell'interpretazione oggi largamente condivisa:

- 8,8-10: perlopiù si vede qui la fastidiosa ed opprimente volontà dei fratelli di proteggere da ogni insidia la loro sorella, considerata ancora troppo giovane per il matrimonio; e la ragazza manifesterebbe ai fratelli il suo risentimento, vantando la propria maturità;
- 8,11-12: nel v. 11 verrebbe rappresentato il Salomone storico col suo vasto harem, custodito da eunuchi; nel v. 12, la maggior parte dei commentatori intende che parli la sposa, che porrebbe la propria sessualità (la vigna) in con-trapposizione a quella del v. precedente e manifesterebbe il suo disprezzo non solo verso Salomone, ma anche verso i custodi dell'harem; se a parlare è invece lo sposo, come intendono altri, egli affermerebbe di preferire la sua unica donna all'harem del re, e lascerebbe volentieri a Salomone e ai suoi funzionari le tante donne e le grandi ricchezze (è consueto, su questo punto, il riferimento a 6,8-9);
- 8,13-14: generalmente si intravede qui una separazione, variamente motivata, dei due sposi.

II - I problemi dell’odierna interpretazione dell’epilogo.
Le perplessità che la predetta interpretazione suscita sono molte: 
- è sempre stato osservato con sorpresa che nel Ct non c’è espressa menzione di Dio. Per il vero, c’è chi lo intravede in un suffisso (8,6: l’amore fiamma di Jah), ma i più sostengono che Dio è presente sullo sfondo dell’intero poema: comunque, neppure l’attuale interpretazione risolve il problema, che non è certo secondario; 
- mentre il Ct stesso è attribuito a Salomone, come emblema di magnificenza e saggezza, in 8,11-12, in modo del tutto inaccettabile e contraddittorio, il grande re verrebbe ridotto a squallido commerciante dell'amore, degno di essere dileggiato da uno dei protagonisti del poema;

- dopo l’acme di 8,6-7, che prelude ad un grande finale altamente significativo, appare del tutto fuori contesto il richiamo ad una serie di contrapposizioni tra gli amanti ed altri personaggi;  

- infine, mentre tanti commentatori rinvengono in passi diversi del Ct varie descrizioni dell’amplesso tra i due amanti, nei due ultimi versetti, in modo sorprendentemente contraddittorio, si intravede addirittura la possibilità che il poema d’amore non arrivi neppure alla sua naturale conclusione. 
Orfani della presenza di Dio e della saggezza del grande Salomone, veniamo privati dall'odierna interpretazione anche dell'ultima pagina di poesia: la vibrante vicenda dei due amanti si chiuderebbe, infatti, con un finale decisamente innaturale, in cui si affastellerebbero sentimenti del tutto estranei al rapporto dei due protagonisti, circondati da presenze importune, da disprezzare o su cui fare battute ironiche.

Le carenze logiche e poetiche dell'epilogo e la discontinuità con quanto lo precede sono state, ovviamente, adeguatamente giustificate: si tratterebbe di aggiunte dovute ad un redattore successivo, che avrebbe depositato in coda al testo dei frammenti di varia provenienza.
 Molte edizioni della Bibbia riportano, infatti, l'intera sezione 8,8-14 sotto il titolo di «Appendici» e vari Autori condividono lo stesso parere, quando addirittura non trascurano, in tutto o in parte questi versetti. Inoltre, anche chi cerca di trovare un senso unitario all’intero epilogo, dopo aver commentato il v. 7, ammette che il Ct, in pratica, si chiude lì.

Solo più recentemente si è cominciato a pensare che il testo non può essere sottoposto a manipolazioni per adattarlo a precomprensioni soggettive e che va accettato ed indagato così come ce l’ha consegnato la millenaria tradizione.
 E questo parere ha trovato deciso conforto nella scoperta di altri, che hanno riscon-trato nelle strutture e nello stile retorico dei testi biblici il risultato di un lavoro finissimo e paziente di autori ispirati che ci hanno consegnato testi ben composti.

Contro la tendenza demolitrice di quanti trovano nel Ct un finale disordinato, poeticamente disastrato e teologicamente vuoto, noi riteniamo di dover ricercare nel testo l’ordine e la semplice chiarezza, che è doveroso presumere in uno scritto ispirato, e riteniamo che, facendo leva su alcune elementari osservazioni, sia possibile arrivare ad una lettura che valorizzi la sezione 8,8-14 come degna conclusione del poema, sia dal punto di vista drammatico, che da quello poetico e teologico.
A) Un finale in calando o in crescendo?

Se esaminiamo lo stile usato dall'autore, vediamo che egli, come è d'uso in un componimento poetico, fa largo uso di similitudini o metafore (se ne contano circa una cinquantina in tutto il Ct).

Osserviamo ora che per sette capitoli e mezzo il senso immediato ci parla di amore umano e negli ultimi due versetti è ancora l'uomo che interpella la donna, ottenendo risposta: non ci sembra quindi avventato pensare che anche in 8,11-12 si tratti ancora dei due innamorati. Ma qui il discorso non è esplicito: letteralmente non si parla più di un uomo e di una donna, ma ci troviamo davanti ad una serie di metafore, che si sommano fino a formare una piccola parabola.

Che si tratti di un susseguirsi di metafore appare chiaro dal fatto che, dopo quanto il Ct ci ha descritto, sarebbe del tutto fuori contesto un discorso relativo agli interessi economico-rurali di Salomone.
 Ci sono, del resto, degli elementi, sui quali c'è largo accordo tra gli studiosi:

- Baal-Hamon non è località topograficamente individuabile, ma solo un nome simbolico;

- la vigna non rappresenta un elemento rurale, ma la sposa stessa;

- il valore della vigna è assolutamente iperbolico;
 

Il fatto che in 8,11-12 il poeta passi dall'uso di semplici similitudini alla presentazione di una parabola, è segno evidente che egli non intende affatto abbandonare i vertici lirici raggiunti con 8,7, ma vuole anzi portare il suo discorso ad un livello ancora più elevato, per condurre il lettore al senso profondo della vicenda illustrata, attraverso una comunicazione più raffinata ed evocatrice.
 Del resto, è esperienza comune che nella Bibbia un artificio retorico elaborato, come una parabola, viene sempre applicato ad aspetti teologicamente rilevanti e non a scene del tutto secondarie, relative alle debolezze umane. 
In proposito, osserviamo che quella presente in 8,11-12 è l'unica parabola esistente nel Ct: per tale caratteristica e per la collocazione alla fine del poema, essa costituisce pertanto un elemento essenziale, che richiede di essere esaminato con cura, in quanto destinato, nelle intenzioni dell’autore, ad illuminare il senso dell'intero componimento.
 

Curiosamente, però, come abbiamo visto, è proprio in questa sezione che tutti i commentatori ravvisano un calo della tensione poetica rispetto a quanto precede: nella spiegazione che essi danno delle scene finali, infatti, la poesia sembra spegnersi irrimediabilmente,
 lasciando, tutto sommato, l'impressione di qualcosa di non bene strutturato o di non finito.
 

Ravvisare alla fine del Ct, come fanno generalmente i commentatori, un anticlimax, rispetto a quanto precede, appare quindi l’effetto della sottova-lutazione della parabola di 8,11-12, alla quale invece l’autore ha mostrato di riconnettere basilare importanza.

B) Una lettura distorta della parabola.

Premettiamo che riguardo ai due versetti che trattano della vigna di Salomone non è il caso di contrapporre un'interpretazione letterale ad una allegorica: come abbiamo detto poco sopra, infatti, la lettera di 8,11-12 ci parla di faccende di am-biente agricolo che non interessano né a quanti intendono il Ct come scritto sapienziale avente ad oggetto l'amore umano (che leggono come metafore almeno la vigna e i suoi custodi), né ai fautori della lettura allegorica, che tutto reinterpre-tano in chiave spirituale. Parleremo, quindi, solo di letture di livello diverso: una più immediata, che individua nelle metafore un senso ovvio, strettamente aderente al contesto, e una più elaborata, che individua un senso più recondito e che chiameremo allegorica.

