ISSR 2019/2020 – Antropologia teologica ed escatologia
Sull’escatologia e i Novissimi (cenni storici)
La riflessione sui Novissimi, essendo un discorso sul definitivo dell’uomo, sia nella sua dimensione sociale che individuale, non può prescindere dalla parusìa, cioè dal Cristo risorto che deve venire e proprio ritornando nella gloria porta tutto a compimento.

Innanzitutto, questa scelta è giustificata non semplicemente mediante abbondanti citazioni del Nuovo Testamento, ma alla luce della concezione dell’éschaton che la Scrittura, colta nella sua struttura complessiva, attesta.

Per il Nuovo Testamento l’identità dell’uomo e la sua destinazione si possano cogliere solo alla luce dell’evento della parusìa.

L’attesa per il ritorno del Crocifisso glorificato definisce inoltre l’identità della Chiesa nascente e ne è la forza propulsiva, divenendo anche principio di una nuova concezione dell’uomo, del mondo e della storia.

Occorre allora riconoscere nella parusìa l’elemento catalizzatore degli aspetti cristologici, ecclesiologici ed antropologici del Nuovo Testamento.

La scelta di fondare la trattazione sulla parusìa trova ulteriori motivi di conferma nel fatto che tale evento costituì un elemento decisivo nella determinazione del modo di pensare e di pregare delle prime comunità cristiane. L’imminenza del ritorno del Signore certo non scemò nel II e III secolo: se ne trova testimonianza ad esempio nella apocrifa Seconda lettera di Clemente, in Giustino e Tertulliano. Si può allora affermare che la parusìa fosse il termine della speranza e dell’attesa della Chiesa nei primi decenni: in tale evento era racchiuso tutto quanto di ultimo e di definitivo la fede comportava ed intorno ad esso trovavano senso e acquistavano consistenza tutti gli abbozzi di quei discorsi che in seguito entreranno come temi specifici nel trattato escatologico.

 Nel passaggio dall’occuparsi di singole questioni ad una prima sistemazione ordinata dei temi relativi all’escatologia, un fattore di svolta è rappresentato dalla redazione di quello che è, di fatto, il primo trattato di escatologia che conosciamo. Si tratta del Prognosticum di Giuliano di Toledo: sia per la disposizione che per i contenuti, che devono molto ad Agostino e a Gregorio Magno, avrà un grande influsso sulla teologia medievale. Esso presenta un buon bilancio della dottrina agostiniana alla soglia del Medioevo.
Il Prognosticum futuri saeculi viene scritto nel 688 per una destinazione didattica (Giuliano, tra le cui principali preoccupazioni ci fu quella della formazione ed educazione del clero, insegnò presso la Scuola Episcopale) e concepito come un manuale pratico per gli studenti in relazione ai grandi temi della morte, della purificazione dell’anima, della punizione escatologica, del Cielo e dell’Inferno, nasce da un evento preciso. 

Il Prognosticum non è il frutto dell’esercizio teologico-intellettuale di un vescovo-teologo, ma l’espressione della fede comune delle Chiese di Spagna nelle verità trasmesse dalla Tradizione. Con questo trattato l’episcopato spagnolo, ritenendo di godere di un deposito dottrinale solido e sicuro, ha offerto un contributo importante al magistero della Chiesa cattolica in materia escatologica.

È diviso in tre libri. Il primo libro è dedicato al problema dell’origine della morte e delle cause per cui essa è entrata nel mondo. Nella comprensione di questa realtà si rileva in Giuliano un salto qualitativo enorme: dalla morte come segno di maledizione alla morte cristiana come passaggio, certo difficile e angusto, alla vita oltre la morte. Il fondamento di tutto ciò si trova nel mistero di morte e resurrezione di Cristo.

Il secondo libro approfondisce lo stato di vita intermedio delle anime dei defunti, dopo la loro morte e prima degli eventi finali della storia. 

Nel terzo libro si entra nel merito della fase finale dell’escatologia, trattando il giudizio universale e il ritorno di Cristo giudice; le modalità della risurrezione, la natura o le qualità dei corpi risorti; la retribuzione definitiva dei dannati o dei beati; le conseguenze cosmiche degli eventi finali.

La struttura del discorso escatologico definita da Giuliano ha attraversato i secoli ed è stata pienamente assunta dalla gran parte dei teologi nell’elaborazione sistematica dell’escatologia medievale e dei secoli successivi, per essere infine accolta nelle sue linee di fondo anche dal Magistero, a partire dai documenti dei secoli XIII-XV, fino ai pronunciamenti attuali.
Nel corso del tempo la trattazione si è caratterizzata sempre più per l’amplificazione fantasiosa delle immagini presenti nella Scrittura e per la concentrazione sul destino del singolo che ha alimentato una concezione individualistica della salvezza.

Tre ragioni stanno alla base dell’impostazione del capitolo sui Novissimi come si è cristallizzato nel manuale (il manuale costituisce il punto di riferimento per lo studio della teologia fino alla metà del ’900). 
La prima è la mancanza di un’ermeneutica che cogliesse il nucleo essenziale del genere letterario apocalittico nel suo intento di muovere il lettore ad una decisione, ad un particolare atteggiamento responsabile nella storia, alla conversione, e non nella sua funzione descrittiva. 
La seconda è il modo in cui il manuale concepiva la rivelazione: un corpus di dottrine comunicate da Dio, di cui andava giustificata la credibilità razionale mediante l’evidenza dell’origine divina e i segni certi della rivelazione, come i miracoli e l’adempiersi delle profezie. Questo ha fatto sì che il De Novissimis si sia configurato come una riflessione teologica circa i destini ultimi dell’uomo e del mondo nell’aldilà senza un legame con la storia e con la vita presente dell’uomo. 
La terza ragione è il ricorso materiale alla Scrittura: essa era utilizzata per dimostrare le verità, già enunciate nella tesi di partenza, corrispondenti all’insegnamento del magistero.

