
ISTITUTO TEOLOGICO ABRUZZESE-MOLISANOPRIVATE 


Anno accademico 1993-1994


Teologia Dogmatica


ESCATOLOGIA


Appunti delle lezioni di Escatologia


tenute nel corso dell'anno dall'ins. don Gino Cilli.


CHIETI


I N T R O D U Z I O N E


Capitolo I


  ESCATOLOGIA: CATEGORIE PREVIE, CONCETTO E METODO  


1. Temporalità e futuro dell'uomo

L'uomo è sottomesso al tempo con la stessa necessità con la quale è nel suo corpo. Il tempo si articola in tre dimensioni: passato, presente e futuro. Per alcuni c'è qualcosa di tremendo nella sequenza degli istanti fugaci che costituiscono il "presente" e che sono il collegamento mediante il quale il futuro si fa passato (es. Bergson). Questa visione pessimistica del tempo, però, non corrispon​de all'esperienza dell'uomo: mentre il tempo fisico è una successione di istanti, nel tempo vissuto, il passato, il presente e il futuro si intrecciano a vicenda. Il passato non viene annullato dal presente, piuttosto viene assunto e conserva​to. Il futuro non si esaurisce in ciò che ancora non è: è percepito nel momento attuale e gli appartiene come progetto. L'uomo non può vivere se non nel presente, ma il presente non può essere vissuto se non come frutto del passato e anticipazio​ne del futuro.


Il futuro, in particolare, esercita oggi un fascino universale. Nonostante il ruolo innegabile che la tecnica ha avuto in questi anni nello sviluppo delle conoscenze scientifi​che, l'uomo ha sempre maggior coscienza di sé come di un essere finito. Ciò lo stimola e lo spinge ad un instancabile autosupera​mento: si sente incompiu​to, in cammino verso una pienezza presentita. In effetti se il futuro si esaurisse in ciò che è pronosticabile non conterrebbe nessuna autentica novità, esso è posto però, sotto la riserva dell'im​prevedi​bile, grazie alla creatività della libertà e agli interventi di Dio nella storia. Alla libertà della creatura si deve sommare la sovrana libertà del creatore. L'uomo si trova così chiamato ad un futuro che sarebbe assurdo se lo conducesse verso la propria fine. L'esistenza umana ha senso unicamente nell'incontro con il futuro ultimo, più in là del quale non c'è nulla degno di prolungare il cammino.


2. La speranza, vissuto cristiano del futuro

Per il credente la Parola di Dio contiene una promessa che garantisce il futuro: tale futuro infatti, è il fine di una storia che, sotto la tutela del disegno salvifico di Dio, fa nascere nel credente la speranza
. Ci troviamo dinanzi ad un'idea fortemente teocentrica: Dio stesso è fondamento e oggetto della speranza. Il credente, di fronte al futuro, non ripone la sua fiducia nei propri mezzi, ma nella certezza della fedeltà di Dio alle sue promesse di salvezza.
Di fatto i momenti storici caratterizzati da un maggior progresso scientifico, hanno portato un notevole calo di speranza. All'estremo opposto, un'errata compren​sione della stessa speranza ha condotto al disinteresse nei confronti delle opere terrene. Potrebbe proporsi, così, l'antinomia attesa-speranza, alla quale però non corrisponde quella attività-passività: così come le opere sono inseparabili dalla fede, la fiducia totale in Dio e l'impegno radicale si armonizzano profondamente nell'esperien​za cristiana, in quanto la speranza cristiana vive di una salvezza già iniziata ma non ancora consumata. E' vero che la speranza relativizza l'attesa, ma le realizza​zioni terrene debbono essere viste come tappe verso il compimen​to trascendente del mondo. Senza una speranza, l'uomo viene ridotto ad un essere disperato. E' la speranza ad evitare che le attese dell'uomo giungano all'assurdo, rispondendo alle sue domande ultime sul senso del mondo, dell'uma​nità e della sua stessa vita.


3. Il concetto di Escatologia

Chiarite le categorie di tempo, futuro e speranza, definiamo l'escatologia come la riflessione credente sul futuro della promessa atteso dalla speranza cristiana. Tale riflessione è inevitabi​le se si vuole dare un senso alla propria esistenza, non solo per il credente, ma per tutti gli uomini a causa della loro costitu​zione ontologica. Senza una idea sul futuro, il presente manca di signifi​cato: il sapere escatologico interessa non per curiosare su "l'aldi​là", bensì per interpretare "l'aldiquà". L'escatologia si occupa quindi, di ciò che è in gestazione nel presente e di ciò che dà senso al presente, per aiutarci a compren​derlo e a viverlo responsabil​mente. Su questa base, l'escatologia rifiuta tanto l'accusa di evasione quanto quella di utopia. L'uomo deve conoscere il suo futuro perché è in divenire verso il futuro. «Sperimentiamo qui la tragica stranezza della condizione dell'uomo: arriva a dare risposta a mille interrogativi, che in fondo non toccano veramente la sua esistenza, ed è sprovveduto di fronte all'unico interrogativo che conta. E così agli occhi stupiti degli angeli appariremo probabilmen​te come gente strana e scombinata, che arriva a conoscere tutto, tranne il significato, il fine e la fine di tutto»
.


4. Le riduzioni dell'Escatologia

Una volta definito positivamente il concetto di escatologia sarà utile fissare questo concetto anche in negativo. Ciò che l'escatolo​gia non è può aiutarci a penetrare più profondamente ciò che abbiamo detto. Ci riferiamo in partico​lare a due riduzioni errate:

 a) l'escatologia si occupa del futuro. E' la tesi proposta in particolare da Bultmann, che oppone ad una presunta "ultima ora", l'adesso della chiamata; ad un eschaton, spazio temporale, l'istante della decisione. Questa tesi suscita subito una riserva. Non si capisce perché la demitizzazione del futuro debba consistere nel suo annullamento: se il fine della storia è giunto oggi, la salvezza viene situata al margine della storia, per cui, come spiega Moltmann, «una escatologia presenti​sta consuma la storia, rende inneces​saria e superflua ogni domanda circa la storia, il suo futuro e il suo fine»
. Forse però la conseguenza più grave di questa tesi consiste nel disinte​resse per la collettività, nella privatizzazione dell'esisten​za cristiana: al posto della domanda sul significato dell'umanità, sorge la domanda sul senso del singolo che, disimpe​gnato dalla responsa​bilità di fronte alla storia, diviene responsabi​le della sua decisione unicamente di fronte a Dio.

 b) l'escatologia si occupa del futuro assoluto. Questo concetto, molto legato alla "fede nel progresso", ha i suoi antecedenti nel razionalismo del XVIII secolo. Kant, per esempio, afferma che la storia evidenzia l'esistenza di un progresso irreversibile verso il "meglio", raggiungibile attraverso lo sviluppo autonomo della natura umana senza alcuna irruzione del trascendente. Per il materialismo storico (Marx, Bloch, ecc) ciò che fa del mondo una materia in evoluzione è la possibilità, radicata nel mondo stesso, di realizzar​si attraverso gli impulsi dell'azione-passione dell'uomo ("Ubi Lenin, ibi Jerusa​lem"). Che dire di questo saggio di escatologia intramonda​na? L'elimina​zione di Dio dal processo, lo lascia in una situazione precaria anche dal punto di vista storico; difficilmente, infatti, si potrà garantirne l'esito soprattutto alla luce dei fatti del XX secolo: le utopie del paradiso del proletaria​to hanno subìto una dura prova dalla realtà oppressiva dei regimi che le sostenevano. Con tutto ciò, la critica alle utopie del progresso immanente non va fatta a partire dai suoi fallimen​ti, bensì in nome di una speranza migliore e maggiore di quella che esse offrono. Seguendo le loro tesi bisognerebbe dare per scontato il sacrificio di innumerevoli genera​zioni prima di giungere allo stadio finale del quale godrà solo parte del genere umano. Inoltre si dimostrano incapaci di armonizzare gli interessi dell'individuo con quelli della collettività. Se le filosofie idealiste optavano per il piano personale, il materia​lismo dà senso alla società e al mondo ma lascia senza soluzione il destino dell'individuo. Resta infine un'ultima domanda sulla morte: che m'importa del novum ultimum se quando esso sarà, io non ci sarò?


Contro tali deformazioni l'escatologia cristiana è l'unica a proporre un fine comune e universale, dove l'io, l'umanità e il mondo intero hanno un senso e questo senso è lo stesso per tutti. Inoltre la sola possibile risposta all'angoscia della morte è la speranza cristiana nella resurrezione; qui sì che "l'ultimo nemico sarà vinto" (1Cor 15,26).


5. I problemi di metodo

Nel trattare la metodologia da utilizzare sorgono due problemi: quello dei limiti imposti all'escatologia dalla natura del suo oggetto, e quello del linguaggio atto a formular​lo. L'escatologia può parlare del futuro solo dal presente, dato che l'oggetto del suo studio è inaccessibile direttamente. Per la Bibbia punto di partenza è la via negationis, ossia la negazione del negativo
, ma usa anche la via affirma​tio​nis
: unitamen​te alla rottura tra questo mondo e l'altro, c'è anche una certa continuità. L'escato​logia, quindi, deve parlare non solo di somi​glian​za e non solo di diversità, ma di somi​glianza nella diversità e viceversa. Quando si abbandona questa duplice strada, si cade o nell'agnosti​cismo escatologico (via negationis) o nell'apoca​littica (via affirmatio​nis).

Tutte queste considerazioni ci portano al problema del linguag​gio. L'unico possibile è quello della profezia, da non identificare, però, con la predizione; i profeti parlavano del futuro per far sì che il popolo cambiasse la sua condotta presente. Un tipico mezzo espressivo della profezia è il simbolo, il cui uso è auspicabile nell'escatologia per descrivere ciò che di per sé sarebbe indescrivi​bile. In effetti la Scrittura usa largamente il linguaggio simbolico, senza però assolutizzare le singole immagini, come prova il fatto che vengono utilizzati simboli spesso inconcilia​bili tra loro. D'altra parte il simbolo ha proprio nella sua ambiguità l'immenso vantaggio di preservare l'indole ineffabile dell'escha​ton e il carattere mediato e approssimativo delle afferma​zio​ni che lo riguarda​no.

PARTE PRIMA: TEOLOGIA BIBLICA
Capitolo II

ORIGINE E SVILUPPO DELL'ESCATOLOGIA NELL'A.T.


Dobbiamo ora studiare se, e in quale misura, la rivelazione suffraga la visione dell'uomo e della sua temporalità che abbiamo trattato finora. Fonti dell'escatologia sono da una parte la Sacra Scrittura, e in particolare la Cristologia perché ciò che è avvenuto in Cristo è la caparra di ciò che avverrà in noi, e dall'altra l'analisi credente della vita umana. In questo secondo ambito importante è l'Antropologia perché presenta l'uomo creato, elevato alla vita divina e definitivamente salvato da Cristo. Si tratta di un circolo ermeneutico: 

a) l'uomo dove è destinato? (dal presente al futuro); 

b) è destinato alla comunione con Dio;

c) come deve vivere oggi quest'uomo? (dal futuro al presente).


D'altronde tutto non sappiamo, Agostino parlava in proposito di una "docta ignorantia futuri", concentrando l'attenzione sul presente, come il luogo delle scelte definitive ed eterne. Il velo dell'eterno si è alzato quanto basta per permetterci di fare delle scelte nel presente.

1. Concezione storica del tempo e primato del futuro
.


L'influenza della fede biblica nella civiltà occidentale ci ha abituati a tal punto ad interpretare il tempo come struttura lineare e teleologica che abbiamo perso di vista la novità rivoluzionaria che tale visione implica. In effetti, fuori dall'ambito biblico, il tempo suole essere percepito con durata ciclica. All'uo​mo delle religioni della natura, come a quello dell'antichità classica o delle culture orientali, è estranea la concezione lineare del tempo. Come il ciclo non ha né inizio né fine, così viene pensato il decorso dell'attività umana, tanto individuale, quanto collettiva. Il cerchio magico di un tempo eternamente ricorrente, nel quale non ci può essere un termine perché non c'è un principio, è stato rotto dalla fede biblica nella creazione (cf Gen 1-11). Il mondo causato da un Dio creatore postula un principio e al tempo stesso una méta verso la quale dirigersi come consuma​zio​ne dell'opera di Dio, entro i quali si svolge la storia. I​sraele ha incontrato Jahvé non nei fenomeni cosmici, ma nel divenire della sua esistenza come popolo; in questo lungo periodo di approfon​dimento della propria esperienza religiosa, Israele ha fatto sua la concezione del tempo come un continuum lineare, aperto agli interven​ti di Dio. Come nota Von Rad, Israele ha storicizzato molte feste agricole già presenti, collegandole ad avvenimenti precisi (l'uscita dall'Egitto, la marcia nel deserto...) e non a fenomeni periodici della natura
: queste modificazioni del senso delle celebrazioni origina​riamente agricole è il primo passo verso la comprensione del tempo come storia. Un secondo passo consisterà nel porre su un'unica linea temporale i diversi eventi salvifici: l'epoca dei patriar​chi, l'uscita dall'Egitto, l'entrata in Canaan, ecc. Da questo insieme di atti salvifici ordinati in sequenza storica, Israele prende coscienza della storicità del suo avvenire. Dalla creazione non solo la storia si mette in marcia, ma si apre al futuro: Israele attende un nome nuovo, un cantico nuovo, un'allean​za nuova, uno spirito e un cuore nuovo; nel NT: una nuova Gerusalem​me, un vino nuovo, una vita nuova, un comanda​mento nuovo, una nuova creazione, un uomo nuovo. L'escato​logia biblica risulta quindi inspiega​bile se non si fa riferimento all'idea di promessa, una delle più ricche di tutto l'AT.


2. La promessa come apertura al futuro; le sue prime tappe.

L'AT non possiede un termine specifico corrispondente a "promessa", tut​tavia Israele interpreta la propria storia con la speranza provocata da una parola di Jahvé detta nel passato, che gli garantisce il futuro. 

