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Introduzione: il concetto di escatologia

Il termine “escatologia’ e la risultante di due parole greche congiunte insieme: éschaton
(zultimaredtd) e |ogos (=riflessione, discorso). Se il termine e recente, usato per laprimavoltadaA.
Calov (+1686) nel vol. Xl del suo Systema locorum theologicorum, che ha per titolo Eschatologia
sacra, dove si occupa della morte, dellarisurrezione, del giudizio e della consumazione del mondo, il
contenuto che aesso si riferisce € antico quanto il cristianesimo.

Il primo trattato sostanzia mente completo, intitolato Prognosticon futuri saeculi erisalente all’
epoca patristica (sec.VIl) il cui autore fu Giuliano di Toledo, consta di trelibri, il primo dedicato alla
morte, il secondo alla cosiddetta escatol ogiaintermedia, il terzo alaescatologiafinae'.

Questo schema ebbe fortuna nei secoli successivi, quando il trattato sull’ escatologia avra una
sua collocazione autonoma al’interno delle sintesi teologiche (in particolare nella Scolastica, con
Pietro Lombardo e Ugo di S.Vittore).

Inizialmente la denominazione comune piu diffusa nella teologia per indicare laredta oltre la
morte fu “De novissimis’, in quanto traduzione latina dell’ espressione greca ta éschata (plurale di
éschaton) secondo la versione latina del libro del Siracide 7,40: “In omnibus operibus tuis memorare
novissima tua, et in aeternum non peccabis’ (BJ: in tutte le tue opere ricordati della tua fine e non
cadra mal nel peccato; versione interconfessionale: in ogni cosa pensa a tuo ultimo destino, e non
scegliera il male).

Il passaggio dai “novissimi” al’ “escatologia” non corrisponde soltanto ad un semplice
cambiamento di nome; comporta un cambiamento fondamentale nel contenuti: mentre con il termine
“novissimi” si pone I’accento sulle ultime reata, sulle “cose ultime” e cioé morte, giudizio, inferno e
paradiso, col rischio di unacosificazione di realta metastoriche e alariduzione della savezzacristiana
a cio che deve ancora venire, il vocabolo “escatologia’, soprattutto nella sua dizione a singolare,
“eschaton”, ne rappresenta meglio il contenuto teologico, anzi cristologico.

L’ “eschaton” cristiano s identifica con Cristo stesso (Ap 1, 17): € intorno a Cristo che tutta
I’escatologia trova il suo punto di appoggio e di riferimento. Il nucleo di tutto il messaggio
neotestamentario risiede nel proclamare che Dio hacompiuto erivelato in Cristo lasua parolaultimae
definitiva, come parola di savezza. La condizione paradossae del cristiano € questa: i tempi
escatologici sono giaincominciati con larisurrezione di Cristo, il taglio della storia non appartiene a
futuro, maal passato.

E’ latesi, questa, di O. Cullmann espressain Cristo e il tempo,? giustamente fatta propria dal
Concilio Vaticano Il e dalamodernateologia: Cristo il centro dellastoria, il centro del tempo, con la
sua venuta, la sua predicazione, le sue opere e i suoi segni proclama che il regno di Dio é gia venuto,
guantungue affermi uguamente che gquesto regno deve ancora venire. L’ attesa rimane, ma il centro
della storia si € spostato nel passato, C'é posto ancora per la speranza, anche se questa € radicata
saldamente nellafede.

La speranza cristiana non € la pura attesa (I’ aspettare) di qualche cosa che e prevedibile dalla
ragione umana (futurologia), ma il rapporto interpersonale tra il Dio che in Cristo ha compiuto e
rivelato la grazia assoluta della sua promessa definitiva di salvezza, e I'uomo che s &ffida a questa
parola ultima di Dio. Di conseguenza, il linguaggio dell’ escatologia dovra essere necessariamente il

1 POZO C., Teologia dell’ aldila, Edizioni San Paolo, 1994, 21-22.
%0.CULLMANN, Cristo eil tempo, Il Mulino, Bologna 1965, 107.



linguaggio della speranza, della fede che spera e della speranza che crede, e, in ultima istanza,
dell’ amore che crede e spera.

Il linguaggio della speranza appartiene anche alle istanze del pensiero filosofico e, in
particolare, della nostra epoca: gia due secoli fa, |. Kant scopri che I'interesse dellafilosofia hail suo
centro nelladomanda su che cosasial’uomo®, e ne individud tre aspetti fondamentdi al’interno della
stessadomanda: che cosa posso conoscere? Che cosadebbo fare? Che cosa posso sperare?. Lasperanza
e cosi struttura costitutiva dell’ esistenza umana. “L’uomo vive in quanto aspira e spera’ dira E.Bloch
nel nostro tempo®, e prima di lui I’ adolescente ebrea Anna Frank scrivevail 24 maggio 1944 sul suo
famoso diario, da suo nascondiglio: “...Amiamo ancora la vita; non abbiamo ancora dimenticato la
voce della natura; abbiamo ancora speranza, contro tutto”°

Nella speranza siamo stati salvati (Rm 8,24): questa frase di Paolo esprime la situazione del
cristiano, gia salvato dalla morte e risurrezione di Cristo e che ha gia ricevuto il dono dello Spirito
come principio vitale e garanziadellarisurrezione futura e ancora non giunto ala piena partecipazione
nella gloria di Cristo. Frattanto il cristiano vive |’ esperienza presente dell’ adozione filide, provocata
dallo Spirito: I’ esperienza, tradottain speranza, vive e coglie anticipatamente lapienezzadellasavezza
futura.

L’ escatologia € attesa e compimento, attesa di un compimento e compimento di un’attesa, un
cammino verso la meta. Escatologia é tensione, € dinamismo, é speranza; |’ escatologia, secondo una
felice definizione di K. Rahner, o sguardo che I’ essere umano, nella sua decisione spirituale di fede
edi liberta, rivolge in avanti, verso |la sua futura perfezione®.

L'escatologia tratta allora, piu specificatamente, del futuro dell' uomo. Non un qualsiasi futuro,
bensi il futuro assoluto, o stato ultimo dell' uomo (I’ eschaton). L'escatologia € lariflessione credente
sul futuro della promessa atteso dalla speranza cristiana. Tale riflessione & ineludibile per il cristiano
non solo in base alla sua credenzanelle scritture, maanchein ragione della sua costituzione ontologica,
che lo proietta costantemente verso i limiti del suo presente. Un uomo ancorato a presente, legato a
motto epicureo del carpe diem, € un irresponsabile; un uomo volto a passato si trasforma, come la
moglie di Lot, in statua (Gen 19,26), s cosifica e spersonaizza. L'indole personae e responsabile
dell'uomo pud essere mantenuta solo nell'apertura al futuro. La domanda circa il futuro si fa quindi
pressante per I'essere umano, se vuole dare un senso ala sua esistenza attuale. Senza un certo sapere
circail futuro, il presente mancadi significato. Di conseguenzail sapere escatologico interessal’'uomo
non gia per appagare la sua curiosita su cio che suole chiamarsi I aldila, bensi per interpretare il suo al
di qua.

C’énel libro dell’ Apocalisse un vocabolo “escaton” riferito a Cristo chericorre piu volte (1,8;
4.8; 21,6; 22,13) e che testimoniain manierainequivocabileil centro eil fine dell’ escatologiae di tutta
la Rivelazione cristiana “1o sono il Primo e l’Ultimo el Vivente: io ero morto ma ora sono Vivo per
sempre e ho potere sopra la morte e sopra gli inferi” (Ap 1,17-18).

Proprio I’ Apocalisse riesce, piu di ogni atro testo biblico, aconiugare, quasi come “una specie
di grande rappresentazione teatrale’’ il significato profondo della rivelazione, della speranza
escatologica, dellateologiadellastoria

Scrive ata riguardo B. Forte nel suo commento al testo giovanneo: “L’ Apocalisse é vistacome
un modello ispirato di teologia della storia, che concentra la sua attenzione sul mistero pasqude di

% ANT ., Critica della ragion pura, vol.ll, Laterza, Bari 1977, 612s.

“Cfr. J. ALFARO, Rivdazione cristiana, fede e teologia, Queriniana, Brescia 1986, 192.
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Cristo erilegge nellasualuce lastoriaprimadi Lui e quelladopo di Lui, dallaprotologiaall’ éschaton...
Si scopre cosi nel libro del veggente di Patmos unateologiadella speranza sotto formadi teologiadella
storia e se ne coglie il messaggio di promessa e di liberazione anche per le situazioni attuali di
sofferenza, di sfruttamento e di dipendenza’®

I libro dell’ Apocalisse € la consolazione donata alla Chiesa perseguitata di ogni tempo da Dio
di misericordia, dal Dio fedele alle sue promesse: lavisione di Giovanni e il messaggio che egli deve
comunicare ai suoi fratelli nellatribolazione si riassumono in un unico volto, in un’unica parola: Gesu
il Figlio, “colui che ci ama e ci ha liberati dai nostri peccati con il suo sangue” (Ap 5,9).

I nomi con cui Giovanni lo designa, ce lo mostrano presente in mezzo a noi nella pienezza del
suo mistero di morte-risurrezione-glorificazione: Egli il Testimone fedele (Ap 1,5; 3,14; 19,11), colui
che ci hatanto amati dadare lasuavitaper noi, in unafedelta che I’ odio non hapotuto infrangere, né la
morte spezzare.

Egli e il Primogenito dei morti (Ap 1,5), il Vivente (1,18), I’ Agnello pasqude (5,6.12; 6,1.16;
7,9.10.11.15.17), il Primo e I’Ultimo (1,17; 2,8; 22,13); Egli e il Signore dei re della terra (1,5; 6,15,
17,2.18; 18,3.9; 21,24), colui che, sconfittalamorte, ascende alladestradel Padre nellagloria

Questi attributi, che abbracciano cielo e terra, fanno del passato, del presente e del futuro
un’unicareata, custodita nelle mani di un Dio onnipotente e misericordioso. Se la sua onnipotenza ci
sovrasta, la sua misericordiaci favivere.

Il libro della storia rimane per noi sigillato, se non vi é chi per noi lo legga e ce ne sveli il
mistero: I’ Agnello immolato apre uno dopo I’atro sei sigilli (Ap 6,1-7,17); poi, primadell’ apertura del
settimo (Ap 8,1), C'é un intermezzo, in cui ci e dato di contemplare laperenne liturgiadel cielo: appare
sulla scena della Gerusalemme celeste il popolo di Dio formato dalle generazioni passate, I'antico
Israele e si profila poi, in prospettiva, il nuovo Israele, la moltitudine immensa dei salvati sui quali
vieneimpresso il sigillo del Dio Vivente (Ap 7,2-4).

Ecco dlora che I’Apocalisse si presenta come il libro della speranza collettiva, il tempo della
tribolazione e passaggio che prepara I’ avvento della gloria: durera finché tutti i segnati avranno
lavato le loro vesti nel sangue dell’ Agnello (Ap 7,14)°.

L’icona del Cristo dell’ Apocalisse, come ad esempio e rappresentata nel maestoso “Portico
della Gloria” della cattedrale di Santiago de Compostella, € il segno dellafedelta creativa di Dio ale
sue promesse, in Lui lalunga attesa dei secoli si € compiuta, la salvezza é stata donata, e porte del
cielo s sono riaperte, la riconciliazione tra Dio e I’'uomo e stata segnata con il sigillo di un amore
indefettibile.

Tuttavia, ogni uomo che nasce deve ancora liberamente accogliere il dono di grazia per entrare
nell’economia della salvezza. Tra il gia della salvezza offerta e il non ancora della pienezza di
beatitudine, I’'uomo vive una nuova, piu acuta e definitiva attesa, quella della venuta di Cristo nella
gloria.

L’ Apocaisse ci educa a mantenere vivala speranzae ardente il desiderio, in modo daesserein
guesto mondo autentici pellegrini con il cuore proteso verso lameta, all’incontro svelato conil Signore.
Dobbiamo continuamente chiederci se davvero il cuore della comunita ecclesiale € proteso a questo
arivo di Cristo, se € reamente in ascolto per comprendere sempre di piu, attraverso le trame
complicate della storig, il senso definitivo degli avvenimenti, che tante volte sembrano assurdi,
paradossali e sconcertanti.

8FORTE B., Apocalisse, edizioni San Paolo, Cinisallo Balsamo, 2000, 26.
°Cfr. FORTE B., o.c., 34.



1. La morte dell'essere umano - La coscienza della morte
Analisi fenomenologia

Il problema della morte tocca da vicino ogni uomo. Di fronte alla morte di una persona,
nessuno puo dichiararsi indifferente; o si voglia o no, nellamorte di un’atra persona ognuno legge la
propriamorte, e s domanda se con lamorte I’'uomo cade e si dissolve nel nullaoppure sopravvive dla
morte. Se dopo la morte non c’e nulla, che senso ha la vita umana? Se la vita umana s chiude
definitivamente con la morte di tutto I’uomo, allora la vita stessa diviene un assurdo e non restano
all’ uomo se non due possibilitd I’ assurdo eil suicidio.™

A differenza dell'animale, I'uomo si rende conto di dover morire. La certezza della morte in
qualche modo é sempre presente nell'orizzonte dellavita: la coscienzadellavita éinsieme lacoscienza
dellamorte e, come dice Sciacca, «'implicanzametafisicaesi stenza-vitamorte comportaunadial ettica
in senso non univoco: perché vi sia la morte é necessaria la vita dell'esistente nel mondo, ma non e
univocamente necessario il rapporto inverso — perché vi sialavitadell'esistente € necessarialamorte
— fermo restando che, nello stato attuale, quest'ultima e un'esperienza inevitabile e sarebbe assurdo
che 'uvomo non morisse''». Questa coscienza della morte si pud presentare come una conoscenza
nozionale ed una conoscenza reae. Spesso |a coscienza dellamorte € meramente nozionale; € come le
tante cose che si sanno per averle sentite dire da atri, ma che non implicano una conoscenzareale e
personale.

Molti cercano di non pensarci, o di rimuovere I'idea stessa dellamorte, o tentano di negarla con
il sofisma contenuto nell'antica battutadi Epicur o: «Soltanto cio che si sente €; siccome lamorte non si
sente, lamorte non &%». Schelling dira pitl tardi: «O morte, non devo temerti, perché quando sei tu non
sono io, e quando sono io non sei tu»; lamorte €, cosi, sempre lamorte degli dtri. Larimozione della
morte acquista ai nostri giorni dei connotati precisi. L'uomo, per millenni padrone assoluto della sua
morte e delle circostanze della sua morte, oggi non 1o € piu. « Il morente non doveva essere privato
dellasuamorte. Dovevaanche presiederla. Come si nascevain pubblico, cosi si morivain pubblico, e
non soltanto il re, com'e ben noto dalle celebri pagine di Saint-Simon sulla morte di Luigi XIV, ma
chiunque®®».

Oggi, invece, si rifiutalamorte mascherandola con lamalattiae si privail morente dellapropria
morte: si muore senza rendersene conto e non si tollera piu che a maato si faccia prendere coscienza
della prossimita della «sua morte». Viene in mente I'andogia delle nostre citta con Orano, la citta
camusianadi “La peste”’, dove, primache arrivasse I'epidemia, il malato si trovava solo ed eradifficile
e scomodo morire. Un approfondimento del tema dell'oblio della morte conduce a Jungel,
al’ «estraneitéa» della morte: «in qualunque mondo straniero penetri, egli (I'uomo) riesce sempre ad
orientarsi. Solo nella morte non si orienta piu. Lamorte gli rimane estranea». Sartre sottoporra adura
criticala visione heideggeriana dell'esistenza umana come «essere-per-la-morte». La morte non &, per
Sartre, in nessun modo una struttura ontologica del mio essere. «E assurdo che siamo nati, & assurdo
che moriamo™>.

La rimozione della morte non va assunta come ultima parola. C'é pure dell'atro. La morte si
manifesta, come dimensione fondamentale dell'esistenza umana, nell'esperienza dellamorte dell'essere

1 CamusA., Il mito di Sisifo, in Opere, pp 205-211

! Sciacca M .F., Morte eimmortalita, L’ Epos, Palermo 1990, p. 31

12 Epicuro, Opere, frammenti, Bari 1980, p. 32

3 Aries Ph., Storia della mortein Occidente dal Medioevo ai nostri giorni, Rizzoli, Milano 1978, p.192
Y Sartre J-P., L’essereeil nulla, trad. it., p. 657



amato. Qui I'uomo si rende esistenzidmente conto di che cosa significa essere mortai e di qua éla
vera natura della morte. Agostino piange I'amico perduto, e a causa di questa morte la patria &
supplizio, la casa paterna infelicita, e orribile tormento quanto erain comune con lui: laribellione si
estende fino a Dio: invano, racconta Agostino, dicevo alla mia anima «sperain Diox»; per essal'amico
perduto era « pitl vero e pitl buono » del fantasma nel quale le comandavo sperare®™. Per G. Marcel la
solaimpostazione rede e concreta del mistero dellamorte & quella della morte dell'essere amato- «Cio
che conta— risponde a L. Brunschvicg — non & la miamorte né lasua, malamorte di coloro che noi
amiamo. In altre parole, il problema, il solo problema essenziale, viene posto da conflitto dell'amore e
dellamorte».