Nel corso del Novecento si sono sviluppati degli elementi che hanno portato ad un radicale rinnovamento della trattazione dei Novissimi. 
Innanzitutto, l’approccio materiale alla Scrittura è stato messo in discussione su un triplice versante: sul piano teologico, per il ripensamento delle categorie di rivelazione e ispirazione alla luce dell’apporto umano; sul piano esegetico, per l’individuazione delle caratteristiche proprie del genere letterario apocalittico; sul piano gnoseologico, per la riscoperta della relazione tra linguaggio e realtà nei termini dell’analogia, giungendo così a de-cosificare le realtà escatologiche. 
Un secondo fattore che ha messo in crisi l’approccio manualistico è stato la riflessione sul rapporto éschaton-storia, che ha condotto a non intendere più il compimento definitivo nei termini di una radicale discontinuità rispetto alla storia, ma a riconoscere ad essa il ruolo di mediazione della salvezza proveniente da Dio. Con il superamento di una concezione dicotomica del rapporto tra storia ed éschaton è stato possibile mettere a tema il senso dell’opera di trasformazione di questo mondo e il dovere per i cristiani laici di impegnarsi nella costruzione della città terrena e il progresso della società umana. Tale compito ha provocato inoltre la teologia a riscoprire la costitutiva dimensione comunitaria dell’escatologia e ad assumere il tema della speranza come anima del discorso sul futuro e sulle realtà ultime. Proprio concentrandosi su questo ultimo aspetto, però, si sono smarriti la peculiarità dei contenuti di fede sulle realtà ultime e l’interesse specifico per l’orizzonte ultraterreno.

Questa vita o l’altra vita: una semplice alternativa?

Rilevanza del tema dei Novissimi
Dopo un periodo di relativa dimenticanza, sembra che oggi si torni a guardare con interesse ai Novissimi, termine latino con cui tradizionalmente si designano le quattro realtà definitive: morte, giudizio, inferno, paradiso. Non sembra sia la teologia, prima di tutto, ad alimentare oggi la questione dell’aldilà; piuttosto una letteratura divulgativa che molto successo riscuote presso il pubblico
. 

Per il nostro essere credenti si apre una questione, in particolare: la possibile conciliabilità della dottrina della reincarnazione con la fede cristiana. Oltretutto, dobbiamo rilevare un fenomeno crescente: il diffondersi di convinzioni relative alla vita dopo la morte non derivanti dalla fede cristiana e non coerenti con i suoi contenuti
.
Il giudizio come vita eterna in Giovanni

Giudizio attuale, presente

«Dio infatti ha tanto amato il mondo da dare il Figlio unigenito, perché chiunque crede in lui non vada perduto, ma abbia la vita eterna. Dio, infatti, non ha mandato il Figlio nel mondo per condannare il mondo, ma perché il mondo sia salvato per mezzo di lui. Chi crede in lui non è condannato; ma chi non crede è già stato condannato, perché non ha creduto nel nome dell’unigenito Figlio di Dio. 

E il giudizio è questo: la luce è venuta nel mondo, ma gli uomini hanno amato più le tenebre che la luce, perché le loro opere erano malvagie. Chiunque infatti fa il male, odia la luce, e non viene alla luce perché le sue opere non vengano riprovate. Invece chi fa la verità viene verso la luce, perché appaia chiaramente che le sue opere sono state fatte in Dio» (3, 16-21).

«Chi crede nel Figlio ha la vita eterna; chi non obbedisce al Figlio non vedrà la vita, ma l’ira di Dio rimane su di lui» (3, 36).

«In verità, in verità io vi dico: chi ascolta la mia parola e crede a colui che mi ha mandato, ha la vita eterna e non va incontro al giudizio, ma è passato dalla morte alla vita» (5, 24).
«In verità, in verità io vi dico: chi crede ha la vita eterna» (6, 47).

Giudizio nell’ultimo giorno

«Io sono venuto nel mondo come luce, perché chiunque crede in me non rimanga nelle tenebre. Se qualcuno ascolta le mie parole e non le osserva, io non lo condanno; perché non sono venuto per condannare il mondo, ma per salvare il mondo. Chi mi rifiuta e non accoglie le mie parole, ha chi lo condanna: la parola che ho detto lo condannerà nell’ultimo giorno» (12,46-48).

Giudizio universale in Mt 25,31-46
Nei vangeli sono presenti due prospettive di comprensione dell’evento del giudizio. I sinottici ne sottolineano il carattere escatologico (definitivo, nella morte, alla fine dei tempi): in base alla relazione con il Figlio dell’uomo che si è reso solidale con i fratelli più piccoli ogni uomo viene giudicato, apprende la verità autentica su se stesso e viene reso partecipe della signoria del Cristo giudice e re. Il giudizio è presentato anche come l’immediata retribuzione che, dopo la morte, sarà data a ciascuno in rapporto alle sue opere e alla sua fede. La parabola del povero Lazzaro e la parola detta da Cristo in croce al buon ladrone, così come altri testi del Nuovo Testamento, parlano di un esito della vita
 che può essere diverso per gli uni e per gli altri.

Per Giovanni, invece, il giudizio non è rimandato alla fine dei tempi, ma si realizza nel presente, nell’incontro con Gesù (“escatologia realizzata”). Credere in lui significa “avere la vita” immediatamente; inversamente, col suo rifiuto di credere, l’uomo si autodetermina per la morte definitiva.
Questo non significa che nel quarto vangelo non vi sia l’annuncio di un’escatologia futura.