Secondo una regola semplice ed intuitiva della retorica, se si vuole costruire un'immagine parabolica, occorre trasferire in metafora tutti gli elementi essenziali della realtà da rappresentare e non solo alcuni; facendo il cammino inverso, l'interprete, che si accinga a decifrare una parabola, dovrà dare un significato a ciascuno dei suoi elementi.
 Diversamente, si rischia di costruire, o ricostruire, qualcosa di grottesco, in parte fatto di metafore e in parte di immagini reali, capace solo di disorientare il lettore.

Osserviamo, in proposito, che i più recenti interpreti (che in 8,11 vedono Salomone, il suo harem e gli eunuchi) conservano il senso proprio di Salomone, ma traducono gli altri elementi (vigna e custodi): con questo, però, negano di fatto al passo la natura di parabola, facendone una lettura in parte letterale ed in parte allegorica, col risultato di non cogliere il senso del discorso. E non si capirebbe per quale motivo l'agiografo avrebbe dissimulato sotto metafora solo una parte dei soggetti da rappresentare, derogando dalla suddetta regola di composizione. 

E' nostro parere che l'interpretazione, che oggi va per la maggiore, sia dovuta ad un mero errore di decodificazione della parabola di 8,11-12.

C) Un capovolgimento dell’interpretazione tradizionale.

Appurato che in 8,11-12 abbiamo a che fare con una parabola, si osserva che gli interpreti, che hanno cercato di decifrarla, ne hanno «tradotto» gli elementi, attestandosi, all'incirca, su due diverse linee interpretative:

- nella prima e più antica, di marca strettamente allegorica, in 8,12 si legge la quantificazione dei diversi meriti dei personaggi del v. 11 (es.: Cristo e ministri della Chiesa), da retribuire idealmente, e nella diversa misura a ciascuno competente, con i mille e i duecento pezzi d'argento;

- nella seconda, più recente e che possiamo definire come naturalistico-sapienziale, nel medesimo versetto si legge invece una manifestazione di disprezzo nei confronti dei personaggi rappresentati nel v. 11 (Salomone e custodi dell'harem), ai quali i mille e i duecento sono quasi «buttati in faccia».

Stante la netta contrapposizione tra il riconoscimento di meriti e il disprezzo, è evidente che nella storia dell'esegesi di questo passo si è verificato un vistoso ed inspiegabile capovolgimento del tradizionale modo di intendere i rapporti intercorrenti tra i soggetti della parabola. 

Si osserva, tuttavia, che i commentatori più antichi avevano certamente più familiarità di noi con le figure retoriche e con le regole per costruirle ed interpre-tarle
. Pertanto, in base ad un mero criterio di probabilità, riteniamo, che i più vicini all'individuazione delle corrette relazioni tra i soggetti della parabola, siano stati gli antichi e che nella parabola di 8,11-12 l'agiografo non abbia minimamente inteso rappresentare sentimenti di orgoglio e disprezzo: l’interpretazione odierna, quindi, sarebbe solo il frutto di una carenza di memoria storico-esegetica.
D) Ct 6,8-9: un riferimento infondato. 

Il numero mille, contenuto in 8,11-12, ha richiamato a molti esegeti le settecento mogli e le trecento concubine di Salomone di cui parla 1Re 11,3. Siccome anche in Ct 6,8, sia pure con cifre diverse, si parla del re che ha regine e altre spose e concubine senza numero, è frequente trovare, nei vari commenti, il riferimento reciproco tra 8,11-12 e 6,8-9.
 

Si osserva che in 6,8-9 lo sposo contrappone, alle molte donne di un generico re, la sua unica «colomba», ma il quadretto, pur riferendosi apertamente all’harem del re, non contiene gli stessi personaggi di 8,11-12: manca il re, neppure nominato, e mancano anche gli affidatari della vigna-harem. Soprattutto, in 6,8-9 manca ogni critica o disprezzo per il rapporto del re con le sue tante donne: anzi, queste sono addirittura immaginate presenti a far eco alla lode che il giovane riserva alla sua donna. Al contrario, nel cap. 8 la critica al re sarebbe pesante e verrebbe estesa, in modo indebito ed incomprensibile, a personaggi ulteriori (gli eunuchi), che sarebbero solo incolpevoli servitori, privati dell'integrità fisica e quindi vittime, insieme alle tante donne, di un sistema aberrante. Stanti le notevoli differenze, ogni riferimento reciproco tra i due quadretti, appare del tutto illogico.

Diremo di più: il passo di 6,8-9 non solo non costituisce un riferimento utile per comprendere la parabola di 8,11-12, ma rappresenta, al contrario, la prova che 8,11-12 non può riguardare l’harem di Salomone.
Si osserva, infatti, che l’interpretazione oggi corrente non tiene conto di un collaudato canone espositivo in uso nella Bibbia: come è stato più volte osservato, quando l’agiografo presentata un'allegoria o altra espressione figurata, ne fornisce poi anche la chiave.
 L’odierna interpretazione della parabola di 8,11-12 pretenderebbe, invece, di ritrovare, alla fine del poema e sotto forma di enigma, la stessa situazione esposta a chiare lettere poco prima: il procedimento, oltre che illogico, è del tutto sconosciuto alla Bibbia.  
E) Salomone o Pacifico?

La Volgata traduce il nome di Salomone rendendone il senso etimologico («Pacificus») e altrettanto fa con il presunto toponimo di Baal-Hamon («ea quae habet populos»): ciò vuol dire che per Girolamo i nomi presenti nel v. 11 stanno ad evocare realtà diverse da quelle del famoso re di Giuda o di una località determinata.

In proposito, un Autore commenta: «E' curioso notare che la Vg abbandona il "Salomone" storico per mettere a protagonista del brano il "Salomone" simbolico, espresso dalla sua etimologia, il "Pacificus"»;
 e un altro Autore osserva che talora la Volgata si discosta lievemente dal testo masoretico: «il caso più vistoso è la traduzione di "Salomone" con Pacificus...».

Stante l’autorità del doctor maximus, ciò che a qualche esegeta è apparso come una stranezza o un caso singolare non può essere trascurato senza ricercarne le ragioni, in quanto potrebbe imporci un radicale ripensamento della figura del personaggio, che assume un rilievo particolare nel finale del Ct.

Non risulta che la scelta di Girolamo sia stata contestata, né che lui stesso abbia avuto occasione di riprendere la questione: è quindi ovvio concludere che Girolamo, nel rendere il senso etimologico dei nomi compresi nella parabola, non ha inteso inventare nulla ma si è semplicemente rifatto ad una lettura, che doveva essere condivisa anche dai dotti ebrei, con i quali aveva studiato e lavorato.
 

Dobbiamo anche ricordare che il soggetto della nostra parabola è stato indivi-duato, nel tempo, in personaggi radicalmente diversi. Se per molti secoli è stato chiaro che l'attore era Dio stesso, più tardi è stato detto che si trattava di Giovanni Ircano;
 ultimamente, come abbiamo visto, è stato unanimemente identificato con il Salomone storico; e non possiamo omettere di rimarcare che c'è chi ha intravi-sto, in quella figura, addirittura Satana.
 Questa sorprendente varietà, che spazia da un estremo all’altro della possibile gamma delle identificazioni, e il fatto che della parabola stessa sia stato sostenuto di tutto, dalla posizione di spicco fino alla totale cancellazione dal testo stesso del Ct, ci convincono, da un lato, dell’impor-tanza del protagonista della parabola, dall'altro, del fatto che è proprio questo il punto dal quale gli esegeti hanno perso il filo del discorso intessuto dall'autore del poema, disperdendosi nelle direzioni più diverse ed opposte.