Chiedere « per chi suona la campana?*® » & fare una domanda retorica: essa suona per me,
perché ogni morte di uomo mi diminuisce, perché io partecipo dell'umanita. Se questo € vero per ogni
uomo, lo é ancora di piu per la persona che amo, e con la quale non mi sara piu concesso di
comunicare. La sua morte € gia, in certa maniera, la mia morte. Nel cuore della madre dieci figli
pOSsoNo convivere, maciascuno o occupainteramente con la sua unicita; e, se uno solo muore, non si
perde la decima parte del cuore della madre, mala perdita e totale. Non hamai fatto I'esperienza di un
amore autentico chi ripete il sofisma di Epicuro e, per cio stesso, non potra comprendere la morte
finché non amera davvero. | mistici e le persone in profondo rapporto con Dio ci offrono la stessa
chiave di letturanell'amore per Dio che superalamorte.

La morte umana oltrepassa |a sfera biologica'’

Il problema umano e filosofico della morte non pud essere confuso con il problemadel morire,
ma riguarda il carattere mortale dell'esistenza. Cosa significa per un essere umano che un giorno sara
morto? Dd punto di vistadellafilosofiadell'uomo non si puo vedere la morte dell'uomo primariamente
0 esclusivamente come un problema biologico.

La morte umana non € la constatazione di una legge oggettiva, come ad esempio la certezza
che un gatto, un cane o un abero dopo un certo numero di anni moriranno. La morte umana non €
dunque soltanto la decomposizione di un organismo vivente, ma la distruzione della sua esistenza
umana impossibilita di esprimere ulteriormente la vita personale nel mondo. E morte «umana» perché
lo spirito € presente. Lamorte senzalo spirito non sarebbe altro chelacorruzione del corpo: gli enti che
non sanno di morire non muoiono, periscono. Seio non fossi spirito, lamorte per me non esisterebbe,
vi sarebbe solo lacorruzione del mio corpo.

Il dualismo antropologico, risalente a Platone, e |e antropologie materialistiche hanno mostrato
costantemente |la tendenza a confinare la morte nella sfera puramente biologica. Come tae, cioé in
quanto appartiene alla corporeita puramente oggettiva, essa non interessa le dimensioni «umane»
dell'esistenza, che sono spirituali € non mescolate con il corpo. Ora, i presupposti stessi di questa
interpretazione presentano difficolta. L'uomo non € un corpo oggettivo che e esteriormente legato allo
spirito. Il corpo e primariamente un corpo «umano». Piu che di un cor po-oggetto si dovrebbe parlare di
un cor po-soggetto, cioe di un carattere psichico del corpo umano, per cui ogni uomo esiste nel mondo.
I mondo esiste per I'uomo — spirito nel mondo — in quanto € un prolungamento del mio corpo, cioé
in quanto mi percepisco indissociabilmente come spirito nel mondo. Le condizioni del corpo sono
condizioni umane». Gli aspetti oggettivi e biologici vi appartengono indubbiamente, e sono aspetti
integranti dellatotalita del corpo umano concreto, che € cosi veramente un corpo umano.

1> Agostino, Confessioni, 1V, 4, 9.
1% Hemingway E., Per chi suona la campana, Garzanti, Milano 1945.
17 Cfr. Appendice 1: Eutanasia e morte umana: antropologiea confronto



Alla luce dell'unita dell'uvomo con il proprio corpo, la morte non € ma solamente o
primariamente un fatto biologico, oggettivo e neutro, bensi una condizione esistenziale e umana. Non
e solo il corpo che muore: € I'uomo che muore. Tutto I'uomo, corpo e spirito, intelligenza e liberta,
impegno ed amore, € coinvolto nellamorte. Lamorte toccal'uomo nel cuore stesso della sua esistenza
personale ed interpersonale, poiché il corpo é la mediazione di qualsiasi espressione e realizzazione
dell'uomo nel mondo. Si puo e si deve veramente parlare di morte umana. In questo senso I'espressione
tradizionale «morte-separazione» pud essere ripresa perché indica bene la fine drammatica
dell'esistenza umana, in quanto separazione violenta da mondo umano (corpo) nel quae s vive, si
spera, S ana

La morte nella rivelazione biblica

La Scrittura affronta fin dall’inizio il problema della morte. La morte degli esseri viventi e
considerata come una tappa necessaria e perfino naturale, ma per I’'uomo € un enigma. Piuttosto,
I’ esperienza della morte non era stata prevista da Dio, nel suo piano originario. Nel progetto di Dio
non era prevista la morte cosi come non era previsto il peccato. Si vede chiaramente da Rm 5,12:
“...la morte ha raggiunto tutti gli uomini, perché tutti hanno peccato”. Anche Sap 2,24 sembra
muoversi nellastessa linea: “La morte € entrata nel mondo per invidia del diavolo”. Non occorre fare
atre citazioni per poter affermare che la morte dell’ essere umano € un corpo estraneo nelle leggi del
COSsmo.

Bisogna pero precisare di quale “morte” si stia parlando. Dire che la morte &€ conseguenza del
peccato originale non significa che la natura umana sarebbe stata immortale, se i progenitori non
avessero peccato. Va notato che il Signore, mentre proibisce all’uomo di avvicinarsi al’albero della
scienza, non dice “altrimenti diventerai mortale”, masoltanto “ certamente moriresti” (Gn 2,17). Non si
tratta allora di diventare mortale dopo essere stato immortale, ma e piuttosto in ballo la possibilita di
andare incontro auna*certa esperienza” dellamorte.

Per capire questo concetto bisogna riprendere un paio di espressioni del libro dell’ Apocalisse:
“Beati coloro che muoiono nel Signore” (14,13), e ancora: chi muore cosi “non sara colpito dalla
seconda morte” (2,11) (Cfr, Il cantico delle creature di S. Francesco).

In sostanza, la conseguenza del peccato originale e I'incapacita, da parte dell’uomo, di morire
nel Sgnore. Il primo frutto della Resurrezione di Cristo, e quindi del battesimo e della liberazione
cristiana, € infatti proprio questo: la possibilita di ritornare nell’amicizia di Dio, per essere in grado di
sperimentare una morte personale che non € piu un sentirsi derubati della vita, ma una libera
donazione di se stessi, il cui valore é altissimo, da momento che la morte dei suoi fedeli € preziosa
agli occhi di Dio (cfr. Sal 116,15). Morire nel Signore é addirittura una beatitudine (cfr. Ap 14,13).
Tuttalavitacristianaci appare alloracome unapreparazione amorire nel Sgnore.

Nella morte, ma soprattutto nella resurrezione, I’'uomo viene liberato non, secondo il modello
platonico, della sua corporeita, e quindi del suo limite. Egli viene, invece, liberato con e nella sua
corporeita, oraglorificata, spiritualizzata: una creazione nuova, un uomo nuovo (cfr Rom 8,1-25; Col
3,9-10). Piu che distruzione, la morte € una metamorfosi, una trasformazione: “vita mutatur, non
tollitur” -la vita non viene tolta, ma trasformata- dice il prefazio delle esequie dellaliturgia cristiana
Non quindi un finire, o addirittura un “crepare”, maun portare a compimento, non una diminuzione,
maunarealizzazione, laredizzazioneinfinita'®

18 Cfr KUNG H., Vita eterna?, Mondatori, Milano 1983, pag.148.



2. La Risurrezione di Cristo fondamento della speranza cristiana

Tutto il cristianesimo si fonda sull’annuncio (K erigma) cheil Cristo crocifisso, “scandalo per i
giudei, stoltezza per i pagani” (1Cor 1,22-25; 2,1-5) erisorto: larisurrezionedi Cristo € un evento unico,
lacui essenza éil passaggio dallamorte dlavita. Sullalineadi quanto ci € stato trasmesso dalle fonti
neotestamentarie, noi possiamo vedere nella risurrezione anzitutto un evento storico. Essainfatti si e
compiuta in un quadro preciso di tempo e di luogo: “il terzo giorno” dopo la crocifissione, a
Gerusalemme, nel sepolcro messo adisposizione daGiuseppe d'Arimatea(cf. Mc 15,46), in cui erastato
deposto il corpo di Cristo, tolto dalla croce. Proprio questo sepolcro all'aba del terzo giorno (dopo il
sabato pasgua €) fu trovato vuoto. Ora Gesu avevaannunciato lasuarisurrezioneil terzo giorno (cf. Mt
16,21; 17,23; 20,19). Le donne che quel giorno andarono a sepolcro, trovarono un “angelo”, che disse
loro: Voi “cercate Gesu il crocifisso. Non € qui. E risorto come aveva detto” (Mt 28,5-6).

Mapur essendo un evento anche cronol ogi camente e spazia mente determinabile, larisurrezione
trascende e sovrasta la storia. Nessuno ha visto il fatto in se stesso. Nessuno poté essere testimone
oculare dell'evento. Furono parecchi avedere I'agonia e lamorte di Cristo sul Golgota, alcuni presero
parte aladeposizione del suo cadavere nel sepolcro, ben sigillato evigilato dalle guardie, chei sacerdoti
ei farisel si erano preoccupati di ottenere daPilato ricordandosi che Gesu avevadetto cheil terzo giorno
sarebbe risorto. “ Ordina dungue cheil sepolcro sia ben vigilato sino al terzo giorno, perché non vengano
i suoi discepoli a rubare il corpo e poi dicano al popolo: E risorto da morte!” (Mt 27,63-64). Ma i
discepoli non avevano pensato a quella operazione. Furono e donne che la mattina del terzo giorno,
venute con gli aromi, scoprirono cheil sepolcro eravuoto, lapietrarimossa, evidero un giovane vestito
di bianco che parlo loro dellarisurrezione di Gesu (cf. Mc 16,6). Certamenteil corpo di Cristo non era
piu la In seguito furono molti a vedere Gesu risorto. Ma nessuno e stato testimone oculare della
risurrezione. Nessuno ha potuto dire come essa sia avvenuta nella sua fisicita. Ancor meno fu
percepibilea sens dellasuapiu intimaessenzadi passaggio aun‘atravita. E questo val ore metastorico
della risurrezione che e speciamente da considerare, se si vuole in qualche modo rendersi conto del
mistero di quell'evento storico, maanche trans-storico.

Infatti larisurrezione di Cristo non fu unritorno allavitaterrena, nonfularianimazionedi un
cadavere, come eraavvenuto nel caso delle “risurrezioni” compiute dalui nel periodo prepasquale: la
figliadi Giairo, il giovanedi Nain, Lazzaro. Questi fatti erano eventi miracolosi (e dunque straordinari),
ma |le persone miracolate riacquistavano per la potenza di Gesu la vita terrena “ordinaria’. A un
certo momento esse morirono di nuovo, come non di rado fa osservare sant'/Agostino. Nel caso della
risurrezione di Cristo la cosa é essenziamente diversa. Nel suo corpo risorto egli passa dallo stato di
morte ad un'altra vita, ultra-temporale e ultra-terrestre. Il corpo di Gesu nella risurrezione viene
colmato dallapotenzadello Spirito Santo, fatto partecipe dellavitadivinanello stato di gloria, sicché si
puo dire di Cristo, con san Paolo che & I"homo caelestis’ (cf. 1Cor 15,47s). In questo senso la
risurrezione di Cristo si trovaa di ladellapuradimensione storica, € un evento che appartiene allasfera
meta-storica, epercio sfuggeai criteri della semplice osser vazione empirica umana. E vero che Gesu,
dopo larisurrezione, appare ai suoi discepoli, parla, trattae persino mangiacon loro, invitaTommaso a
toccarlo perché si accerti della sua identita: ma questa reale dimensione della sua intera umanita cela
I'altra vita, che ormai gli appartiene e che lo sottrae ala “normalitd” della vita terrena ordinaria e lo
immerge nel “mistero”.

Un atro elemento misterioso dellarisurrezione di Cristo e costituito dal fatto che il passaggio
dallamorte alavitanuovae avvenuto per l'intervento della potenza del Padre, che“harisuscitato” (cf.
At 2,32) Cristo, suo Figlio, e cosi haintrodotto in modo perfetto la sua umanita - anche il suo corpo -
nellacomunionetrinitaria, sicché Gesu si erivelato definitivamente “ costituito Figlio di Dio con potenza
secondo lo Spirito... mediante larisurrezione dai morti” (Rm 1,3-4). San Paolo insiste nel presentarela

9



risurrezione di Cristo come manifestazione della potenza di Dio (cf. Rm 6,4; 2Cor 13,4, Fil 3,10; Col
2,12; Ef 1,19s; cf. anche Eb 7,16) ad operadello Spirito che, ridando lavitaaGesu, o hacollocato nello
stato glorioso di Signore (Kyrios) nel quale merita definitivamente, anche come uomo, quel nome di
Figlio di Dio che gli appartiene eternamente (cf. Rm 8,11; 9,5; 14,9; Fil 2,9-11,; Eb 1,1-5; 5,5; ecc.).

Tra gli scritti del Nuovo Testamento, € laprima lettera ai Corinti di Paolo che ha un ruolo
importante nel trattare I’evento della risurrezione personale di Cristo, che e dall’ Apostolo definito
«primizia di coloro xhe risuscitano dai morti » (cfr. 1Cor 15,23-24). In sostanza, Cristo sperimentain
anticipo lavittoria sulla morte, che e oggetto della speranza cristiana. Egli € «il primogenito di coloro
che risuscitano dai morti» (Col 1,18). Sotto questo aspetto, anche noi veniamo coinvolti dalla
Risurrezione di Cristo che € un mistero non solo cristologico ma cristiano: la nostra risurrezione &
il naturale prolungamento di quella di Cristo. Laforza vitale che rende possibile un recupero della
vita corporae piena € la stessa che presiede alla rinascita battesimale: il dono dello Spirito (cfr. Rm
8,11). Paolo s mostra consapevole a questo punto di un problema non piccolo: larelazione tra il
nostro corpo attuale e il nostro corpo risuscitato. In 1Cor 15,35 prende infatti le mosse dalla
seguente domanda: «Come risuscitano i morti? Con quale corpo verranno?. In sostanza, il corpo che
assumeremo nel giorno della risurrezione sara lo stesso di quello che avevamo durante la nostra vita
mortale, oppure no? E se sara un corpo diverso, come faremo a dire che siamo veramente noi?

Larispostadell’ Apostolo Paolo contiene due nuclei inseparabili:

1.IL CORPO RISUSCITATO NON E LO STESSO CORPO;
2.COLUI CHE RISORGE SONO VERAMENTE 10.

Con larisurrezione si entrain una dimensione di vita che non € la stessa della vita terrena.
Larisurrezione finale non & uguale a quella sperimentata da Lazzaro (cfr. Gv 11). Piuttosto € uguale a
quella sperimentata da Cristo. Il corpo che Cristo assume nella sua risurrezione personale € 1o stesso
corpo che Egli aveva prima, manon nella sua dimensione materiae; cio che cambia sostanzialmente,
rendendo il corpo del Risorto qualcosa di radicalmente diverso dal corpo storico, € la qualita della
vita: adesso e incorruttibile, immortale, non soggetto alle leggi fisiche di questa creazione (cfr. Gv
20,19), un corpo che puo nutrirsi anche se non ne ha bisogno (cfr. At 10,39-41). Anche per noi
risorgere vorra dire entrare in un nuovo ordine di creazione: «Come abbiamo portato I'immagine
dell’uomo di terra, cosi porteremo I'immagine dell’ uomo celeste» (1 Cor 15,49).

Nel testo fondamentale di 1Cor 15, ai versetti 42-44, Paolo indica la differenza fra |’ attuale
modo di esistenza e quello dellarisurrezione ricorrendo a quattro immagini antitetiche:

1. corruttibilita (j qor a, phthora) - incorruttibilita (aj gar sia, aphtharsia)
2. miseria(atima, atimia) - gloria(doxa, doxa)

3. debolezza (asthneia, asthéneia) - forza (dunamV, dynamis)

4. psichico (y uciikon, psychikon) - spirituale (pneurratikon, pneumatikon)

Dall’altro lato, il soggetto di questaoperadi rinnovamento € il medesimo: «E’ necessario infatti
che questo corpo corruttibile si vesta di incorruttibilita e questo corpo mortale si vesta di immortalita»
(1 Cor 15,53). Di conseguenza, € I'identita del soggetto, «questo corpo», che garantisce la continuita
tra “la persona storica’ e “la persona risorta’; insomma, sono proprio io, con la mia identita
irripetibile, che risorgo. L’identita di una persona risorta non si dovra cercare nei suoi tratti
somatici, ma NEL SUO 10 PERSONALE, che nel momento della morte aveva raggiunto lo
stadio finale della sua evoluzione. Con questa medesima perfezione egli risorge nella carne
trasformata.
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Sul tema della risurrezione futura & necessario ricordare un aspetto caratteristico di Paolo: c’e
gia adesso, per opera dello Spirito, una risurrezione del cristiano. Essa avviene nel battesimo:
attraverso il battesimo siamo stati sepolti con Cristo nella morte, e abbiamo giaricevuto il germe della
vita nuova, in attesa di partecipare pienamente ala sua risurrezione. Con larisurrezione di Cristo la
vittoria sulla potenza della morte mediante |o Spirito non e puramente futura, anzi € gia radicata nei
battezzati, e s € innestata nel loro corpo a punto che, se esso € ancora sottomesso ala legge della
morte, ha perd in sé il germe della vita, che un giorno lo fara risorgere: c’e in Paolo I'idea che in
qualche modo gia ora valga a favore del corpo laforza savante dell’ unione con il Cristo glorificato (il
testo pit noto € Rom 6,3-14, maanche Gd 3,27; 5,24; 6,14; Col 2,12; Ef 2,6).