Per lo stesso Giovanni, poi, il giudizio non va inteso come l’esercizio di un potere sovrano di cui l’uomo, fedele o infedele, sarebbe passivamente oggetto nell’ultimo giorno; esso è invece compreso come il risultato della presenza del Figlio che provoca necessariamente una presa di posizione da parte dell’uomo. Per chi si apre alla fede nel nome del Figlio unico di Dio ed è generato dallo Spirito vi è il compimento; per chi oppone un rifiuto al Figlio rivelatore, l’amore di Dio si trasforma in “giudizio; ne risulta che la condizione definitiva dell’uomo è determinata dal suo atteggiamento di accoglienza o di rifiuto di Gesù. 

Queste due prospettive, che sono complementari, evidenziano il rilievo accordato nei vangeli al giudizio e mostrano come per il Nuovo Testamento l’identità dell’uomo e la sua destinazione si possano cogliere solo alla luce dell’evento del ritorno di Cristo alla fine dei tempi (parusìa).

Il testamento nel Medioevo
Un uomo del Medioevo sentiva forte questa alternativa: non smettere di godere dei temporalia, uomini e cose, e perdere la propria anima, come dicevano gli uomini di Chiesa e tutta la tradizione cristiana, o rinunciarvi e conquistare l’eterna salvezza: temporalia aut aeterna?

Il testamento è stato il mezzo religioso di guadagnare gli aeterna senza perdere del tutto i temporalia, di associare le ricchezze all’opera della salvezza. È in qualche modo un contratto di assicurazione concluso tra l’individuo mortale e Dio, con la mediazione della Chiesa: un contratto con due finalità; in primo luogo un “passaporto per il cielo”. A questo titolo garantiva i beni eterni, ma i premi assicurativi erano pagati in moneta temporale, grazie ai pii legati. 
Il testamento è anche un “lasciapassare sulla terra”. A questo titolo legittimava e autorizzava il godimento, altrimenti sospetto, dei beni acquisiti durante la vita, dei temporalia. I premi di questa seconda garanzia erano allora pagati in moneta spirituale, contropartita spirituale di Messe o fondazioni di carità. 
Quindi, in un senso il testamento permetteva un’opzione sugli aeterna, nell’altro riabilitava i temporalia.

Fu a partire dal XV secolo che cominciò a maturare un’altra sensibilità, che affermò irrevocabilmente l’amore per la vita ed il valore essenziale dell’esistenza terrena.

L’importanza del vivere bene e l’orientamento al fine dell’uomo fanno pensare alla morte come ad un momento di passaggio, il cui significato è determinato da quanto la precede e dalla condizione definitiva cui apre l’accesso. Il tema classico della morte considerata come un bene perché pone fine alle miserie di questa vita viene saldato con il tema della morte di Cristo per mezzo della quale l’umanità riceve la vita: in questo modo la morte viene riletta in chiave cristiana come passaggio attraverso il quale all’uomo è dato l’accesso al regno celeste. Questo il precetto fondamentale enunciato dal gesuita Roberto Bellarmino: chi desidera morire bene, viva bene. Essendo infatti la morte la fine della vita, certamente chi vive bene fino alla fine muore bene; non può morire male chi non è mai vissuto male; come pure chi è sempre vissuto male, muore male, e non può non morire male chi non è mai vissuto bene.

Per Bellarmino vivere bene significa morire al mondo. Quelli che vivono per il mondo sono morti davanti a Dio. Chi vuole imparare l’arte di morire bene deve perciò distaccarsi dal mondo seriamente e non solo a parole.

Questo distacco, però, non significa in alcun modo disprezzo dei beni di questo mondo. Il gesuita dimostra di avere una percezione nitida dell’apprezzamento della cultura del tempo per le realtà mondane e del contrasto tra il precetto del distacco dal mondo e il desiderio di valorizzare la vita secolare. Il concetto chiave mediante il quale Bellarmino compone la questione è quello della moderazione, intesa come virtù che permette di usare delle cose del mondo senza esserne presi oltre il lecito. Per Bellarmino tutte le cose desiderabili sulla terra saranno date in misura sovrabbondante ai beati in cielo. Questi beni saranno certo trasfigurati in senso spirituale, ma vi sarà anche una continuità tra l’oggetto del desiderio umano sulla terra e l’appagamento che tale desiderio potrà avere in cielo, senza dimenticare che dei beni di questo mondo occorre servirsi per acquistare i beni eterni.
Vivere o morire: una semplice alternativa?

Qualche considerazione storica

Per comprendere l’insistenza sul tema della morte e coglierne il peso nella predicazione, occorre considerare il ruolo svolto dalla morte nella civiltà europea tra il XIV e il XVIII secolo
.
La morte era una realtà che entrava in modo prepotente nel vissuto quotidiano, fino a risultare familiare e ad assumere un valore didattico: da una parte si riteneva che insegnare agli uomini a morire significasse insegnare loro a vivere; da un’altra, essendo il tema della salvezza motivo conduttore del discorso religioso ed essendo forte la convinzione che a decidere di tutta l’eternità fosse il momento del trapasso, si voleva impegnare l’uomo a pensare continuamente alla morte
 per fargli evitare quei peccati che lo avrebbero potuto condurre all’inferno.

Allo scopo di accompagnare l’uomo a vivere bene la propria morte, si diffuse l’ars moriendi: si tratta di una sintesi della pedagogia della morte promossa dalla pastorale e dalla letteratura religiosa del tardo medioevo. Essa offriva una risposta religiosa all’angoscia provata dagli esseri umani di fronte alla morte, considerata come il momento cruciale in cui, tra terribili tentazioni diaboliche, è decisa la salvezza o la dannazione eterna del fedele. Le “preparazioni alla morte” (da considerare secondo la trasformazione che hanno subìto nel corso del tempo) influirono sulla predicazione e viceversa. I predicatori avevano letto i libri che trattavano dell’ars bene moriendi e altri furono prima dei missionari, poi autori di un manuale sulla morte che, a sua volta, offriva spunti per la predicazione.