Il concetto di promessa è strettamente legato all'idea di alleanza: laddove Jahvé si impegna liberamente con una persona (Gen 15 e 17) o con un popolo, questa decisione contiene una promessa per l'avvenire (Lv 26; Dt 28). E' possibile che gli uomini non mantenga​no, per quanto li riguarda, il patto. Ma ciò non è un ostacolo perché Jahvé si mantenga fedele alla parola data (Lv 26,40-45; Dt 4,28-31). Alla luce della promessa implicita nell'alleanza, Israele comprende la sua storia come un tutto unitario in cui si vanno compiendo gradualmente i contenuti della promessa. Cronologi​camente la prima tappa è la vocazione di Abramo (Gen 12,1-3; 13,14-17). Qui il contenuto della promessa è duplice: Abramo sarà padre di un popolo e gli sarà data una patria nuova. Nello stadio successivo la stessa promessa è ripetuta nel quadro dell'alleanza propriamente detta: con Mosè si compie un nuovo e decisivo passo nella storia della salvezza, l'esodo e l'alleanza che lo hanno per protagonista saranno costante​mente evocati come archetipi dell'escha​ton. Da ultimo (terza tappa), conqui​stato il paese di Canaan la promessa si dilata ad un elemento nuovo: l'annun​cio di un re messia che porterà al culmine l'offerta salvifica di Jahvé al suo popolo (2 Sam 7,8-16). In questo stadio il re diviene il mediatore dell'alle​an​za e l'eschaton assume la figura del regno di Dio. La struttura delle tre fasi è sempre la stessa: elezione, promessa e fede in ciò che Jahvé ha fatto e che rende possibile la speranza nell'avve​nire. Jahvé ha indicato, nel tempo, mete future che si raggiun​gevano a poco a poco: come che si conseguiva un obiettivo, l'orizzonte si allargava e apparivano altri aspetti della promessa. Il fondamento remoto della fiducia del credente nel futuro è la fedeltà di Dio. Il fondamento prossimo sono invece gli avvenimen​ti significativi passati che fanno emergere il graduale e crescente disegno salvifico di Dio. E' innegabile, di conseguenza, che la promessa ha funzionato, per Israele, come mezzo di apertura al futuro. Questa visione della storia, dominata dalla fede nella promessa, ha qualcosa a che vedere con l'escatologia? Fino ad ora non abbiamo incontrato alcuna affermazione rigorosamente escatologi​ca, tuttavia è chiaro che ci troviamo di fronte a concetti che postulano un fine, se non una fine. Si può quindi parlare di "escatologia embrionale"
. E' lecito infatti afferma​re che Israele già prima dei profeti possedeva una mentalità escatologica, non ancora formulata esplicita​mente ma già presente nelle aspettative suscitate dalla promessa.


3. Ultime tappe della promessa: profetismo e apocalittica canonica.

La teologia della promessa conosce una nuova tappa col profeti​smo. L'elemento esplicitamente escatologico viene introdotto nella Bibbia dal libro di Amos. L'accento è sul compimento definitivo della promessa, a prescindere dalla sua trascendenza o immanenza rispetto al tempo. L'elemento inedito apportato è quello di novità assoluta e irrevocabile: «ciò che spingeva i profeti a operare è il fatto che Jahvé annunciava un'ora totalmente nuova per il suo popolo»
. "Il giorno di Jahvé" è il concetto base di questa interpretazione del futuro (Am 5,18) dove lo stesso elemento negativo (distruzio​ne, castigo, ecc.) non è fine a se stesso: serve a preparare il dono definitivo della salvezza, la riacquistata intimità dell'uomo con Dio (Ger 31,33). Si arriva così all'ultima tappa di questo cammino di Israele: la promessa si compirà in una dimensione metastorica, il tempo conoscerà un punto finale che è anche il punto culminante del dono di Dio. L'esempio compiuto della letteratu​ra apocalittica, nella Bibbia, è il libro di Daniele: al termine dei regni temporali, Dio instaurerà il suo regno, liberatore ed eterno (2,44; 4,31; 6,27).


Capitolo III


IL PROBLEMA DELLA RETRIBUZIONE NELL'A.T.

Come la teologia della promessa è stata elaborata in tappe successive, così anche il problema della morte e della retribu​zione che giungerà al suo termine solo alla soglia del NT.


1. Valorizzazione biblica della vita

Per comprendere l'atteggiamento d'Israele di fronte alla morte bisogna tener presente che, per l'israelita, l'ideale più caro è la preservazione e il prolungamento della vita, non tanto per una concezione materialistica dell'esistenza, quanto per la convinzione che essa è dono di Dio: Jahvé "il vivente" è "la fonte della vita" (Sal 36,10; Ger 2,13). Anche se nelle formule di benedizione divina, che concludono le stipulazioni dell'alle​anza, le promesse riguardano beni materiali (Es 23,30-31; Lv 26,3-45; Dt 28,1-14), non si può dimenti​care che Dio promette tutto questo a chi ascolta la sua parola e osserva i suoi comandamenti, perché l'amicizia con Lui conferi​sce pienezza di vita a tutti gli aspetti dell'esistenza. Possiamo così concludere affermando che la vita è il valore supremo, per l'israeli​ta, perché è il luogo della comunione con Dio (Sal 63,4; 84,11). 


2. La morte, i morti, lo sceol

La visione positiva della vita non poteva non condizionare il concetto della morte. Poiché la vita è la somma di tutti i beni, la morte può essere solo il compendio di tutte le disgra​zie. La vita è dono di Dio elargito attraverso la comunicazione del ruah nella creatura (cf Gen 2,7); quando Dio ritira il suo ruah, l'uomo ritorna polvere. La potenza ostile alla vita, nemica di Dio, è il potere del male. Quando l'Autore sacro afferma che «Dio non fece la morte», ma che «tutto creò perché esistesse» (Sap 1,13-14), anticipa un'altra affermazione: «La morte entrò nel mondo a causa dell'invidia del diavolo» (Sap 2,24) collegan​do, nella tradizione biblica, la morte al peccato. Nella scelta dell'uomo contro Dio (peccato) v'è implicito un rifiuto della vita (morte). Peccato e morte sono così due aspetti di quell'unica realtà che è il mistero del male. Come conseguenza logica del legame con il peccato, la morte comporta l'esclusione dalla comunione con Dio (Sal 6,6; 30,10; 88,6.11-13). Nei Salmi in partico​lare, lo stato di morte viene descritto come situazione di silenzio (Sal 31,18), di dimenticanza (Sal 88,13) e di solitudine. I morti, però, sopravvivono: la morte infatti, per l'agiografo, significa la perdita della vita, ma non necessa​riamente la fine di ogni forma di esistenza, in quanto la vita è più dell'esistenza.


Questa descrizione dello stato dei morti dev'essere completato con quella del luogo che essi occupano, dato che gli ebrei procedono per immagini e non per astrazioni. Il posto dei morti è lo sceol, localizzato nelle «profondità dell'abisso» (Sal 63,10) non senza intenzioni teologiche: lo sceol è all'estremo opposto del cielo, il più lontano possibile dalla dimora di Dio. Lo sceol, però, appare sempre come residenza indiscriminata di tutti i morti (Gb 3,19; Qo 2,15; Is 14,9), non ancora come il luogo della loro retribuzione. E' chiaro che questa visione pone gravi interroga​tivi: se il destino ultimo è uguale per tutti, come retribuisce Dio il bene e il male?


3. Retribuzione: la tesi tradizionale

Il tema della retribuzione è ineludibile per Israele: dato che Jahvé è un Dio giusto, dove e come si attua questa giustizia? Se l'esistenza terrena è l'unico ambito della vita e se lo sceol è la sede di tutti i morti, il luogo della giustizia di Jahvé sarà la terra e il suo tempo la storia. La prima risposta che Israele dà al problema della retribu​zione, è quella secondo cui Dio sancisce il bene o il male con premi o castighi temporali e collettivi. Dato infatti, che il popolo è l'oggetto dell'ele​zione divina ed è con il popolo che Dio ha fatto l'alleanza, sarà il popolo il soggetto della retribuzione; essa verrà dispensata a ciascuno in ragione della sua appartenenza alla comunità dell'alleanza. Quando il castigo colpisce degli innocen​ti, si salva la giustizia divina facendo appello alla solidarietà dei figli per le colpe dei padri (Ger 31,29). Si trattava di una soluzione poco soddisfacente; già Geremia protestò invocando un tempo nel quale «ciascuno morirà per la propria iniquità» (31,30). La svolta più decisa però verso una religiosità personale è di Ezechiele; il disastro nazionale non viene più addebitato a colpe passate
, viene formulato un nuovo principio: «Io giudicherò ognuno di voi secondo la sua condotta» (Ez 18,30). La prospettiva di premi e castighi però continua ad essere temporale (Ez 28,24). Sulla stessa linea si situano il libro dei Proverbi e alcuni Salmi.


4. La crisi della dottrina tradizionale

Per quanto il principio della retribuzione temporale fosse radicato, non poteva sottrarsi al confronto con l'esperienza. Geremia pone il problema in questi termini: «Perché le cose degli empi prosperano? Perché tutti i traditori sono tranquilli?» (12,1). Anche vari Salmi raccolgono la stessa voce: fino a quando gli empi trionfe​ranno e i giusti soffriranno (Sal 6; 10; 13; 74; 94)? La soluzione sta nel rilevare il carattere effimero della prosperi​tà dei peccatori «Non adirarti contro gli empi, non invidiare i malfattori. Come fieno presto appassiranno, cadranno come erba del prato» (Sal 37,2).

Il libro di Giobbe presenta un curioso dualismo. Il prologo e l'epilogo sono fedeli alla dottrina tradizionale: Giobbe è un uomo giusto e, di conseguenza, ricco. Al contrario il poema centrale costituisce la più violenta requisitoria contro questo principio. Giobbe contesta la tesi tradizionale basandosi sull'esperienza: egli è certo della sua rettitudine e giunge quindi alla conclu​sione che non c'è giustizia sulla terra. Gli amici, per salvare l'immagine stessa di Dio, che vedono in pericolo se non accettano la tesi della retribu​zione, chiudono gli occhi sulla realtà. Il discorso finale di Dio evidenzia che la vera questione del libro non è tanto il dolore umano quanto la giustizia divina. Una volta polverizzato il meccani​smo colpa-castigo, il mistero del dolore resta senza risposta: la giustizia di Dio rimane intatta, anche se le sue strade sono inaccessibili. Per l'uomo biblico questa incom​prensibilità non comporta la negazione di Dio: la sua realtà è più forte dell'angoscia o dello scettici​smo perché la sua fede non è nata da considera​zioni razionali sulla contingenza del mondo o sull'esigenza di una retribuzio​ne, ma si appoggia sulla comunione con Dio nel tempo e nella storia.


5. In cerca di una soluzione: i tre Salmi mistici

La meditazione sul rapporto con Dio raggiunge un altissimo grado nei Salmi 16, 49 e 73, che danno alla vita con Dio un'esigenza di eternità. I salmisti intuiscono che la relazione con Dio deve trascendere ogni condiziona​mento; visto che possiede già ora una densità suffi​ciente per riempire l'esistenza, ciò non postula forse la continuità del dialogo oltre la morte? «Vengono meno la mia carne e il mio cuore; ma la roccia del mio cuore è Dio, è Dio la mia sorte per sempre» (Sal 73,26).


6. La fede nella resurrezione

Accanto ai Salmi mistici, un'altra serie di testi prepara il cammino alla fede nella resurrezione. Ci riferiamo in particolare ad alcuni oracoli profetici: Os 6,1-3; Ez 37,1-14; Is 24-27 e Is 52,13; 53,10-11. L'intento dell'agiografo probabilmen​te, è quello di evidenziare che Jahvé verrà in aiuto del suo servo nonostante la morte, ma gli sfugge la forma concreta di questo intervento, non possiede ancora la nozione di resurrezione!


La prima testimonianza esplicita è contenuta nel libro di Daniele (12,2-3) in un contesto chiaramente escatologi​co: «Molti di quelli che dormono nella terra si risveglieranno, gli uni alla vita eterna e gli altri alla vergogna e per l'infamia eterna...». La fine dei tempi implica un giudizio per il quale ciascuno riceverà secondo la propria condotta. Il 2Mac, posterio​re di alcuni anni, presenta un quadro molto simile, anche se rimane in sospeso il destino degli empi (7,11). La naturalità e la concisione con cui questi concetti sono espressi, però, fanno supporre che l'idea godeva di ampia diffusione al tempo, nonostante il NT ci informi dell'o​stilità dei Sadducei al riguardo. Anche in questo caso, la fede nella resurrezio​ne non è frutto di ragionamenti, non è stata elaborata da teologi, ma imposta dai martiri come l'unica risposta di Dio al sacrificio totale dei suoi fedeli. La resurrezione è la proclamazione della Sua vittoria: la giustizia e l'amore di Jahvé sono più forti della morte.


7. La dottrina dell'immortalità: il libro della Sapienza

Il libro della Sapienza introduce nel canone vetero testamenta​rio una terminologia nuova. Vi appaiono due termini ignoti alla Bibbia ebraica: immortalità - incorruttibilità (athana​sia-aphthar​sia), come frutti della giustizia o della sapienza. L'immortalità in cui sperano i giusti è uno «stare nelle mani di Dio» (3,1) una vita eterna che ha Dio stesso per ricompensa (5,15), che è riposo (4,7) nella grazia e nella misericor​dia divine (3,9). La vita è vita con Dio; il peccato è già un inizio di morte. L'intuizione latente nei Salmi mistici affiora adesso nella sua adeguata espressione. Anche in Sap però, la resurrezio​ne non viene nominata almeno esplicitamen​te. La fede veterote​stamentaria afferma, e questo ci basti, la retribuzione personale postmorta​le, facendo cadere le vecchie idee sullo sceol, come dimora di tutti i morti, e sulla morte come limite estremo della vita.


Capitolo IV


L'ESCATOLOGIA NEL NUOVO TESTAMENTO


1. Il problema ermeneutico

Qual'è stata la dottrina originale di Gesù sull'escatologia? La maggior parte degli esegeti è concorde nell'attribuire alla predica​zione di Gesù sull'eschaton un carattere temporale. Le opinioni si dividono allorché si passa ad indicare "il momento" temporale che noi definiamo escatologico:

  1) una prima teoria sostiene che Gesù annunciò il Regno di Dio come una realtà futura: è la cosiddetta teoria della «escato​logia conseguente». Essa risale ad A. Schweitzer
 ed è ripresa soprattutto da M. Werner; secondo quest'ultimo l'idea chiave della predicazione di Gesù è quella del regno di Dio, inteso però come qualcosa di meramente futuro. Werner afferma che l'"annuncio allarmante" di Gesù («il regno di Dio è vicino!») volle preparare il popolo alla venuta prossima dell'escha​ton. L'attesa dei discepoli, però, fu delusa: il regno non venne. Come si risolse questa crisi? Secondo Werner, Gesù prese solo adesso coscienza della sua messianici​tà, grazie anche alla rivelazione divina fatta da Pietro (Mt 16,16-17). Anche dopo la resurrezione si insistette sulla venuta prossima di Gesù. Il suo differi​mento nel tempo, però, provocò un'ulteriore crisi che determinò tutti i successi​vi sviluppi della dottrina cristiana!
  2) la seconda teoria, detta della "escatologia realizzata", fa capo a C.H. Dodd e sostiene che Gesù annunciò il regno di Dio già presente. Questa teoria è avallata, secondo l'autore, dalle tradizio​ni antiche del NT (fonte Q, ecc.) e dagli ultimi scritti (Giovanni e le ultime lettere di Paolo), mentre i sinottici e le prime lettere di Paolo presenterebbero una deviazione del pensiero di Gesù ad opera dei discepoli. Qualche anno dopo però, lo stesso Dodd usò le espres​sioni più sfumate di "escatolo​gia inaugurata" ed "in via di realizza​zione".