Il parallelismo tralaresurrezione di Cristo e lanostra appare ripetutamente: 1Cor 6,14; 2Cor 4,
14; Rm 8,11; Col 1,18 (dove I'espressione “primogenito trai morti” evocaquelladi “primizia di coloro
che dormono” di 1Cor 15, 20); ecc. La conformazione del nostro corpo a corpo glorioso di Cristo
oggetto ugual mente dell‘attenzione dell‘apostol o: Cristo “trasfigurera questo misero nostro corpoinun
corpo glorioso comeil suo” (Fil 3,21; cf. Rm 8,23; Ef 2, 5-7 e 10; 4, 22-24; Col 3, 4).

2.1. La Risurrezione nei simboli di fede - i Padri —la Scolastica — il Magistero

A cominciare dagli inizi dell' era sub-apostolica si ricercarono le prime sintesi dottrinali i cui
risultati confluirono ben presto nellaformazione dei Simboli della fede. In questi troviamo sempre dei
riferimenti ai temi escatologici e si deve dire che si tratta sempre di riferimenti alla escatologia
universale e cosmica™. Prendiamo come esempi, il Simbolo apostolico e il Simbolo niceno-
costantinopolitano. Il primo e di origine molto antica, anche se la sua attuae forma non vaoltre il V
secolo. Vi si parladel ritorno del Signore, dellarisurrezione della carne e dellavitaeterna. Il secondo é
il frutto dei due primi Concilii ecumenici della Chiesa (Niceno, 325 e Costantinopolitano I, 381) e
rimane ancora il piu famoso dei simboli. Vi si dice che il Signore “tornera di nuovo nella gloria a
giudicare i vivi e i morti” (DS 150), s afferma ancora la risurrezione dei morti (si pud notare la
differenza di dizione frale due redazioni) e “lavitafutura’ (che nellaversione latina diventera “vitam
venturi saeculi”). L'analisi potrebbe continuare e porterebbe alle stesse conclusioni: si possono vedere,
per esempio, laProfessione di fede di Epifanio (DS 42-45) eil famoso Smbolo Atanasiano (DS 75-76)
il cui autore e forse Ambrogio. L'escatologiaindividua e fara la sua comparsa molto piu tardi al’ epoca
del Concilio Il di Lione del 1274 (cf. laProfessione di fede di Michele Paleologo, DS 854.856).

Nei primi secoli nascono anche le prime sintesi teologiche e alcuni Padri dedicano una
particolare attenzione a problema escatologico. Nascono anche i primi errori e eresie. Cosi |
montanisti (Il secolo) rimangono abbarbicati alla convinzione del ritorno imminente del Signore: una
mentalita che si spingera, con le sette, fino a nostri giorni. La mania di azzardare date non & mai
mancata in certi settori della Chiesa, se e vero che il Concilio Lateranense V (1512-1517) proibira
formalmente di esercitarsi in questa difficile impresa™.

Uno degli errori piu diffusi e marcati fu il millenarismo o chiliasmo (chiliain greco = mille):
nasce dalla lettura del c. 20 dell’Apocdisse (20,1-6), un testo di non facile interpretazione, che fa
discutere ancora oggi®’. Leggendo il testo in senso letterale, la Chiesa rimarra normalmente legata
dl'interpretazione di sant'Agostino, che vede nei mille anni il tempo della Chiesa, nella prima
risurrezione la risurrezione degli spiriti, nellincatenamento di Satana la forza vincitrice della
predicazione e dei sacramenti. Rimane pero sempre il dubbio che un'interpretazione del genere sia au-
tentica

Y RONDET H., Storia del dogma, Ecumenica, Bari 1973.
% MANSI, Sacrorum Conciliorum nova collectio XX 11, 945-947
2 ofr. RATZINGER J., EscatologiaMorte e vitaeterna, CE, Assisi 1979, pag. 221

11



Altro errore dottrinal e dell’ epoca patristica, il cui principale sostenitore fu Origene, fu lateoria
dell' apocatastasi, una parola che deriva da At 3,21 e che significa «restaurazione», cioée salvezza
universale, anche dei dannati e degli stessi demoni, nell'ora dellaliberazione finale. Unateoria che fu
presto condannata (sinodo particolare di Costantinopoli del 543, probabilmente confermato da papa
Vigilio: ma I'eternita dell'inferno era gia stata affermata dal Simbolo Atanasiano®), e che ha trovato
sempre convinti sostenitori nel corso dei secoli. Ricordiamo, fra gli dtri, gli abiges e i catari
(condannati dal concilio Lateranense IV del 1215%), teologi ortodossi come S. Bulgakov, autori
protestanti come K. Barth, alcuni anglicani, soprattutto nel secolo scorso, e anche acuni cattolici, frai
quali meritadi essere ricordato il fiorentino G. Papini®.

Degna di nota, in questo contesto, anche I'opinione dei cosiddetti padri misericordiosi (frai
qguai sant’Ambrogio e san Girolamo), che ammettevano una reintegrazione per tutti i cristiani, anche
morti in stato di peccato mortale. Contro di essi, come contro gli origenisti. reagi fortemente soprattutto
sant'Agostino.? Convinto assertore dell'eternita delle pene dell'inferno, il vescovo di Ipponatrattd con
eccessivo rigore perfino i bambini morti senza battesimo, pure essi condannati a fuoco dell'inferno.

Un argomento su cui non si e mai finito di discutere se non forse ai nostri giorni € laquestione
del Limbo. Storicamente la vicenda del limbo s affaccia molto tardi, esattamente in pieno medioevo
con Abelardo. Fu Abelardo che riusci aescogitare quellateoriamacchinosa secondo laquale i bambini
morti senza battesimo (per adulti ci sono atre possibilitadi riflessione), dopo morte, godono unapiena
felicita naturale, ignorando che esiste anche una felicita soprannaturale ad essi negata, in un luogo per
appositamente creato e a esclusivamente riservato. La teoria piacque (era certamente piu
amabile dellatesi agostiniana), se ne impossesso san Tommaso che, con la sua autorita, laimpose a
secoli e 1'ha fatta arrivare fino a noi. Ai nostri giorni, pero, il dissenso (per la verita, a diverso titolo,
mai mancato nel corso della storia) si é fatto libero e manifesto. Il teologo gesuita, J. Galot. in un
notevole articolo del 1971 riassunse convincentemente i motivi storici e teologici del rifiuto®, per cui
laveritadel [imbo non é statamai solennemente e definitivamente affermata dal magistero.

La Patristica dovette affrontare, per quanto riguarda la tematica escatol ogica, una battaglia assai
aspra sul duplice fronte eterodosso e pagano intorno a due punti: da una parte il fatto stesso della
resurrezione e dall'dtral'identita e la natura del corpo risorto, intendendo questaidentitain senso
materiale. Dietro questa rigorosa difesa dell'identita materiale si nascondono due preoccupazioni assai
legittime. In primo luogo, gli apologisti vogliono sottolineare con molta chiarezza che la fede nella
resurrezione non ha nulla a che vedere con le alora conosciutissme speculazioni sulla
reincarnazione delle anime (0 metempsicosi) e il perpetuo ritorno. Taziano avverte che “la
resurrezione dei corpi si deve dare manon allamanieradegli stoici, secondo i quali le medesime cose
nascono e periscono in periodi ciclici” #. D'altra parte la professione di unaidentita corporale materide
e collegata molto probabilmente ala difesa del corpo come parte integrante della verita dell'uomo,
contro la generale svalutazione del corporeo diffusain quell'epoca. A questo riguardo sono notevoli i
passi degli apologisti nei quali si parladell'uomo come unione di anima e cor po: “ Che cosé |'uomo se
non un essere... composto di un ‘anima e un corpo? Forse I'anima € I'uomo? No. Quella & I'anima
dell'uomo. Il corpo sara dunque I'uomo? No. Quello si chiamail corpo dell'uomo. Se aloranessuna di
queste due cose € per se stessa I'uomo, ma si chiama uomo il composto di entrambe, e se Dio ha

2ps76

#pssol

“PAPINI G., Il Diavolo. Appunti per una futura diabologia, Valecchi, Firenze 1953.

2Cf. De Civitate Dei, X X1,19-24: PL 41, 733-740.

“GALOT J,, “La salvezza dei bambini morti senza battesimo” in La Civilta Cattolicall(1971),228-240.
Z'Adv. Graecos, 6
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chiamato dla vita.. I'uomo, alora non & la parte, ma il tutto cio che egli ha chiamato ala vita’*,
Tenendo in conto questa duplice preoccupazione (distinzione traresurrezione e metempsi cosi ; reazione
contro il disprezzo della corporeitd), s comprende la necessita di sostenere un'identita corporale,
sebbene |a sua spiegazione siaindubbiamente troppo semplicista per risultare soddisfacente.

Sara Tertulliano, nella sua opera “De carne Christi”, a commento del testo di 1Cor 15 ad
affermare che lanostraresurrezione & ad immagine dellaresurrezione di Cristo, e aconfessare |'identita
del corpo risorto: “Resuscitera alora la carne, e certamente tutta la medesima e integra carne”®. Si
tratterd, evidentemente, di unacarne spirituaizzata, restituitaallo spirito.

Questa stessa difesa della “carne” della resurrezione la troviamo esplicitata fin dai Simboli di
fede pit antichi dellaChiesa (DS 2;10;190), dove proprio per combattere le posizioni dello gnosticismo
edi residui del giudaismo s trovaladizione* resurrezione della carne”, sostituita poi piu tardi con le
altre “resurrezione dei morti - dei corpi.”*

Ladottrinadi Origene sullaresurrezione € la piu complessae difficile dainterpretare di tuttala
Patristica. Soprattutto in cio che riguarda il modo della resurrezione che il genio dell'aessandrino si
sforzadi liberare la verita cristiana da presentazioni goffe che possono renderlainaccettabile per i non
credenti. Il nostro autore denuncia come false e ridicole le dottrine di una identita materiale del
corpo risorto rispetto al suo stadio terreno, cosi come era stata propugnata dagli apol ogisti.

Origene stabilisce una distinzione tra® corpo “ e * carne “: si deve negare che Dio resusciti la
cane; si deve affermare che resuscitai corpi come corpi spirituali.* L'identitatrail corpo presente e
quello futuro non si basa sulla continuita della medesima materia, dato che neppure nell’ esistenza
presente si da una tale identita; la nostra sostanza carnale di oggi non e quella di acuni anni fa; I'
identita del corpo risorto si fonda - egli sostiene - nella permanenza dell' eidos (figura), che gia ora
salvaguarda il possesso di un medesimo e proprio corpo attraverso gli incessanti mutamenti della sua
materia®.

Al di ladelle singole concezioni, dall'epoca patristicain poi si accentuano le due posizioni che
lateologia cattolica si portada sempre con sé, come due anime ameno in potenziale conflitto: laposi-
zione giudeo-cristiana che insiste di preferenza sulla risurrezione della carne, sul giudizio finae,
sull'aspetto cosmico-comunitario delle ultime realta; la posizione, che possiamo chiamare greca, chefa
leva sull'immortalita dell'anima, sul giudizio particolare, sullaricompensaeil castigo immediatamente
dopo lamorte. Latensione escatol ogicae perfino apocalitticarimane vivanon solo nei circoli spirituali
(frai quali, nel secolo XI, emerge quello dei gioachimiti, seguaci cioe di Gioacchino da Fiore, “il
calabrese abate Gioacchino / di spirito profetico dotato” come lo ricorda Dante, che prevede ormai
prossima I’era dello Spirito Santo), ma nello stesso immaginario collettivo. Siamo di fronte a una
“cristianita in attesa”, che si stanca di scolpire sui portali delle sue chiese le scene del giudizio
universale e dellafine del mondo, ed e affamatadi annunci e di rivelazioni sulladata esattadegli ultimi
fini.

Ma il senso escatologico “cosmico” comincia gia ad affievolirsi alo scadere del medioevo in
favore di una maggiore attenzione alla sorte del singolo. Nei secoli X1V e XV la"devotio moderna”
ha gia posto I'accento sull'incontro personae del cristiano con Cristo giudice. Invece che del giudizio
universale, poeti e artisti cominciano a occuparsi dellamorte, i cui “trionfi” ele cui “danze” si vanno
descrivendo e rappresentando un po' dappertutto. Notiamo che proprio trail secolo X1V eil secolo XV,
mentre s sta affermando questo acutizzato "senso della morte", in Francia verra accolto in tutte le

%GIUSTINO, Deresurectione, 8

TERTULLIANO, De Carne Chrisii., 63

9 RATZINGER J.- AUER J,, Escatologia, morte evita eterna, CE, Assisi 1979, pagg 181ss.
3IORIGENE, Contra Cesum, 6,29; De Principiis, 1,5

#lbid., 4,57
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lingue europee un nuovo vocabolo, che piacera poi ai romantici del secolo XIX: “macabro”. E' il
periodo, quello, anche del sorgere e dell'affermarsi dell' Ars moriendi e delle grandi preparazioni ala
morte.

E’ a partire dd medioevo che abbiamo alcuni degli interventi del Magistero piu significativi
circa le problematiche sollevate dall’ escatologia (la Costituzione Benedictus Deus di Benedetto XII
del 1336, il Decreto Pro Graecis del Concilio di Firenze del 1439 sulla controversia con i cristiani
d’oriente riguardante il purgatorio, la bolla Apostolici Regiminis del Lateranense V del 1513 sulle
cosiddette dispute antropologiche).

Dato il carattere sintetico di questi appunti, solo un accenno a primo di questi documenti,
soprattutto per I'importanza che ha avuto nella teologia e per essere stato a centro di un “caso
letterario” contemporaneo, e cioé il romanzo di U. Eco || nome della rosa (1980).

La Costituzione * Benedictus Deus” (1336)

Se |le prime affermazioni dottrinali del medioevo concernenti I’ escatol ogia, appartengono nella
impostazione ala problematica della patristica, con la Bolla dogmatica (vero e proprio documento ex-
cathedra ante litteram) Benedictus Deus, emessa il 29 gennaio 1336 da Papa Benedetto XII, s'inizia
un nuovo stadio dello sviluppo dottrinale della Chiesa. Si tratta della vicenda che vide come
protagonisti due papi avignonesi, Giovanni XXI1 eil suo successore Benedetto X11 .

Fin dai primi secoli, alcuni Padri avevano affermato che i defunti dopo laloro morte godevano
di unaretribuzione vera, ma soltanto iniziale: laretribuzione completa, siaper i buoni che per i cattivi,
sarebbe avvenuta allafine del mondo. Si possono ricordare Giustino, Ireneo, Tertulliano, Lattanzio (in
posizione ancora piu accentuata). Uno degli ultimi grandi assertori di questa teoria fu Bernardo di
Chiaravalle (secolo XII), il quale distingueva tre tappe nella vita umana: la vita presente (tenda), la
vita dell'anima separata durante la quale i giusti vivrebbero nella pace con Cristo, senza pero ancora
godere dellavisione beatifica (atrio) e findmente la vita eterna propriamente detta dopo larisurrezione
finale (casa). Espressa cosi da un teologo dell'autorita di san Bernardo, lateoriadellaretribuzione piena
ritardata doveva sembrare degna di tutto rispetto.

A essa s ispird Giovanni XXII, quando, dalla fine del 1331 a maggio del 1334, tenne sei
omelie che nella sostanza ripetevano il pensiero di san Bernardo: sia i buoni che i cattivi, dopo la
morte, godono di una certa retribuzione, ma non ancora di quella totale e definitiva che sarebbe
venuta soltanto con la parusia e la fine del mondo. Cosi i beati nel cielo contemplano I'umanita di
Cristo, ma non ancora |'essenza divina e i dannati vivono nella stessa aria tenebrosa dei demoni, ma
non sono ancora nell'inferno vero e proprio, che, per cosi dire, aprirai suoi battenti soltanto dopo la
celebrazione del giudizio finae. Il testo biblico classico, a cui si appellava lo stesso papa Giovanni
XXIl eraquellodi Ap 6,9-11.

Il Papa aveva parlato come dottore (0, meglio, come predicatore) privato; avevaanche detto che
questagli sembravaper il momento |'opinione piu giusta, mache eraanche pronto acambiarla, sece ne
fosse stata una migliore: «Se m'inganno, chi ne sadi piu mi corregga. A me pare che sia cosi, a meno
che si adduca una definizione della Chiesain senso contrario o un‘autorita della Sacra Scrittura®».La
corte pontificiaando in subbuglio e nacque una forte opposizione da parte dei domenicani soprattutto
frances e dei francescani, soprattutto fra i sostenitori di Luigi di Baviera. Il Papa convoco una
commissione di studio, che giunse anche al termine dei suoi lavori nel senso contrario a quello difeso

#sullaquestione Cf. POZO C., o.c. pagg. 460-472.
# Sermo secundus eiusdem Domini lohannis papaein termia dominica de adventu, ed. Prados M., 1960

14



dal papa. Giovanni XXII frattanto moriva® e il documento decadeva: della scottante questione si
sarebbe interessato il suo successore Benedetto X11.

Questi intervenne con unasolenne bolla definitoria, che segnail primo caso di intervento «ex
cathedra» di un pontefice romano. La bolla intitolata Benedictus Deus, € datata 29 gennaio 1336. In
essa s afferma che i beati, subito dopo la morte (“mox post mortem”) “videro e vedono la divina
essenza con visione intuitiva e anche facciale” e che “vedendola, godono della medesima divina
essenza’. Altrettanto € detto per coloro che muoiono in peccato mortae: «subito dopo la morte
discendono all’inferno, dove sono tormentati da pene infernali». L’inciso: «in quantum status et
condicio compatitur animae separatae» (che faceva parte della bolla precedente) € scomparso, ma
merita di essere sottolineato, perché dietro c'é forse la spiegazione aimeno parzia e dell’ intera vicenda.