Per farsi un’idea della diffusione che ebbe in Europa la letteratura avente per soggetto la morte, possiamo considerare che in Francia, dal 1600 al 1624, apparvero ventisei nuove “preparazioni alla morte” e furono poi trentadue nell’arco di tempo che andò dal 1625 al 1649, e più di sessanta tra il 1675 e il 1699.

In questa letteratura col passare degli anni la parola ebbe il sopravvento sull’immagine, il macabro diventò più discreto, diminuì lo spazio dedicato alle tentazioni dell’agonia, e l’attenzione si concentrò sempre più sulla lunga preparazione alla morte. Con perfetta logica, queste opere includevano in modo sempre più vistoso formule d’invocazione e pratiche di pietà giudicate utili sia nel corso ordinario dell’esistenza sia in prossimità del grande transito. In esse si esaltava l’importanza del viatico e quella del sacerdote al capezzale del morente.

Se nella riflessione risultava costante e centrale l’attenzione alla realtà della morte, cambiò a poco a poco l’atteggiamento con cui ci si poneva di fronte ad essa.

La cultura umanistica
 supera una concentrazione ossessiva sul momento finale dell’esistenza terrena per rivolgere uno sguardo globale alla vita nel corso della quale sono prese le decisioni fondamentali.
E oggi?

Nel suo manuale sull’escatologia, J. Ratzinger riflette sul modo in cui è percepita la morte oggi:

La Litania di Ognissanti esprime l’atteggiamento del cristiano credente di fronte alla morte come segue: A subitanea morte, libera nos, Domine – liberaci, o Signore, da una morte improvvisa. Essere portato via all’improvviso senza essersi potuto preparare, senza sentirsi pronto, è considerato dal cristiano come il massimo dei pericoli da cui vorrebbe essere preservato. Egli vorrebbe percorrere l’ultimo tratto della via in modo cosciente, vorrebbe morire con una propria intenzione. Se oggi si dovesse formulare una litania degli increduli, non vi è dubbio che la supplica suonerebbe invece così: “Donaci, o Signore, una morte improvvisa e inavvertita”. La morte dovrebbe avvenire repentinamente e non lasciar tempo alla riflessione e alla sofferenza. […]

Il prezzo per la repressione della paura è alto: dalla disumanizzazione della morte consegue necessariamente la disumanizzazione della vita
.

Che dice la Bibbia?

Essa ci racconta sei “facce” della morte:

come evento naturale

come interruzione indebita

come amica

come giustiziera

come attesa

come sconfitta
Qualche considerazione sul significato della morte
I Novissimi trovano il loro senso profondo nella relazione con il Cristo risorto e glorioso, che tornerà alla fine dei tempi: la morte, allora, non può essere considerata semplicemente come il passaggio naturale attraverso il quale l’uomo accede al giudizio. In questo caso, infatti, ammetteremmo che per il fatto stesso di morire l’uomo giunge alla determinazione definitiva della sua libertà nei confronti di Cristo.

La verità dell’evento della morte si scopre guardando a Gesù, che vive la sua morte come atto di consegna certamente sofferto, ma allo stesso tempo incondizionato, a Dio Padre.

L’esito di tale consegna risulta agli occhi dei suoi stessi discepoli una sconfitta, un fallimento, la fine di tutto.

La risurrezione di Cristo proclama che l’esito della consegna incondizionata del Figlio è la risposta fedele del Padre che attesta che è vivendo e morendo come Gesù che si vive la piena comunione di vita con Dio. Vissuta in questo modo, la morte si rivela nel suo significato vero di passaggio alla vita eterna.

La domanda fondamentale del credente diviene allora come e a quali condizioni il suo morire sia assunto nel processo escatologico di risurrezione: vivendo e morendo come Cristo e in comunione con Lui, anche per l’uomo la risurrezione diviene realtà.

In questa prospettiva la morte, in quanto condizione necessaria perché l’uomo possa giungere al suo compimento
, si presenta con un volto “amico”, ma anche come un momento di singolare importanza da preparare e vivere bene (qui si comprende la ragione dell’insistenza della tradizione su questo aspetto).
Dal trattato «Sulla morte» di san Cipriano, vescovo e martire

Cacciata la paura della morte, pensiamo all’immortalità

Non dobbiamo fare la nostra volontà, ma quella di Dio. È una grazia che il Signore ci ha insegnato a chiedere ogni giorno nella preghiera. Ma è una contraddizione pregare che si faccia la volontà di Dio, e poi, quando Egli ci chiama e ci invita ad uscire da questo mondo, mostrarsi riluttanti ad obbedire al comando della sua volontà! Ci impuntiamo e ci tiriamo indietro come servitori caparbi. Siamo presi da paura e dolore al pensiero di dover comparire davanti al volto di Dio. E alla fine usciamo da questa vita non di buon grado, ma perché costretti e per forza. Pretendiamo poi onori e premi da Dio dopo che lo incontriamo tanto di malavoglia!
Ma allora, domando io, perché preghiamo e chiediamo che venga il regno dei cieli, se continua a piacerci la prigionia della terra? Perché con frequenti suppliche domandiamo ed imploriamo insistentemente che si affretti a venire il tempo del regno, se poi coviamo nell’animo maggiori desideri e brame di servire quaggiù il diavolo anziché di regnare con Cristo?

Misericordia di Dio o libertà dell’uomo: una semplice alternativa?

Il compimento della comunità umana
Sebbene sia per noi naturale pensare che il giudizio individuale avvenga “prima” di quello universale, ad essere incontrata per prima da Cristo nella parusìa è la Chiesa: essa, in quanto frutto dello Spirito Santo, che è il dono escatologico, si configura fin dalle sue origini come la comunità degli ultimi tempi, in cammino verso l’unione con Dio. L’opera attraverso la quale i credenti verranno conformati a Cristo dallo Spirito, quindi, non può essere pensata come un fatto individuale, ma può avvenire solo nella e attraverso la comunità cristiana nata e animata dallo Spirito stesso. Ne abbiamo riscontro nella metafora della Chiesa come corpo di Cristo: si tratta di un’immagine che conosce uno sviluppo di significato nella teologia paolina. 