  3) una soluzione diversa viene proposta da R. Bultmann, secondo il quale l'eschaton non si situa nel presente o nel futuro, bensì in una decisione di fede. La sostanza della predicazione escatologica di Gesù non è l'annuncio di un termine temporale del mondo: il giudizio, la giustificazio​ne, la vita eterna, tutto è dato in Cristo; colui che si unisce a lui mediante una decisione di fede, è giunto alla fine, dato che Gesù è il vero eschaton.


2. Presente e futuro nell'Escatologia del NT

Considerare il fattore tempo come rivestimento dell'escha​ton, in base alla posizione di Bultmann, significa spogliarlo di uno dei suoi elementi essenziali. Gli altri due progetti sono a tal punto contrastanti che si eliminano a vicenda: entrambi si credono autorizzati a mutilare il NT di una parte sostanziale del suo insieme per giustificare le loro posizioni.


Nel NT, in realtà, non mancano né affermazioni presentiste, né quelle futuriste. Si tratterà di mostrare che lungi dall'esse​re incompatibili, le due serie di affermazioni costituiscono la nota specifica dell'escatologia nel NT.


1 - La prima affermazione escatologica dei Vangeli è quella inerente la presenza del regno di Dio in Gesù. Tutti gli evangelisti mettono in relazione Gesù con la predicazione di Giovanni sulla vicinanza del regno. Nella stessa linea si situa il discorso della sinagoga di Nazareth (Lc 4,16-21): la profezia di Isaia si è compiuta nell'oggi dell'attuazione di Gesù. Peraltro l'instaurazione del regno nella persona di Gesù si evidenzia direttamente nella sua attività esorcistica (Mc 3,22-27), nelle guarigioni miracolose che Gesù stesso usa come argomento probante della presenza del regno e nella potestà di perdonare i peccati (Mc 2,5-7). Contro la scuola dell'escatologia conse​guente c'è da dire che la considera​zione dell'attività di Gesù come propedeuti​ca al prossimo avvento del regno, non sembra fare giustizia ai testi esaminati. Questa è la parte di verità che spetta all'esca​tologia realizzata.


 2 - Il regno di Dio si consumerà nel futuro. La persona e l'opera di Cristo rendono presente un regno che è compimento delle promesse ma che non è consumato. Tenendo presente Mc 1,15, parola inaugurale della predica​zione di Gesù, e tradotto il verbo engizein con "avvicinarsi", si lascia poco spazio alla versione di Dodd. Il verbo, infatti, nel NT appare 36 volte, nelle quali il suo significa​to è indubbiamente "avvicinarsi" e non "giunge​re". Il confronto poi con il parallelo in Mt 3,2 sembra risolvere la questione poiché certamente Matteo non pensò che il regno fosse venuto con il Battista. Il compimento del tempo non implica la venuta del regno, bensì solamente la sua vicinanza. Questo continua a conservare una dimensione di futuro. In questo senso le continue raccomanda​zioni alla vigilanza acquistano ancor più rilievo se si tiene conto del carattere incerto del momento della venuta (Mc 13,33-37)
. La tesi di Dodd non può essere seguita.


3. La tensione presente-futuro, nota specifica dell'Escato​logia neotestamentaria

Si può sospettare che l'opposizione tra la scuola dell'esca​tologia conseguente e la scuola dell'escatologia realizzata, non sia dovuta a motivi esegetici, ma che l'esegesi sia stata influenzata da una presa di posizione previa. E' importante invece analizzare, alla luce del NT, la duplice dimensione presente-futuro come un'unica escatologia, che si basi sul già e non ancora. 


Da quanto detto si deduce che l'escatologia dei sinottici fonde le due serie di affermazioni in un quadro unitario, nel quale si articolano sia l'aspetto presente che l'aspetto futuro del regno di Dio (Mc 4; Mt 13; Lc 8). Allo stesso tempo, sembra insostenibile attribuire a Paolo una escatologia che si esaurisca nel momento della decisione: anche in lui si trova la tipica fusione di elementi presentisti e futuristi (2Cor 10,3; 5,2-3). Indubbiamente la visione escatologica di Giovanni si distingue per l'accentuazione del carattere attuale dei beni salvifici: la parusia sembra aver avuto luogo nella manifestazione gloriosa di Cristo risorto (14,18-20). D'altra parte non si possono ignorare i passi in cui mantiene l'indole futura degli eventi escatologici (14,3; 12,48); l'escatologia risultante ci rimanda di nuovo alla concezione del già e non ancora, anche se il già è accompa​gnato da maggior enfasi. 


Concludendo, possiamo affermare che in tutto il NT la tensione tra i due elementi si può mantenere senza giungere ad una inconcilia​bilità perché il centro unificante è Cristo. L'escato​logia del NT è, in ultima analisi, una cristolo​gia. Se alla fine dei due capitoli precedenti l'eschaton dell'AT risultava essere Jahvé, dobbiamo ora dire lo stesso di Cristo nel NT. Poiché Cristo è venuto, l'escatolo​gia del NT è presentista; poiché Cristo deve venire, è al tempo stesso futurista.


4. Il problema della prossimità della parusia

Dato che a livello esegetico si è ancora lontani da un accordo nell'interpre​tazione dei testi, ci limitiamo a considera​zioni globali del problema. E' evidente che i primi cristiani aspettavano una parusia prossima, entro la loro generazione (1Ts 4,15-17; 1Cor 15,51-52); la certezza della salvezza già avvenuta è così forte in loro, da fondare l'intensità dell'attesa. Anche gli scritti più tardivi mantengono immutato questo atteggiamento e continuano a parlare in termini di vicinanza (Fil 4,5; 1Tim 4,1) anche quando questo calcolo temporale è stato reso vano dalla realtà dei fatti. Si tratta di un concetto teologico e non cronologi​co di vicinanza, che non è ostacolata dal differimento della parusia e che si spiega solo se la speranza si fonda su qualcosa di preceden​te: il già della salvezza. La parusia è vicina perché può venire in qualsiasi momento, la sua vicinanza non può misurarsi in giorni o anni umani, questo metro è estraneo a Dio: l'essen​ziale è vigilare ed essere preparati. Negli scritti del NT non c'è traccia di crisi della comunità a causa di tale ritardo, c'è invece un costante atteggiamen​to di speranza verso il non ancora, capace di superare il progressivo differi​mento della parusia.


PARTE SECONDA: TEOLOGIA SISTEMATICA

A) ESCATOLOGIA COLLETTIVA

Capitolo V


LA PARUSIA


Abbiamo visto come l'attesa escatologica della Chiesa si orienti ad un evento finalizzatore della storia, finalizzatore perché dà a questa una finalità e perché le impone un termine. La parola comunemente usata per indicare questo evento è parusia.

1. La parusia nel NT

Varie sono le espressioni con cui il NT vi allude:


Parusia:   da pareimi = essere presente, arrivare. L'ebraico non possiede un vocabolo equivalente e così anche i libri dell'AT scritti in greco, i quali quando utilizzano il termine parusia (2Mac 8,12) gli danno un significato profano. Gli scrittori del NT, invece, utilizza​no la parola nel suo significato religioso designando con essa l'avvento glorioso di Cristo alla fine dei tempi. La parusia si collega immediatamente alla fine del mondo (2Pt 3,4.12; 1Ts 2,19), con la risurrezione (1Ts 4,15) e con il giudizio (1Gv 2,28). Il testo di 1Ts 4,13-18 è la descrizione più diretta e completa della parusia, anche se l'inseparabilità della parusia rispetto agli altri elementi dell'eschaton appare più chiaramente in 1Cor 15; con la venuta di Cristo (v. 23) inizia l'intero processo della consumazione: la risurrezione dei morti, il giudizio, la fine del mondo presente e la nuova creazione. Possiamo dire, senza negare il possibile influsso ellenistico, che negli autori del NT il significato dato al termine parusia è originale e specificamente cristiano.


Giorno del Signore:   usata con numerose varianti (1Cor 1,8; Rm 2,16) è l'espressione che con maggior frequenza designa la parusia. E' un termine nato dalla trasposizione cristologica del giorno di Jahvé (Lc 17,24; Fil 1,10), trasposizio​ne estremamente significa​tiva in quanto evidenzia, in modo chiaro, la continuità del concetto di parusia del NT con la speranza dell'AT e al tempo stesso, la discontinuità, rispetto a questa, della speranza cristiana centrata sulla figura di Cristo. Una variante che troviamo nei sinottici è l'espressione «venuta del Figlio dell'uomo» (Mc 13,26; Mt 10,23; Lc 12,40), che accentua l'elemento glorioso del giudizio finale, anch'essa con chiari riferimenti veterotestamentari (Dn 7).


Epifania, apocalisse, manifestazione:
il termine epiphàneia sostituisce nelle lettere pastorali quello di parousia. Come avvenne per quest'ultimo, anche epifania fu usato frequentemente dai greci in riferimento alle manifestazioni delle loro divinità o più tardi nel culto imperiale
. Nelle lettere, invece, è riferito indistinta​mente all'incarna​zione e alla successiva esistenza terrena di Cristo (2Tim 1,10) o alla sua venuta finale (1Tim 6,14). E' l'antecedente scritturistico della distinzione che faranno i padri della duplice venuta del salvatore. Come varianti possono essere intesi il sostantivo apocalisse e il verbo manifestarsi (phaneroo) che non aggiungono nulla di nuovo a quanto già detto.


I segni della parusia.
Il NT non si limita a proclamare e ad attendere la parusia di Cristo ma in diversi luoghi allude anche ai segni che la precederanno. Essi sono: il raffreddarsi della fede (Lc 18,8), l'apparizione dell'anticristo (2Ts 2,1ss; 1Gv 2,18-22; 4,1-4; Ap 13,1-10), la predicazione del vangelo a tutte le nazioni (Mt 24,14) e la conversione d'Israele (Rm 11,25). I testi riguardanti il segno dell'anticristo non sembrano coincidenti, tanto da convincere gli esegeti a considerarlo come simbolo dei poteri che lungo la storia si oppongono al regno di Dio. Il segno del raffreddarsi della fede, posto alla fine della parabola della vedova e del giudice ingiusto, vuole essere più un'esortazione alla fedeltà che una descrizione profetica della parusia. Gli altri due segni sono suscettibili di interpretazione storica e quindi con un significato più realista: l'estensione del concetto «tutte le nazioni» (Mt 24,14) però è difficile da precisare poiché la Scrittura non da risposta.


2. La fede della Chiesa nella parusia

L'annuncio della venuta di Cristo alla fine dei tempi è contenuto negli scritti dei Padri e in tutti i documenti di fede della Chiesa. La Didaché conserva il maranathà cultuale, la Lettera a Diogneto e Erma utilizzano il termine parusia in senso tecnico. Giustino è il primo ad usare le espressioni «prima-seconda venuta». I simboli, sin dalle prime recensioni, hanno parlato della fede nella venuta gloriosa di Cristo con la formula «deve venire a giudicare» (DS 6,10); tuttavia il pensiero della parusia è stato trascurato dalla patristica fino ai giorni nostri, tanto che dal Medioevo al Vaticano II solo due volte appare in documenti del Magistero: nel Concilio Lateranense IV e nella Professione di fede dell'imperatore Michele Paleologo. Bisognava attendere la LG (48-49) perché la parusia tornasse a prendere il posto che il NT le conferiva (cf anche GS 39; AG 9; SC 8).

3. Riflessioni teologiche

Purtroppo la parusia non ha esercitato, sino a un'epoca recente, alcun serio influsso nè sul vissuto religioso, nè sulle riflessioni dei teologi. Oggi la situazione è cambiata e la sua interpretazione è oggetto di animate discussioni. 
Evento o dimensione strutturale?
Le tre teorie sull'escato​logia del NT passate in rassegna nel capitolo precedente si rifletto​no anche sull'interpretazione della parusia. Per Schweitzer la tesi di una parusia indefinitamente differita sarebbe l'espediente di un'aspettazione frustrata, per mantenere il senso della confessione di fede. Secondo Dodd, la parusia compie la funzione di rappresentare a livello di collettività qualcosa che è reale solo a livello individuale: l'incontro della persona con Dio al termine della vita. Bultmann crede possibile liquidare la parusia mantenendo un valido nucleo escatologico: la continua imminenza della crisi che la parola di Dio provoca nell'uo​mo. Chiaramente tanto la scuola dell'escatolo​gia realizzata quanto quella dell'escatologia esistenziale vengono condotte, negando la parusia, ad una radicale privatizzazione e detemporalizzazione dell'escatologia. In contrapposizione a tali tentativi, molti teologi segnalano che non si può liquidare la parusia in quanto avvenimento, senza porre in pericolo il carattere oggettivo della risurrezione di Cristo. Che Cristo è risorto, i credenti lo confessa​no nell'oscurità della fede, lo attendono dalla promessa su cui si fonda la speranza. Ma se la parusia non avrà mai luogo, mai si dissiperà l'oscurità e la promessa continuerà per sempre. Di conseguenza, se la risurrezione è un dato "obiettivo", anche la parusia, che è la sua conferma ultima, dev'essere un dato obiettivo con il carattere di un avveni​mento. Se invece di partire dalla risurrezione partiamo dall'incarnazione, giungiamo al medesimo risultato: il realismo dell'in​carnazione impone il realismo della parusia.
Da un'angolatura diversa si è tentata recentemente un'interpre​tazione dell'eschaton secondo la quale la parusia non sarebbe un avvenimento reale
. E' una teoria che va incontro a diversi inconve​nienti. Annullerebbe la tensione già-non ancora dando senso ad un processo storico che cammina indefinitivamente verso una pienezza che non raggiungerà mai! Bisogna ribadire che l'esistenza di un avveni​mento finale non può essere negato senza compromettere tutta l'escatologia. Non ci sarà solo consumazione; ci sarà anche un termine. O meglio: poiché ci sarà una consumazione, ci sarà un termine consumatore. 


L'interpretazione dell'evento.
Rivendicato il carattere di avvenimento reale si pone la questione della sua interpretazione. La parusia consisterà semplicemente in un disvelamento di ciò che è già ora occultamente presente? Oppure comporterà anche un coefficiente di novità inedita? La prima interpretazione si ritrova nella teologia protestante: il futuro non porterà un cambiamento storico, ma la rivelazione di ciò che è, di ciò che, una volta per tutte, è già avvenuto. Non possiamo negare alla parusia questo carattere rivelato​re, ma non sembra esaurire il contenuto del NT sulla parusia, che porterà qualcosa di nuovo rispetto a ciò che ora si può sperimentare. La speranza cristiana attende dal futuro non solo un disvelamento, ma anche un compimento definitivo: - la parusia comporterà necessa​riamente la resurrezione dei cristiani (la rivelazione del trionfo di Cristo non può fare a meno di ripercuo​tersi nelle sue membra); - a sua volta la resurrezio​ne connota necessa​riamente una nuova creazione (Rm 8,19-23); - la venuta di Cristo inoltre non può fare a meno di comportare una discrimi​nazione, un giudizio che rivelerà la verità oggi occulta di ogni essere. Non si tratta però di una molteplicità di eventi, come detto sopra, il nostro eschaton è Cristo, la speranza cristiana attende non qualcosa, ma qualcuno
.