Commenta Ratzinger: “confrontando la dottrina della Benedictus Deus con |e opinioni storiche
0ggi correnti, si hala netta impressione che qui, nonostante tutto, abbiavinto il dualismo greco della
divisione dell’'uomo in corpo ed anima™ .

Lafede cristianafin dai primi secoli hafatto ricorso alle categorie greche di anima e corpo, ma
potremmo affermare che I’ uso della terminol ogia grecafu rivestito dallaconcezione semita. Mentre per
i greci, sintetizzando, la persona coincide solo con I’anima spirituae, e il corpo sarebbe un’entita
inferiore che imprigional’ anima; la concezione semitainvece tiene in giusta considerazione ambedue
le distinzioni e si orientaverso unavisione globale e unitaria della persona.

Un accenno, anche se breve, dobbiamo farlo per le cosiddette “dispute antropologiche’
considerando il loro legame con I’ escatologia e le prese di posizione del Magistero.

La prima di esse ebbe la sua conclusione nel Concilio di Vienne (1312) con la condanna del
francescano Pietro Giovanni Olivi, il quale negava che I’ animaintellettiva fosse per se stessaformadel
corpo anche per ragioni escatologiche: non potevaimmaginare come, se I’animaintellettiva eraforma
del corpo, essa potesse sussistere separata dal corpo stesso. Il concilio, sostenendo che |’anima
razionae o intellettiva (spirituale) € per se stessa forma del corpo “per se et essentialiter” (DS 902),
non solo salvaguardaval’intimaunione del corpo e dell’ animanell’ individuo umano e, in questo senso,
I’unita dell’individuo stesso, maanche la possibilita di sussistenza (essendo spirituale) di un elemento
sostanziale dell’'uomo dopo lamorte.®’ L’intenzione del concilio di Vienne &“non gia di imporre una
visione dicotomica dell’'uomo, ma di tutelare I’unione sostanziale di spirito e materia’, di anima e
corpo. A ta fine si utilizzalo schemae il linguaggio preso dala fil osofia aristotelico-tomista (I’anima
forma del corpo), che evidentemente non & in se stesso oggetto di definizione.®

Il contributo di Tommaso alla dottrina ilemorfica & stato determinante, trasformando
radicalmente I’ aristotelismo, in quanto per Aristotele questa formula “anima forma del corpo” aveva
significato che la psiche e talmente legata alla materia come il principio plasmante di ogni redta
materiale, per cui venendo a dissolversi la materia risultava difficile ammettere la sussistenza
dell’anima, Tommaso corregge la correlazione tra i due principi: senza la “forma” la materia
rimarrebbe una pura potenzialita e laforma diviene realta solo se unitaalamateria; I’animanon solo e
forma della materia, ma insieme ne determina la personalitd. Per Tommaso, e grazie a lui per tuttala
tradizione cristiana, I’anima e forma sostanziale del corpo: il che significa che anima e corpo non
sono due realta diverse e giustapposte, ma due principi complementari, che con laloro intima unione
danno origine all’uomo.

Cfr il racconto romanzato di U.ECO, || nome della rosa, Bompiani, Milano, 1980, pag. 301.
¥ RATZINGER J- AUER J,, 0.c. pag 153

¥ POZ0 C., Teologia dell’ aldila, edizioni S.Paolo, Milano 1994, 278-279.

¥ RUIZ delaPENA, L’ altra dimensione. Escatologia cristiana, Borla, Roma 1981, 378
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Grazie a Tommaso, ci s avvalse di una formula filosofica (I’ilemorfismo aristotelico) per
esprimere il contenuto dellarivelazione cristiana: nell’ uomo lo spirito & tanto uno con il corpo chegli si
puo attribuire a pieno diritto il temine di “forma’: I’animanon & sostanza e anche formadel corpo, ma
& sostanza in quanto formad’un corpo ed & formadel corpo in quanto sostanza™.

La correzione di Tommaso all’ aristotelismo e la concezione dell’anima “forma sostanziale”
dell’'uomo da una risposta plausibile, dal punto di vista filosofico e teologico, alla domanda circa
I'identita del corpo risorto che come abbiamo visto fin da Paolo, passando per |a patristica (Origene
in particolare) avevaanimato |e discussioni teologiche™. Il Magistero su questo tema & ampio e sembra
intendere I’identita in senso “materiale”: si vadalla Fides Damasi del V° secolo (DS 72), d Simbolo
Quicumque (DS 76), a Concilio di Toledo XI del 675 (DS 540 “risorgeremo in questa (carne) qui
presente, nella quale viviamo, consistiamo e ci muoviamo”), ala Professione di fede di Michele
Paleologo del 1053 (DS 684: “credo nellarisurrezione della carne che ora éla mia ela vita eterna”),
alaProfessione di fede impostaai valdesi e catari dal Concilio Lateranense IV del 1215 (DS 801: “tutti
risorgeranno con il proprio corpo che portano qui”).

Questi testi, con le loro affermazioni, definiscono chiaramente la negazione di ogni
metempsicosi o trasmigrazione delle anime daun corpo all’ altro e sottolineano con forzalarealtadella
risurrezione e I'identita del corpo risorto, rimane aperta la discussione sul modo di concepire questa
identita (materiale? formale? atro?).

Lasoluzione di Tommaso apre un nuovo sviluppo allaquestione: 1o stesso principio spirituae
che animail composto umano € la vera ragione della identita corporea. Lo stesso principio spirituale,
chefadi ogni uomo qualcosadi unico edi inedito nell’ universo, determinail fatto che questo corpo sia
mio e sia individuabile come mio. Poiché e la “forma sostanziale” dell’uomo, I’anima informando
qualunque materia da sempre origine allo stesso corpo, tanto che I'identita del nostro corpo e sempre
salvatalungo I’ arco dellanostra vita, nonostante il continuo fluire degli elementi materiali*".

La seconda disputa antropologica ha come riferimento il Concilio L ateranense V (1513) che
condanno I’ opinione di P. Pomponazzi. Oggetto delladefinizione conciliareel’immortalita per sonale
di ciascun uomo. L’animadi cui la definizione predical’immortalita, non & un puro spirito; & I’anima
forma del corpo: I'intenzione delle parole del concilio non tende in primo luogo a postulare
un’immortalita dell’ anima che la separi da corpo; il concilio ci dice che I’anima & immortale perché
come forma del corpo € cio che lo costituisce essenzialmente uomo-individuo. La concezione
antropologica, che emerge da questi due interventi del magistero, di chiara derivazione aristotelico-
tomista riprende lo schema unitario biblico e patristico “corpo-anima” e segnera fino a nostri giorni
I’antropologia cristiana® Lo stesso Paolo VI, nella sua Professione di fede del 1968, afferma
I’antropologia “corpo-anima’ e, insieme, dice che quest'ultima & spiritude e immortae; tae
insegnamento viene ripreso ddla lettera del 17 maggio 1979 su “alcune questioni concernenti
I’escatologia” dellaCongregazione per la Dottrina della Fede: “ La Chiesa afferma la sopravvivenza
e la sussistenza, dopo la morte, d’un elemento spirituale che & dotato di coscienza e di volonta, cosi
che sussiste lo stesso “i0” umano, carente frattanto del completamento del suo corpo. Per designare
guesto elemento la Chiesa usa la parola “ anima”, consacrata dall’ uso della Sacra Scrittura e della
Tradizione. Sebbene non ignori che questo termine ha nella Bibbia diverse accezioni, crede tuttavia

¥ Cfr. RATZINGER J-AUER J, Escatologia. Morte evita eterna, CE, Assis 1979, 158-162.
“POZ0 C,, 0. c. pagg. 340-355.

*' BIFFI G., Lineedi escatologia cristiana, Jaca Book, Milano 1984, 46.

“2 Cfr. CONCILIO VATICANO II, Gaudium et Spesn.14
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che non vi sia alcuna ragione valida per rifiutarlo, e considera allo stesso tempo che un termine

verbale & assolutamente indispensabile per sostenere |a fede dei cristiani”*,

(Riportiamo, qui di seguito, una schemadella Costituzione; per il testo completo si consulti H.
DENZINGER, Enchiridion symbolorum, definitionum et declarationum de rebus fidei et morum,

EDB, Bologna 1995 con testo bilingue latino-italiano).
BENEDETTO XII (1334-1342)

Costituzione “ Benedictus Deus” 29.01.1336 (DS 1000-1002)

1. Leanimede santi 1. Leanime del morti in peccato mortale
a i santi morti avanti la Passione
di Cristo
b. anime degli apostoli,martiri,conf.
. senza purific.
C. anime dei battezzati 2. purificaz. avv..

3. i bimbi morti avanti uso ragione

2. furono, sono, saranno 2. discendono
subito (mox) subito dopo lamorte
a dopo lamorte

eventuale purificazione
b. prima Risurrezione dei corpi
Giudizio universale

incielo nell' inferno (neutro pl.)
3. dove godono lavisione di Dio 3.dove sono tormentati da pene infernali
- intuitiva
- facciae
- immediata

mostrandosi I'essenzadivina
nuda
chiara

aperta

4. sono realmente beate e hanno lavita eterna.

*% Congregazione per laDottrinadelafede, n. 3in AAS 71, 1979, 939-943.
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3. Il ritorno di Cristo (parusia) e il giudizio finale

L’evento Cristo, ultimo e definitivo, abbraccia anche la sua venuta futura nella gloria. Nel
Simbolo di fede niceno-costantinopolitano s dice: “e verra di nuovo nella gloria per giudicarei vivi
e i morti” *. Verifichiamo il senso teologico di questa venuta definitiva nella gloria con Iaiuto di tre
testi neotestamentari: Col 3,1ss. “Se dungue siete risorti con Cristo, cercate le cose di lassu, dove si
trova Cristo assiso alla destra di Dio; pensate alle cose di lassu, non a quelle della terra. Voi infatti
siete morti ela vostra vita € ormai nascosta con Cristo in Dio! Quando si manifestera Cristo, la vostra
vita, allora anche voi sarete manifestati con lui nellagloria” ; 1Tm 6,14ss: “ Ti scongiuro di conservare
senza macchia e irreprensibile il comandamento, fino alla manifestazione del Signore nostro Gesu
Cristo, che al tempo stabilito sara a noi rivelata dal beato e unico sovrano, il re dei regnanti esignore
dei signori, il solo che possiede I'immortalita, che abita una luce inaccessibile; che nessuno fra gli
uomini ha mai visto né puo vedere” .

Qual’ é il senso ultimo della manifestazione di Cristo? Ce lo attesta S.Paolo in 1Cor 15,24ss:
“poi sara la fine, quando egli consegnera il regno a Dio Padre, dopo aver ridotto al nulla ogni
principato e ogni potesta e potenza. Bisogna, infatti, che egli regni finché non abbia posto tutti i nemici
sotto i suoi piedi. L’ultimo nemico ad essere annientato sara la morte, perché ogni cosa ha posto sotto
i suoi piedi”. Questo brano e fondamentale per I'escatologia cristiana. Gesu dla fine dei tempi
consegnera il Regno a Padre (per i Padri dellaChiesaquesto regno consegnato al Padre siamo noi). La
consegna del Regno al Padre eil gesto finale di Cristo che portaa Padre tutti noi.

Cerchiamo di comprendere, in modo piu dettagliato, il contenuto teologico di quello che negli
scritti del Nuovo Testamento € I'avvento glorioso di Cristo ala fine dei tempi, espresso con la parola
parusia che, dal verbo greco pareimi, significasialapresenza sial'arrivo di chi deve venire (cfr Mt
24,.3.27.37.39; 1Ts2,19; 3,13; 4,15; 2 Ts 2,1.8; 1Cor15,23; Gv 5,7-8; 2 Pt 1,16; 3,4.12; 1 Gv 2,28). In
questi scritti, laparusia € messasemprein relazione immediatacon lafine del mondo presente e con la
«nuova creazione». Percio il ritorno di Cristo conclude e corona la storia in quanto € storia della
salvezza. Cio significache laparusia € I'ultimo evento della Chiesa.

La descrizione biblica piu completa della parusia la si ottiene mettendo a confronto tra loro
1Tss4,13-18 e 1Cor 15,22-28. | duetesti dimostrano che laparusia € inseparabile dagli atri elementi
dell'eschaton: larisurrezione dei morti, il giudizio con ladistruzione dei nemici (vv. 24-26) allavenuta
di Cristo (v. 23), lafine del mondo presente (v. 24) e la «nuova creazione» (v. 28). Il Cristo, che é
venuto la prima volta tra gli uomini rivestito di umilta, verra la seconda volta nella gloria della sua
potenza, cheimplicaladisfattadi qualsias potere alui avverso.

La formula pit frequentemente usata dalla Scrittura per indicare la parusia € «il giorno del
Sgnore» (cfr 1Ts 5,2; 2 Ts 2,2; 1Cor 5,5). Essa conosce parecchie varianti: «il giorno del Sgnore
nostro Gesu Cristo» (1Cor 1,8), «il giorno del nostro Signore Gesu» (2Cor 1,14), «il giorno di Cristo»
(Fil 1,20; 2,16), «l giorno» (1Cor 3,13; Rm 2,16; 2 Tm 1,18; 4,8). Risuona nella formula la
trasposizione, in termini cristologici del veterotestamentario «giorno di Jahvé»: trasposizione assai
significativa, perché affermalafede del Nuovo Testamento in Cristo come sovrano della storia.

Questa sovranita scaturisce dallarisurrezione. Qui stal'importanza cristologica dellaparusia.
«La radice dell'affermazione di Cristo dla parusia € da ricercarsi nella sua risurrezione. L ‘aspetto
metastorico di essahail suo compimento nella parusia, che resta cosi totalmente affidata alla fede del
credente. All'oggettivita dellarisurrezione deve corrispondere quella della parusia»™.

44
DS 150
** GHIBERTI G., Parusia, in Nuovo Dizionario di Teologia, ed. Paoline, Roma 1979, 1.128.
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Il senso antropologico della parusia si situa, anch'esso, al'interno della risurrezione. Nella
vittoria di Cristo sulla morte, I'uomo ha ottenuto la possibilita di risorgere con lui, di essere da lui
trasformato e portato nel suo ordine di esistenza. Il Risorto, che con il suo sangue s e formato una
comunita, un «corpox», del quale egli & capo e capostipite, si rivela nella parusia sovrano di questo
«corpo», Chiesa pellegrinante nel tempo, Chiesa trionfante con il suo Signore quando egli ritornera
come pienezza della salvezza. La «nuova creazione», che implica un'influenza della, parusia sullo
stesso cosmo, scenario e strumento della storia umana, sara cosmol ogicamente dipendente dal dominio
cristologico sull'umanita definitivamente redenta.

L'essere con Cristo in «quel giorno» suppone I'essere stati con lui durante il «tempo medio»
dellaChiesa, condividendo, durante questa esperienzaterrena, le scelte proposte dal suo Vangelo. «Ma
occorre essere del suoi. Mt 25,31-46 parladelle condizioni per esserlo e del giudizio nel qualele scelte
dellavitadi ogni uomo vengono vagliate. Giovanni parlain atro modo del giudizio, mostrandolo gia
presente e insito nella stessa decisione dell'vomo pro o contro Cristo (3,18-21). Il rapporto verso
I'inviato del Padre e verso i piccoli del regno (verso i quali Gesl opera una sostituzione di persona)
sono i criteri della sentenza. 1l giudizio universale, alaparusia, € unaverificadi tuttalastoriae della
feconditarea e che nella storiahanno avuto le scelte di fede e di amore, a differenzadi quelle scelte che
abbiano caparbiamente disgiunto lacausadi Dio daquella dell'uomo»™*.

Esistono segni dellaparusia? Che € come dire, come ci si accorgera che essa staper reaizzarsi,
cheil Cristo staper ritornare? Il Nuovo Testamento enumeratre segni: |'apparizione dell'anticristo (cfr
2 Ts2,1-12), il raffreddamento dellafede o apostasia (cfr Lc 18,8b), la predicazione del Vangelo atuitti
i popoli (cfr Mt 24,14) e laconversione a Cristo d'lsraele (cfr Rm 11,25-32).

Di questi segni, quello dell'anticristo ha captato piu a lungo I'attenzione sia degli studiosi sia
dei semplici fedeli. Di esso parla non solo I'apostolo Paolo, nel testo citato, ma anche |'apostolo
Giovanni (cfr 1Gv 2,18-22; 4,1-4; 2Gv 7-9). Mentre pero, per Paolo, |'anticristo € un personaggio
individuale che deve venire, per Giovanni € unacollettivita, molto probabilmente la setta gnostica, con
la quale é identificato o spirito che si oppone a Gesu. Un altro testo giovanneo, Ap 13,1-10, sembra
descrivere |'anticristo con le caratteristiche deII'imPero romano, che fu non soltanto una potenza
politico-militare, ma anche unagrandezza spirituale®’.

L'oscillazione dei testi sulla natura e la localizzazione dell'anticristo consiglia d'interpretare
guesto termine come il simbolo ipostatizzato dei poteri umani che, lungo la storia, st oppongono a
regno di Dio predicato, testimoniato e promosso dalla Chiesa.