La mediazione salvifica esercitata dalla Chiesa non reintegra necessariamente tutti nella piena comunione con Dio, sussistendo la possibilità che il singolo scelga liberamente, consapevolmente e irrimediabilmente di separarsi dal corpo mistico.

Il compimento individuale

Nella propria risurrezione l’uomo raggiunge la beatitudine: egli riconosce in maniera compiuta e definitiva che Cristo è il suo Signore, corrisponde pienamente all’alleanza e così non oppone e non può più opporre alcuna resistenza alla potenza, all’autorità, all’amore di Dio.

Che cosa possiamo dire, ci chiediamo, dei caratteri di questa vita?

La riconosciuta signoria di Cristo determina innanzitutto la trasformazione dell’umano in conformità al risorto. L’uomo può raggiungere la condizione di beatitudine, cioè di piena comunione con Dio, configurandosi al Cristo nella sua natura umana (non potrebbe certo configurarsi alla sua divinità). Ora, poiché la natura umana in Cristo trova il suo compimento nella risurrezione, che è la risposta del Padre all’atto della libera e totale dedizione dell’uomo Gesù sulla croce, possiamo precisare che nella condizione di pienezza definitiva l’uomo è configurato a Cristo risorto.

La tradizione, rifacendosi a S. Paolo, attribuisce al corpo risorto quattro doti: impassibilità, sottigliezza o spiritualità, agilità e chiarezza.
Impassibilità: nel senso di impassibilità di soffrire e di morire e non nel senso di insensibilità, perché la perfezione dei sensi del corpo risorto ne moltiplicheranno la sensibilità.
Sottigliezza o spiritualità: non nel senso che il corpo risorto si trasformerà in spirito (come l’Angelo), o che diventi così sottile da assumere aspetto aeriforme (come il fantasma), ma nel senso che il corpo risorto acquisterà una dote che lo sottrarrà alla limitazione dell’impenetrabilità della materia. 
Agilità: cioè capacità del corpo risorto di ubbidire all’anima nei suoi movimenti con grandissima facilità e agilità. 
Chiarezza: cioè assenza di ogni bruttura e pienezza di bellezza e di splendore. 

Sulle caratteristiche del corpo spirituale, i verbi utilizzati nei racconti evangelici di apparizione del Risorto ci offrono importanti spunti: phainomai e phaneroo esprimono l’idea di qualcosa di invisibile, di nascosto, che si fa visibile, manifesto e conoscibile; ōfthé trasmette il carattere reale dell’evento. Quando poi si afferma che apparve «sotto altra figura» (morphè), il suggerimento dei verbi è ulteriormente rafforzato: morphè è la figura esteriore, la persona nella sua visibilità. Si afferma, però, che apparve sotto altra figura. Il Risorto è una persona reale, ma il suo modo di esistere non è la ripetizione dell’esistenza terrena.

Secondo la ricorrente espressione paolina en Christō il credente si conforma a Cristo mediante la partecipazione alla sua morte e risurrezione. Tale partecipazione, che fa diventare ed essere “nuova creatura”, si realizza soltanto per mezzo dello Spirito di Cristo. Di conseguenza, l’essere in Cristo non è, in definitiva, diverso dall’essere nello Spirito di Cristo.

La nostra condizione futura viene descritta come sôma pneumatikón. Paolo ricorre a questa espressione all’interno della sezione
 in cui descrive il modo d’essere del mondo della risurrezione e dei risorti. L’Apostolo risponde a chi nega la risurrezione e vorrebbe dimostrare l’impossibilità di una risurrezione corporea. Paolo sostiene che dopo la morte Dio darà un corpo, così come a lui piace, adducendo l’esempio della nuova pianta che nasce dal seme: «si semina un corpo animale, risorge un corpo spirituale». Poiché negli scritti paolini con “spirito” si intende quasi sempre lo Spirito divino, con corpo spirituale si vuole significare il corpo creato dalla potenza vitale di Dio.

Emerge qui chiaramente come per Paolo l’uomo sia sempre un’esistenza corporea e tale dimensione rimanga anche nel mondo della risurrezione: l’uomo intero, creatura di Dio, muore e giunge, nella nuova creazione, alla salvezza di Dio.

La prospettiva di fondo per parlare del rapporto tra il corpo mortale e quello risorto è quella della continuità-discontinuità: la continuità mostra come vi sarà identità della persona nel passaggio dalla condizione provvisoria a quella definitiva, non vi sarà alcuna sostituzione; la discontinuità, invece, esprime quella trasformazione profonda che testimonia che avverrà un salto di qualità, il compimento appunto.

SUl LINGUAGGIo 
Il ricorso ad un linguaggio per immagini nel caso dei Novissimi appare necessario oltre che legittimo. Innanzitutto, si utilizzano immagini appartenenti alle esperienze dell’amore interumano
. Per colui che nella propria vita ha assaporato almeno una volta il dono di poter essere amato e di poter amare in maniera disinteressata e incondizionata, solo questo amore può dire qualcosa della vita eterna, può essere usato come modello privilegiato per immaginare e comprendere il compimento meta-temporale della vita: tutto il resto svilirebbe tale mèta. Illustrare, attraverso il riferimento ad esperienze umane fondamentali, le affermazioni bibliche circa la vita eterna e i suoi vari aspetti, sembra una via obbligata oltre che opportuna per instaurare un dialogo con tutti, credenti e non credenti: tutti, infatti, condividono la ricerca di un compimento dei desideri che abitano il cuore, seppure con alterne fortune (esperienze positive di appagamento o negative di frustrazione).