Il significato dei segni. 
Dal modo in cui nel NT sono presentati i segni della parusia si deduce l'impossibilità di utilizzarli come indicazioni cronologi​che. D'altronde la tentazione di affermare la prossimità cronologica della parusia facendo appello al supposto avveramento dei segni è una costante nella storia del cristianesimo​ (vedi anno mille). L'incertezza dei segni (si possono trovare in ogni epoca!) non li invalida: essi compiono la funzione di ricordarci la natura ultima dei nostri tempi, inquietano la nostra coscienza, impediscono alla Chiesa di compren​dersi come istituzione definitiva ponendo davanti ai suoi occhi la provvisorietà del suo carattere storico
.


4. Il giudizio finale

Sappiamo che la parusia sarà anche un giudizio e che Egli verrà come un giudice. Al termine di tutto, ciascuno di noi si imbatterà inevitabilmente nel Risorto e in questo incontro sarà valutato e manifestato per quel che vale. Allorché lo si comprende come un avvenimento diverso, l'idea della parusia tende ad oscurarsi in favore di quella del giudizio e l'atteggiamento di gioiosa speranza è soppiantato dal timore e dall'incertezza. Quando Dio interviene nella storia, il suo interven​to ha sempre un duplice aspetto: salvifico e di giudizio. La priorità spetta tuttavia al momento salvifico, in quanto il giudizio di Dio è fondamentalmente per la salvezza (Gdg 11,27; Dt 33,21; Mt 25,31; Lc 10, 18; 1 Cor 15,24-28). Questa concezione del giudizio è mantenuta nel NT, dove testi come Mt 25,31; Lc 10,18 e 2Ts 2,2 mostrano che il giudizio sarà la vittoria definitiva e schiacciante di Cristo sulle potenze ostili. Si capisce così come parusia e giudizio appaiano indissolu​bilmente uniti tanto nel NT quanto nei simboli. L'idea del giudizio è collegata alla gioia del trionfo. Quando la Chiesa confessava la sua fede nel Cristo giudice risuonava sempre il messaggio confortante della grazia vincitrice (1Gv 4,17-18). Più tardi sotto la pressione della mentalità latina, questo atteggiamento muterà trasformando il dies domini nel dies irae della sequenza medievale: la parusia evoca non più la confidenza e la certezza del trionfo ma l'angustia e l'insicurezza di fronte ad una sentenza incerta
. E' necessario perciò recuperare il significato originario del giudizio come intervento decisivo e consumatore del Cristo risorto.


Il giudizio come crisi.
 Come detto, il «giudizio comporterà una radicale discriminazio​ne e si risolverà sostanzialmente - pur con tutte le sfumature proprie dei singoli casi - o in una glorificazione o in una condan​na»
. In effetti, non è la sentenza divina a costituire l'uomo in salvato o dannato. La parola di Dio costata, non costitui​sce questa situazio​ne (Gv 3,17-19). Gv (12,47-48) e Mt (25,31ss) coincidono nel considerarlo un autogiudi​zio, un disvelamen​to della posizione presa nella vita dinanzi a Cristo (fede-increduli​tà: Gv) e davanti al prossimo (amore-non amore: Mt)
. Il giudizio in quanto decisione avviene dunque nell'oggi delle nostre risposte alle nostre responsa​bilità. Questa è autentica però solo se la si ha nei confronti di qualcuno. Senza l'orizzonte del giudizio l'uomo cadrebbe nella tentazione di considerare la sua libertà illimitata, così invece egli si trova in permanente confronto con la presenza interpellante del Signore, venuto non «per giudicare il mondo, ma perché il mondo si salvi per mezzo di lui» (Gv 3,17). 


Capitolo VI


LA RESURREZIONE DEI MORTI


Abbiamo visto che la fede dell'AT ha trovato la risposta al mistero della morte nella speranza della resurrezione, segno dell' amore e della fedeltà di Dio. La resurrezione di Cristo è stata la conferma a questa speranza: quanto accaduto in Cristo ha segnato la comunità dei suoi discepoli e il NT proclama la risurrezio​ne tra i temi fondamentali della catechesi (Eb 6,1-2).


1. La dottrina del NT

La credenza nella risurrezione era già iniziata in Israele (Dn e 2Mac), di modo che, ai tempi di Gesù era già una dottrina divulgata e sostenuta. Il Gesù dei sinottici, sebbene non ne parli frequente​men​te, lo fa in polemica contro i sadducei (Mc 12,18), mostrando loro che il Dio d'Israele non è un Dio dei morti ma dei vivi (Mc 9,43). Nel quarto Vangelo però, vi sono le menzioni più frequenti. In Gv 5,28 si afferma esplicitamente una risurrezione universale: «Tutti coloro che sono nei sepolcri» udranno la voce del Figlio; alcuni resuscite​ranno «per la vita», altri «per il giudizio». Altre asserzioni si riferi​scono alla risurrezione dei giusti: Gesù stesso è «la resurre​zione e la vita» (11,25); coloro che accolgono la sua parola vivranno (5,25); vivere diviene il sinonimo di «essere risuscitati nell'ultimo giorno» (6,39ss). La resurrezione diviene uno dei punti cardine della teologia di Paolo, che nelle sue lettere si occupa esclusivamente della risurrezione dei cristiani. Il testo più antico è 1Ts 4,13-17: ciò che preoccupa i tessalonicesi è sapere se quelli che non sono giunti vivi alla parusia potranno godere dei suoi benefici. Paolo afferma che tutti, morti e vivi, partecipano simultaneamente e solidalmente alla gloria della parusia (v. 17), ciò vieta di rattristarsi per i morti (v. 18). Luogo centrale della teologia paolina è però 1Cor 15, dove l'apostolo chiarifica il suo pensiero: la negazione della risurrezione corporale mina i fondamenti della fede e distrugge l'autentica speranza della salvezza escatolo​gica. Il pensiero dominante non è tanto la risurre​zione di Cristo, quanto le sue conseguenze per i cristiani: Cristo non resuscitò solo per sè, bensì come primizia; la sua resurrezione apre il processo delle resurrezio​ni (v. 21-22: parallelo Adamo-Cristo). Alla domanda: con che corpo risorgeremo, Paolo risponde paragonando il corpo attuale ad un «semplice chicco»: non è ancora il corpo definitivo che si vestirà di incorruttibilità e di immorta​lità. Resusciteremo con un «corpo spirituale». Ciò che si tratta dimostrare è l'unità dell'aspetto spirituale e di quello corporale
. Il parallelo tra la resurrezione di Cristo e la nostra appare continuamente: 1Cor 6,14; 2Cor 4,14; Rm 8,11; Col 1,18. E' il corpo di Cristo quello che resuscita, noi giungiamo alla resurrezione in quanto membra di questo corpo (1Ts 4,17). E' estraneo quindi alla dottrina paolina l'idea di tante resurrezioni individuali
.


2. Dottrine dei Padri e simboli di fede
Poche verità della fede cristiana sono state oggetto di maggiore incompren​sione. Già nel NT troviamo indizi di questo rigetto sia per le deformazioni ecclesiali (doceti​smo, gnosticismo) sia per le critiche della sapienza profana del tempo.

I padri.
 Gli apologisti del II sec. difendono, contro i pagani, il fatto della resurrezione: l'apparente impossibilità può venire smentita dall'on​nipotenza di Dio
. Quanto alla composizione del corpo risorto, gli apologisti affermano unanimi l'identità materiale col corpo attuale, che Dio può convocare di nuovo per ricostituire il corpo così come era
. Dietro questa rigorosa difesa si nascondono due preoccupazioni legittime: - gli apologisti vogliono sottolineare con chiarezza la differenza della resurrezione cristiana dalla reincarnazione delle anime (metempsicosi); - vogliono difendere il corpo come parte integrante dell'uomo, contro la sua generale svalutazione operata soprattutto dagli gnostici: «Se la carne non dovesse salvarsi, il Verbo di Dio non si sarebbe assoluta​mente incarnato», afferma Ireneo (Adversus Haereses, 5, 14, 1). Quanto a Tertulliano, egli scrive che se gli eretici riconoscono che Dio è il creatore della carne e che suo Figlio ha preso una carne vera, dovranno riconoscere anche la resurrezione di questa stessa carne (De carne Christi, 2, 6). Ma la dottrina più complessa e difficile sulla resurrezione è quella di Origene. Egli la difende con le vecchie motivazioni, ma mostra tutto il suo genio nel denunciare come false e ridicole le dottrine di un'identità materiale del corpo risorto rispetto al suo stato perenne. Egli stabilisce una distinzione tra «corpo» e «carne»: si deve negare che Dio resusciti la carne; si deve affermare che risuscita i corpi come corpi spirituali.


La fede dalla Chiesa.
L'articolo della resurrezione dei morti è contenuto nei simboli più antichi (DS 2,10ss) e nella professioni di fede di Concili provin​ciali (DS 190, 200, 462, 540) ed ecumenici (DS 801, 859, LG 48): - la resurrezione è un evento escatologico e avrà luogo «l'ultimo giorno», «alla venuta di Cristo», «alla fine del mondo»; - la resurrezione è un evento universale: resusciteranno tutti gli uomini; - il concetto di resurrezione include l'identità corporea: i morti risorgono «con i propri cor​pi»
. L'identità è richiesta dalla fede della Chiesa non solo perché colui che risorge dev'essere lo stesso uomo dell'esisten​za terrena, ma anche come reazione alla condanna dualistica della carne e al disprezzo della corporeità. Ciò comporta l'identità corporale: non basta ammettere che risorge un corpo umano (identità specifica), bisogna credere che risorge il medesimo corpo umano (identità numerica). La fede della Chiesa non precisa, però, che cosa si richiede per avere questa identità numerica del corpo risorto; su questo punto la ricerca spetta quindi alla teologia. 


3. Riflessioni teologiche

Un'antropologia, che vede nella corporeità un elemento costitu​tivo dell'uomo, deve pensare il futuro definitivo in termini di incarnazione. Voler vedere nell'immortalità dell'anima l'ultima parola sul destino umano significa negare questa realtà: non attendiamo infatti, la sopravviven​za di una sola parte dell'uomo (l'anima), nè crediamo ad una restitu​zione dei corpi alla anime. Questo articolo di fede vuole esprimere la restituzione della vita all'uomo intero! Dall'analisi dei testi paolini abbiamo visto che la resurrezione è il punto culminate dell'azione salvifica di Dio; la risposta di Dio all'interrogativo della morte umana. La morte infatti è la crisi suprema dell'esistenza dell'uomo, crisi che raggiunge anche Dio, in quanto mette alla prova la sua fedeltà e il suo amore, ponendo il problema se siano o meno più forti della morte. Dal punto di vista di Dio, egli ci resuscita perché ha resuscitato Cristo; la sua resurrezione si estende anche al suo corpo Cri​sto, di cui noi siamo membra («in Cristo Gesù, Dio ci ha conresu​scitati» Ef 2,6). Dal punto di vista di Cristo, se l'amore postula e fonda la resurrezione, colui che è morto per amore di tutti ha postulato e fondato la resurrezione anche per tutti quelli che accettano il suo amore. Si può persino dire che Cristo non è completo finché i suoi non risorgono. Il cristocentrismo della resurrezione può insomma sintetizzarsi in queste proposizio​ni: risorgiamo, - perché Cristo è risorto; - a immagine di Cristo risorto; - come membra del corpo di Cristo.

L'identità corporea: un problema mal posto?
 La fede della Chiesa esige per la resurrezione un'identità corporea numerica: il medesimo proprio corpo dell'esistenza terra è quello dell'esistenza risorta. Il problema dell'identità corporea si complica poiché il concetto di corpo come abbiamo visto non è univoco; basti pensare alle differenze tra Paolo, gli apologisti e Origene. Le opinioni dei teologi si dividono in due punti. Secondo gli uni l'identità numerica si ottiene se il corpo risorto riprende la medesima materia che componeva il corpo terreno. Tale opinione è difficilmente difendibi​le. La teoria più seguita oggi è quella di una identità numerica formale, non materia​le
. Che dire di queste spiegazioni? Si ha l'impressio​ne che le diverse teorie non riescano a staccarsi dalla comprensione del corpo come realtà distinta dall'anima, oscurando il dato primario: l'uomo è unità. Questa identità personale sta alla base delle preoccupazioni del NT, della tradizione e dei Simboli. Tutto cambia senso se lo si guarda nell'ottica dell'"es​sere (e non avere) corpo" ; allora risulta chiaro che la speranza cristiana promette non il recupero di una parte del mio essere umano ma la totalità del mio essere. Risorgere «con lo stesso corpo» significa, di conseguenza, recuperare la propria vita in tutte le sue dimensioni umane, senza perdere nulla di tutto ciò che ora costituisce e individualizza ciascun uomo. Significherà anche risorgere con un corpo proprio, che rende trasparente la propria e definitiva identità, senza possibilità di equivoco; un corpo che è mio più che mai, senza il contrasto tra l'essere e l'apparire. Rileggiamo ora le diverse formule che esprimono l'articolo di fede: «resurrezione del corpo» è una forma paolina, tuttavia un'antropologia diversa da quella dell'apostolo gli ha conferito un senso estraneo al suo pensiero: resurrezione come rianimazione del cadavere; «resurrezione della carne» è una formula che ha avuto un ruolo importante nella difesa del corpo contro gli gnostici, ciò nonostante la diversa interpreta​zione del termine «carne» nell'uso paolino (peccato) e in quello ecclesiastico, rendono la formula ambigua; la più idonea sembra «resurrezione dai morti», la più usata dalla Scrittura e dal Magistero e che oggi comunica meglio il contenuto della verità di fede. 


4. La nuova creazione

La dottrina della resurrezione dei morti pone il problema di un cosmo adatto alla nuova corporeità dei risorti. Se l'uomo non può essere concepito senza il mondo e se il mondo è dinamicamente polarizzato verso l'uomo è chiaro che la consumazione dell'uno deve ripercuotersi in quella dell'altro; il cosmo raggiunge il suo destino quando viene raggiunto quello dell'umanità. Come in Gen 3,17-18 il peccato dell'uomo contamina la terra e la rende oggetto di una maledizione divina, allo stesso modo l'alleanza con l'umanità postdiluviana abbraccia l'universo materiale (Gen 8,21; 9,9-13)
. Anche il NT inquadra il mondo materiale nel quadro della salvezza finale (Mt 19,28; At 3,21). Paolo, da parte sua, sviluppa sistematicamente tutta una teologia intorno all'unità di creazione e redenzione in Cristo: questi che è mediatore della creazione (1Cor8,6; Col 1,16), è parimenti mediatore della salvezza. Egli deve «riconciliare» o «ricapitolare» tutte le cose (Ef 1,10), poiché è «al di sopra di tutto» (Ef 1,21). Cosmologia e antropologia trovano in tal modo nella cristologia la loro sintesi ultima. Particolare importanza riveste Rm 8,19-23
 perché contiene tre informa​zioni: - la sorte dell'uni​verso è legata a quella dell'uomo; - la redenzione dell'universo dipende dal «riscatto del nostro corpo»; - tuttavia la resurrezione dell'universo non consiste semplicemente nella resurre​zione dei morti, ma tocca l'universo stesso che «sarà liberato» da tutto quanto vi è attualmen​te di caducità, schiavitù e corruzione.