Il ritorno di Cristo sara preceduto dauno scatenamento delle forze delle tenebre mai conosciuto
nella storia della Chiesa, uno scatenamento che sara orchestrato dallafiguradell’ Anticristo, un agente
umano che verra nella potenza di Satana. Il Catechismo della Chiesa Cattolica (n. 675) parla
dell’ Anticristo come della massima impostura religiosa: ossia la falsa promessa di una savezza
proveniente dalle sole risorse umane, negando di conseguenza Dio e il suo Messia, ritenuti non
necessari al’ umanitaemancipata. Si tratterain sostanza di unaassolutizzazione dei vaori dellaterra. In
questa ultima fase del suo cammino storico, la Chiesa non fara una marciatrionfale, marivivrale ore
della Passione del suo Signore. Vivrain se stessail mistero pasquale. A questo riguardo il Catechismo
della Chiesa Cattolica (n. 677) si esprime in questi termini: “La Chiesa non entrera nella gloria del
Regno se non attraverso quest’ ultima Pasgua, nellaquale seguira il suo Signore nella sua morteenella
sua Resurrezione. Il Regno non si compira dunque attraverso un trionfo storico della Chiesa, secondo
un progresso ascendente, ma attraverso una vittoria di Dio sullo scatenarsi ultimo del male, che fara
discendere dal Cielo lasua Sposa’.

46 .
Ibid., 1.129.
* SCHLIER H., «Dédl'anticristo», in | tempo della Chiesa. Saggi esegetici. || Mulino, Bologna 1968, 27
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Non bisogna dimenticare che, secondo |'insegnamento dell'’Apostolo, il tempo presente subisce
I'attivitd occulta dell'anticristo, che diventera invece palese e pubblica nel tempo che precede la
parusia. Quale che sial'interpretazione dadarea2 Tess 2,6 «E voi ben conoscete I'impedimento attuale
per cui l'avversario non puo manifestarsi che nel momento assegnatogli», € certo da contesto che il
segno premonitore della parusia non consiste nella presenza dell'anticristo, che é data come un fatto
anche nel tempo medio, bensi nella sua manifestazione violenta ed evidente: il che suppone
I'eliminazione dell'«mpedimento attuale». Si pud vedere in questo «impedimento» dell'opera
dell'anticristo, in senso positivo, la predicazione e |'apostolato della Chiesa.

Il secondo segno é il raffreddamento della fede fino all'apostasia dalla dottrina di Cristo. Se
Lc 18,8b, amotivo del contesto in cui si trova, potrebbe essere una semplice esortazione a perseverare
nella fedelta anche quando la giustizia divina tarda a manifestarsi (e, in tal caso, non avrebbe valore
escatologico), sembra certo che 2 Ts 2,3 s riferisca a una grave prova, che colpirala Chiesa prima di
«quel giorno». Non ci sono nella Scritturaatri particolari. Percio, Agostino, commentando |a pericope
di 2Tess 2,1-11, notache ladottrinasul «mistero d'iniquita» eranotaagli interlocutori storici di Paolo,
ma «noi che ignoriamo cio che sapevano, desideriamo giungere, anche con fatica, a comprendere
quello che sentiva I'Apostolo, ma non vi riusciamo, speciamente perché le parole che aggiunse
rendono ancora pill oscuro questo senso. Confesso di ignorare cid che I'Apostol o avesse voluto dire»™.

Il terzo segno e costituito dall'annuncio del Vangelo a tutto il mondo e dalla conver sione del
popolo ebraico. A riguardo del primo punto, la Rivelazione non dice nulla su come si debbano
intendere siala predicazione di Cristo atutti i popoli sial'estensione del concetto «tutto il mondo» (cfr
Mt 24,14). AllaChiesadel tempo medio non resta che obbedire all'ordine divino (Mt 28,19 s: «Andate,
istruite, insegnando a osservar e tutto cio chevi ho comandato») eincrementare sempre piu e meglio il
dovere imprescindibile dellamissione.

Il secondo punto, la conversione d'Israele, pone all'anima cristiana un problema delicatissimo.
Non mancano i teologi che escludono dall'ottica paolina(cfr Rm 11) I'ideadi cio che oggi definiremmo
«conversioni di massa» 0 «Cconversioni successive e progressive». Israele rimane per sempre il popolo
eletto e il Signore é fedele alla sua chiamata, perché il suo amore € piu forte dell'infedelta umana;
«Perché sono israeliti. Ad essi appartiene I'adozione, la presenza gloriosa di Dio, le alleanze, la
legislazione, il culto, le promesse. Loro gloria sono i patriarchi e da essi discende, quanto alla carne,
il Cristo, il quale & al di sopra di tutto. Dio benedetto per tutti i secoli»{Rm 9,4 s).

E Paolo continua «Ora se la loro caduta fu ricchezza del mondo e la loro diminuzione fu
ricchezza delle genti, quanto piu grande sara la loro pienezza! [...] Difatti selaloro riprovazione fu
riconciliazione del mondo, che sara la loro riammissione se non come una risurrezione dai morti?»
(Rm 11,12.15). C'¢, dunque, un «mister o» nell'«indurimento parziale che si & prodotto in Isragle fino a
che non saranno entrate nel regno di Cristo tutte le genti» (Rm 11,25): i pagani disobbedirono a Dio
guando non l'adorarono come tale, Israele perché non ascoltd la voce del Figlio di Dio. Ma, in «quel
giorno», si stendera su tutti lamisericordiadell'eterna sapienza (cfr Rm 11,35-36).

| segni premonitori della parusia non s sono ancora verificati. Nessuno sa quando si
verificheranno. L'ultimo giorno della storiaumana, il giorno nel quale essa sara giudicata, € un segreto
e una sorpresa del Signore, «sicché é del tutto conforme ale intenzioni di Dio che, senza perderci in
indagini oziose e in malsane curiosita, abbiamo arestare vigilanti nella custodia della nostra interiore
rinnovazione»™.

*® AGOSTINO, De Chvitate Dd, 20, 19
“ BIFFI G., Linee di escatologia cristiana, Jaca Book, Milano 1984, 76

20



Considerando la reviviscenza di queste curiosita morbose alimentae nel nostro tempo da non
poche sétte, in primo luogo dai «Testimoni di Geova», non € inutile ricordare un saggio decreto del
Concilio Ecumenico L ateranense V promulgato il 19 dicembre 1516 (gli errori s ripetono o, forse,
raramente si estinguono) e rivolto ai predicatori: «E non abbiano piu assolutamente la presunzione di
proclamare o predire il momento esatto in cui si verificheranno i mali futuri, o lavenuta dell'anticristo,
oil giorno preciso del giudizio; laVeritaci dice infatti: Non spetta a voi conoscere i tempi e i momenti
che il Padre ha riservato alla sua scelta [At 1,7]. E chiaro dunque che quanti hanno osato cosi
profetizzare sono dei bugiardi e hanno provocato non pocaperditadi credibilita anche per i predicatori
veritieri. Proibiamo quindi [...] di predire con sicurezza in avvenire, nei loro discors pubblici, in base
alle Sacre Scritture, dtri avwvenimenti futuri e di affermare di averli conosciuti per opera dello Spirito
Santo o per divinarivelazione, ne di appoggiarsi su congetture estranee e vane o di trattare tali cosein
qualsiasi atro modo. Ma ciascuno secondo il precetto divino spieghi e proclami il Vangelo a ogni
creatura [Mc 16,15], insegni a detestare il vizio e a praticare le virtu e, favorendo ovunque la pace e
['amore reciproco, tanto raccomandato dal nostro Redentore, nessuno laceri la veste inconsutile di
Cristo»™. Il testo merita di essere meditato anche da coloro che vanno tutti i giorni in cerca di fatti
straordinari e di «rivelazioni soprannaturali.

Un solo fatto é certo. La parusia verra all'improvviso. Gli ultimi tempi sono iniziati con
I’ Ascensione di Cristo: € iniziata da quel momento, per la Chiesa, I’ attesa del suo ritorno. Dal’ atro
lato, pero, bisogna tenere in seria considerazione il fatto che vi € un tempo in cui I'umanita entra
“nell’ ultima fase” di questa attesa. LaBibbianon autorizza in nessun punto I’ eventualitadi un calcolo
del giorno della fine del mondo in termini di calendario. Per tutte le generazioni rimarra una data
sconosciuta, come la venuta di un ladro nella notte (cfr. 1Ts 5,2). Neppure gli angeli ne sanno nulla
(cfr. Mc 13,32). Pero, dladomanda dei discepoli: «Quale sara il segno che queste cose staranno per
compiersi?» (Mc 13,4), Gesu risponde con un lungo elenco di segni dei tempi e conclude: «Dal fico
imparate questa parabola: quando gia il suo ramo si fa tenero e mette le foglie, voi sapete che I’ estate
@ vicina; cosi anche voi, QUANDO VEDRETE ACCADERE QUESTE COSE, SAPPIATE CHE EGLI E
VICINO, ALLE PORTE» (vv. 28-29). Cristo dloranon ci rivelaladatadel suo ritorno, maci dice quali
segni si verificheranno nel mondo poco prima del suo ritorno. Naturalmente, «poco prima» puo
significare anche acuni secoli. Vediamo comunquei segni dei tempi elencati da Gesu, raggruppati per
categorie.

Una prima categoria riguarda la politica internazionale. Gesu si esprime in questi termini:
«Sentirete parlare di guerre e di rumori di guerre. S sollevera popolo contro popolo e regno contro
regno» (Mt 24,6-7).

Una seconda categoria riguarda gli squilibri della natura: «Vi saranno carestie e terremoti in
vari luoghi» (Mt 24,7). «Le potenze dei cieli saranno sconvolte» (Mc 13,25).

Unaterza categoria, ed € quellasu cui Gesu si sofferma, riguardai destini della Chiesa. Lafase
finale della storia della Chiesa conoscera alcuni fenomeni che si possono elencare cosi: nuove ondate
di persecuzioni («Vi consegneranno ai supplizi e vi uccideranno»: Mt 24,9); si avra uno stato
confusionale nella dottrina della fede («Sorgeranno molti falsi profeti e inganneranno molti»: Mt
24.,11); I'annuncio del Vangelo che raggiunge tutte le nazioni («Frattanto, questo Vangelo del regno
sara annunzato in tutto il mondo»: Mt 24,14); il rinnegamento della fede (apostasia) che rendera le
assembl ee liturgiche un abominio della desolazione («Quando vedrete I'abominio della desolazione
stare nel luogo santo...»: Mt 24,15).

La certezza del ritorno del Signore impone a cristiano atteggiamenti e opere regolati dala
speranza: occorre vigilare e pregare ogni giorno affinché “il giorno del Signore” non ci sorprenda. Da
guesto atteggiamento fondamentale scaturisce la dottrina secondo la quale “la speranza escatol ogica

O MANSI, Sacrorum Conciliorum nova collectio, X X1, 945-947
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non diminuisce |I'importanza degli impegni terreni, ma, anzi, da nuovi motivi a sostegno della loro
attuazione” (GS, 21c).

Il giudizio universale

Abbiamo gia anticipato, parlando della venuta di Cristo alla fine dei tempi (parusia), del
giudizio finale o universal e come unaessenziale verita del messaggio cristiano: non solo sappiamo che
il Signore Gesul verra a concludere la storia del mondo e lastoriadi ogni singolo uomo, ma sappiamo
anche che lasuavenutasaraun giudizio (Mt 25; At 10,42) ed egli verracome un giudice.

Il giudizio sara un intervento di Dio nellastoria: questa convinzione, gia vivissimanellaBibbia
a partire dai grandi profeti scrittori (Amos, Osea, Isaia, Geremia, Sofonia, Gioele, Daniele) verra
ulteriormente arricchita nel Nuovo Testamento dall’icona di Cristo crocifisso e risorto, giudice del
mondo, dei vivi e dei morti (1Pt 4,5; 2Tm 4,4). La prima comunita cristiana arrivera a parlare di un
“tribunale di Cristo” secondo il famoso testo paolino “Tutti dobbiamo comparire davanti al tribunale
di Cristo, ciascuno per riceverelaricompensa delle proprie opere compiute finchéeranel corpo, siain
bene chein male” (2Cor 5,10).

Questo testo accentuaiil carattere forense, giuridico del giudizio che, di fatto poi si € imposto
nella tradizione cristiana ed anche teologica, quasi che il giudizio divino sia una processo vero e
proprio, come un obiettivo accertamento della giustizia personae sulla base di unalegge che termina
con una sentenza di condannao di assoluzione.™

La grande speranza cristiana, la gioiosa attesa della venuta del Signore si € trasformata lungo i
secolsizin un evento segnato da un climadi paurae di timore: il giorno del Signore e diventato il Dies
irae.

Da questo punto di vista, il Giudizio universale della Cappella Sistina (1541) non é unafelice
interpretazione dei dati biblici e teologici. Michelangelo ha fissato in esso, non la speranza e la
confidenza, mal'angosciaeil tremore degli uomini. Qui, la parusia scompare sotto |'aspetto puramente
giudiziale e tremendo del braccio di Cristo, che si leva sul popolo dolente, turbinoso, franante. 11 ritorno
di Cristo e dipinto come il culmine di una scena, nella quale, aperti i libri, gli uomini lentamente
risorgono e ascoltano, attoniti o disperati, la sentenzadel premio o dellacondanna. La stessaMadre di
Dio, intimidita da gesto imperiale del Figlio, non intercede piu per gli uomini, ma, raccolta nel suo
silenzio, ascolta e guarda. E «un cataclisma tellurico sorpreso e fissato dal genio dell'artista nel
momento pill tragico del suo svolgimento»™.

Nel pensiero cristiano, la parusia e il giudizio finale evocano invece la speranza. Chi € stato
del Signore sullaterra, sara con lui nell'eternita. «In effetti, non e la sentenza divinaa costituire I'uomo
in savato o dannato, a collocare in uno status giuridico di innocente o colpevole. L'atteggiamento
dell'uomo e piuttosto il principio costitutivo della sua situazione definitiva. La parola di Dio costata,
non costituisce questa situazione. Cosi in Gv 3,17-19 si dice che "Dio non ha mandato il Figlio nel
mondo per giudicare il mondo, ma perché il mondo si salvi per mezzo di lui. Chi crede in lui non e
giudicato, ma chi non crede e gia stato giudicato... E il giudizio & questo... gli uomini hanno preferito
letenebrealla luce". In Gv 5,24 s affermache colui che crede "non incorre nel giudizio". Secondo Gv
12,47-48, Cristo non giudica; il giudizio si realizzanellanon recezione dellaparola. D'dtraparte, in Mt
25,31ssil giudice si limitaarendere pubblico che acuni sono i “benedetti" perché hanno riconosciuto
Cristo nei loro fratelli; atri sono i “maledetti' poiché si sono chiusi atale riconoscimento™.

1 COLZANI G., La vita eterna. Inferno, purgatorio, paradiso.. Mondatori, Milano 2001, pag. 81.
2 COLZANI G., o.c., pag 71.

* PARIBENI R.— MARIANI V. — SERRA B., Soria dell'arte, vol. I, SEI, Torino 1956, 65.
*RUIZ delaPENA J.L., L'altra dimensione. Escatologia cristiana. Boria, Roma 1981, 185s.
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Quando, dunque, si parladel giudizio universale o del suo aspetto «giudiziae», si usano questi
termini in senso analogico. Nell’eschaton non si celebrano processi giuridici, secondo il senso e la
prassi in uso nell'attuale societa. Piuttosto, a ogni persona si rivela la conseguenza eterna delle sue
responsabilita storiche.

In redta, nel testo sopra citato letto con gli altri riferimenti neotestamentari, nel giudizio Cristo
fara risplendere la luminosita del suo cammino e delle sue mete; fara apparire con assoluta chiarezza
cio che vae e cio che non vale: in lui ogni creatura e la storia stessa incontrera la propria verita.
Centrato su Cristo, il giudizio imporra i diritti dell’amore salvifico e universale di Dio ma lo fara
svelando lagloriadel Crocifisso e dell’amore.

L’ accentuazione solo giuridica del concetto di giudizio non ha illustrato in modo chiaro la
pienezzadel suo impianto cristologico: nel giudizio finale giungera a pienezzae definitivitail mondo e
tutte le creature proprio in for za della presenza e dell’ opera di Cristo, Verbo eterno del Padre, Parola
creatrice, pienezzadell’ umanita nuova generatadall’ amore. In questa prospettivacristol ogica e storico-
salvifica andrebbe letta |’altra creazione artistica piu geniale e imponente che I'arte cristiana ha
prodotto assieme a Giudizio Universae della Cappella Sistina di Michelangelo e cioe il ciclo dei
dipinti di Giorgio Vasari e Federico Zuccari nell’intradosso della Cupola di SMaria del Fiore a
Firenze (realizzati dal 1572 al 1579).

In quest’ultimo capolavoro, recentemente restaurato, la figura del Cristo giudice al centro dello
spicchio principale della Cupolaoffre unaletturapositivadel testo di Matteo 25. 1l Cristo dello Zuccari
ha vari attributi del Giudice, ma non giudica. Alla maniera dell’ Angelo dell’alleanza del profeta
Malachia“egli € comeil fuoco del fonditore e comela lisciva dei lavandai” (3,2), un “sole di giustizia”
che inaugurail “giorno rovente come un forno” Notiamo infatti i raggi incandescenti che escono dal
suo corpo: “allora tutti i superbi e tutti coloro che commettono ingiustizia saranno come paglia; quel
giorno venendo li incendiera” (Ma 3,19).