È nostro parere che l’interpretazione oggi corrente dell’epilogo del Ct, oltre ai notevoli limiti già evidenziati, palesi il difetto di aver trascurato con eccessiva leggerezza l’autorevole indicazione di San Girolamo, senza neppure aver tentato di comprenderne né i motivi, né le implicazioni. 

III - Seguendo l'antica traccia.
Le osservazioni ora fatte evidenziano alcuni punti deboli dell'interpretazione oggi corrente dell'epilogo del Ct: l’ultima ci offre, al contempo, anche una solida base da cui ripartire per ritrovare le tracce dell'antica lettura immediata, che è stata così a lungo nascosta dal noto rivestimento allegorico, che se n'è persa, evidentemente, perfino la memoria. Non resta, quindi, che metterla alla prova di una completa rilettura dell'epilogo, prima di archiviarla definitivamente come una semplice stranezza.

Ripartiamo dunque dal Salomone-Pacifico.

Considerato che abbiamo a che fare con una parabola, è chiaro che in 8,11 non si tratta del Salomone storico, ma si evoca un personaggio che è portatore di pace ed è Signore di una moltitudine di popoli. E’ allora evidente che colui che dà pace ed è Signore di moltitudini è lo stesso di cui il Sal 24 dice che gli appartiene la terra con tutti i suoi abitanti e che il Targum denomina regolarmente «sovrano di tutto il mondo»; colui che dà pace a Tobia e Sara (Tb 7,12-13); che concederà a Rut di trovare riposo in casa di un marito (Rut 1,9); e che nel passo che stiamo esaminando sta dando pace ad entrambi i protagonisti del poema.

Che Salomone-Pacifico rappresenti Dio è desumibile da antica tradizione, per la quale «Pace» è nome di Dio (Gdc 6,24); inoltre, anche il Targum come protagonista di 8,11 presenta Dio, che pone Israele in Gerusalemme, affidandolo alla casa di Davide, ecc.
 Salomone rappresenta Dio, non perché, sia pure in metafora, un qualunque personaggio autorevole sia degno di impersonare l’Eterno (sarebbe comunque cosa irriguardosa): ma perché è il significato del nome di Salomone che è appropriato a Dio ed è questo che Girolamo ha voluto indicare traducendolo con Pacifico.

Oggi ben pochi commentatori leggono ancora il Ct come una grande allegoria dell’amore di Dio per Israele, con tutte le possibili variazioni del tema, e sembra quasi che gli esegeti temano di ricadere nella lettura allegorica, qualora dovessero tornare ad ammettere la presenza di Dio nella parabola della vigna. Ma non c’è alcun motivo di estromettere Dio dal Ct, se esso parla dell’amore tra due giovani. 

Osserviamo, quindi, che, se in 8,11 appare che Dio possiede qualcosa, questa non potrà essere... un harem! Secondariamente, visto che la cosa posseduta da Dio è di grandissimo valore, nessuno potrà mai vantare di possederne una di valore ancora maggiore, da contrapporre alla prima, disprezzando questa, il suo proprie-tario e i suoi custodi. Ne deriva che la vigna del v. 11 e quella del v. 12 non sono affatto in contrapposizione, ma rappresentano la stessa cosa.

Nella moltitudine di popoli, di cui è Signore, Dio possiede, dunque, una creatu-ra unica e preziosa, raffigurata come «vigna» e affidata a custodi. E' stato detto, in proposito, che la vigna rappresenterebbe, essenzialmente, il corpo femminile.
 Osserviamo che non troviamo nel Ct (ma neppure in tutto l'AT) la dicotomia anima/corpo, tipicamente neoplatonica: la «vigna», quindi, indica semplicemente la sposa e non solo il suo corpo.
Se Dio ha affidato ad altri la sposa, fino al momento in cui verrà data allo sposo, risulta immediatamente intuitivo che gli affidatari sono i genitori; e se poi nel v. 12 qualcuno parla della sposa che gli sta davanti, l'attore non può che essere lo sposo.

Resta ora da chiarire la faccenda dei pezzi d’argento che vengono qui maneggiati nelle diverse quantità di mille e di duecento.

Se la sposa appartiene a Dio, che l'ha affidata per qualche tempo ai genitori-custodi, ed ora è davanti allo sposo, che la dice sua, è evidente che essa ha cambiato di mano. Tipicamente, ciò avviene nella compravendita: nulla di strano, quindi, se si parla di un pagamento. Del resto è nelle usanze ebraiche l'apporto di una sorta di dote o riscatto, in denaro o beni (mohar), che lo sposo deve ai genitori della sposa. In Ct 8,12 il «pagamento» è dovuto in massima parte a Dio, ma una quota è riconosciuta anche ai genitori.

Il giovane, che esulta per la sposa che ha davanti a sé, dispensa, dunque, cifre iperboliche.

Difficilmente c'è gioia nel fare un pagamento, a meno che non si stia facendo un grosso affare, che rasenti l'approfittare della dabbenaggine altrui. Ma nessuno possiede cifre così ingenti e meno che mai un giovane pastore. Evidentemente, allora, non si tratta di un pagamento materiale: qui siamo in un discorso poetico e non contabile. Non resta che concludere che questo «mohar» fuori di ogni misura non è che la manifestazione dell'immensa gratitudine dell'uomo per Dio, che gli ha destinato la sposa, e per i genitori che l'hanno custodita per lui.

Il ringraziamento è, in fondo, la metafora del pagamento di un debito e anche ai nostri giorni noi siamo soliti quantificare la nostra gratitudine, quando siamo presi da una qualche forma di entusiasmo. Usando il nostro linguaggio, insomma, lo sposo manifesta la sua gratitudine non solo a Dio, ma anche ai genitori della sposa, con le dovute proporzioni, dicendo: «Mille grazie a te, o Dio, ma... duecento grazie anche ai genitori!».

In conclusione, per 8,11-12, non solo il consueto riferimento a 6,8-9 è piuttosto difettoso, e non c'è questione di harem, di contrapposizioni e di manifestazioni di disprezzo, ma emerge un chiaro riferimento ad un'altra scena ben nota e in cui compaiono esattamente gli stessi personaggi che abbiamo riconosciuto nella parabola del Ct: la scena di Gen 2,18-25.

In Gen 2 c'è la solitudine di Adamo e c'è Dio che gli prepara la donna, come aiuto «che gli sia simile» (letteralmente: «come davanti a lui»); c'è l'esultanza dell'uomo e c'è anche il richiamo al fatto che ogni uomo e donna, che va ad unirsi al coniuge, esce da una famiglia («abbandona il padre e la madre»), che lo ha custodito fino al momento in cui, a sua volta, va a formarne una nuova.

Parallelamente, in Ct 8 c'è la solitudine dell'uomo, intravista attraverso l'imma-gine della donna che è ancora presso i suoi genitori; nel v. 12 c'è l'esultanza dell'uomo per la sposa che gli è data, e ritroviamo perfino il medesimo riferimento all'«avere/stare davanti» di Gen 2,18, che rappresenta la perfetta specularità delle due mezze umanità che si contemplano nella gioia; e se la sposa era presso i genitori e ora è davanti allo sposo, viene anche rappresentato, per fotogrammi successivi, il fatto che essa, per unirsi allo sposo, abbandona la famiglia che l'ha custodita.