L'insegnamento del Vaticano II.
Il significato eccezionale del Vaticano II si comprende facilmente se si tiene conto del fatto che il nostro tema non era mai stato affrontato prima dal magistero straordinario. Già in LG 48 si parla della «restaurazione di tutte le cose»; della «perfetta instaurazione in Cristo dell'universo mondo»; si segnala che «il rinnovamento del mondo è irrevocabilmente decretato»; mentre giungono «i nuovi cieli e la nuova terra», anticipati già «in modo reale nel presente secolo», «la creazione geme e soffre nelle doglie del parto». Anche la GS, soprattutto al n. 39, parla della nuova creazione
, ma per evitare l'impressione del disinteresse dei cristiani alla costruzione del mondo, sottolinea con forza come «la speranza escatologica non diminuisce l'importanza degli impegni terreni, ma anzi dà nuovi motivi a sostegno della loro attuazione» (GS 21; cf anche 34; 43; 57 ecc.).


Problematica teologica.
 Il mondo della nuova creazione sarà questo stesso mondo trasformato o si tratterà di un altro che lo sostituisce? A nessuno sfuggono le radici dualiste della tesi che immagina la fine del mondo come distruzione del mondo presente e creatio ex nihilo del mondo futuro. Questo schema sostitutivo è assolutamente impercorribile ed ha perso ogni credibi​lità. I presupposti della nuova creazione postulano un'identità di base tra il cosmo attuale e i cieli e la terra nuovi. L'uomo è solidale con questo mondo, non con un altro; Cristo è creatore, salvatore e capo di questo mondo, non di un altro. Il problema viene circoscritto dal fatto che il Concilio scarta due posizioni estreme. Da una parte con​danna l'escatologi​smo radicale che favorisce una fuga saeculi insensibile allo sforzo comune per edificare la città terrena. Dall'altra si avverte (cf GS 39) di fronte ad un incarnazio​nismo ugualmente radicale che è necessario distinguere tra il progresso temporale e la crescita del regno. Non si può sostenere una relazione di causa-effetto tra quello e questo.   Scartati entrambi gli estremi​smi, rimangono in piedi due possibili​tà. Si può affermare che l'attività umana esercita solo un influsso indiretto sulla nuova creazione. Ciò che in questa si conserva (o, come dice il testo conciliare, «ciò che torneremo a incontrare») non sono i prodotti tangibili e concreti, le realizza​zioni stesse del lavoro e della intelligenza, bensì «i valori morali attuati e dispiegati per compiere questo dovere cristiano di lottare per fare la vita più umana. La fede, la speranza, la carità che si mettono in atto, sono veramente ciò che conta davanti a Dio»
. Il valore di questa tesi consiste nell'offri​re l'occasione di acquisire meriti di ordine soprannatura​le. Ma l'insegnamento conciliare, preso nel suo contesto, non esige di più? Se non si ammette una incidenza effettiva del nostro lavoro presente nel mondo futuro e se i risultati di questo lavoro non meritano, in se stessi, nessuna considerazione, difficil​mente l'impegno dei credenti per la costruzione del mondo potrà ottenere credibilità di fronte ai non cristiani. D'altra parte la stessa GS afferma due principi importanti: il lavoro è in primo luogo, cooperazione alla creazione di Dio e quindi «risponde al proposito divino» (n. 34), inoltre si deve tener conto della «giusta autonomia della realtà terrena» (n. 36). Alla luce di queste conside​razioni, crediamo più aderente alla dottrina conciliare la teoria dell'influs​so diretto
.


Capitolo VII


LA VITA ETERNA


Non è l'unica espressione usata per indicare la fase finale del regno e va compresa bene! A molti non piace l'idea che si continui a vivere, altri associano all'idea di eternità quella di noia. E' necessario quindi chiarirne il significato.


1. La dottrina della Scrittura

L'AT, soprattutto nei salmi mistici e nella Sapienza, esplicita l'anelito a una vicinanza immediata a Dio come unico bene capace di dare senso alle aspirazioni del credente (Es 33,18; Sal 16,11; Sap 5,15; Dn 12,2; 2Mac 7,9.14). Nel NT il contenuto ultimo della promessa divina viene descritto con tratti più certi e concreti. Con frequenza Gesù ha parlato della fase futura del regno di Dio. Caratteristica del suo insegnamento è la ricchezza e la varietà di immagini e di termini che descrivono la pienezza escatolo​gica (regno, regno di Dio, regno dei cieli, paradiso, gloria, cielo, visione di Dio, ecc.). Le parabole anche utilizzano simboli diversi: ai mercanti Gesù parla della perla preziosa; ai pescatori, della rete piena; ai contadini della messe abbondante, etc. Fra i simboli usati particolare importanza ha quello del banchetto messianico o del convito nuziale (Mt 22,1-10; 25,1-10; Lc 12,35-38; 13,28-29; 14,16,24). In queste immagini è da sottoli​neare il carattere comunitario della pienezza che rifletto​no. Perciò la prospettiva giusta per concepire la consumazione è quella di una società umana (regno) che raggiunge il suo fine nella partecipazione della gloria di Dio e non quella di alcuni destini singoli giunti alla felicità individuale.


La visione di Dio.
 L'interpretazione teologica occi​dentale fa rilevare troppo nel fatto di vedere Dio un elemento conoscitivo-intellettivo. Per il semita, vedere il re è partecipare della sua vita, vivere in sua presenza: per vedere Dio s'intende perciò una comunione esistenziale. In 1Cor 13,8 Paolo contrappone il carattere imperfetto dei doni e dei carismi propri dell'esistenza terrena alla perfezione che ci aspetta nell'eschaton e colloca la differenza fra le due nel modo della conoscenza di Dio: «Ora vediamo come in uno specchio, in maniera confusa; ma allora vedremo faccia a faccia. Ora conosco in modo imperfetto, ma allora conoscerò perfettamente, come anch'io sono conosciuto» (v. 12). Altro testo chiave è 1Gv 3,2: «Carissimi, noi fin d'ora siamo figli di Dio, ma ciò che saremo non è stato ancora rivelato. Sappiamo però che quando egli si sarà manifestato, noi saremo simili a lui, perché lo vedremo così come egli è». L'accento cade sul modo di questa visione: vedere Cri​sto «così come è» è vederlo come figlio di Dio. E' la visione della divinità che qui ci viene promessa insieme alla somiglianza con Dio che la visione stessa genera. La visione, quindi, è divinizzazione nella linea dell'attuale filiazione divina.


La vita eterna.
Questa espressione è utilizzata già dai sinottici come sinonimo della fase finale del regno. E' però soprattutto Gv che ne approfondisce il concetto, presentando la vita eterna come già posseduta attualmente nella fede: chi crede in Cristo «ha la vita eterna» (3,36; 5,24; 6,47; 1Gv 3,14; 5,11). Gesù dice di se stesso che «possiede la vita» (6,57; 14,19) o, che Egli stesso «è la vita» (11,25; 14,6; 1Gv 4,9). In che consiste la vita eterna? «Questa è la vita eterna: che conoscano, l'unico vero Dio, e colui che hai mandato, Gesù Cristo» (17,3); conoscenza non intesa, come detto, in senso razionale, ma che designa, nello stile semitico, una intima e intensa partecipazio​ne, una comunione. In definitiva Gv identifica la vita eterna con la pienezza dell'amore (17,26).


Essere con Cristo.
 Tutta la categoria «visione di Dio» come quella di «vita eterna» è fortemente cristocentrica. Dati questi presupposti l'espressione «essere con Cristo», una delle più ricorrenti nel NT, è appropriata. Nei sinottici troviamo varie indicazioni secondo cui la comunione con Cristo costituisce la beatitudine: la parabola del banchetto di nozze (Mt 22,1-14), quella delle dieci vergini (Mt 25,1-13), il dialogo di Gesù con il buon ladrone (Lc 23,42). In quest'ul​timo brano nella frase «con me in paradiso», secondo i commentatori, l'accento cade sul "con me" che esprime la comunione nello stesso destino: essere nel paradiso equivale in fondo a essere con Cristo (cf anche At 7,54; 1Ts 4,17; 2Cor 5,8; Ap 3,20). Là dov'è Cristo, là è il regno. Egli è nel senso più rigoroso ed esatto il nostro eschaton.


2. La tradizione e la fede della chiesa

Dottrina dei padri.
  Uno degli elementi sui quali la tradizione insiste più frequentemente è il carattere sociale dell'eschaton. Cipriano afferma che la beatitudine consiste anche nel «godimento dell'im​mortalità con i giusti e gli amici di Dio»
. Il soggetto primo della gloria celeste è la Chiesa: essa riceve la luce di Dio ed è attraverso essa che siamo illuminati. Ireneo affermava d'altron​de che la vita eterna è la visione di Dio; nel testo già citato Cipriano dice: «Quale sarà la gloria e quanta la gioia nell'essere ammessi a vedere Dio!». Anche l'indole cristologi​ca della vita eterna appare presto, sin dalla Lettera di Barnaba o dalle lettere di Ignazio di Antiochia: «Dio sarà contemplato nel regno dei cieli e sarà il Figlio a condurci al Padre» scrive Ireneo (Adv. Haer., 4, 20, 5). 
La fede della Chiesa. 
I primi simboli di fede menzionano la speranza cristiana della «vita eterna» in diversi documenti ma, senza dubbio, la più importante delle dichiarazioni magisteriali fino al Vaticano II è la costituzione dogmatica di Benedetto XII, Benedictus Deus (29.01.1336; DS 1000); l'attenzione si rivolge alla visione di Dio come costitutivo essenziale della vita eterna, intorno alla quale si fanno una serie di precisazioni: a) il fatto della visione: i beati «videro e vedono l'essenza divina»; b) il modo della visione: si tratta di una «visione intuitiva», «facciale» (cf 1Cor 13,12), «senza mediazione di creatura alcuna», «ma immediata, chiara e aperta»; c) le conseguenze della visione: la gioia, la beatitudine e la vita eterna; d) la durata della visione: questa, una volta cominciata, rimane «senza interruzione fino all'eternità». Colpisce il fatto che non si menzioni esplicitamente l'amore, insistendo invece sulla conoscenza intellettuale dell'essenza divina. La dottrina, notevole per precisione e rigore concettuale, non raccoglie tutti gli aspetti biblici. La dimensione sociale ad esempio, tanto sottolineata nella rivelazione e nella Tradizione non ha alcun ruolo. Il documento resta però un sicuro punto di riferimento per ulteriori sviluppi. La costitu​zione Lumen Gentium ha apportato sostanziali arricchimenti. Al n. 48 riprende il dato «visione di Dio», aggiungen​dovi il dato cristologico: regnare con Cristo glorioso, entrare con lui alle nozze. D'altra parte si fa anche chiara la dimensione sociale della vita eterna nelle frequenti allusioni alla Chiesa come soggetto della stessa (48.49-50.51). La dottrina conciliare ha senz'altro recuperato aspetti evidenziati nel NT. 


3. Riflessioni teologiche

Alcuni degli elementi esposti necessitano di spiegazioni: il ruolo di mediatore di Cristo si restringe all'ambito della storia terrena? Perché proprio la visione della divinità ci divinizza?

La funzione di Cristo nella vita eterna.
Le affermazioni del NT sul carattere cristologico della beatitudine sono numerose, tuttavia le dichiarazioni del magistero, prima del Vaticano II, sono esclusivamente teocentriche. L'esclusione di ogni mediazione creata nella visione di Dio, contenuta nella costituzione di Benedetto XII, non comporta anche l'esclusione dell'umanità di Cristo? Una compren​sione solo intellettuale della visione rende insolubile il problema, se invece, come abbiamo già notato, per "visione" si intende un modo di esprimere una comunione interpersonale, allora tutto il problema cambia aspetto. C'è in realtà un altro modo di giungere alla visione di Dio che non sia quella attraverso l'uomo Gesù? Il dialogo tra Gesù e Filippo (Gv 14,8) è decisivo in questo senso: «Chi ha visto me, ha visto il Padre». Questa afferma​zione, in risposta alla pretesa di vedere il Padre si potrebbe parafrasare così: «l'unico modo per vedere il Padre è vedere me» (cf Mt 11,27; Gv 1,18). Con la defini​zione «visione di Dio» si vuole quindi definire la piena comunicazio​ne all'uomo della vita di Cristo che lo rende partecipe (vedente) dell'essenza divina. La comunione con Cristo è comunione con il Figlio, e poiché il Figlio è ciò che è esclusivamente in base alla sua relazione con il Padre e lo Spirito, la relazione personale immediata con Lui è simultaneamente relazione immediata al Padre e allo Spirito. Dopo queste considerazioni risulta comprensibile «l'eterno significato dell'uma​nità di Gesù per la nostra relazione con Dio»: «Gesù uomo non solo fu, per una volta, di decisiva importanza per la nostra salvezza... ma è ora e per tutta l'eternità... la permanente apertura della nostra finitezza al Dio vivo della vita eterna e infinita... Nell'e​ternità si può contemplare il Padre solo attraverso il Figlio; e lo si contempla immediatamente in questo modo, poiché l'immediatezza della visione di Dio non nega l'eterna mediazione di Cristo-uomo»
.


Visione - divinizzazione.
Anche qui dobbiamo sottolineare l'elemen​to cristologico: l'essere con Cristo ci dona ora la filiazio​ne divina, lo stesso deve valere per la fase consuma​trice del processo temporale di configura​zione a Cristo. Lungi dal rappresenta​re una perdita della propria personali​tà, la partecipazio​ne immediata di Dio è personaliz​zante in sommo grado. Ciò avviene già nel mistero trinitario dove la comunione in una medesima ed unica essenza non annulla le persone, ma le fonda come tali. Analogamente, la relazione con Dio suppone per l'uomo la sua piena e insuperabile realizzazione come persona. L'amore cancella le distanze tra l'io e il tu ma non annulla la loro identità.

L'eternità.
La visione di Dio è la vita eterna. Una reale parteci​pazione al modo di essere proprio di Dio implica la partecipa​zione anche al suo modo di persistere nell'essere. La durata di colui che è con Cristo è l'eternità partecipata, per segnalare la differenza tra l'eternità propriamente detta predicabile solo di Dio e quella che tocca all'uomo beato: una durata senza interruzione nel termine, una situazione definitiva e irrevoca​bile, come afferma la costituzione di Benedetto XII. La banale obiezione della noia si basa su un grossola​no malinteso che confonde la vita interpersona​le con la contemplazione indefinita del medesimo spettaco​lo. Nella nozione stessa di vita eterna è incluso invece un permanen​te dinamismo (altrimenti non sarebbe vita) che non può estendersi per una durata identica al nostro tempo (non sarebbe eterna). Nella vita eterna ogni pienezza è un nuovo inizio: è quanto avviene in ogni relazione d'amore; quando è autentica postula l'eternità, si arricchisce costantemente di nuove scoperte, con ogni volta maggiore e migliore compenetrazione mutua.