Nell'arte medievae - in Giotto nella Cappella degli Scrovegni, ad esempio - spesso si vede il
fuoco che esce dalagloriadi Cristo, manel duomo fiorentino, nonostante laraggierafocosa, intorno a
Cristo tutto appare tranquillo. Un angelo gli porge una grande spada, mail Giudice non I'impugna. La
spada c'é, ma non viene usata.

E dlorache cosafa, questo Giudice che non giudica? Il Cristo dellacupolaazalamano destra
piagata come per far vedere laferita, e contemporaneamente guarda verso l'ato, verso laluce che entra
dallalanterna, simbolo naturale del Padre “che abita una luce inaccessibile”, come afferma1Tim 6,16,
e “che nessuno tra gli uomini ha mai visto ne puo vedere”, se non il Figlio stesso, identificato nella
medesima L ettera come unico mediator e fra Dio e gli uomini: “uno solo, infatti, € Dio, e uno soloil
mediatore fra Dio e gli uomini, I'uomo Cristo Gesu, che ha dato se stesso in riscatto per tutti” . (1Tim
2,5). Ecco che cosa "fa' il Giudice: fa da mediatore; intercede presso il Padre per noi. Lui, “lI'uomo
Cristo Gesu” ora sdlito in cielo, in base a sacrificio compiuto in terra (quando diede “se stesso in
riscatto per tutti”) chiede misericordia per gli uomini. Il Cristo della cupola illustra perfettamente
I'affermazione del Vangelo di Giovanni: “Dio non ha mandato il Figlio nel mondo per giudicare il
mondo, ma perchéil mondo si salvi per mezzo di lui” (3,17).

Questo, invero, € il senso cristiano del giudizio, poiché - come affermaiil testo piu antico che
tratti I'argomento, 1 Tess. 5,9-10 “Dio non ci ha destinati alla sua collera ma all'acquisto della
salvezza per mezzo del Signore nostro Gesu Cristo, il quale € morto per noi perché (...) viviamo
insieme a lui”. Nellalogica neotestamentaria, c'é pertanto una connessione profondatralaperfezione
dlaquale siamo stati chiamati, lagloria del cielo e I'attivita mediatrice dell'uomo celeste, Cristo Gesu:
il suo “dare se stesso in riscatto per tutti”, morendo per noi ed aspergendoci con sangue “dalla voce
piu eloquente di quello di Abele” (Eb 12,24; cf. Gen. 4,10).
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L'intero ragionamento teologico dietro il Cristo della cupola pud essere riassunto da un altro
passo della Lettera agli Ebrei, in cui sofferenza, mediazione e gloria vengono inseparabilmente
intrecciate: “quel Gesu, che fu fatto poco inferiore agli angeli, (diventando uomo e soffrendo la
Passione), |0 vediamo ora coronato di gloria a causa della morte che ha sofferto, perché per la grazia
di Dio egli provasse la morte a vantaggio di tutti” (2,9).

Rimanendo nell’ambito dell’ arte e dellateologia, paragonabile alle due opere sopramenzionate,
e daconsiderare lacappellapapaein Vaticano Redemptoris M ater, realizzatadaP.Marko |. Rupnik e
dalla sua équipe del centro Aletti per il Giubileo del 2000. La cappella, completamente ristrutturata e
pensata come simbolo di unione tra |’ Oriente e I’ Occidente, dischiude in oltre 600 metri quadri di
mosaico i misteri della storia della salvezza in un continuum di figure di cromatismi rossi, blu, oro,
bianco, avorio tutti afar datramatura di un racconto che e quello del Figlio di Dio che discende fragli
uomini perché gli uomini risalgano al Padre, fino a trasfigurante compimento del tutto nella seconda
venutadi Cristo e nellarisurrezione finae.

Fratutte le pareti, quella piu strabiliante € la parete d'ingresso, quella degli ultimi tempi. Questa
e laparete che apre una porta, per cui essa diviene parete d' uscita, |a parete sulla quale san Pietro apre
unaporta, laportadel cielo. Il Cristo giudice bazavivido dal divino vortice vermiglio, sacerdote della
liturgia eterna del paradiso, con Adamo ed Eva che ritrovano I'albero della vita, perduto nell'Eden
primigenio, proprio nellacroce che decoral'dtare celeste. Cristo & il centro evidente della storia: sorge
daun abisso di fuoco, lasuaveste € di un bianco splendente, come sul Tabor (Mt 17,2). Un lembo del
mantello volain ato per indicare il dinamismo del movimento simile al lampo; Cristo porta una stola
d oro: tutto sta nella direzione dell’altare, dove si moltiplica la vittoria della croce e si anticipa nel
tempo lavittoria escatol ogica

E attorno a Cristo degli ultimi tempi, a Cristo che sta venendo (Ap 1,8), e il fluire dei tempi
penultimi, tutti ricapitolati in lui. Mosé che apre il Mar Rosso. Noé che salva da diluvio le creature
nell'arca. Gionacon |'immane balenache s tuffanei flutti, dopo averlo rigettato alavita. Le schiere dei
martiri, coi loro nomi scritti nellalingua di ciascuno, cattolici e di altre confessioni: come la luterana
Elizabeth von Tadden, uccisa dai nazisti, o I'ortodosso Pavel Florenskij, vittima dei sovietici. Cio che
colpisce in questa sinfonia della parusia & la processione dei risorti, i risorti senza nome né fama, ma
oratutti segnati dal "tau” della salvezza, su unaterralucente di sole: il bambino con lapala, il pittore
con latavolozza, il tecnico col computer e in un angolo, Giovanni Paolo Il con la cappellain mano da
bravo committente.

Nell'angolo basso opposto a quello del diluvio, c'é la scenadel giudizio finale. Qui c¢'élavera
rivoluzione spirituale del nostro tempo: la parusia non € piu percepita come ultimo giudizio, ma
come trasformazione univer sale. Eppure si tratta di un giudizio: sigillalaliberta dell’uomo, non c’é
apocatastasi automatica. Ma dove sono i dannati? L 'arcangelo Michele appoggialamano sullabilancia
e la fa pendere dal lato della salvezza per dare piu peso alle opere buone. E nella macchia rossa
dell'abisso (“lo stagno di fuoco” di Ap 20,14) precipita solo un demone nero, una specie di mostro
nerastro fatto di mille pezzi, miscuglio orribile di braccia e gambe diventate zampe, artigli, grinfie che
non afferrano altro che il nulla. Piu giu c'é unatenda. Nessuno vede chi c'é dietro. Centomila? Uno?
Nessuno? Il Cristo e giudice in quanto Cristo che salva: quelli che afferrano I'offerta della sua mano.
Su chi larifiuta e silenzio, mistero.

Oltre che pietra miliare dell'arte, questo stupefacente mosaico e capolavoro di grande teologia.
Nella raffigurazione della parusia, il Cristo immenso sorge dalla materia per tutto trasfigurare. Una
sinfonia cosmica e meta-cosmica che ricorda continuamente il dogma di Calcedonia, cioé che
dappertutto, nel divino e nell’umano, é lo Stesso, I’Unico, nostro Signore. Tutto il cosmo é penetrato

% Cfr L’ editoridle di T. Verdon in Vivens Homo, anno VIl —gennaio-giugno 1996, EDB, pag. 15.
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dallo Spirito, dal soffio di vita espresso dai materiai usati, dalle pietre, dagli smalti, dai ciottoli, dagli
stesi colori. Siamo agli antipodi dell’ opposizione tra materia e spirito, tra corporae e spirituale. Non
c’e platonismo qui. C’'é una potenza del soffio di vita che penetra tutto e che tutto favibrare. C'é una
unita straordinariafral’umano e il cosmico: non € il cosmico asalvare|’umano, mal’umano che salva
il cosmico, I’'umano apartire da Cristo.

Questaletturain positivo del giudizio finale nel suo inscindibile legame con laparusiaci aiuta
a riflettere con maggiore serenita il contenuto della rivelazione biblica sul giudizio, sulla natura e
universaitadel giudizio, sul giudizio come autogiudizio.

E’ noto che il verbo ebraico safat significa indifferentemente giudicare e gover nare. Quando
Dio interviene nella storia, Dio giudica. Il suo intervento ha sempre un duplice aspetto: sdvifico e
giudiziale. Lapriorita spettatuttaviaa momento salvifico. Il giudizio di Dio e fondamenta mente per la
salvezza. Le vittorie di Israele, manifestazioni della sovranita di Jahvé, possono cosi essere chiamate
“giudizi”: Jahvé giudice e l'aiuto del suo popolo (cf. Gdc 11,27; 2 Sam 18,31; Dt 33,21; ecc.). Questa
concezione del giudizio come espressione della potesta regia, si manterra nel Nuovo Testamento: testi
come Mt 25,31ss; Lc 10,18; 2 Tess 2,2,8; 1Cor 15,24-28; mostrano che il giudizio sara la vittoria
definitiva e schiacciante di Cristo sulle potenze ostili.

Si capisce cosi come parusia e giudizio appaiano indissolubilmente uniti tanto nel NT quanto
nei smboli di fede. Dato che laparusia € I'istaurazione consumata del regno di Dio, € ancheil giudizio
per antonomasia. L'ideadel giudizio connota qui il summum imperium, lagioiadel trionfo. Quando la
chiesa primitiva confessava la sua fede nel Cristo giudice (venturus iudicare) cio che risuonava a
fondo di questo articolo di fede erail messaggio confortante dellagrazia vincitrice, cosi come era stato
annunciatoin 1 Gv 4,17-18: “per questo |'amore ha raggiunto in noi la sua perfezione, perché abbiamo
fiducia nel giorno del giudizio...; nell'amore non c'é timore, al contrario I'amore perfetto scaccia il
timore”. Piu tardi, e probabilmente sotto la pressione della mentalita forense tipica del pensiero latino,
questo atteggiamento pieno di speranza di fronte al giudizio-atto di salvezza andra perdendo terreno
nellamisurain cui s guardaa giudizio come atto decisionale.

Al termine di questa evoluzione troviamo il “dies Domini” trasformato nel “diesirae, diesilla”
dellasequenza medievale; la parusia, assorbitadaun giudizio in cui prende rilievo egemonico |'aspetto
giudiziale, evocanon gialaconfidenzaela certezzadel trionfo, mal’ angosciaeinsicurezzadi fronte a
una sentenzaincerta (cfr anche nel Requiem di Mozart I'incipit del “Rex tremendae majestatis’).

Di fronte a tali deformazioni & necessario recuperare la comprensione originaria del giudizio
guae intervento decisivo e consumatore del Cristo salvatore. Dio ha creato il mondo non solo come
natura, ma come storia. L'atto finale di questa storia le fornisce un fine, mostra come il divenire
temporale si incammini verso un compimento (telos), una finalita che da senso al'intero tragitto
percorso dalla creazione. Che siacosi, chei diversi avvenimenti che compongono la storia possiedano
un significato, € molto lontano dall'essere evidente;, é stata segnalata come caratteristica del fatto
storico la sua opacita e ambiguita, che permetterebbero di pensare piu aun destino cieco e assurdo che
aunaorientazione teleologica.

Percio, laparusiarivelalaverita delle cose e delle persone. Finalizzando lastoria, confermache
tutto ha un senso; e questo senso ha un nome: Gesul Cristo. Tutta la creazione, quale opera dell’amore
gratuito di Dio, nonostante le sue inadempienze e il suo peccato, cresce fino a “punto omega”, ala
piena comunione con Cristo. Questa visione, nei nostri tempi vaorizzata dal grande teologo gesuita
Teilhard de Chardin, appartiene allarivelazione biblica (Is 11,6-8; 1s65,17-20; Rm 8,19-23; 1Cor 7,21;
Ap 21,1-6) e dlatradizione teologica (Agostino, Ireneo). E’ I'idea della“nuova creazione”, dei “cieli
nuovi e terra nuova’: essa si fonda sulla potenza diving, il Dio fedele portera a compimento
nell’ umanita e nel cosmo cio che hainiziato.
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Il Concilio Vaticano Il nell’intero paragrafo 39 della Gaudium et Spes ipotizza una certa
continuita del mondo pur nella sua trasformazione escatol ogica, una sublimazione piu che distruzione.

Oltre dl'aspetto salvifico (proprio di Dio), il giudizio comporta una discriminazione, una
scelta (propria dell’'uomo). 11 Nuovo Testamento, soprattutto per mezzo dei vangeli di Giovanni e di
Matteo, ha operato una netta demitizzazione delle scenografie apocalittiche del giudizio. Questo, in
quanto significa decisione o discriminazione, € qualcosa di immanente ala storia, non € aggiunto ad
essa dall'esterno; puo persino essere inteso come autogiudizio. In effetti, non € la sentenza divina a
costituire l'uomo in salvato o dannato, a collocare in uno status giuridico di innocenzao colpevolezza

L 'atteggiamento dell'uomo e piuttosto il principio costitutivo della sua situazione definitiva. La
parola di Dio costata, non costituisce questa situazione. Dio non si sostituisce ala liberta umana.
Diversamente da quanto pretendeva Origene, Dio non salva tutti, non fa violenza alla liberta: ne
accettail cammino ei risultati; il giudizio, di conseguenza, non piomba sulle persone dall’ esterno, ma
svelaquanto &in loro, quanto aloro appartiene™.

Cosi in Gv 3,17-19 si dice che “Dio non ha mandato il Figlio nel mondo per giudicare il
mondo, ma perchéil mondo si salvi per mezzo di lui. Chi credein [ui non € giudicato ma chi non crede
€ gia stato giudicato... E il giudizio & questo... gli uomini hanno preferito le tenebre alla luce”. In Gv
5,24 si afferma che colui che crede “non incorre nel giudizio”. Secondo Gv 12,47-48, Cristo non
giudica; il giudizio si realizzanellanon recezione dellaparola. D'dtra parte, in Mt 25,31ss il giudice si
limita a rendere pubblico che acuni sono “i benedetti” perché hanno riconosciuto Cristo nei loro
fratelli; atri sono “i maledetti” poiché si sono chiusi atale riconoscimento.

Queste due versioni (Gv-Mt) del giudizio, sebbene coincidano nel considerarlo come
autogiudizio, differiscono sotto I'aspetto formale: per Giovanni cio che decide € lafede o I'incredulitd;
per Matteo tutto si accentra nell’amore o nel non amore. Ladiscrepanzatuttavia e piu apparente che
reale; in entrambi i casi il giudizio eil disvelamento della posizione presanellastoriadi fronte aCristo
(fede-incredulitd) e davanti al prossimo, sacramento di Cristo (amore-non amore).

Fede e amor e sono complementari, dato che laprovainconfutabile dellaautenticita dellafede
stanello scoprire Cristo nellasuaimmagine. Lapossibilita di essere riconosciuti nel giudizio dal Cristo
futuro (il Signore della parusia) dipende dal riconoscere gia orail Cristo presente nel fratelli. L'epifania
del Kyrios glorioso verificala suaidentita con il Gesu servo, identificato a suavolta con i piu piccoli
tragli uomini. Coloro che hanno sigillato con le opere dell'amore questa arduaidentificazione sono, nel
modo piu vero e capitae, i credenti: “chiungue ama € nato da Dio e conosce Dio” (1 Gv 4,7).

Al contrario, se nel prossimo maltrattato e umiliato non si e scoperta lafigura del Signore, se
Dio non é stato riconosciuto nella sua debolezza storica, non pud essere accolto alla sua presenza. 11
giudizio in quanto decisione avviene dunque nell'oggi della responsabilita; in tal modo il giudizio
rende possibile e fonda I'indole personale dell'uomo. Persona, in effetti, € I'essere responsabile, il
datore di risposta. Non si pud concepire la personaita senza la responsabilitd; e solo si da autentica
responsabilitaladove si impone laresadei conti. L’ideadi giudizio conferisce aquellaresponsabilitail
suo ultimo fondamento.

In ultima istanza, Cristo € colui di fronte al quale I’'uomo risponde. Ma la singolarita della
paraboladi Mt 25 consiste nel mostrare, con trasparenzainsolita, che lacausadi Cristo € lacausastessa
dell’'uomo. In tal modo s supera definitivamente tanto una comprensione autonomistica della
responsabilita umana (ogni uomo € per se stesso I’ ultimaratio del suo operare), quanto una versione
esclusivamente teonomistica della responsabilita (evasiva cioé egli obblighi nei confronti del
prossimo). Essere persona significa vivere responsabilmente ogni oracome I’ oradelladecisione.>’

% COLZANI G., o.c. pag. 83.
> RUIZ delaPENA, o.c. pag.185.
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Appendice: L’apostasia, I'anticristo, I’ostacoloin 2Tess 2,1-17

La figura dell’ Anticristo, inserito nel contesto della apostasia che precede la parusia, €
parti colarmente presente, come gia detto, in 2Ts 1-17. Questo famoso brano paolino lasciaintravedere
quale saral’ ultimaprova che la Chiesa dovra affrontare primadel ritorno di Cristo.