A questo punto acquistano una suggestione particolare alcuni fondamentali riferimenti alla Bibbia e alla cultura ebraico-cristiana. Li poniamo a confronto:

- il Ct menziona insieme Dio e genitori; la prima tavola della legge comincia con l’onore dovuto a Dio e finisce con quello dovuto ai genitori;

- il Ct presenta, nella parabola della vigna di Salomone, la collaborazione tra Dio creatore e i genitori della sposa: Il Talmud dice che «tre collaborano alla creazione: il Signore, il padre e la madre»;

- lo sposo del Ct esprime tutta la sua gratitudine a Dio per il dono ricevuto: Tobia e Sara, la sera delle nozze, rivolgono una preghiera di benedizione e ringraziamento a Dio (Tb 8,5-8), riconnettendo la loro condizione a quella della prima coppia umana, di cui essi rivivono la storia;

- in Ct 8,11 è rappresentata la funzione di custodia svolta dai genitori; anche per il sentire comune i figli non sono proprietà dei genitori, ma a questi sono solo affidati temporaneamente: essi sono frecce, da lanciare nella vita (Sal 127,4).

IV - Cantico, Genesi 2 e lettura allegorica.
Il collegamento fra Ct e Gen 2 è stato ampiamente affermato e ripetuto,
 anche se viene visto solo come il risultato di una lettura intertestuale: il Ct e Gen 2 sa-rebbero, cioè, collegabili semplicemente perché contenuti entrambi nel canone.

Abbiamo invece riscontrato che l'autore del Ct, nel riproporci in forma di para-bola, ma con tutti i suoi elementi, il tema di Gen 2, ci dichiara egli stesso espressamente lo scopo e il senso della sua composizione,
 che è quello di riprendere e sviluppare la pagina fondante e normativa dell'amore umano, posta a conclusione della creazione. Ci preme anzi di rilevare come la nostra ricerca si ponga in perfetta continuità con gli sviluppi degli studi più recenti: la soluzione proposta non solo valorizza elementi della tradizione patristica indebitamente trascurati, ma dà più pieno e preciso contenuto a quanto i più illustri studiosi degli ultimi decenni avevano già trovato sul rapporto tra Gen 2 e Ct.

Individuata l'intenzione dell'autore, cadono, da un lato, la necessità di cercare fuori del testo un riferimento, che è posto in grande evidenza alla fine del poema,
 dall'altro, l'esigenza, così largamente sentita, di continuare a chiedersi il motivo dell'inclusione del Ct nel canone.

Dio è presente nella parabola di 8,11-12, proprio in rapporto ai due giovani che si amano e con espresso richiamo a Gen 2. Ciò vuol dire che l'autore non aveva nessuna intenzione di presentare l'intero poema come una vasta allegoria dell'amo-re di Dio per Israele, o simili: di questo amore ci parla tutto il resto della Bibbia e nel farlo usa le immagini dell'amore umano, fondato in Gen 2 e celebrato nel Ct. Del resto, a nessuno è mai venuto in mente di leggere nell'amore umano, di cui parla Gen 2, un'allegoria di realtà superiori e non c'è motivo di farlo quando lo stesso tema è ripreso nel Ct, arricchito dal patrimonio di emozioni, tenerezza e bellezza che ne sono il corredo voluto dal Creatore.

Secondo Agostino «...il Cantico è un libro denso di misteri, che solo pochi, dotati del dono dell'intelletto, riescono a penetrare, e che vengono palesati soltanto a quei pochi che perseverano nel bussare»
 ed è noto il senso di liberazione che l'Ipponate provò quando apprese del metodo dell'interpretazione allegorica. Noi siamo del parere che il Ct è stato scritto anzitutto per le persone comuni e solo secondariamente per gli intelletti superiori o i dotti: la Bibbia, del resto, «vuole presentarci una rivelazione e non certo un sistema esoterico, che richieda un'iniziazione».
 Facciamo nostro, anzi, il dubbio, più volte espresso, che la lettura allegorica dipenda, in larga misura, dalle resistenze a prendere atto della verità e della bellezza dell'amore umano: sono queste remore che hanno spinto troppi ad andare al di là del senso primo, per scoprire nel Ct, con grande fatica e sfoggio di erudizione, cose già raccontate da altri testi biblici senza tante inutili ed enigmatiche complicazioni.

Anche in campo ebraico è possibile intravedere un futuro superamento della lettura allegorica del Ct, che contravviene, del resto, alla regola generale della pre-liminare ricerca del senso ovvio: la prescrizione rabbinica della lettura allegorica serve, nell'attesa della redenzione messianica, a consolare il popolo in esilio, di cui è metafora l'immagine della sposa che va in cerca dell'amato; ecco che allora, nell'era messianica, «cadrà il vincolo rabbinico che proibisce di leggere il Cantico se non come metafora, e si potrà pienamente accedere al suo senso letterale».

Il tema del Ct è unicamente quello che il suo autore ci ha espressamente dichiarato e il senso immediato, che l'indicazione della Volgata ci suggerisce, è talmente semplice ed accessibile al lettore più comune, che non ravvisiamo la necessità di seguire quanto le scienze del linguaggio e le ermeneutiche filosofiche ci vorrebbero dire circa la presunta polisemia del Ct: neppure rinveniamo una logica testuale capace di autorizzare e stimolare la produzione di sensi diversi.
 Pensiamo piuttosto che prima di dare tanta importanza alle letture, che nel tempo si sono susseguite da parte di quanti si sono posti davanti al testo, sia da promuo-vere anzitutto il dovuto rispetto per l'autore che vi sta dietro e ancor più per lo Spirito che l'ha ispirato, che mai si è compiaciuto di presentarci enigmi astrusi.
V - Conseguenze della traccia seguita.
Come si è visto, la parabola della vigna di Salomone ci presenta due scene consecutive: nella prima intravediamo l'iniziale solitudine dello sposo e nella seconda la sua gioia per la completezza trovata.

Nel quadretto vediamo, quindi, il prima e il dopo della vita dello sposo.

Ci ricordiamo, allora, di quanti hanno visto, nell'intera sezione 8,8-12, uno sguardo retrospettivo sulla vita di entrambi i giovani.
 La cosa è umanissima e perfettamente comprensibile: in ogni tempo, quando due sposi si avviano al matrimonio, i loro genitori o gli anziani rivedono anzitutto la bambina o il ragazzetto intenti nei loro giochi infantili o i due adolescenti il cui fiorire lascia appena intravedere la nuova stagione di vita alla quale si avviano; solo una volta superata la nostalgica onda dei ricordi, vedono due giovani maturi, sereni e felici che stanno per ripercorrere il loro stesso cammino di vita. E' così che l'autore del Ct, alla fine della vicenda, disegna alcune scene della vita passata dei due sposi: rivede l'immatura ragazzina, che presto richiederà di essere difesa dai fratelli o il giovane solo, che ancora non ha incontrato la futura sposa; poi, presenta l'imma-gine della sposa, matura e appagata dell'amore trovato, e quella del giovane, felice per la sposa che ha davanti.

Che il passo di 8,8-10 vada opportunamente riletto si ricava anche dal fatto che in 8,5 si vedono per la prima volta i due giovani procedere pubblicamente insieme, alla luce del sole: è pertanto privo di senso vedere qui come ancora attuale un residuo atteggiamento fastidiosamente protettivo dei fratelli. E’ ben vero che i personaggi e i termini usati sono gli stessi dei vv. iniziali:
 ma nel Ct vediamo una situazione in evoluzione, con varie difficoltà e ansiosa reciproca ricerca, e alla fine troviamo la pace in entrambi i protagonisti. Lo svolgimento drammatico richiede quindi che anche l'iniziale contrasto tra la ragazza e i fratelli trovi la sua composizione: non più incontri nascosti, non più contrapposizioni tra la giovane ed i familiari, ma festosa celebrazione comunitaria dell'unione, sotto il segno del richiamo alla creazione stessa dell'uomo e della donna.
 Il Ct, del resto, è un epitalamio:
 non è la cronaca delle esperienze di due giovani amanti, ma l’anticipata celebrazione evocativa, in un carme nuziale, delle gioie dell’amo-re, cui anela ogni coppia di sposi.
Se partendo da 8,11-12 abbiamo allargato il discorso ai vv. 8-10, non possiamo astenerci dal completarlo con un accenno agli ultimi due.