Socialità e mondanità. 
La vita eterna, comunione con Cristo è inoltre comunione dei santi, per cui si sperimenterà la verità, ora nascosta, che tutti siamo fratelli. La dimensione sociale della vita eterna conferma che non ci può essere un'autentica consumazione dell'uomo a prescindere dalla consumazione dell'umanità e viceversa.

Capitolo VIII


LA MORTE ETERNA


Secondo la fede cristiana la storia non ha due fini, ma solo uno: la salvezza e questa è, di conseguenza l'oggetto proprio dell'escatologia. Mentre il trionfo di Cristo e dei suoi è una certezza assoluta, la condanna è una possibilità, verificabile solo in casi particolari. Una concezione simmetrica del giudizio che da lo stesso peso alla vita eterna e alla morte eterna, snatura l'escatologia cristiana. La teologia e la predicazione devono abbandonare un modo di affrontare la questione privo di ogni attendibilità, insistendo sul carattere reale del fuoco, dei castighi, delle punizioni, etc. Ciò che viene messo in questione è la possibi​lità di conciliare l'esistenza di una situazio​ne di perdizione totale e irrevocabile con la rivelazione di un Dio definito come amore e che si rivela come Padre. E' l'idea di Dio che entra in crisi. Bisogna evitare due tentazioni estremistiche: quella di considerare la morte eterna come una verità di rango identico a quella della vita eterna, e quella di eliminare ogni reale possibilità di condanna, a favore di una salvezza senza eccezione (apocatastasi).


1. La dottrina biblica

La bontà di Dio e delle sue opere è una delle più ferme persuasioni dell'AT (Gen 1; Sap 1,13: Ez 18,23). Nella predicazione di Gesù l'originalità della sua concezione del regno rispetto a quella dei profeti, consiste nel fatto che si annuncia e si promette solo la salvezza, non la salvezza e la condanna: «Dio non vuole la morte del peccatore ma che si converta e viva». 


Tuttavia la Scrittura contempla anche un'altra possibilità parlandoci di una situazione di fallimento assoluto dell'uomo. Il tema della morte eterna si insinua nell'AT sin dai salmi mistici in cui, come abbiamo visto, lo sheol comincia a delinearsi come dimora degli empi (cf anche Is 66,24; Dn 12,2; Sap 5,14). Nel NT l'idea è formulata come la negazione della comunione con Dio che costituisce la beatitudine
. L'inferno è, in altre parole, l'immagine invertita della gloria, l'esclusione da quell'accesso immediato a Dio che gli uomini raggiungono nella vita eterna. All'essere con Cristo corri​sponde l'essere allontanati da Lui; all'entrare nel regno, il rimaner fuori; al sedersi al banchetto, l'esserne cacciati, etc. E' evidente che questo stato di morte è tanto definitivo e irrevocabile quanto quello della vita. Oltre al linguaggio negativo, il NT contiene numerose descrizioni in termini positivi della morte eterna: «geenna di fuoco» (Mt 18,9), «fornace ardente» (Mt 13,50), «fuoco inestingui​bile» (Mc 9,43), etc. La dottrina della morte appare dunque attraverso una duplice serie di passi: alcuni evidenziano l'esclusio​ne della vita con Dio, altri l'aspetto doloroso che tale esclusione comporta. E' comunque esegeticamente improbabile che il fuoco, di cui si parla in questi passi, debba essere preso alla lettera come di un fuoco reale. 


2. La tradizione e la fede della Chiesa

La dottrina dell'inferno appare nei più antichi documenti dei padri. In un primo momento essi si limitano a seguire da vicino i passi del NT. L'unanimità si rompe con Origene. Egli in primo luogo mette in dubbio il carattere eterno della dannazione (afferma che le pene sono medicinali e, per tanto temporali; tesi condannata nel 543 dal cosiddetto "sinodo endemosa", DS 411). In secondo luogo, reagendo contro l'interpretazione letterale dei testi biblici sulla natura del fuoco, si oppone alla concezione totalmente materiale della pena, con​siderando il fuoco infernale come il simbolo del tormento interiore del dannato afflitto dal proprio disordine (interpretazione un po' restrittiva). Si dovrà attendere Giovanni Crisostomo e Agostino per trovare una menzione esplicita dello stato di perdizione come esclusione dal regno di Dio. 


Nei documenti del Magistero la dottrina dell'inferno appare in epoca tardiva mentre la vita eterna è uno degli articoli subito inseriti: ciò sottolinea ancora una volta l'asimmetria dell'escatolo​gia cristia​na. Il primo riferimento lo si incontra nel Simbolo "Quicumque" (V-VI sec.; DS 76), poi in epoca medievale nel Concilio Lateranense IV (DS 801) e un secolo più tardi nella Costituzione dogmatica Benedictus Deus, che così ne parla: «le anime di coloro che muoiono in peccato mortale attuale... scendono all'inferno dove sono tormentate con pene infernali» (DS 1200). La costituzione Lumen Gentium (48) ha toccato il tema trascrivendo diversi testi del NT: «è necessario ...che vegliamo assiduamente affinché ...non ci si comandi, come a servi cattivi e pigri, di andare al fuoco eterno, nelle tenebre esteriori, dove ci sarà pianto e stridore di denti».

  
3. Riflessioni teologiche

Non è inutile ribadire che l'unico fine della storia è la salvezza. Fedele a questa affermazione, la Chiesa, che si ritiene autorizzata a sancire la salvezza definitiva di molti suoi fedeli (canonizzazioni), non ha mai osato emettere parallelamente un verdetto di condanna.

L'inferno, creazione dell'uomo. 
L'inferno non è creazione di Dio. Come Dio non ha creato, nè vuole il peccato, non si vede come possa creare o volere l'inferno. In effetti, secondo Gv 3,17ss e 12,14ss, la morte eterna scaturisce dalle profondità dell'opzione umana: la condanna è sempre autogiudizio. L'obiezione tanto diffusa secondo cui «Dio è troppo buono perché l'inferno esista» è estrema​mente superfi​ciale; dimentica che perché l'inferno esista non è necessario che Dio lo abbia creato; basta che esista un uomo che opti coscientemente e volontariamente per una vita senza Dio. In altre parole ci sarà inferno solo per colui che avrà voluto in modo lucido e riflesso, edificare la sua vita lontano da Dio. E come Dio è la vita, ciò che risulta dal rifiuto umano è la morte eterna. Ciò comporta un'altra domanda equivalente: l'uomo è sufficientemente libero di peccare mortalmente? Se si dubita come potremmo poi riconoscere all'uomo la libertà in assoluto? Come affermare che sia libero per scegliere il cielo?
  


L'essenza della morte eterna.
  La morte eterna, negazione della vita, sarà l'irreparabile lontananza da Dio. Le rappresentazioni immaginative dell'inferno come cumulo di tormenti sensibili ne sminuiscono la temibilità reale, banalizzan​dola e sviandola. L'uomo, immagine di Dio, è una creatura sostanzial​mente riferita al suo creatore, che si guadagna o si perde nella misura in cui si relaziona con Lui. Senza dubbio un inferno così descritto non impres​siona troppo, perché non abbiamo ancora esperienza di ciò che significa. Durante la nostra esistenza, Dio non ci sta tanto lontano da non poterlo raggiungere. Questa disponibilità di Dio per la nostra salvezza fa sì che la lontananza che viviamo sulla terra non è paragonabile a quella che si verificherà nell'eterni​tà. Non sappiamo cos'è vivere senza Dio, essere fatti per lui e non poterlo raggiunge​re. Nello stesso modo, nella nuova creazione, centrata su Dio e ordinata intorno a lui, l'empio non troverà la sua collocazio​ne; sperimenterà il mondo non come dimora accogliente ma come ambiente inospitale dal quale non può evadere. La poena sensus può intendersi così come riflesso nel dannato della perversione dell'or​dine naturale della creazione. L'inferno, frutto consumato del peccato, avrà conseguenze anche nei rapporti con gli altri. Colui che durante la vita ha scelto se stesso ottiene, alla fine, ciò che voleva: possiederà solo se stesso, nella più totale solitudine e assenza di comunicazio​ne. Chi rifiuta l'amore, rifiuta d'essere amato. Riassumen​do, ciò che si è soliti chiamare castigo divino è la «conseguenza connaturale della colpa, dalla cui essenza stessa emana, senza che debba venire aggiunto apposita​mente da Dio». E' l'uomo l'unico capace di crearsi un inferno, e di crearselo a sua misura.


A) ESCATOLOGIA INDIVIDUALE

Capitolo IX


LA MORTE


Nella nostra cultura manca un'educazione alla morte. L'uomo moderno non trovando risposte adeguate a quest'unica certezza, preferisce evitare di pensarci. Ancona parla di morte mass-mediale nel senso che negli ultimi anni si sta assistendo al fenomeno del ritorno della morte nei mass-media
. Per i casi di vita dopo la morte Kung afferma che certamente queste persone hanno fatto l'esperienza del morire, ma non quella della morte. Il morire finisce là dove incomincia la morte
. Possiamo partire da due impostazioni quella umana filosofica che parte dagli interrogativi presenti nel cuore dell'uomo, quella biblica che illumina la nostra vita e il nostro destino.
  
1. Morte ed escatologia nella Scrittura

La relazione morte-escatologia si sviluppa in due serie di testi biblici. La prima è composta da tutti quei luoghi in cui si insegna che con la morte ha termine il tempo della decisione. Una seconda serie comprende i testi che parlano della morte come inizio dello stato definitivo.

La morte, termine del tempo di prova.
Abbiamo studiato nell'AT che lo sceol delle vecchie concezioni è il luogo della passività estrema, tale che risulta impensabile attribui​re ai suoi abitanti qualsiasi tipo di attività decisionale. Nel NT le numerose allusioni al giudizio sottintendono che questo riguarda le opere attuate nel tempo, di conseguenza c'è una chiara asserzione della irripetibilità e del carattere decisivo (hapax) della vita che culmina nella morte.


La morte, inizio della retribuzione definitiva.
L'idea che la morte introduce l'uomo nello stato definitivo di vita o morte eterna, è probabilmente sconosciuta all'AT, anche nell'ultimo stadio del problema della retribuzione. Il libro della Sapienza non contiene un solo testo che appoggi l'idea di un giudizio particolare. Al contrario, la credenza in un giudizio generale escatologico appare continuamente e l'autore fa dipendere da esso la retribuzione di giusti e peccatori; Sap 3,7-13; 4,20; 5,1-3.16-23. Osservazioni analoghe si possono fare riguardo a Lc 16,19ss. Gesù non offre qui la sua versione sul destino dei morti, ma si limita a usare gli schemi convenzionali del tempo, non tanto per informarci sulla situazione dei morti, quanto per dare un esempio della tesi dell'in​ver​sione di destini, peculiare al terzo evangelista. Un altro testo che fornisce una soluzione assolutamente originale è Lc 23,42-43. Questo testo mette a confronto due concezioni della salvezza. Nella richiesta del buon ladrone l'autore sintetizza l'aspettazione giudaica di una salvezza nell'escathon. A tale aspettativa Gesù risponde con uno spostamento dal futuro al presente dell'oggi e una concre​tizzazione del regno nella sua persona (con me); la salvezza sortisce effetti immediati in colui che ha optato per la comunione con Cristo. Il paradiso chiuso dal peccato di Adamo viene aperto di nuovo dalla morte di Cristo. In 2Cor 5,8 la parole citate significano almeno che il termine dell'esistenza terrena comporta l'immediato dimorare accanto al Signore. In Fil 1,21-23 la morte non è un guadagno in se stessa, ma solo dietro il presupposto del fatto che, per Paolo, Cristo significa senz'altro la vita. La morte è desidera​bile perché dona questa comunione con Cristo che costituisce l'obiettivo ultimo della speranza escatologica. Se l'essere-con Cristo fosse possibile solo nella parusia non avrebbe senso l'alter​na​tiva che provoca la perplessità di Paolo: «essere con Cristo-essere con voi», dato che nella parusia Paolo sarà, simultaneamente, con Cristo e con i suoi cristiani di Filippi. 

  
2. Dottrina della Tradizione e del Magistero

Che la morte sia il termine della condizione peregrinante dell'uomo con la sua capacità decisionale, la tradizione cristiana non ha avuto dubbi, tolto Origene. Al contrario, se lo stadio definitivo della vita o morte eterna segua la morte senza attendere il termine della storia è stato ampiamente oggetto di controversie sino al sec. XIV inoltrato.

L'età patristica.
Durante i secoli II-IV la tendenza predomi​nan​te sostiene che la morte inaugura una discriminazione transitoria, con una retribuzione ancora non definitiva, fino al momento del giudizio finale: «Le anime andranno in un luogo invisi​bile stabilito per esse da Dio e li rimarranno fino alla resurrezione ...; una volta ricevuto il corpo... giungeranno così alla presenza di Dio»
. Tuttavia, fa un'eccezione in favore dei martiri, ammessi direttamente alla beatitudine. Agostino è incline a pensare che la retribuzione definitiva non avrà luogo fino alla resurrezione. Nell'intervento tra questo giudizio e la resurre​zione «le anime o sono tormentate o riposano»
. Tale riposo è «una minuscola parte della promessa» se si paragona con quello che riceverà «l'uomo intero» quando «giungerà il giorno della retribuzio​ne»
. La socialità della vita eterna spinge Ambrogio a pensare ad una retribuzione differita. Sarà finalmente quest'ultima tesi a prevalere nella tradizione. Come si vede, gli insegna​menti dei padri sul nostro tema sono lungi dall'essere costanti e chiari. Da un lato vi è un problema antropologico: la difficol​tà di concepire soggetto della retribuzione l'uomo intero, ma una delle sue parti, l'anima. Dall'altro vi è anche una difficoltà teologica dovuta al peso che ha per i padri l'importanza degli avvenimenti finali: una beatitudine piena prima dell'eschaton non ridurrà drasticamente la sua importanza. A questi due fattori (la preoccupazione antigno​stica e la volontà di essere fedeli alla Bibbia) si dovrebbe aggiungere che i luoghi scritturisti​ci sono molto scarsi. E' probabile che lo stimolo per una corretta impostazione del problema sia stato il culto prima reso ai martiri e poi al resto dei santi.