Oltre al linguaggio appartenente alla sfera dell’amore umano, mantengono tutto il loro valore le immagini cui ricorre Gesù per annunciare il vicino regno di Dio (banchetto, Gerusalemme celeste, nozze dello sposo e della sposa, separazione tra bene e male, annientamento del male, riconquista del paradiso,…). Esse, in modo metaforico, rivelano la realtà di quella salvezza che il popolo di Dio ha già pregustato mediante la fede in tutta la storia dell’alleanza d’Israele e soprattutto in Gesù Cristo.

Queste considerazioni permettono di comprendere anche il senso delle categorie classiche cui il manuale, con una insistenza e con una modalità che a noi paiono ingenue, è ricorso: temporalità e corporeità costituiscono la struttura primordiale della nostra presenza al mondo o alla terra e quindi ci è impossibile parlare dell’aldilà a prescindere da esse. Non hanno valore di semplici immagini, ma in quanto costitutive della nostra esperienza umana originaria, sono cariche di aspettative, invocano un “per sempre” e attendono un compimento
. Esempio dell’immagine della casa.

Il purgatorio: una via di purificazione 

Il processo di purificazione mediante il quale l’individuo venga pienamente configurato a Cristo si pone al di qua della situazione escatologica compiuta e si distingue realmente dalla beatitudine.

Ciò che comporti qui sulla terra un cammino di purificazione per l’uomo sembra abbastanza intuitivo e concreto, almeno per chi cerchi di praticarlo. La ricerca di purificazione è vissuta anche oggi ed esprime il desiderio di liberarsi da ciò che appesantisce il vivere, le relazioni, il rapporto con Dio; di “bonificare” da ciò che inquina i pensieri o avvelena l’organismo. Si tratta, poi, di un cammino che richiede impegno, disciplina, costanza, e la cui fecondità si può cogliere nel tempo.

Da questa premessa deriva una domanda: come può purificarsi chi è già morto e quindi non può più esercitare la propria libertà, non può più scegliere nulla? Certamente, anche in questo caso occorre richiamare il carattere analogico dei termini usati nel linguaggio escatologico: tra la purificazione vissuta sulla terra e quella che avviene dopo la morte vi sono somiglianze, ma molte più differenze.

Possiamo pensare alla purificazione dei defunti tenendo presente che la decisione di fondo che l’uomo ha assunto nella vita, quella che compare davanti al giudizio dell’amore di Dio, colta in tutta la sua complessità, è influenzata anche da resistenze fondate sulle colpe del passato e sulle scelte erronee che si sono fatte nella propria esistenza. Davanti all’amore di Dio, queste resistenze fanno ‘soffrire’, infliggono una ‘pena’ perché fanno cogliere profondamente la gravità del peccato commesso: si tratta di un’esperienza purificatrice vissuta dall’‘esterno’, perché rimane distinta dal processo personale che si svolge sotto il segno della libertà. In altre parole, è un processo d’integrazione, possibile solo per grazia di Dio, che consente all’uomo di affermarsi contro la sua colpevole resistenza e si configura come compimento del processo di purificazione già iniziato nel corso della vita terrena. In questo modo intendiamo esprimere quella realtà che la tradizione ha chiamato purgatorio.

Una riflessione sul valore delle indulgenze e dei suffragi ci permette di considerare l’apporto che la comunità umana offre al cammino di purificazione.

La socialità, in quanto costitutiva del corpo ecclesiale e della persona umana, è elemento irrinunciabile per la piena realizzazione della beatitudine degli individui. Poiché l’uomo nasce, cresce e diventa maturo attraverso e dentro contesti comunitari (famiglia, Chiesa, società civile) ed esprime e dona se stesso in essi, si deve concludere che il contributo della comunità è fondamentale per il compimento di ciascuno. La pratica delle indulgenze e dei suffragi rappresenta proprio una forma di aiuto comunitario: la Chiesa, in forza della Comunione dei santi, esercita la sua mediazione a favore dei suoi membri che possono salvarsi solo in quanto parte di un popolo
.

Inferno o apocatastasi?

Il fatto che l’incontro con il Cristo giudice che vuole perdonare i peccati e salvare il peccatore abbia un’unica destinazione, quella della beatitudine, non autorizza ad escludere la possibilità di un compimento mancato. È necessario ammettere tale esito fallimentare per mostrare che quella beatitudine cui Dio destina tutti non sarà necessariamente raggiunta. Poiché la volontà salvifica di Dio non annulla la consistenza e il valore della libera adesione umana, l’inferno è possibile: non certo perché voluto o progettato da Dio, ma in quanto conseguenza paradossale dell’annuncio del Vangelo.

Sulle domande circa l’esito, in particolare sui singoli individui, del giudizio possiamo riconoscere il riflesso di altre questioni che hanno attraversato la storia del pensiero teologico: quelle del rapporto tra grazia e libertà, o tra misericordia e giustizia.

Nella tradizione occidentale la risposta si è mossa entro una polarità: da una parte l’affermazione decisa della misericordia di Dio; dall’altra la difesa della libertà umana al punto che essa può perfino giungere a rifiutare la misericordia divina.

Questa polarità, nelle diverse epoche, ha subito delle oscillazioni, a seconda che si sia attribuito maggior valore alla signoria di Dio o alla libertà dell’uomo.

Per la verità, in Occidente la preoccupazione di salvaguardare la libertà umana nel compimento della salvezza ha prevalso sul riconoscimento della volontà di Dio di salvare tutti. La conseguenza è stata che l’esito della vita umana è apparso più come frutto della responsabilità degli esseri umani che non della misericordia di Dio.