Circa il dibattutissimo «fuggi» dell’ultimo versetto, osserviamo che il fuggire è sempre un allontanarsi da qualcosa, per andare verso una posizione di salvezza o sicurezza: se un bambino si trova davanti ad un serpente velenoso e la mamma gli dice di fuggire, questo non significa allontanarsi dalla mamma, ma dal serpente. Se lo sposo è invitato a fuggire, non si tratta di un allontanamento dalla sposa, ma, piuttosto, dalla solitudine e incompletezza, da cui Dio lo trae fuori consegnandogli la sposa. Della «fuga» non interessa il concetto di allontanamento, ma quello di rapidità.
 La logica del Ct, del resto, «non aspira ad altro che all'unione dello Sposo con la Sposa».

I vv. 13-14 rappresentano allora l'effettiva conclusione della rappresentazione, che esige di lasciare soli i due sposi. 
Riteniamo, quindi, del tutto infondato quanto da più parti si va ripetendo circa il versetto finale, che prospetterebbe, nelle vicende d'amore, la necessità di un'al-ternanza di vicinanza e lontananza: la conclusione del Ct non è uno qualunque degli incontri dei due innamorati, ma il suggello della definitiva unione, quell'essere una sola carne, che il riferimento a Gen 2, appena fatto nei versetti precedenti, implicitamente richiama.
VI - Rilettura dell'epilogo del Cantico.
Possiamo ora ripercorrere tutto il cammino al quale ci ha portati l’aver dato il dovuto rilievo all’indicazione della Volgata:

- (vv. 5-7) La complessa storia di desiderio, di attese, di incontri segreti, di reciproca ricerca, di ostacoli, disavventure e sogni di pienezza, si avvia alla conclusione. Dopo il nascondimento, durante il quale, tuttavia, non è mancata una certa solidale complicità da parte di amici e pastori, vediamo finalmente gli innamorati procedere insieme. Seguono, in un crescendo di immagini poeticamente straordinarie e giustamente famose, la rievocazione dell’inizio dell’amore dei due giovani e il reciproco definitivo impegno, fondato sulle caratteristiche dell'amore stesso;

- (vv. 8-10) si rievoca la fanciullezza della ragazza e il compito di proteggerla, che sarebbe presto gravato sui fratelli, quando il suo fiorire avrebbe attirato l'attenzione di uomini; ma ora quel tempo è definitivamente superato: la ragazza è matura, ha trovato il suo amore e, con esso, la pace;

- (vv. 11-12) anche del giovane si intravede l'iniziale solitudine, simile a quella del primordiale Adamo: la sposa, creatura di immenso valore, presente da sem-pre nel disegno eterno di Dio, è ancora lontana, perché affidata, per un tempo, ai genitori, concreatori e custodi. Ma anche per il giovane quel tempo è passato: ora riceve, da Colui che dà pace, la splendida creatura che gli è destinata: è davanti a lui e il suo animo può aprirsi, nella gioia, ad un'espressione di calda gratitudine per il Creatore e per i genitori che per lui l'hanno custodita;

- vv. 13-14: nella forma più sfumata e allusiva, propria della poesia più delicata, è descritto il finale chiamarsi e incontrarsi dei due giovani.
      

La rilettura ora esposta fa anzitutto giustizia del luogo comune dell'assenza di Dio, che si erge invece maestoso nell'epilogo del Ct come dispensatore all'uomo del suo dono più grande: quello dell’amore umano. Questo dono, infatti, ci toglie dalla solitudine, ci rende collaboratori di Dio nella creazione e ci fornisce la grammatica per capire la sua stessa natura e il suo rapporto con noi: ben a ragione esso è la metafora dell'amore di Dio continuamente usata in tutta la Scrittura ed è emblematico che il Ct si ritrovi al cuore delle nostre Bibbie, tra l'eden, di cui riproduce e richiama la fondazione dell'amore, e la restaurazione di esso, contenu-ta nell'opera di Gesù.

Inoltre, a parte il grido di giubilo di Adamo in Gen 2, si osserva che mancava nella Bibbia un esplicito canto di lode e di ringraziamento a Dio per questo dono.
 Ritrovare la gratitudine dello sposo in 8,12 elimina, quindi, una curiosa incongruenza: sembrava dimenticata, nel Ct, la basilare norma ebraica di benedire e ringraziare Iddio prima di godere dei beni di questo mondo, mentre da liriche di molti secoli anteriori al Ct avevamo appreso che nell'antico Egitto l'uomo e la donna, in tutte le fasi del loro rapporto, fanno continuo riferimento alla divinità.

Infine, dall'epilogo scompare ogni sconveniente critica all'autore stesso del poema, quale indicatoci dalla pseudoepigrafia, e non vi si trova più traccia di tutti gli altri aspetti negativi e dei sentimenti estranei alla storia dei due giovani, che abbiamo riassunto all'inizio della nostra ricerca: contrasti, orgogli, ironie e dileggi non fanno parte della chiusa del Ct.
 

Lungi dall'essere un'appendice disordinata e superflua, l'epilogo ci rivela una struttura sapientemente costruita, di altissimo pregio letterario, che costituisce il più degno suggello di un componimento di incomparabile valore poetico e teologico.
 VII - Conclusione.
Lo studio della Torah assorbe le migliori energie e i desideri di ogni pio ebreo: perfino il cielo, in una delicata immagine della tradizione ebraica, è raffigurato come una scuola talmudica, in cui si studia la Torah, sotto la guida di Dio.

Come ci ricorda con fiammeggianti parole un singolare Autore, «tutti ripetono, presi dall'incantesimo», quello che il Santo Aqiba ha proclamato del Cantico.
 Neppure noi siamo capaci di trattenerci dal citare quel grande maestro, ma ci limitiamo a ricordarne il detto meno noto, il più sorprendente e misterioso: 

                  «Se non fosse stata data la Torah, 
                    il Cantico sarebbe bastato a guidare il mondo».

Forse è il detto meno citato perché in esso l'iperbole sembra aver travalicato ogni limite: come si può mettere il Cantico alla pari della Torah, per la quale Aqiba stesso ha affrontato un orribile martirio? Eppure ora, più che mai, riteniamo che sia possibile penetrare il senso di quel detto ed ammirare ancora una volta la profondità di questo straordinario maestro d'Israele.

Violenze, adulteri, prostituzione, pornografia e altre nefandezze normalmente praticate, se non addirittura legalizzate, sono aberrazioni capaci di portare a perdizione non solo ogni singolo uomo, ma anche civiltà intere, non più in grado neppure di sopravvivere a se stesse, a causa di denatalità e aborti. Tutto questo ci dà il quadro di come, col pessimo uso da noi fatto del dono di Dio, si sono stravolti i rapporti tra i sessi e ne è rimasta corrotta l'intera società umana.

Il disegno di Dio è invece l'amore di Gen 2, che il Ct ha poi cantato nel modo più completo e vero. Giovinezza, innamoramento, gioiosa apertura alla vita, libertà da condizionamenti economici e sociali:
 ecco la norma di vita capace di ridare un volto dignitoso alla società umana, salvandola dal totale disfacimento.