La dottrina del Magistero. Fu Giovanni XXII, in un sermone del 1 novembre 1331, a tornare sulla questione. Sulla scia di s. Bernardo il Pontefice distingue tra il seno di abramo e l'altare celeste. Nel seno di Abramo attesero i giusti dell'AT e attendiamo tutti, consolati dalla visione dell'uma​nità di Cristo, fino all'en​trata nel «gaudio del Signore» che avverrà con la resurrezione e il giudizio. Giovanni XXII fonda questa dottrina su argomenti scritturistici (unicamente il giudizio conferisce il possesso del regno di Dio) e razionali (per la beatitudi​ne perfetta l'anima ha bisogno del corpo). Questa tesi diede luogo ad un autentico scandalo. In un secondo sermone (15.12.1331) il Papa risponde alle accuse confermando la sua opinione con l'autorità di Agostino; osserva inoltre che non può essere addotta, contro questa tesi, nessuna decisione della Chiesa. Un terzo sermone (5.01.1332) estende la dottrina della dilazione e della retribuzione al caso dei reprobi che abitano fino al giudizio nell'aria tenebrosa, insieme con i demoni. Benedetto XII, nuovo Pontefice, era stato uomo di fiducia del suo predecessore, per incarico del quale aveva intrapreso uno studio sistematico dell'inte​ro problema. Elevato al soglio pontificio egli si propose di porre fine alla contro​versia e, a tal fine, emise la costituzione Benedi​ctus Deus, nella quale si insegna, contro Giovanni XXII, che tanto lo stato di vita eterna come quello di morte eterna inizia «immedia​tamente (mox) dopo la morte». Il Concilio di Firenze conferma questa dottrina (DS 1305-1306) con parole che il Vaticano II farà sue: i giusti morti e già purificati «godono della gloria contemplando chiaramente Dio stesso, uno e trino, tale quale è» (LG 49).

  
3. Riflessioni teologiche

La morte, realtà umana.
a) Innanzitutto è necessario tener ben presente che la morte è la fine dell'uomo intero. L'anima informando la materia, crea il corpo che le è necessario per realizzar​si come spirito umano; il corpo, materia incarnata dall'anima, è l'espressio​ne visibile di questa, la sua autorealizzazione. Orbene la morte è la fine dell'uomo. Se a ciò si obiettasse che l'anima è immortale si dovrebbe rispondere con Tommaso che questa «non è nè l'uomo, nè la persona»; è l'uomo intero che muore. b) In secondo luogo, la morte è la possibilità per eccellenza dell'uomo. Essa è l'unica certezza ineludibile che possiede riguardo al suo futuro. Di qui la caratte​rizzazione dell'uomo come essere per la morte. c) In terzo luogo, la morte gode di una costante presenza nella vita. Non basta considerar​la come un evento terminale, la sua ombra si proietta sull'intero corso della vita e impone all'uomo l'obbligo di prendere posizione di fronte ad essa; in quanto natura, l'uomo patisce la morte, in quanto persona, deve essere per lui l'atto della sua libertà.


La teologia della morte.
 L'uomo è sottomesso, secondo la Scrittura, ad una morte che è pena del peccato, di fronte alla quale non è libero ma schiavo e che gli appare come qualcosa di incompren​sibile, contro cui non può fare a meno di ribellarsi. Ma c'è stato un uomo che morì la morte umana in un altro modo: come atto di suprema libertà («nessuno mi toglie la vita; sono io che la offro volontariamente»: Gv 10,18) e di liberalità («nessuno ha un amore più grande di colui che da la vita per i suoi amici»: Gv 15,13). In tal modo la morte ha cambiato senso: non è più necessariamente pena del peccato ma può essere atto libero di fede, speranza e amore. Dicevamo prima che la morte è la fine dell'uomo intero. L'inversione operata da Cristo si evidenzia soprattutto in questo punto. Cristo è morto per resuscitare. L'essere-per-la-morte ritorna alla sua originale vocazione, secondo l'ordine voluto da Dio nella creazione, di essere-per-la-vita. La morte cristiana di conseguenza, non è fine, ma transito. Come Cristo, il cristiano non muore per rimanere morto, ma per resuscitare. La morte continua ad essere, tuttavia, la possibili​tà principale dell'esistenza, per il cristiano non è pena ma un conmorire con Cristo per resuscitare con lui: è la morte accettata e voluta liberamente lungo l'esistenza. Il ruolo delle virtù teologali è decisivo. Solamente la fede può scoprire quella che può sembrare una fine, solo la speranza permette di trasformare di fronte alla morte l'angoscia in una serena confidenza, solo la carità fornisce l'impulso necessa​rio per l'offerta totale. Questa morte si da unicamente nel cristianesimo esplicito? Orbene, lì dove la morte è vissuta come transito e non come termine, con fiducia e non con disperazione, è presente, che si sappia o no, la grazia. Là dove è vissuta come compimento dell'esistenza o come destino serenamente e rassegnatamente accettato, là avviene la morte cristiana, vale a dire la morte che è confessione del Dio vivo. Detta confessione ha luogo: a) nel riconosci​mento che la vita aveva un significato (dato che si accetta la morte come ciò che compie la vita); b) nella sottomissione obbediente ai propri limiti (cioè nell'accettazione del proprio essere come essere creaturale)
.

Capitolo X


IL PURGATORIO

  
1. La dottrina della Scrittura

Dal secolo XVI le esposizioni cattoliche sul purgatorio si sforzarono di rispondere, in un'ottica puramente apologetica, alle opinioni di Lutero secondo cui «il purgatorio non può essere provato con la Sacra Scrittura canonica». Si moltiplicarono allora le prove scritturistiche da parte dei cattolici, sulla base di testi isolati a cui si imponeva un'esegesi accomodatizia, appesantita dal giudizio dogmatico. Può valere come esempio il richiamo a Mt 12,32. Prescin​dendo da citazioni di questo tipo, uno dei passi classici intorno al nostro tema è 2Mac 12,40-46. Anche qui bisogna guardarsi però da una lettura anacronistica del testo, che proietta sviluppi dottrinali posteriori su di esso. Considerando il contesto della teologia giudaica del tempo, il passo si deve interpretare in modo diverso da come è stato fatto sin dagli inizi del secolo. I giusti e i defunti attendono «la resurrezione per la vita», presumibilmente nel seno di Abramo. Che il rito del kippur (un sacrificio espiatorio; cf Lev 4-5) serviva a redimere i peccati dei vivi era comunemente ammesso in Israele, ma per la prima volta, appare la sua eventuale efficacia anche per i morti. Il progresso è notevole: si introduce il pensiero che un'azione cultuale possa aiutare i credenti morti in situazione di peccato. Un altro dei testi tradizionali, che impliche​rebbe la dottrina del purgato​rio, è 1Cor 3,17: tutto il passo però è redatto in uno stile allegorico. 


Insomma esiste o non una base scritturistica solida della dottrina del purgatorio? Piuttosto che inciampare in questo o in quel testo, sarebbe preferibile stabilire alcune idee generali, chiaramen​te e ripetutamente insegnate nella Bibbia, che possano esser conside​rate il nucleo germinale del nostro dogma. Una di queste è la costante persuasione che solo un'assoluta purezza è degna di essere ammessa alla visione di Dio (Mt 5,8.48; Ap 21,27; etc.). Un'altra idea, da Congar considerata la più importante, il vero luogo teologico della dottrina, è quella della responsabilità umana nel processo di giustificazione che implica la necessità di una partecipazione perso​nale alla riconciliazione con Dio e l'accettazione delle conseguenze penali che derivano dai propri peccati (es. 2Sam 12). Queste due idee ci rivelano la possibilità che un giusto muoia senza aver raggiunto il grado di maturità spirituale richiesto per vivere nella comunione immediata con Dio, il che comporterebbe di conseguenza, un supplemen​to di purificazione ultraterrena. Alla luce di questa possibilità deve essere contemplata la prassi della preghiera dei defunti cui si riferisce la Scrittura in diversi luoghi (Cf anche 1 Cor 15,29; 2Tm 1,16). 


2. Storia del dogma

La tradizione più antica contiene abbondanti testimonianze di preghiere (liturgico o private) per i defunti, in particolare nelle catacombe e nei cimiteri cristiani (epitaffio di Abercio). Nei primi IV sec. era generale la pratica della preghiera per i morti, sia in occidente che in oriente, con particolare importan​za per la memoria dei fedeli defunti nelle celebrazioni eucaristiche. Questa prassi è pertanto, la più antica espressione della fede della Chiesa nel purgatorio. Nel passaggio da questa fede implicita alla sua formula​zione esplicita riveste particolare importanza un testo di Cipriano: «Altro è essere carcerato ed uscire dopo aver pagato fino all'ultimo centesimo, altro è ricevere senza indugio il premio della fede e della virtù; altro è purificarsi dei peccati col tormento di lunghi dolori  essendo purgati a lungo con il fuoco...altro è essere incoronato subito dal Signore». Cipriano afferma che per quelli che non hanno potuto purificarsi prima della morte o tramite il  martirio, ci sarà un «fuoco purificatore». A partire da questo momento i riferimenti al purgatorio diventano sempre più frequenti e inequivocabili, sia negli scrittori latini che in quelli greci. Le chiese sembravano d'accordo su questo punto, tuttavia le divergenze non tarderanno a manifestarsi. L'opposizione alla concezione occidentale del purgatorio, subito dopo il Concilio di Lione (1274), si concretizzò in 3 punti: - il carattere locale del purgatorio (i Greci lo intendevano come un puro stato), - l'esistenza del fuoco, - l'indole espiatoria, penale di uno stato che essi considera​vano piuttosto come purificatorio, in cui i defunti maturavano alla vita eterna per i suffragi della chiesa e non per il patimento di una pena. Per gli orientali, la giustificazione è pensata come una divinizzazione progressiva che sviluppa nell'uomo l'immagine di Dio in un lento processo di purificazione. La questione fu affrontata nel Concilio di Firenze (1445) che riconobbe la parte di ragione contenuta nella critica dei greci: che il purgatorio sia un luogo e che tra le sue pene si annoveri quella del fuoco. Definì al contrario: - l'esistenza di uno stato nel quale i defunti non interamente purifica​ti «sono purgati»; - il carattere penale di tale stato; - l'aiuto che i suffragi dei vivi arrecano ai defunti. Il sec. XVI portò con la Riforma un altro periodo critico per la dottrina. Lutero non la rifiutò fin dal principio ma solo dal 1530. In realtà la nozione di purgatorio contrasta direttamente con la concezione luterana della giustifica​zione e con il principio della sola scriptura. Il Concilio di Trento allude al purgatorio solo in una canone del decreto sulla giustifica​zione (DS 1580) che non presenta novità; inoltre emise un decreto che, animato da  un sano spirito di autocritica, proibiva di esporre la dottrina del purgatorio con aggiunte inutili, con «questioni sottili che non contri​buiscono all'edificazione alla pietà» in modo da spazzare via quegli elementi «curiosi e superstiziosi dei quali disgraziatamen​te abbondano le rappresentazioni popolari» (DS 1820). Nel Vaticano II, vi sono vari riferimenti allo stato di purificazione dopo la morte in LG 7; ci sono fedeli defunti che «si purificano» (LG 49); si sottolinea l'importanza di conservare «con gran pietà la memoria dei defunti» e offrire «suffragi per essi» (n. 50).


3. Riflessioni teologiche

Un modo tanto diffuso quanto erroneo di intendere il purgatorio è di concepirlo come un inferno temporale. La liturgia dice di coloro che lo compongono che «dormono il sonno della pace»; l'elemento di espiazione penale deve essere equilibrato con la idea del processo di maturazione; equilibrato, non annullato. In realtà, come già detto, la nozione dogmatica di purgatorio non comporta nessun tipo di precisazione sull'indole delle pene. Sarebbe, per esempio, legittimo ridurle alla semplice dilazione della visione di Dio. D'altra parte non si può dimenticare che a ogni autentico processo di purificazione è inerente, per sua stessa natura, una certa sofferenza presente già nella propria coscienza di imperfezione quando sia accompagnata dal sincero anelito di perfezionamento.


Capitolo XI


IL PROBLEMA DELLO STATO INTERMEDIO


La questione della esistenza o meno dello stato intermedio sta al centro di una accesa controversia che ne ha fatto uno dei problemi più discussi della odierna escatologia. Il dibattito verte sul rapporto tra la morte della singola persona e la fine della storia dell'umanità intera. Siccome la morte del singolo causa la fine della sua esistenza ma non dell'umani​tà, bisogna ammettere una differenza nel compimento dell'escato​logia individuale e di quella collettiva. Questa sfasatura reale sul versante della storia, lo è pure sul versante dell'ultraterreno? Gli interrogativi che si pongono sono principalmente due: esiste uno stato intermedio? Se esiste come va inteso? Come abbiamo visto la Scrittura ed il Magistero insegnano tanto l'immediatezza della retribuzione essenziale quanto la resurrezione corporale al termine della storia. Con ciò stesso suscitano il problema. La Tradizione non si è mai spinta a dare una soluzione definitoria, pur affermando la realtà dello stato interme​dio.


Le soluzioni date dalla teologia contemporanea si situano su quattro versanti.

1.  Un primo orienta​mento, che costituisce la dottrina tradizio​nale ed è tuttora condiviso da un buon numero di teologi cattolici (Pozo, Moioli, Bordoni, Forte, Ratzinger, Kasper, Sesboue), ammette lo stato intermedio e lo intende quale situazione di anime separate dal corpo realizzata per tutti i defunti, ad eccezione di Gesù e di Maria glorificati anche nel corpo. Questa interpretazione gode del consenso della Tradizione e sa giustificare il rilievo concesso dalla Bibbia alla fine dei tempi, intesa non solo quale completamento del contesto comunitario, ma anche come attualizzazione della sua corporeità. D'altra parte rispetta il senso specifico del dogma dell'Assunzione di Maria, in quanto mantiene a questo evento mariano il carattere di «privilegio» dell'anticipazione della fine dei tempi. Rimane vero, tuttavia, che la formula «anima separata dal corpo» suggerisce l'idea di uno spirito puro, indipendente dalla materia.
2. Ipotesi della resurrezione corporale immediata. Un secondo orientamento, rappresentato da numerosi teologi cattolici (Schoonen​berg, Greshake, Boff, Boros), accetta la possibi​lità dello stato intermedio, ma nega che i defunti possano essere "anima separata dal corpo". Ri​tiene, infatti, che alla morte faccia seguito un'immediata resurre​zione corporale, destinata a totalizzarsi alla fine dei tempi. Ha come pregi quello di restare fedele alla tradizione mantenendo lo stato intermedio e quello di garantire al massimo l'unità dell'uomo e l'importanza del corpo. Molte sono però le obiezioni. Una prima difficoltà viene dal contrasto con l'insegna​mento della Scrittura circa l'implicito della resurrezione corpora​le, svalutando il momento conclusivo della fine dei tempi. Un'altra nasce dalla contraddizione tra l'affermazione della indivisibilità dell'uomo e l'asserzione dell'abbandono del corpo terreno per l'assunzione di un corpo celeste. Inoltre comporta la svalutazio​ne del dogma dell'Assunzione di Maria ridotta ad una particolare sottolineatura.
3. Ipotesi della condizione diminuita. Un terzo orientamento, caro a teologi protestanti (Cullmann, Menoud), recepisce l'idea della realtà dello stato intermedio, ma lo concepisce quale situazione in cui i defunti si trovano in condizione di esistenza diminuita, come di sonno, o sono in stato di annichila​zione, aperti ad una ricomparsa realizzata da un nuovo atto creatore. In positivo valorizza meglio degli altri l'apporto escatologico dell'AT. In negativo rende impraticabile il rapporto della storia con la metastoria svalutando di conseguenza l'importanza del tempo presente.