Anzi, più della misericordia, si è messa in evidenza la giustizia di Dio, con l’aggravante di dimenticare la sua piena manifestazione avvenuta nell’evento della croce di Cristo, e di interpretarla secondo categorie umane. In questo modo sono passati in secondo piano il valore salvifico universale della morte di Cristo e l’attuazione della sua signoria.

Tuttavia, la sottolineatura della prospettiva opposta non è mancata, in particolare attraverso la dottrina dell’apocastasi
, che ipotizza che la signoria di Cristo comporti necessariamente la salvezza di tutti. 

Se concezioni che si rifanno in qualche modo all’apocatastasi hanno riacquistato un certo spazio, è anche per la accentuata consapevolezza odierna dei limiti e dei condizionamenti cui è sottoposta la libertà umana, tanto da chiedersi se l’uomo sia effettivamente in grado in questa vita di decidersi consapevolmente e liberamente contro Cristo, o non sia piuttosto vittima di fattori psicologici, storici, ambientali che sfuggono al suo controllo e alla sua volontà.
Di fronte a queste ipotesi e a questi interrogativi è necessario riconoscere il carattere paradossale della nostra conoscenza delle realtà ultime, fissando dei confini entro cui poterci muovere.

Il principio di fondo è che in ambito escatologico sappiamo più di Dio che di noi stessi, e quindi possiamo affermare con sicurezza solo la volontà salvifica e la fedeltà assoluta che il Padre ci ha manifestato nella vicenda del Figlio.

Per quanto attiene invece all’uomo, dobbiamo sospendere il giudizio: che cosa avvenga nel cuore degli esseri umani e come una persona possa essere raggiunta da Dio e corrispondergli, è noto a Lui solo
.

Sappiamo che quella tra Dio e l’uomo è un’alleanza asimmetrica, in quanto l’offerta di salvezza da parte di Dio è irrevocabile, mentre l’uomo è segnato dalla fragilità. Proprio la consapevolezza che Dio e la creatura umana non stanno l’uno di fronte all’altra con la stessa ‘potenza’ costituisce il più solido motivo di speranza per tutti (sperare per tutti).

Tuttavia, si deve ammettere che permane per gli umani la tragica possibilità di opporre resistenza al caparbio amore di Dio. Se e quando questa possibilità si realizzi resta nascosto, ma essa sussiste. 

� Solo per citare alcuni libri scritti o tradotti in italiano: � HYPERLINK "http://www.ibs.it/libri/alexander+eben/libri+di+eben+alexander.html" �A. Eben�-� HYPERLINK "http://www.ibs.it/libri/tompkins+ptolemy/libri+di+ptolemy+tompkins.html" �T. Ptolemy�, La mappa del paradiso, Mondadori, Milano 2014; � HYPERLINK "http://www.ibs.it/libri/alexander+eben/libri+di+eben+alexander.html" �� HYPERLINK "http://www.ibs.it/libri/haraldsson+erlendur/libri+di+erlendur+haraldsson.html" �H. Erlendur��, Incontri dopo la morte. Apparizioni, contatti e manifestazioni tra gli spiriti dei defunti e i viventi, Armenia, Milano 2013; � HYPERLINK "http://www.ibs.it/libri/alexander+eben/libri+di+eben+alexander.html" �� HYPERLINK "http://www.ibs.it/libri/haraldsson+erlendur/libri+di+erlendur+haraldsson.html" �P. McMahon��, Non è un addio. Le risposte a tutte le tue domande sulla vita dopo la morte, Armenia, Milano 2011; � HYPERLINK "http://www.ibs.it/libri/alexander+eben/libri+di+eben+alexander.html" �� HYPERLINK "http://www.ibs.it/libri/haraldsson+erlendur/libri+di+erlendur+haraldsson.html" �R.A. jr � HYPERLINK "http://www.ibs.it/libri/moody+raymond+a.+jr./libri+di+moody+raymond+a.+jr..html" �Moody���, La vita oltre la vita, Mondadori, Milano 2011; � HYPERLINK "http://www.ibs.it/libri/solomon+grant/libri+di+grant+solomon.html" �G. Solomon-�J. � HYPERLINK "http://www.ibs.it/libri/solom+jane/libri+di+jane+solom.html" �Solom�, Le prove scientifiche della vita dopo la morte, Armenia, Milano 2001; � HYPERLINK "http://www.ibs.it/libri/solomon+grant/libri+di+grant+solomon.html" �A. Socci�, Tornati dall’aldilà, Rizzoli, Milano 2014. In questo tipo di letteratura, molto diffusa e letta, centrale è la domanda sul destino riservato alle nostre anime, se ci sia vita dopo la morte, quale sia la nostra meta. Viene messo in discussione il vecchio adagio “dall’aldilà non è mai tornato nessuno” e s’intende contestare la convinzione che, in fin dei conti, quelle sull’oltretomba sono tutte congetture, ipotesi, magari anche vere, ma indimostrabili. L’interesse suscitato da questi libri è legato al fatto che la domanda “c’è davvero qualcosa dopo la morte?” è forse la domanda più importante dell’esistenza. Per fugare i dubbi, si raccontano esperienze di vita oltre la vita, visioni di un altro mondo pieno di pace e amore incondizionato, contatti tra i defunti e i viventi, “incontri” avvenuti tra individui viventi e spiriti, fenomeni paranormali, esperienze di pre-morte che la scienza medica sta studiando e che riguardano milioni di esseri umani nel mondo. L’integrazione tra racconti testimoniali e studi di scienziati e grandi saggi di ogni tempo intende mostrare con sorprendente chiarezza “scientifica” nuove e sconvolgenti prospettive sull’Aldilà, ben oltre la piccola e limitata esperienza terrena.