1. L’apostasia. | pareri degli studiosi si differenziano gia circala natura religiosa o politica
dell’ apostasia. Per Teofilatto, Ilario, Pelagio, acuni medievai e Cornelio aLapide, |’ apostasia sara la
scissione dell’Impero romano e successivamente del Sacro Romano Impero. Ma secondo i piu,
I’ apostasia deve interpretarsi in senso religioso, con alcune varianti. Per il Crisostomo, Teodoreto e
atri I'apostasia si identifica con I'anticristo; per Teodoro di Mopsuestia, Nicola di Lira e Tommaso
d’ Aquino, |’ apostasiaindicherebbe in termini generali lafutura perversione morale dell’ umanita

2. L’anticristo. Ancora maggiore e qui la divisione circa I'interpretazione della misteriosa
figura dell’ anticristo. La questione principale riguardail carattere personale o collettivo di costui. Le
voci prevaenti della tradizione sono per una potenza personale. Cosi comunemente i Padri, ma gia
Agostino conosce lasentenzaopposta e non larespinge; anche sel’interpretazioneindividuale preval se
fino a Medioevo e nel Rinascimento, nell’ epoca moderna e stata I’ interpretazione collettiva ad avere
nuovi e convinti consensi. Ci si appella al’equivaenza esistente tra “I’'uomo dell’empieta” e “il
mistero dell’empieta” (vv. 3.7) che é giain atto, ragion per cui tale forza nemica dovrebbe giaritenersi
presente in tutti i maestri del male: I’'uomo dell’empieta della seconda ai Tessalonicesi, gli anticristi
delle epistole giovannee, ledue Bestiedel I’ Apocalisse, gli pseudocristi e pseudopr ofeti (con I’abominio
della desolazione) dei sinottici, sono descrizioni varie di una stessa opposizione a Dio ea Cristo.

3. L’ostacolo. Stessa incertezza regna sulle numerose ipotesi che sono state avanzate circail

misterioso ostacolo che impedisce e detiene (to katecon, o katecwn) la manifestazione
dell’anticristo. Innanzitutto € da notare I’ambiguita della duplice forma, neutra (to katecon) e
maschile (o kat econ) e laconseguente difficoltainterpretativa®. E’ forse utile tenere presente’ideadi
fondo della pericope paolina, quellariguardante il significato del mistero dell’empieta: nonostante che
I’opera misteriosa del male gia s faccia sentire, ed i fedeli ne abbiano con la persecuzione la dolorosa
esperienza, “qualcosa”, afferma Paolo, o piu esattamente “qualcuno” impedisce che ci siaattualmente
la parusia. Il passaggio dal neutro d maschile delinea la forza del mistero dell’empieta, all’azione
segreta e nascosta del male che opera gia attualmente nell’ ombra, primadi venire un giorno allaluce.

Alcuni, giustamente, fanno notare che il termine Musthrion, secondo la concezione paolina,
indicherebbeil disegno misterioso di Dio circail regno di Satana, lacui attivitadurerain questo mondo
fino all’avvento di Cristo che lo distruggera. Cio avverra non appenasaratolto I’ ostacolo (0 kat ecwn)
che al presente ancora trattiene; I’eliminazione dell’ostacolo e la successiva conflagrazione
dell’empietd, segnera I'inizio della fine®. Nei versetti centrali del brano in questione, I’ Apostolo da
inizio aunadescrizione dell’ epilogo finale dellastoria. 1l frasario e lo stile & piu che mai quello sonante
delle apocalissi, intessuto di reminiscenze profetiche che ritroviamo nella descrizione dell’empio per
eccellenza, il re Antioco Epifane di Dan 11,36 elo si puo paragonare con quello di 1Tess 4,16-18.

La descrizione € imperniata sull’antitesi tra la parusia dell’anticristo e quella di Cristo,
sull’energia dispiegata dall’'uno e dall’atro, sulla facile vittoria di Cristo e sull’annientamento
dell’ anticristo, I’'uomo dell’empieta, e di quelli che I’avranno seguito. La prima venutadi Cristo sulla
terra € stata nella potenza di Dio, frasegni e prodigi divini, a servizio dellaverita e dellagiustizia. La
venuta dell’ anticristo rivestira caratteri antitetici: avverra “nella potenza di Satana”, di cui s rivelera
cosi chiaramente I’ emissario e lo strumento visibile.

*® ROSSANO P., La sacra Bibbia. Lettere ai Tessalonicesi, Marietti, Torino 1965, pag. 136-147
 ¢fr. ROSSANO P., 0.c., pag. 142
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4. 11 giudizio particolare

La morte del singolo uomo segna la fine dello stato di pellegrinaggio. Questo fatto implica
anche la fine di ogni possibilita ulteriore di decisione. L’arco di tempo che sta tra la nascita e la
morte é1’unico dato all’'uomo per compiere le sue scelte. Ci sembrachel’insegnamento di Cristo sia
stato chiaro su questo punto. Ad esempio, in Gv 12,25 leggiamo: “Chi ama la sua vita la perde, e chi
odia la sua vita in questo mondo, la conservera per la vita eterna’. Ci sembra significativa la
sottolineatura di Gesu “in questo mondo” . Questo mondo éinfatti I’ unicaoccasione per prendere delle
decisioni definitive. L’ Apostolo Paolo riprende questa tematica in 2 Cor 5,10: “Tutti dobbiamo
comparire davanti al tribunaledi Cristo... per riceverelaricompensa delle opere compiute finché era
nel corpo”. Il vivere “nel corpo” éalorail tempo dell’ attivita decisionale.

Uscire dal corpo significa alora essere fissati per sempre in quello stadio evolutivo che si é
raggiunto in quell’istante, senza ulteriori possibilita di crescita. Semmai, € possibile una purificazione
dai residui del peccato (il Purgatorio), maunacrescitanell’ Amore € impossibile: si rimanein eterno cio
che s édivenuti. Anche su questo punto Gesu e stato chiaro; pensiamo allaparaboladei talenti (cfr. Mt
25,14ss): i servi decidono essi stess quale sara il loro destino a momento del ritorno del padrone, in
base allaloro personae evoluzione nell’investimento dei talenti o nel loro sotterramento. 1l ritorno del
padrone segna anche lafine della possibilita di decidere diversamente: ciascuno rimane nel suo livello
di evoluzione.

Quanto abbiamo detto e gia sufficiente per affermare che la teologia cristiana non pud
ammettere I'ipotesi della metempsicosi, o trasmigrazione delle anime. Questo rifiuto della
metempsicosi € stato maggiormente giustificato, come abbiamo visto, dai presupposti che fondano la
dottrinadellarisurrezione della carne

Un problema particolarmente delicato € il sorgere, nella storia della teologia, della questione
concernente |’ affermarsi del giudizio particolare “subito dopo la morte” . Vadetto che le Scritture e
Simboli di fede piu antichi conoscono solo il giudizio finale o universale d momento della parusiae
non parlano mai di quello particolare.

Tale dottrina nasce per operadei padri della Chiesa che, pur salvaguardando il giudizio finale,
intendono affermare un incontro con Cristo e unacomunione con lui anche primadellafine del mondo.
E’ soprattutto nel Medioevo che laretribuzione subito dopo lamorte viene sancitanel concilio di Lione
del 1274, nellaBolla*“Benedictus Deus” del 1336, e nella“Laetentur coeli” del concilio di Firenze del
1439.

Come armonizzare i dati della Scrittura e quelli del Magistero? Per il problema del duplice
giudizio alla posizione tradizionale di Tommaso®, I’'uomo & giudicato come persona singola nel
giudizio particolare e come membro della comunita inserito in una storia nel giudizio universae, oggi
la teologia ha elaborato un’altra soluzione®, secondo laquale ci sara un solo giudizio, che ogni uomo
sperimentera dopo la morte e nel quale egli fara esperienza anche alla fine della storia del mondo.
Questo giudizio €, per ciascun uomo, “particolare”, perché mette in luce la vita personale con i suoi
episodi, scelte, motivazioni, condizionamenti, peccati, risposte ala grazia, e “universae’, come
“giudizio sul mondo”, perché ciascun uomo appartiene ala storiadel mondo e viceversa.

Questa soluzione, che hatrovato attualmente riscontro in diversi teologi, € statafatta propriadel
card.Biffi, il quale invitainnanzitutto ad evitare la tirannide della cronologia, per la quale esistono
date e scadenze successive. E' necessario sottrarci al condizionamento della dimensione del tempo e

% Bolla Benedictus Deus (DS 1000)
61 Cfr. Summa Theologiae, Suppl., .88, a.1.
%2 NOCKE F.-J.,, Escatologia, Queriniana, Brescia 1984.
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intuire con lamente ladimensione dell’ eternita, nellaqual e non esiste successione di momenti e, percio
stesso, esclude sia tempi intermedi sia attese. La novita e I’originalita della risurrezione di Cristo
proietta I’'uomo e il suo destino oltre le dimensioni dello spazio e del tempo, per cui larisurrezione
nell’”ultimo giorno” (Gv 6,44.54; 11,24; 12,48) fa coincidere il giudizio “subito dopo la morte” conil
giudizio finale, escatologico.

Leggiamo ariguardo le argomentazioni di Biffi: “ Secondo questaipotesi, non esistendo oltreil
tempo dimensione temporale, ogni uomo alla sua morte s trova gia in atto di essere eternamente
giudicato, con un giudizio che einsieme particolar e e univer sale: particolare perché riguardail valore
delle singole persone; universale perché nessuno vi si puod sottrarre e perché tuttal'umanita vi apparira
simultaneamente giudicata. E dunque un giudizio che, concludendo a tempo stesso la vicenda
universale e la vicenda individuale, € immediato ed escatologico; € vicino, perché coincide col
momento della nostra morte, ed e lontanissimo perché coincide col momento della fine del mondo;
brevemente separato danoi dal diaframma esiguo e fragile nel nostro respiro, ed € lungamente separato
danoi dalateoriadei secoli che forse precederanno ancorala"parusia’.

Come gia si € detto, nel giorno della sua risurrezione Cristo, entrando nella eternita, ha gia
concluso la storia, e la sua Pasqua é gia insieme il momento della sua venuta gloriosa e del giudizio.
Chiudendo gli occhi nella morte, I'uomo |i apre alla reata pit vera ed € subito alla presenza del
Veniente, della"parusia’, del giudizio. Questa concezione non implicala negazione dell'antropologia
tradizionale, tutta fondata sul rinvenimento nell'uomo di due co-principi, materiale e spirituale,
1"anima' e il "corpo". Troppe e troppo gravi ragioni militano a favore di questa tesi e il suo
spensierato ripudio non rappresenterebbe certo un progresso né per lafilosofiané per lateologia’®.

Su questaipotesi gettaluce la dottrina dell'apostolo Giovanni: “E il giudizio € questo: laluce e
venuta nel mondo, ma gli uomini hanno preferito le tenebre alla luce, perché le loro opere erano
cattive” (Gv 3,19). Se “I’ultimo giorno” non s identifica con il momento della morte individuale, ma
viene considerato effettivamente come la fine globale della storia, sorge per il singolo la domanda su
cio che avvenga nel “frattempo” (stato intermedio). Nella teologia cattolica, fin dall’ antichita e poi
soprattutto nel Medioevo, s ritenne che a questa domanda s potesse rispondere richiamandosi
al’'immortalita dell’anima e al “sonno” della morte: I’anima dorme nella pace di Cristo (stato
intermedio) per essere ridestata nell’ ultimo giorno a pari del corpo.

Unadelle piu autorevoli testimonianze e datada “Memento” dei morti del Canone Romano: si
prega per coloro che sono defunti nel segno della fede e che “ora” dormono il sonno della pace.
Successivamente, come abbiamo gia visto, sara la Bolla “Benedictus Deus” emessa da papa
Benedetto XII nel 1336, a determinare un nuovo sviluppo dottrinale: nel tempo dopo la passione, la
morte, |’ascesa a cielo del Cristo, le anime dei defunti che non debbono sostare in uno stadio
intermedio, ma “anche prima del ricongiungimento con il loro corpo e prima del giudizio
universale...sono e saranno in cielo”, in modo che “essi vedono |'essenza divina in visione diretta e
anche faccia a faccia senza la mediazione di una creatura” (DS 1000).

La dimensione individuale e collettiva dell’escatologia, soprattutto I’esistenza di uno “stato
intermedio” tralamorte del singolo uomo e larisurrezione finale € ancoraoggi presente nel pensiero e
nel magistero della Chiesa: il 17 maggio 1979 la Congregazione per la Dottrina della Fede emanava
un documento richiamando “I’insegnamento che la Chiesa propone in nome di Cristo, specia mente
circa quel che avviene tralamorte del cristiano e larisurrezione universae’.

Tral’altro, laletteraribadiva due punti: 1. “la Chiesa affermala sopravvivenzae la sussistenza,
dopo la morte, di un elemento spirituale, il quale & dotato di coscienza e di volonta, in modo tale che
I’io umano sussista, pur mancando nel frattempo del complemento del suo corpo. Per designare un tale

% BIFFI G., Lineedi escatologia cristiana, Jaca Book, Milano 1984, 96s
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elemento, la Chiesa adopera la parola “anima”, consacrata dall’uso della Sacra Scrittura e della
Tradizione. Senza ignorare che questo termine assume nella Bibbia divers significati, essa ritiene
tuttavia che non esista alcuna seria ragione per respingerlo e considera, inoltre, che & assolutamente
indispensabile uno strumento verbale per sostenere lafede dei cristiani”;

2. La Chiesa, conformemente alla Sacra Scrittura atende “la manifestazione gloriosa del
Sgnore nostro Gesu Cristo”, che essa considera, peratro, come distinta e differita rispetto alla
situazione che & propria degli uomini subito dopo lamorte” .

Tornando al tema del giudizio, dopo la morte non ci sara piu laliberta di scelta. Nell’istante
dellamorte, laliberta umanasi fissera per sempre nel bene o nel male che ha scelto, di fatto, come suo
assoluto. Magia nelladecisione attuale, per laluce (fede e amore) o per le tenebre (incredulita e odio),
dipendeil giudizio. Mal'evangelista fa anche riferimento a un giudizio venturo: “Chi mi rifiuta e non
riceve le mie parole, ha chi lo giudica: la parola che ho detto, sara essa a giudicarlo nell'ultimo
giorno” (Gv 12,48). In questa dialettica, tra |'aspetto presente e I'aspetto futuro dell'escatologia, tra
I'essere giudicati in futuro e il giudizio che, sul criterio dellafede, si verificagianel tempo presente, si
puo ritrovare il germe della dottrina di coloro che, oggi, pensano a giudizio particolare come
autogiudizio ( cfr. pag. 26). Questo termine esprime la possibilita che il giudizio particolare non vada
inteso come una sentenza di premio o di castigo pronunciata da un giudice, ma piuttosto come il
giudizio che I'anima, illuminata da una particolarissimagrazia, da a se stessain tutta verita.

Ci sembrache s possa parlare di "autogiudizio" nel senso cheil giudizio haun nesso intrinseco
con lavitadi quaggiu, liberamente determinata dall'uomo stesso, e risulta cosi come il coronamento
degli autogiudizi terreni spassionati; inoltre, nel senso che |'uomo stesso non vi rimane passivo, ma
prende coscienza del suo stato, e non soltanto accetta, mavuole, per anore o per odio, la sorte che ne
deriva, di unione con Dio o di separazione dalui.

5. La vita eterna: 1l paradiso

Dicevamo che ciascuno, nel momento della morte, rimane fissato nel suo stadio evolutivo,
perché non vi € piu un tempo supplementare per decidersi. Chi muore “nel Signore”, avendo
risposto positivamente agli stimoli della grazia battessimale (cioé non avendo sciupato e mandato a
vuoto i doni di Dio), entra subito in una condizione che chiamiamo tradizionalmente “Paradiso”, un
termine derivato dal persiano il cui significato originario & “giardino”: ripreso dall’ apocalitticagiudaica
come “giardino delle delizie”, nel quale cresce I'albero della Vita che Cristo risorto dara a vincitore
(cfr Ap 2,7). Come possiamo pensar e la vita eterna? Consapevoli delle difficolta di ogni descrizione
dell’escaton, conviene seguire le orme della Scrittura che presenta diverse immagini che,
anal ogicamente prese, possono darci un’ideadelle dimensioni dellavita eterna

Accanto a quella del “paradiso” troviamo altre espressioni come “cielo”, “riposo eterno”;
oppure I'immagine della“cittad” , sviluppata particolarmente nell’ Ap 20-21; le immagini del “convito”
e delle “nozze” sono anch’esse antichissme e presenti non solo nella Bibbia (Isaia; Sinottici;
Apocdisse), ma anche nella storia delle religioni: esprimono comunione, gioia, amore. A livello di
escatologia cristiana cio significa: lasalvezza e dono di Dio e di Cristo, e consiste essenzia mente nella
comunione di vita con Dio e con Cristo.

Queste immagini e questi simboli sono solo orientativi, aiutano cioé a pensare in qualche
maniera una realta umanamente impensabile, ma non devono essere presi in senso letterale. Cosi, ad

% Congregazione Dottrina della Fede, Alcune questioni concernenti I’ Escatologia, in Enchiridion Vaticanum, 1034-1043
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esempio, I"'immagine del “riposo eterno” indica solo il fatto che nella vita eterna non ci saranno le
fatiche e gli affanni che caratterizzano la vita presente; ma non significa affatto che la vita eterna sara
unavitadi semplice far niente, di inattivita. Infatti, proprio perché “vita’, lavita eterna sara attiva e
dinamica. In redta, Dio € I’ eternamente grande e |’ eternamente nuovo: mai, percio, la mente umana
potra comprendere I’infinita grandezza ed esaurirne I’ eterna novita. Dio € I'infinito Amore e mai il
cuore dell’'uomo potra saziare in lui la sete di amare e essere amato: in paradiso “faremo festa e
vedremo, vedremo e ameremo, ameremo e loderemo. Ecco, e cid sara alla fine senza fine” ®

Nella Scrittura Dio si presenta continuamente come il datore dellavitae come Dio dei viventi.
Il suo unico obiettivo € quello di dare all’uomo la vita piena (cfr. Gv 10,10). Il nome di questa vita
piena, definitiva e traboccante e beatitudine.