4. Ipotesi della coincidenza escatologica. Un quarto ed ultimo orientamento, sostenuto con posizioni molto differenziate da teologi sia protestanti (Althaus, Barth) sia cattolici (De la Pena, Biffi, Rahner, Kung, Nocke, Von Balthasar), si distacca dagli altri per il fatto di rifiutare l'esistenza di uno stato intermedio: poiché la morte è ingresso nella metastoria, e questa non conosce nè un prima nè un dopo, i defunti giungono immediatamente nel giudizio universa​le della fine dei tempi, risultano subito glorificati (o dannati) in anima e corpo, senza dover sottostare ad una qualsiasi forma di attesa. Pare l'orientamen​to più rispondente ad un'armoniosa soluzione del problema in quanto elimina l'idea che i defunti siano anime separate dal corpo e convalida le opinioni che il purgatorio si consumi nell'istante della morte grazie alla delocaliz​zazione e detemporalizza​zione dell'aldilà. Questa interpretazione però si distacca dall'insegnamento della Bibbia rendendo irrilevante la conclusione della storia dei tempi; carica di inverosimile importanza l'istante della morte; riduce il dogma dell'Assunzione di maria ad una superiorità della sua glorifi​cazione rispetto agli altri santi.

Nessuna delle interpretazioni è esente da difficoltà e riesce a dare una soluzione che rispetti tutte le problematiche studiate. La questione è tutt'ora aperta...!




    � Cf J.L. RUIZ DE LA PENA, L'altra dimensione. Escatologia cristiana (Ricerche teologiche), Borla, Roma 1988; G. BIFFI, Linee di escatologia, Jaca Book, Milano 19902.


    � In ebraico la nozione di speranza si esprime in molti modi: può intendere l'attesa da parte del giusto dell'intervento salvifico di Dio (Sal 27,13; Is 25,9); la certezza con cui il credente si mette nelle mani di Dio (Sal 22,5); la percezione di Dio come rifugio sicuro (Sal 18,1) o la visione di una storia che adempie le promesse (Ger 31,31). Per l'israelita il fondamento di questa fiducia sull'avvenire è: Jahvé stesso (Sal 71,5), la sua parola (Sal 149), la sua misericordia (Sal 52,10) o ancora la sua fedeltà (Sal 91,4). Nel NT per riferirsi al futuro sono usati verbi come elpizein (sperare), gregorein (vigilare), hypomenein (perseverare). L'aspettativa della salvezza escatologica è vivissima (Ef 3,16), dev'essere sostenuta con pazienza (Eb 10,32), vissuta nella vigilanza (Mt 24,42) e nella fiducia (2Cor 1,10). Tutto ciò è possibile in Cristo (1Cor 1,7; 1Ts 1,10; Rm 8,23) perché in lui Dio ha già compiuto la sua promessa (2Tm 1,1) e ci ha mostrato il suo amore e la sua fedeltà (Rm 5,8).


    � BIFFI, 10.


    � J. MOLTMANN, Esperanza y planificacion del futuro, 407.


    � «Non avranno fame, né sete: non li molesterà il sole, né alcuna calura» (Ap 7,17); «Non ci sarà morte, né pianto, né grida, né fatica, perché il mondo vecchio è passato» (Ap 21,4), ecc.


    � Cristo resuscitato è «primizia» (1Cor 15,20) della nostra resurrezione; coloro che ora conoscono Dio per mezzo della fede, «vedranno Dio» (Mt 5,8).


    � Cf O. CULLMANN, Cristo e il tempo, Il Mulino, Bologna 1965.


    � G. VON RAD, Teologia dell'Antico Testamento, II, Paideia, Brescia, 92.


    � Cf P. GRELOT, Senso cristiano dell'Antico Testamento, Edizioni Paoline, 330.


    � VON RAD, Op. cit., II, 100.


    � «Perché andate ripetendo nella casa di Israele questo proverbio: "I padri han mangiato uva acerba e i denti dei figli si sono allegati"? Come è vero che io vivo, dice il Signore Dio, voi non ripeterete più questo proverbio in Israele... chi pecca morirà» (Ez 18,2-4).


    � A. SCHWEITZER, Geschichte der Leben-Jesu Forschung, 1913 (6 ed., Tubingen, 1951).


    � L'idea di vigilanza è sviluppata in altre due parabole: Lc 12,35-40 e 12,42-48. In esse il ritardo non è solo un motivo secondario, ma occasione di tentazione: la fedeltà, infatti, si dimostra non solo con la vigilanza, ma anche con la pazienza (cf Mt 25,1-12).


    � «Un re o un generale, per esempio, compiva una «epifaneia» quando, dopo aver vinto un nemico in battaglia, entrava festosamente in una città accolto come "dio salvatore", e agli occhi di tutti appariva trionfante. Così è della «parusia» cristiana: Gesù, dopo aver vinto il mondo si appresta adesso a celebrare la sua vittoria. Il tempo che noi stiamo vivendo è appunto quello che corre tra la battaglia vittoriosa e la celebrazione del trionfo». BIFFI, 26.


    � Greshake sostiene che nella morte-resurrezione di ciascun uomo c'è un frammento di mondo e di storia che giunge fino a Dio, il quale in questo modo, «estende il suo regno». Egli pensa che il dato "ultimo giorno" non sia dottrina vincolante di fede, ma semplice ipotesi teologica: l'ultimo giorno sarebbe quello della morte di ciascuno. Distingue, così, tra "consumazio�ne" e "termine" ed afferma che mentre è necessaria una consumazione, non si vede perché questa renda necessario un termine. C'è qualcosa in Dodd e Bultmann che ritroviamo in Greshake: la privatizzazione dell'eschaton che fa scomparire la dimensione collettiva dell'escatologia del NT e la sua interpretazio�ne autentica nel Vaticano II (LG 48). E' più che dubbio pertanto che la dottrina di un termine della storia possa essere vista come ipotesi e non come dato rivelato!


    � A questo proposito è importante ricordare che nel NT non si parla mai di "ritorno" di Cristo: a rigore Cristo non se ne è mai andato; la risurrezione non ha inaugurato un vuoto cristologico nella storia anche se la sua presenza è nel mistero, non manifesta. Non ci sono due venute, ma un'unica venuta: l'incarnazione, a partire dalla quale la presenza di Cristo nella storia si dispiega fino alla parusia. Questa, più che essere una venuta di Cristo al mondo, è un cammino del mondo e degli uomini verso la forma di esistenza gloriosa di Cristo risorto (Col 3,4). E' chiaro che le rappresenta�zioni spaziali della parusia con le sue manifesta�zioni celesti, sono il rivestimen�to simbolico del suo carattere maiestatico.


    � Il tempo che rimane fino alla fine non è un tempo di passività. La perdita della sensibilità escatologi�ca comporta un calo dell'etica cristiana e accresce la preoccu�pazione per ciò che è mondano, con gravi conseguenze per la Chiesa nell'eser�cizio del suo ministero. L'indole escatologica dovrebbe funzionare come liberazione in ordine all'ufficio profetico e di animazione delle realtà temporali più di quanto lo sia normalmente.


    � Il Cristo giudice della cappella Sistina di Michelangelo, che separa con il pugno chiuso i buoni dai cattivi, è la più riuscita espressione di questa teologia del giudizio.


    � Diversa e opposta è la sorte del grano e della zizzania (Mt 13,24); del buon pesce e del pesce scadente (Mt 13,47); delle vergini prudenti e delle vergini sciocche (Mt 25,1); delle pecore e dei capri (Mt 25,31). BIFFI, Op. cit., 35.


    � «Esso consisterà essenzialmente nella brusca lacerazione del velo dell'e�steriorità, così che tutta la creazione appaia "nuda e aperta" agli occhi di tutti, come è nuda e aperta agli occhi di Dio (Eb 4,13) e ciascuno sarà visto con la sua interiore ricchezza o con la sua interiore miseria. Ogni essere, improvvisamente privato della maschera che impediva ogni autentico esame, apparirà nella sua vicinanza a lui o nella sua lontananza: questo sarà il giudizio. Gesù sarà dunque l'unico punto di riferimento dal quale tutto sarà misurato. Allora finalmente sarà rovesciato il ricamo della nostra storia, e si potranno contemplare nella loro piena evidenza la bontà, l'armonia, la saggezza del disegno condotto a compimento da Dio, che senza una fede robusta ci è difficile ravvisare oggi nella storia... Possiamo ben dire che "all'ultimo dei giorni saremo giudicati sull'amore"». BIFFI, 40.


    � A proposito è necessario notare che il concetto paolino di soma non riflette il dualismo anima-corpo. Soma significa non una parte dell'uomo, ma l'uomo intero: Paolo parla del corpo risuscitato basando l'identità tra corpo presente e quello futuro sulla permanenza del medesimo io nelle due forme di esistenza, la terrena e la celeste.


    � In nessun luogo dell'AT si stabilisce una relazione tra la resurre�zione e il momento della morte di ciascuno. I momenti chiave sono il battesimo e la parusia. La costituzione del Corpo di Cristo, secondo Paolo, si consuma comunitariamente una volta completato il numero dei suoi membri, nell'avveni�mento che, portando a termine la salvezza, compie e finalizza la storia.


    � «Alla stessa maniera in cui, non esistendo prima di nascere ignoravo chi ero ... ma una volta nato credetti nel mio essere, così io, che per la morte smetterò di esistere, nuovamente tornerò ad esistere». TAZIANO, Adversus Graecos, 6.


    � «Quand'anche il fuoco distruggesse la mia carne ... o venga sbranato dalle bestie, resto depositato tra i tesori di un padrone ricco». TAZIANO, Adversus Graecos, 6.


    � «Crediamo che resusciteremo non in una carne aerea e di qualsiasi altro tipo come alcuni delirano ma in questa nella quale viviamo sussistiamo ed operiamo», Concilio XI di Toledo (DS 540).


    � Secondo Tommaso, il corpo è il risultato della materia informata dall'anima. Ciò significa che è l'anima-forma della materia a conferire a questa tutte le determinazioni. Una materia diviene corpo mio quando è informata dalla mia anima; finisce di essere corpo mio quando cessa la funzione informante dell'anima. L'identità del corpo è dunque indipendente dalla sua funzione cellulare, ma risiede esclusivamente nell'identità dell'anima.


    � Non si può liquidare il contenuto cosmologico delle profezie escatologi�che dell'AT,� si deve dare ragione a G. Gutierrez (Teologia della liberazione, Queriniana 1973, 220) quando polemizzando con P. Grelot (Senso cristiano dell'AT, Paoline 1962, 392) protesta per la massiccia spiritualizzazione delle profezie escatologiche dell'AT.


    � «La creazione stessa attende con impazienza la rivelazione dei figli  di Dio; essa infatti è stata sottomessa alla caducità - non per suo volere, ma per volere di colui che l'ha sottomessa - e nutre la speranza di essere lei pure liberata dalla schiavitù della corruzione, per entrare nella libertà della gloria dei figli di Dio. Sappiamo bene infatti che tutta la creazione geme e soffre fino ad oggi nelle doglie del parto; essa non è la sola, ma anche noi, che possediamo le primizie dello Spirito, gemiamo interiormente aspettando l'adozione a figli, la redenzione del nostro corpo».


    � Afferma il fatto della nuova creazione, nella incertezza del come e del quando: «ignoriamo il tempo in cui avranno fine la terra e l'umanità, e non sappiamo il modo in cui verrà trasformato l'universo». Questa ignoranza distingue radicalmente l'escatologia cristiana dall'apocalit�tica visionaria di alcune sette cristiane e non (TdG), che pretendono di ravvisare in alcune malattie e catastrofi del mondo attuale i primi flagelli portati dall'angelo e mandati da Dio, segni escatologici di una imminente venuta del Signore. Nel secondo paragrafo sottolinea nuovamente come l'attesa di una nuova terra stimoli la sollecitudine nel lavoro, nel terzo spiega perché la speranza cristiana non è un meccanismo di alienazione. GS 39.


    � Così pensa C. POZO, Teologia dell'aldilà, Ed. Paoline, Cinisello Balsamo (Mi), 128, sostenitore dell'influsso indiretto.


    � Cf DE LA PENA, 231. «La meta non è un "altro mondo", ma è la trasfigurazione di questo. Le realtà terrestri non vanno negate e avvilite, perché saranno con noi nel nostro destino di gloria, anche se non si possono esaltare così come sono perché restano per noi, finché non si è dispiegata anche su di loro la forza della redenzione di Cristo, malate, ambigue, deludenti... L'occhio della fede però può già leggere in esse le vestigia della derivazione da Cristo ed esserne intimamente allietato... Soltanto l'ultimo giorno questo nostro mondo potrà essere il luogo della nostra pace, della gioia, della nuova esistenza. Come si vede, possiamo persino parlare di un "materialismo cristiano"; un materiali�smo che non è negazione dello spirito, pur essendo esaltazione della materia; che non è negazione di Dio, pur essendo esaltazione dell'uomo e del suo destino, che non smarrisce il senso del Regno dei cieli, pur celebrando la bellezza nativa e la sostanziale bontà di tutte le cose della terra». BIFFI, 44.


    � CIPRIANO, Epist., 58, 10. 


    � K. RAHNER, Scritti teologici, III, Ed. Paoline, 47ss.


    � Così, si parla di «perdere la vita» (Mc 8,35); «non essere conosciuto» (Mt 7,23); in corrispondenza con l'immagine del regno come banchetto, i peccatori sono «cacciati fuori dalla mensa» (Mt 22,13); le vergini stolte rimangono fuori dal banchetto di nozze (Mt 25,10). Paolo parla di «non ereditare il regno» (Gal 5,21) e Giovanni di «non vedere la vita» (3,36).


    � Quanto all'ipotesi dell'annichilimento, il fatto che non vi siano teologi degni di nota a sostenerlo, suggerisce già la sua incompatibilità con l'antropo�logia cristiana. Dio non può rinnegare la sua creazione.


    � ANCONA, La morte. Teologia e catechesi, Edizioni Paoline, 30.


    � H. KUNG, La vita eterna, Mondadori, Milano 1983.


    � IRENEO, Adv. Haer., 5, 31, 2. (PG 7, 1209).


    � AGOSTINO, De praed. sanct., 12, 24 (PL, 44, 977).


    � AGOSTINO, Serm., 280, 5 (PL, 38, 1283). 


    � Per l'ipotesi dell'opzione finale cf DE LA PENA, 307-315.


    � Cf G. GOZZELLINO, Nell'attesa della beata speranza. Saggio di escatologia cristiana (Corso di studi teologici, 5), Elle Di Ci, Leumann (To) 1993, 465-480.