� Alcuni sociologi ritengono di poter discernere «una dissociazione ormai antica… fra la credenza in Dio, che non cessa di diminuire dal 1968, e la credenza in una vita dopo la morte che attualmente rifiorisce… come se si formasse attorno al dopo-morte e alle credenze connesse una religiosità diffusa sempre più autonoma rispetto al cristianesimo». Y. Lambert, Les jeunes et le christianisme: le grand défi, in «Le Débat» 75 (1993), 70.


� Cfr. Mt 16,26.


� Intorno al 1350 il sentimento della morte stava divenendo un cardine della vita spirituale e vi era giunto attraverso l’intensificarsi del senso della distruzione fisica. Tutti erano d’accordo che bisognava considerare l’esistenza terrestre dal punto di vista della sua imminente conclusione: l’insegnamento cristiano e quello dei classici erano concordi; ma la sensibilità collettiva si esasperava ed alcune correnti si spingevano più in là. Stava lentamente nascendo l’arte di ben morire, che era semplicemente l’arte di vivere come se da un momento all’altro l’uomo fosse chiamato a comparire dinanzi al giudice divino.


� Girolamo Savonarola medita dinanzi a un cranio e poi vi aggiunge una clessidra. Esorta i suoi uditori a visitare i cimiteri e a seguire i funerali, li stimola a dilettarsi spiritualmente nell’agonia dei parenti e degli amici. È convinto che senza la considerazione della morte o dell’altra vita, cioè del paradiso e dell’inferno, il fedele non può vivere bene.


� Erasmo da Rotterdam, in La preparazione alla morte, prima di occuparsi del modo di congedarsi dalla vita terrena, sviluppa un’ampia riflessione sul senso della morte nella vita del cristiano. Il libro si caratterizza per una prospettiva cristocentrica e per un tono ottimistico: le forze del male, pur presenti nella storia dell’uomo, non sono invincibili ed insuperabili, poiché Cristo ha vinto il peccato e la morte. Erasmo dichiara di voler considerare «la realtà suprema dell’intera visione cristiana della vita». Con tale espressione il teologo olandese mostra come il momento della morte non possa essere oggetto specifico di riflessione a prescindere dall’intera esistenza fondata sulla fede in Cristo. Cfr. D. Erasmo da Rotterdam, La preparazione alla morte, Edizioni paoline, Roma 1984, 26.31.


� J. Ratzinger, Escatologia. Morte e vita eterna, Cittadella Editrice, Assisi 2008, 79-80.


� «Nel supremo “essere disposti”, nel consegnarsi alla fonte della vita si è portati a compimento». G. Canobbio, Di fronte alla morte o alle morti?, in G. Canobbio et al., Di fronte alla morte, Morcelliana, Brescia 2009, 317.


� Cfr. 1Cor 15,35-58.


� Papa Benedetto XVI adottò proprio questo tipo di linguaggio nella sua enciclica sulla speranza: «La parola “vita eterna” cerca di dare un nome a questa sconosciuta realtà conosciuta. Necessariamente è una parola insufficiente che crea confusione. “Eterno”, infatti, suscita in noi l’idea dell’interminabile, e questo ci fa paura; “vita” ci fa pensare alla vita da noi conosciuta, che amiamo e non vogliamo perdere e che, tuttavia, è spesso allo stesso tempo più fatica che appagamento, cosicché mentre per un verso la desideriamo, per l’altro non la vogliamo. Possiamo soltanto cercare di uscire col nostro pensiero dalla temporalità della quale siamo prigionieri e in qualche modo presagire che l’eternità non sia un continuo susseguirsi di giorni del calendario, ma qualcosa come il momento colmo di appagamento, in cui la totalità ci abbraccia e noi abbracciamo la totalità. Sarebbe il momento dell’immergersi nell’oceano dell’infinito amore, nel quale il tempo – il prima e il dopo – non esiste più. Possiamo soltanto cercare di pensare che questo momento è la vita in senso pieno, un sempre nuovo immergersi nella vastità dell’essere, mentre siamo semplicemente sopraffatti dalla gioia». Benedetto XVI, Spe Salvi, Libreria Editrice Vaticana, Città del Vaticano 2007, n. 12.


� Il vangelo di Giovanni, per alludere alla vita eterna, usa il verbo ménein, che significa abitare stabilmente, dimorare, restare, perdurare (cfr. Gv 15, 4-5).


� «Dio volle santificare e salvare gli uomini non individualmente e senza alcun legame tra loro, ma volle costituire di loro un popolo, che lo riconoscesse secondo la verità e lo servisse nella santità» (LG n. 9).


� Nel �HYPERLINK "https://it.wikipedia.org/wiki/Cristianesimo_delle_origini" \o "Cristianesimo delle origini"�cristianesimo dei primi secoli� il principale sostenitore dell’apocatastasi è considerato Origene�HYPERLINK "https://it.wikipedia.org/wiki/Origene_di_Alessandria" \o "Origene di Alessandria"�,� secondo il quale alla fine dei tempi avverrà la �HYPERLINK "https://it.wikipedia.org/wiki/Redenzione_(religione)" \o "Redenzione (religione)"�redenzione� universale e tutte le creature saranno reintegrate nella pienezza del �HYPERLINK "https://it.wikipedia.org/wiki/Dio" \o "Dio"�divino�, compresi �HYPERLINK "https://it.wikipedia.org/wiki/Satana" \o "Satana"�Satana� e la �HYPERLINK "https://it.wikipedia.org/wiki/Morte" \o "Morte"�morte�. I dannati esistono, ma non per sempre, poiché il disegno �HYPERLINK "https://it.wikipedia.org/wiki/Soteriologia" \o "Soteriologia"�salvifico� non si può compiere se manca una sola creatura.


� Questa dichiarazione di ignoranza attraversa la storia del pensiero cristiano ed è stata più volte ribadita nel contesto del problema delle vie che Dio intraprende per raggiungere le persone umane e salvarle. Cfr. Concilio Vaticano II, Cost. past. Gaudium et Spes, 22.
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