Il Cantico ci porta alla riscoperta della volontà di Dio in ordine alla sessualità e questo è capace di farci ritrovare il giusto posto in un mondo che sia compiutamente governato dalla Sua legge. E, contemplando le macerie prodotte dai nostri comportamenti nella bellezza del creato e nei rapporti tra l'uomo e la donna, possiamo anche ritrovare la speranza di un cammino nuovo, alla luce dell'indicazione del Cantico e dell'invito di Gesù a ritornare alla purezza perduta («...all'inizio non era così» - Mt 19,8).
Comprendiamo, pertanto, lo sconvolgente detto del grande Aqiba e vogliamo rileggerlo alla luce dell'immagine di paradiso, fornitaci dalla tradizione ebraica: 

«Se non fosse stata data la Torah, 
  in paradiso, alla scuola di Dio, i giusti studierebbero il Cantico dei Cantici».
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� A. Luzzatto, Una lettura ebraica, 13s, ricorda che attribuire certi passi a fonti diverse non risolve il problema, ma lo elimina soltanto: invita pertanto a lettura unitaria del testo (p. 43s).


� R. Meynet, Trattato di retorica biblica, Bologna 2008, 11: «sono soprattutto i metodi di tipo sincronico a mostrare che i testi biblici sono composti e spesso ben composti».


� Parlano espressamente di parabola: La Sacra Bibbia secondo la Volgata tradotta in lingua italiana da Mons. Antonio Martini, Napoli 1866 (nota a v. 8,11); P. Joüon, Le Cantique, Paris 1909, 325; D. Buzy (L. Pirot e A. Clamer edd.), La Sainte Bible, Le Cantique des Cantiques, Paris 1951, 362; G. Nolli, S. Garofalo (ed.), La Sacra Bibbia, Cantico dei Cantici, Roma 1968, 143; Ravasi, Il Cantico, 685 e 698; E. Bosetti, Cantico, 100; T. Lorenzin, Cantico, 141; B. Borsato, Il giardino dei simboli, 149.


� Cf. G. Regalzi, «Mille monete per Salomone. Osservazioni su Cantico 8,12», Materia Giudaica IX/1-2 (2004) 1-2, 161: «non è molto probabile che si stia parlando alla lettera di rendita fondiaria e di salari di braccianti».


� Il nome Baal-Hamon per D. Buzy, La Sainte Bible, 362, è «un semplice nome da mashal, senza pretese né topografiche, né storiche»; per G. Ravasi, Il Cantico, 699, può significare «Signore di moltitudine»; lo stesso per V. Morla, Poemi d'amore e desiderio, 356, e per G. Regalzi, «Mille monete per Salomone», 159. Per G. Barbiero, Cantico, 25, anche la Volgata, nel tradurre i nomi di Salomone e di Baal-Hamon, «lascia intravedere un'intenzione allegorica».


� La lettura allegorica del Ct a lungo ha privilegiato il riferimento al testo di Is 5,1-7, dove la vigna è «la casa d’Israele», ma la «vigna feconda» è per eccellenza immagine della sposa (Sal 128). Cfr. L. Alonso Schökel, Cantico, 60; P. Beauchamp, L'uno e l'altro Testamento, 161; la Bibbia Ebraica, a cura di Rav D. Disegni, Firenze 1995; l’edizione rinnovata de La Bible de Jerusalem, Paris, 2003, al v. 11 annota: «la vigna può essere un simbolo dell’amata»; anche la versione della CEI, nell’edizione del 1974, al v. 12 annota: «La vigna è la sposa…». 


� È il parere pressoché unanime di tutti i commentatori.


� Non ci addentriamo nelle distinzioni, spesso sottili, tra allegoria e parabola, in ebraico ricomprese nell'unico termine di mashal. Si tratta in ogni caso di discorsi figurati, che rimandano ad altro. Il problema resta quello di individuare le corrispondenze analogiche tra quanto appare dal discorso e quanto l'autore vuole significare e trasmetterci. Non si tratta, da parte dell'agiografo, di compiacersi di creare difficoltà al lettore, ma, al contrario, di stimolarne l'attenzione, dandogli il piacere e la soddisfazione di concorrere alla ricostruzione del senso inteso dall'autore stesso. In proposito Agostino osserva: «le cose [...] si apprendono più volentieri mediante l'uso di similitu-dini e [...] quando le si scopre, ciò riesce molto più gradito» (Sant'Agostino, Il Cantico dei Cantici, a cura di A. Genovese, Roma 2001, 34). Ci capiterà pertanto di usare indifferentemente i due termini.


� R. Meynet, Vedi questa donna? Saggio sulla comunicazione per mezzo delle parabole, Milano 2000, 16, avverte: «La parabola è certamente un discorso enigmatico, destinato a suscitare sorpresa, stupore, a invitare alla riflessione, o meglio ancora a richiamare alla saggezza»; anche J. Luzárraga, Cantar, 102 e 106, afferma che l’indagine sulle metafore costituisce «una delle sfide più impegnative per l’esegeta» e, al contempo, «un incentivo». Notiamo anche che già P. Joüon, Le Cantique, 325, aveva sostenuto che l'autore del Ct espone, in 8,11-12, «l'idea principale del suo poema».


� G. Nolli, S. Garofalo (ed.), La Sacra Bibbia, 143: «Lo stile nel quale il brano è redatto è quanto mai prosaico, fiacco e privo di brio».


� A. Luzzatto, Una lettura ebraica, 53: il Ct è «un testo senza una conclusione»; A.M. Pelletier, Le Cantique, 23: «questo canto d'amore rifiuta di concludere e perfino di finire»; G. Ravasi, Il Cantico, 684: «storia "in-finita"».


� R. Meynet, Vedi questa donna?, 66: la spiegazione della parabola del seminatore (Mc 4,3-8) «riprende praticamente ogni dettaglio della parabola per decodificarlo e fornirne la corrispondenza nella realtà…».


� Cf. Apponius, Commentaire sur le Cantique des Cantiques, par B. de Vregille et L. Neyrand, Paris 1998, 248: «honorem majestatis»; C. a Lapide, In Ecclesiasten, Canticum Canticorum, in Librum Sapientiae (Commentarii in Sacram Scripturam), Milano 1859, VIII, 166: «dignitas, meritum et praemium»; ma gli stessi concetti ricorrono in J. Tirino e J. Gordon in Biblia Sacra Vulgatae editionis... cum selectissimis Litteralibus Commentariis, Venezia 1751, XIV, 188 e 191.


� Così G. Ravasi, Il Cantico, 702s; ma, con accenti non molto diversi, quasi tutti gli Autori citati nella nota 2.


� M. Giuliani, Eros in esilio, Milano 2008, 16, rileva «quanto scarsa sia oggi [...] la nostra attenzione interpretativa verso gli eufemismi, le metafore e il loro senso».


� Cfr. V. Mannucci, Sinfonia dell'amore, 42 e 102; G. Ravasi, Il Cantico, 699; O. Kell, Das Hohelied, 254; R.E. Murphy, The song, 200; G. Barbiero, Cantico, 19; L. Mazzinghi, Cantico, 90.


� Cfr. D. Lys, Le plus beau chant, 42; A. Luzzatto, Una lettura ebraica, 40-41); J. Luzárraga, «El Cantar de los cantares en el Canon bíblico», Gregorianum 83/1(2002), 54.


� P. Joüon, Le Cantique des Cantiques, Paris 1909, 327, avverte: «i nomi propri di un’allegoria non possono che essere allegorici… San Girolamo, per meglio indicare che non si tratta del re Salomone, ha tradotto etimologicamente con Pacifico».


� G. Ravasi, Il Cantico, 698.


� G. Barbiero, Cantico, 25.


� Sulla posizione di Girolamo come teste fedele, e non eccentrico innovatore, troviamo una conferma nel fatto che la detta «stravaganza» della Volgata sarebbe «modellata sui LXX»: così Ravasi, Il Cantico, 85.


� A. Robert, R. Tournay, A. Feuillet, Le Cantique des Cantiques, Paris 1963, 323; La Bibbia concordata; D. Barsotti, Meditazione sul Cantico dei Cantici, Brescia 1989, 186.


� R.W. Jenson, Cantico, Torino 2008, 139; J. Luzárraga, Cantar, 78, ricorda l’analogo parere di I.J, Cainion.


� E' stato più volte notato che il v. 10 si chiude con la parola «pace», mentre il v. 11 si apre con Salomone-Pacifico.


� U. Neri, Il Cantico dei Cantici. Targum e antiche interpretazioni ebraiche, Roma 1993, 184s; immagine ripresa in pieno da P. Joüon, Le Cantique, 326s.


� A. Martini, La Sacra Bibbia secondo la Volgata, al v. 11 annota: «Nella sposizione di questa bella parabola mi attengo al comune sentimento dei Padri e degl'interpreti, i quali suppongono che di una sola vigna si parli, e non di due, com'è paruto ad alcuni». Dello stesso parere è P. Joüon, Le Cantique, 325.


� G. Ravasi, Il Cantico, 701; G. Barbiero, Cantico, 65.


� Cfr. E. Kopciowski, Invito alla lettura della Torà, Firenze 1998, 101s.


� Talmud Babilonese, Niddà 31a, citato da E. Kopciowski, Invito alla lettura, 102,148; lo stesso troviamo nella Gaudium et Spes, 50: i coniugi sono «cooperatori dell'amore di Dio Creatore».


� L'immagine è ripresa da K. Gibran, Il profeta, Milano 2007, 38: «non vi appartengono [...]. Voi siete gli archi da cui i figli, come frecce vive, sono stati scoccati in avanti»; cf. anche il titolo di Redemptoris custos dato a Giuseppe nell'omonima esortazione apostolica di Giovanni Paolo II.


� K. Barth, Die Kirchliche Dogmatik, Zürich 1947, III/1, p. 358: «Quell’impulso impetuoso per cui l’uomo lascia padre e madre per unirsi a sua moglie… lo si ritrova, nel resto dell’A.T., solo nel Cantico… Qui Gen 2 giunge a dispiegarsi compiutamente»; D. Lys, Le plus beau chant, 52: «Il Ct non è altro che un commento di Gn 2»; D. Colombo in Bibbia novissima versione, 996: «Una prima lettura [...] vi coglierà il canto d'amore umano autentico che unisce l'uomo e la donna secondo il disegno del Creatore, posto in rilievo con tanta accuratezza da Gn 2,18-25»; Giovanni Paolo II, Udienza generale 23 maggio 1984 (il testo è riprodotto in Uomo e donna lo creò. Catechesi sull'amore umano, Roma 20099, 413), afferma che non è possibile rileggere il Cantico «se non nella linea di ciò che è scritto nei primi capitoli della Genesi, come testimonianza del "principio" - di quel "principio" al quale Cristo si riferì nel decisivo colloquio con i farisei (cf. Mt 19,4)»; G. Ravasi, Il Cantico, 67: in Gen 2,23-24 si ha «la sigla spirituale di ciò che il Ct ripeterà con lo splendore dei suoi versi e dei suoi simboli»; P. Ricoeur in A. LaCocque e P. Ricoeur, Come pensa la Bibbia, 291ss, invita a rileggere il Ct «alla luce di Gn 2,23»; G. Barbiero, Cantico, 412: «Tutto il Cantico si può considerare una riflessione su Gn 2»; L. Schwienhorst-Schönberger, IV Il libro dei Proverbi, in Introduzione all'Antico Testamento, E. Zenger (ed.), Brescia 2005 (orig. tedesco Das Buch der Sprichwörter, in Einleitung in das Alte Testament, Stuttgart 2001): «Il testo di riferimento primario diventa qui il racconto del paradiso (Gen 2-3)».


� P. Ricoeur in A. LaCocque e P. Ricoeur, Come pensa la Bibbia, 293-295: il rapporto tra Ct e Gen 2 è «pensato», non riscontrato; P. Beauchamp, L'uno e l'altro Testamento, 105-192, accosta Genesi e Cantico in due capitoli successivi e, a p. 176, dice: « L'accostamento non ci è imposto dal testo, ma piuttosto dal libro, dal fatto cioè che Gn 2 e il Ct sono scritti nel medesimo corpo sociale a proposito delle medesime realtà»; L. Mazzinghi, Cantico, 20: «Se inseriamo il Cantico nel suo contesto biblico (e dunque anche canonico) esso appare come un sviluppo del testo di Gen 2,18-25».


� E' invece diffuso il rammarico di non rinvenire chiaramente le intenzioni dell'autore del Ct. Si vedano, in proposito, R.W. Jenson, Cantico, 21: «Se avessimo accesso all'intenzione dell'autore [...]»; e A.-M. Pelletier, Le Cantique, 54: «Perché il Cantico non dice più direttamente [...] quello che vuole trasmettere al suo lettore?».


� D. Garrone nell'introduzione a H. Gollwitzer, Il poema biblico, 10, avverte: «l'intenzione dell'autore e quel che intendeva dire vanno cercati nel testo stesso e non nel canone». D. Lys, Le plus beau chant, 39, rimprovera agli allegoristi di interpretare il testo alla luce di una «chiave trovata fuori del testo». 


� M. Ventura in M. Ventura e L. Fintoni, «Una versione del Cantico dei Cantici», Anima 3 (1990), 132, parla di «enigma [...] della sua presenza nel libro sacro»; A. Luzzatto, Una lettura ebraica, 25s, prima di affrontare il testo con spirito «aqiviano» dice: «dobbiamo confessare che, almeno di primo acchito, noi non avremmo certo canonizzato il Cantico dei Cantici». Altri, invece, giustificano la presenza del Ct nel canone solo alla luce della lettura allegorica: R.W. Jenson, Cantico, 19: «l'entità canonica riguarda l'amore tra Israele e il Signore»; G. Dreifuss, Maschio e femmina li creò, Firenze 1996, 90: «nell'esegesi ebraica più tradizionale [...] si sente il bisogno di una interpretazione allegorica per giustificare la sua inclusione nel canone»; M. Giuliani, Eros in esilio, 19: se si rilegge con sguardo teologico-politico l'esilio di Israele dalla sua terra, «ecco che abbiamo una ragione profonda per spiegare come il Cantico dei Cantici sia finito nel canone biblico».


� Sant'Agostino, Il Cantico dei cantici, 61.


� Nostra parafrasi del pensiero di D. Lys, Le plus beau chant, 42; P. Beauchamp, L'uno e l'altro Testamento, 180, riferisce che per i sostenitori della lettura allegorica il Ct sarebbe «un racconto a chiave, disponibile per il lettore meglio informato» e solo «grazie a una copiosa erudizione [...] sarebbe possibile decodificare il testo applicandolo di volta in volta alla storia delle nozze di Israele e del suo Dio».


� L’interpretazione allegorica del Ct è stata attribuita ad «una certa disistima – se non proprio disprezzo – della sessualità come tale e della dimensione sessuale dell’amore umano nel matrimonio» (V. Mannucci, Sinfonia dell'amore, 131); stesso concetto è espresso da G. Ravasi, Il Cantico, 225), A. Luzzatto, Una lettura ebraica, 47, P. Beauchamp, L'uno e l'altro Testamento, 180, L. Mazzinghi, Cantico, 20.


� M. Giuliani, Eros in esilio, 126.


� Cfr. A. Montanari, «Ermeneutica biblica: il Cantico dei cantici nei commenti patristici e medievali», Orientamenti bibliografici (2010), 35; A.-M. Pelletier, Lectures du Cantique des Cantiques. De l’énigme du sens aux figures du lecteur, Roma 1989, 71; L. Mazzinghi, Cantico, 10, che definisce il Ct «testo polisemico».


� E' d'uso citare qui D. Lys, Le plus beau chant, 294: ma già 35 anni prima D. Lattes, Il Cantico, 66, aveva ricordato che alcuni Autori vedevano in quel passo uno sguardo al passato e J. Carlebach, Das Hohelied, Frankfurt a.M. 1931, 118, aveva rubricato come Einst und jetzt (Una volta e ora) quello che individuava come il 17° canto del poema, anche se poi (anche in questo seguito dal Lys), per l'impossibilità di decifrare la parabola dei vv. 11-12, limitava tale commento al quadro riguardante la sola ragazza: «il cantore ci riporta qui ai giorni dell'infanzia della nostra eroina». Inoltre, perfino E. Renan, Le Cantique, 62, un secolo prima, aveva alluso al fatto che i vv. 8,8-9 «sembrano farci tornare indietro, come i versetti VI, 11-12, fino a un'epoca anteriore [...] in cui l'eroina del poema non era ancora che una piccola contadina di Sulem». Anche per G. Vigini, Cantico, 50, i fratelli, «andando a ritroso nel tempo, ricordano la sorellina non ancora sviluppata».


� Si considera spesso l'intero poema ricompreso in una «grande inclusione»: cf., per es., G. Ravasi, Il Cantico, 706, e T. Lorenzin, Cantico, 140.


� Quando parliamo del Ct come dramma, rappresentazione ecc., conosciamo i limiti di questa prospettiva, spesso criticata. La vicenda del Ct è chiara nelle sue grandi linee e ci basta leggerla come una successione di quadri poetici, di cui non ci interessa ricostruire le esatte connessioni (cfr. L. Mazzinghi, Cantico, 14, «Il poeta non intende narrare dei fatti, ma comunicare stati d’animo, emozioni»; R. Filippini, Cantico, 57, parla di «soluzione “onirica”»); B. Borsato, Il giardino dei simboli,129s: il senso della poesia e dell’arte non è «descrivere, ma eccitare, suscitare sentimenti». 


� Tale lo definisce Origene all’inizio del suo commento: v. Origene, Commento al Cantico dei cantici, M. Simonetti (ed.), Roma 20055, 33.


� Per R.W. Jenson, Cantico, 141, il letterale «fuggi» del v. 14 ha il valore di «affrettati». Il versetto finale non è che l'ennesima eco di una poesia egiziana: «Oh, possa tu andare in fretta dalla tua amata, come una gazzella che fugge nel deserto» (v. E. Bresciani, Letteratura e poesia dell'antico Egitto, Torino 1969, 434).


� G. Ricciotti, Il Cantico, 288.


� Il maggiore o minore interesse a puntualizzare l'effettiva consumazione dell'unione porta alcuni interpreti a concludere che non si è mai certi del momento di essa (Ravasi, Il Cantico, 683; Ricoeur in A. LaCocque e P. Ricoeur, Come pensa la Bibbia, 267), mentre altri ne vedono la descrizione in passi diversi del Ct (Barbiero, Cantico, 63. 200s., 355; Simoens, Il libro della pienezza, 165; Mazzinghi, Cantico, 50.58.70.77). Riteniamo che anche qui occorra prestare maggiore attenzione allo stile del poeta: nei due versetti finali, infatti, egli certamente lascia soli i due amanti e lo fa con estrema delicatezza e discrezione. La finezza dell'agiografo ci ricorda lo stile della filmografia indiana, in cui perfino la scena di due volti, che si avvicinano, si dissolve in quella di fiori e giardini: e questo ci fa sorgere più di un dubbio sulla sicurezza in base alla quale molti commentatori ci spiegano, con analisi minuziosa dei particolari, dove e quando e quante volte il Ct riporta la descrizione dell'amplesso dei due protagonisti. Non solo il crescere dell'intimità di due innamorati avviene per fasi successive, tutte ugualmente ricche di emozioni (come ci ricorda dal XVI sec. Jean Lemaire de Belges, citato da E.R. Curtius, Letteratura europea e Medio Evo latino, Scandicci 1992, 576): ma gli stessi sposi spesso ricordano e celebrano con maggiore affetto le emozioni delle manifestazioni iniziali, fatte di nulla, ma che hanno dato loro la certezza dell'amore nascente e corrisposto. 


� J. Luzárraga, «El Cantar de los cantares en el Canon bíblico», Gregorianum 83/1(2002), 57, ricorda che la Peshitta traduce il titolo di «Cantico» con «Inno di lode».


� E. Bresciani, Letteratura e poesia dell'antico Egitto, 431-436: un innamorato esprime gratitudine per aver ricevuto dalla dea il dono dell'amore della sua donna; una donna promette una festa alla dea, grata anche per un solo sguardo dell'amato; per cercare l'amore si fanno offerte al dio Mehi; è la divinità che destina all'uomo una donna; l'uomo chiede al dio che gli conceda la sua amata per quella notte. Cf. anche G. Ricciotti, Il Cantico, 106s, che dedica largo spazio ad osservare la sorprendente mancanza, nel Ct, di preghiere o invocazioni a Dio.


� E. Salvaneschi, Cantico dei Cantici. Interpretatio ludica, Genova 1982, 115, osserva che nell’epilogo «il tono muta: si fa provocatorio e leggero, lievitato da un'ironia maliziosa» e si avrebbe quindi un «ironico pendant alla parossistica serietà che precede». A nostro parere, la celebrazione che il Ct fa dell’amore umano, con le sue gioie, è discorso tremendamente serio, che attiene alla salvezza del mondo, come si richiamerà tra poco: e questa serietà sale di tre gradini quando l’amore umano è caldamente e solennemente ricollegato al piano eterno di Dio. 


� Jalqut Shimoni a Is 26,2, ricordato da U. Neri, Il Cantico dei Cantici. Targum, 144.


� G. Ceronetti, Il Cantico dei Cantici, Milano 20016, 50, allude al notissimo detto, riportato da tutti i commentatori del Ct: «Il mondo intero non vale quanto il giorno in cui fu dato ad Israele il Cantico».


� In A. LaCocque e P. Ricoeur, Come pensa la Bibbia, 240 (nota 3). Ne ritroviamo l'eco in una icastica definizione del Ct come «nucleo e centro della Rivelazione» in F. Rosenzweig, La stella della redenzione, Milano 2005, 205 (orig. tedesco Der Stern der Erlösung, Frankfurt 1921); v. anche A.­M. Pelletier, Lectures du Cantique, 23: «il Ct si ritrova al cuore della rivelazione biblica»; G. Barbiero, Cantico, 8, definisce il Ct «cuore della Bibbia». Ricordiamo che i commentatori usano qui ricordare l'appellativo di «Magna Charta dell'umanità», riservato al Ct da K. Barth, Die Kirchliche Dogmatik, Zürich 1947, III/2, p. 351; è però doveroso precisare che l’Autore, propriamente, riferisce questa definizione primariamente a Gen 2; quindi, dopo aver fortemente sottolineato il carattere unico di quel testo, poche pagine più oltre ammette che Gen 2 non è del tutto isolato nell'A.T. («ist ja Gen. 2 im Alten Testament nicht einmal völlig isoliert»), in quanto nel canone si trova anche il Cantico, che definisce quindi come «una seconda Magna Charta» (op. cit., pag. 354).


� E' il quadro che fa K. Barth, Die Kirchliche Dogmatik, III/1, p. 359, quando parla della «manifesta distruzione e perversione della relazione tra i due sessi».


� M. Giuliani, Eros in esilio, 124, ricorda che «L'amata del Ct non incontrerebbe mai l'amato [...] se la sua nostalgia di lui [...] non diventasse [...] fatica di cercare e persino chuzpà, termine ebraico che indica sfacciataggine e coraggio di infrangere le convenzioni pur di perseguire l'obiettivo». Cfr. B. Borsato, Il giardino dei simboli, 83: l’amore «sfida i rigidi condizionamenti e racchiude una potente carica innovativa e rivoluzionaria».