Nel NT I’espressione «vita eterna» ricorre molto spesso nei Vangeli. Possiamo dire piu
precisamente che Matteo, Marco e Luca ne parlano come di una realta futura, da conseguirsi dopo la
morte, mentre Giovanni lascia intendere che questa vita beata, qualitativamente superiore alafelicita
biologica, fluisce dentro di noi gia ora, nell’ ato di accoglienza del Cristo come Maestro e Salvatore
personale (cfr. Gv 3,36 € 6,47).

Mettendo insieme tutti i testi del NT si puo dire che la vita eterna si manifesta nell’ ultimo
giorno come compimento glorioso, mainiziaadesso, e fin daadesso ci permette di gustare, anche sein
modo embrionale, le primizie dello Spirito. Questo pregustamento € sufficiente per farci percepire che
lanostravita sta andando verso un’ esperienza sempre piu piena. Insomma, fin daorapossiamo sentirci
cittadini della Gerusalemme del cielo (cfr. Ef 3,19).

Il NT ci dadtreindicazioni circagli elementi di cui si compone lavita eterna. Intanto si parla
piu volte di un approfondimento dellaintimita con Dio (cfr. Fil 1,23; 1Ts4,17). Lavitaeterna, nella
suafase redlizzata, consiste in un ritorno a casa, cioe nella cessazione della condizione di esilio.

Un secondo elemento é costituito dalla visione intuitiva di Dio. Consiste nella possibilita di
vedere Dio «cosi come Egli &>. Non in figure, non in simboli, non in immagini, main modo diretto. |
testi acui ci riferiamo sono principamente due: 1 Gv 3,2: «Carissimi, noi fin d’ora slamo figli di Dio,
ma non si & ancora manifestato quel che saremo. Sappiamo che quando Egli s sara manifestato,
saremo simili a Lui, perchélo vedremo come Egli é». L’atro € 1Cor 13,12: «Ora vediamo comein uno
specchio, in maniera confusa, ma allora vedremo faccia a faccia». L’ Apostolo stabilisce un contrasto
tra «ora» e «allora» sulla base di due modi di conoscere Dio: orain maniera confusa (cioé mediante i
«seghi» della sua presenzae i simboli che usiamo per parlare di Lui), allorafaccia a faccia (cioé senza
veli che ci impediscano di conoscere la sua essenzadivina).

Un terzo elemento é costituito dall’immersione nell’ Amore. Ci riferiamo qui a 1Cor 13,8: «La
carita non avra mai fine. Le profezie scompariranno; il dono della lingue cessera e la scienza
svanira». Tutti i doni di Dio, ordinari e carismatici, che abbiamo ricevuto in questa vita, svaniranno,
perché nell’atra vita non serviranno pit. L’UNICO DONO ETERNO E LA VIRTU TEOLOGALE
DELLA CARITA. Laqualitadellavitachesi vivein Dio @ Amore.

Un quarto elemento € una durata senza limiti. Ci riferiamo qui a testi come 2Cor 5,1:
«Quando verra disfatto questo corpo... riceveremo un’ abitazione eterna nei cieli». Oppure 1Cor 9,25:
«Ogni atleta e temperante in tutto; essi lo fanno per ottenere una corona corruttibile, noi invece una
incorruttibile». «E la morte non esistera piu» (Ap 21,4). Questa situazione di incorruttibilita e di
beatitudine & gia sperimentata da chi muore in grazia di Dio subito dopo la propria uscita da mondo.
Per il momento & solo lo spirito umano a conoscere questa nuova realta. Dopo larisurrezione, anchei
corpi umani trasformati saranno resi partecipi di questa nuova creazione.

% AGOSTINO, De Civitate Dei, XX 11,30
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6. La purificazione dopo la morte e la possibilita dell'inferno
I Purgatorio non I’ ha inventato Dante — la dimensione cristologia del Purgatorio

Alcuni anni fa, dl’intervistatore che le chiedeva un parere sulla sua probabile destinazione
eterna, la scrittrice Lalla Romano rispondeva spiritosamente: “tanto da dover andare all’ Inferno non mi
sembra. Il Purgatorio I’ hainventato Dante. Non mi restacheil Paradiso.”® La concezione cristiana del
Purgatorio, piu ancora dell’'Inferno e del Paradiso, € sottoposta oggi alla irrisione di molti
contemporanei. Ancheall’interno dellateologia, questadottrinapone dei problemi. LaChiesacattolica
e le Chiese orientai da essa separate professano sul Purgatorio la stessa dottrina sostanzide, ma e
controversa |’interpretazione che, in occidente e in oriente, viene dato dello stato di purificazione.
Quasi tutti i Protestanti concordano invece con la definizione del Purgatorio data da Calvino e da
Lutero che nel 1530 lo aveva rifiutato con un opera Ritrattazione del Purgatorio, in quanto
incompatibile con |’ unica Redenzione, che &€ sempre e solo operadi Cristo (vedi piu avanti).

Certo, a questo proposito, vae ancora I’'invito di Congar, uno dei piu grandi teologi del XX
secolo, di procedere ad unariletturacriticadel Purgatorio: su di esso infatti si sono accumulati tanti dati
fantasios, strani e discutibili, che hanno finito per farne una sala di tortura o un inferno a tempo,
soffermandosi sul carattere piu 0 meno marcato del “fuoco”, sulla diversita 0 meno delle “fiamme’
dell’inferno, velando cosi il suo carattere salvifico e cristologico, come ben ci ricordail Catechismo
della Chiesa cattolica: “Ogni uomo fin da momento della suamorte riceve nella suaanimaimmortale
la retribuzione eterna, in un giudizio particolare che mette la sua vita in rapporto a Cristo, per cui 0
passera attraverso una purificazione o entrera immediatamente nella beatitudine del cielo, oppure si
danneraimmediatamente per sempre” (n.1022).

E’ importante allora comprendere il linguaggio simbolico necessario a trattare le realta
escatologiche senza rimanere pero prigionieri dell’'immagine figurata o della rappresentazione di essa,
come avvenuto in passato. Oggi la teologia preferisce mettere in risalto la centralita cristologica per
quanto attiene I’escatologia. E’ quanto mai importante sottolineare il ruolo di Cristo: Gesu € colui che
rivela pienamente la nostra salvezza; e colui che la garantisce paradigmaticamente con gli eventi
pasgudi; e colui che la costituisce nel tempo e nell’ eternita, in quanto la salvezza si definisce come
“essere con Cristo” . Al centro dellaproposta dellafede stala potenza del Risorto, non questao quella
immagine dell’adil& non possiamo confondere la fede con le sue rappresentazioni. In realta, come
ricorda Agostino “ipse Deus post istam vitam sit locus noster”® (dopo questa vita, Dio stesso sara il
luogo in cui vivremo), a cui faeco oggi un atro grande teologo, von Balthasar: “E’ Dio il fine ultimo
della sua creatura. In quanto conquistato e cielo; in quanto perduto € inferno; in quanto ci esamina e
giudizio, in quanto ci purifica purgatorio.”®®

Il dato biblico sulla possibilita di una purificazione ultraterrena— Il Magistero della Chiesa

| testi biblici sul Purgatorio non sono moltissimi. Nell’ Antico Testamento, ¢’é un solo testo che
ci da notizia di una possibilita di purificazione dopo la morte: il secondo libro dei M accabei. Giuda
Maccabeo, condottiero dell’esercito dei giudei, dopo una battaglia, mando a Tempio una somma
perché fosse offerto un sacrificio di espiazione per i soldati del suo esercito morti in battagliae che si
erano macchiati del peccato di idolatria, in quanto trovati in possesso di amuleti pagani : “Il nobile
Giuda esorto tutti quelli del popolo a conservarsi senza peccati, avendo visto coni propri occhi quanto

% in Civilta Cattolica, 1992, IIl, 11-120.
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era avvenuto per il peccato dei caduti. Poi fatta una colletta, con un tanto a testa, per circa duemila
dracme d’argento, le invio a Gerusalemme perché fosse offerto un sacrificio espiatorio, compiendo
cosl un’azione molto buona e nobile, suggerita dal pensiero della resurrezione. Poiché se non avesse
avuto ferma fiducia che i caduti sarebbero resuscitati, sarebbe stato superfluo e vano pregare per i
morti. Inoltre egli pensava alla magnifica ricompensa riservata a coloro che si addor mentano nella
pieta. Santo e pio pensiero! Percio egli fece compiere un sacrificio espiatorio per i morti affinché
fossero assolti dal peccato.” (2Mac 12,38-46).

Nel suo insegnamento, Gestl non parlamai esplicitamente del Purgatorio. Fasolo un accenno a
proposito del peccato contro lo Spirito Santo che non sara perdonato né in questavitané nell’ altra (cfr.
Mt 12,31). Con questa espressione Cristo intende riferirsi alla possibilita della purificazione
ultraterrena? Lateologianon é troppo sicuradi questo.

Un secondo testo in cui il Nuovo Testamento ci permette di intravedere la possibilita di una
purificazione ultraterrena e rappresentato da un brano di Paolo: 1Cor 3,12-15. Qui egli parla del
giudizio successivo alamorte, e fariferimento aun salvarsi «come attraverso il fuoco». Il testo paolino
parla di persone che hanno edificato qualcosa sul fondamento che é Cristo (v. 12). Su questo stesso
fondamento, é possibile costruire con materiadi di diversa qudita oro, argento, fieno, paglia... Nel
tempo dellavitaterrenanon € mai troppo evidente laqualita di cio che noi abbiamo edificato: occorre
aspettareil giudizio di Dio, simboleggiato nel linguaggio biblico dal fuoco: «Il fuoco proverala qualita
dell’ opera di ciascuno; sel’operaresistera, costui nericevera una ricompensa, ma se finira bruciata,
sara punito: tuttavia egli si salvera, pero come attraverso il fuoco» (vv. 13-15).

L’ Apostolo prevede unasituazione in cui la persona, avendo accettato Cristo nella propriavita,
ha costruito su di Lui, ma con materiali scadenti (cioé non ha sviluppato che in minima parte le
potenzialita della grazia battesimale); non si pud dire che una tale persona abbia rifiutato Cristo, e
percio si salvera, ma come attraverso il fuoco, cioé mediante un processo di purificazione dalle scorie
della sua pigrizia, purificazione che avviene non attraverso un fattore qualsias ma mediante laforza
trasformante del Signor e, che scioglie e fonde col suo fuoco le catene del nostro cuore. Questo brano
harivestito, lungo i secoli, una particolare importanzain merito al carattere probativo del Purgatorio.

Il Magistero della Chiesa, fin dall’ epoca patristica, ha costantemente insegnato I’ esistenza e la
necessita del Purgatorio per tutti coloro che muoiono in grazia di Dio, ma con uno scarso livello di
maturazione nell’amore. Abbiamo gia visto (pag.14-15) il documento di maggior rilievo del Magistero
sull’escatologia, e cioé la Bolla “Benedictus Deus’ di Benedetto X1l del 1336 sulla immediata
retribuzione “subito dopo la morte” nella sua affermazione fondamentale e sulla necessaria
purificazione ultraterrena “qualora ci sia qualcosa da purificare” nella sua affermazione secondaria.
Questo documento segna una pietra miliare in quella concezione dello “stato intermedio” e del
concetto di “anima separata” che staranno alla base della nozione di Purgatorio nell’ambito della
teologia cattolica medievale e che condizionera |’ escatologiafino ai nostri giorni.

Del purgatorio si tratto due volte nel corso dei secoli successivi allabolla“Benedictus Deus’, la
prima volta con gli orientali, lasecondavoltacon i protestanti. Laprima disputa ebbe i suoi momenti
culminanti nel 11 Concilio di Lione (1274), prima quindi della “Benedictus Deus’, e nel Concilio di
Firenze (1439), la seconda disputa nel Concilio di Trento (1545-1563). Il substrato della discussione
era molto diverso, perché gli orientai discutevano, ma non negavano il purgatorio, come invece
facevano (e fanno ancora oggi) i protestanti, nemici giurati di ogni escatologiaintermedia

Nel Concilio di Lione, con gli orientdi, i punti della controversia vertevano sul «luogo», sul
«fuoco», sulla «pena» e sulla natura stessa del purgatorio (espiazione o purificazione?).
Complessivamente, gli orientali apparivano schierati meglio degli occidentali: per loro il purgatorio era
uno stato soprattutto di gioia e di purificazione e il fuoco era da intendersi in senso metaforico; i
latini militavano in genere per la parte opposta Gli unici punti su cui le due fazioni concordavano era
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I'esistenza del purgatorio e il valore dei suffragi. Su questi punti, ma su questi soltanto, I'accordo fu
subito possibile a Lione. Il decreto finae era cosi articolato: “Sei cristiani veramente penitenti sono
morti nella carita, prima pero di aver fatto frutti degni di penitenza per le colpe commesse e le
omissioni, le loro anime dopo la morte sono purificate dalle pene purificatrici o catartiche e per la
liberazione da queste pene giovano i suffragi dei fedeli vivi, cioei sacrifici delle messe, le preghieree
le elemosine e altre pratiche di pieta, che sono state sempre fatte dai fedeli per gli altri fedeli secondo
le consuetudini della Chiesa” (DS 856).

Al Concilio di Firenzeil disaccordo era ancora marcato. Gli orientali:
* non accettavano il termine purgatorio, non volendo che fosse inteso come un luogo intermedio tra
paradiso e inferno;
* non accettavano I'idea del fuoco nel purgatorio;
* e soprattutto respingevano I’indole penale ed espiatoria del purgatorio, ritenendol o solo uno stadio di
maturazione. 1l Concilio non richiese alcun consenso sui primi due punti, che vennero omessi, mentre
mantenne il terzo (ripreso da Lione). S discusse alungo prima e durante la celebrazione del concilio,
continuando sulle stesse posizioni, con qualche paroladi troppo; si fini cosi per ribadire le conclusioni
formulate a Lione, usando anche le stesse espressioni, col cambio insignificante di qualche parola(cfr
DS 1304-1306). Si sa che ambedue i concili non ebbero poi seguito nella pratica ecclesiale e nella
teologia: I'unione non solo non fu fatta, ma fu addirittura allontanata.

Anche al Concilio di Trento il discorso non si spinse piu in la. Bisogna anzitutto ricordare che
il protestantesimo respingevaladottrinadel purgatorio sullabase dei suoi stessi presupposti di fondo,
in nome della “sola Scriptura” (il testo piu importante, quello di 2Mac 12,39-46, € un libro
deuterocanonico, cioé ammesso nel canone solo successivamente) e della“sola grazia” (un principio
che esclude il bisogno di quasiasi collaborazione da parte dell'uomo).

L utero parlavadella“fiera del purgatorio”; Calvino hamotivato piu ampiamenteleragioni per
cui non poteva ammettere questa dottrina: “ Il purgatorio € una disgustosa invenzione di satana. Esso
rende vana la croce di Cristo, disonora in modo insopportabile il Dio della misericordia, scuote la
nostra fede e la sovverte! Secondo la dottrina romana, infatti, il purgatorio serve semplicemente a
garantire quella soddisfazione che |e anime dovrebbero prestare dopo morte per i loro peccati: Ma se €
finita ormai I'illusione di dover subire pene adeguate alle colpe commesse, anche la dottrina del

purgatorio viene compromessafin nelleradici!... Il sangue di Cristo &1’ unica soddisfazione prestata per
i peccati commessi dai fedeli...I’unica espiazione, I'unica purificazione... il purgatorio € ...una

terribile bestemmia contro Cristo” .

Nella sua risposta il concilio ripete soltanto gli elementi essenziali della fede cattolica, gia
espressanel precedenti concili eil suo insegnamento viene espresso anzitutto nel canone 30 del decreto
De iustificatione (DS 1580) e poi nel Decretum de purgatorio della XXV sessione (I'ultima del
Concilio di Trento) (DS 1820). Questo decreto merita una maggiore attenzione anche per I'importanza
attuale che riveste. Nella sua parte centrale suona cosi: “Poiché la Chiesa cattolica, istruita dallo
Spirito Santo, secondo la S. Scrittura e la Tradizione antica dei Padri, nei Concili e ultimamente in
questo Concilio ecumenico ha insegnato chevi il purgatorio, e cheleanimeivi detenute sono aiutate
dai suffragi dei fedeli ein modo specialissimo dal sacrificio dell'altare: il Santo Concilio comanda ai
vescovi di attender e diligentemente, perchéladottrinadel purgatorio, tramandata dai santi Padri edai
S Concili, sia creduta, mantenuta, insegnata e annunziata ovunque ai fedeli cristiani. Sano abolite
dalle prediche al popolo, non preparato, le questioni piu difficili e piu sottili, che non servono per
I'istruzione da cui spesso non deriva alcun aumento di pieta. Non permettano poi di divulgare e
trattare argomenti incerti o che hanno un'apparenza di falsita. Proibiscano infine come scandalo e
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danno per i fedeli, quanto riguarda una certa curiosita o superstizione, oppure quanto sa di turpe
guadagno” (DS 1820).

A oltre quattro secoli di distanza, un esame di coscienza e doveroso. L e severe prescrizioni del
concilio Tridentino sono state fedelmente osservate, oppure no? A vedere una certa proliferazione di
immagini, di formule, di preghiere, di canti, di tradizioni verrebbe proprio vogliadi diredi no. Ancheil
concilio di Trento non e sempre stato preso sul serio. Padre Congar é stato un critico molto severo di
certi atteggiamenti e di certe usanze relative a purgatorio: «Bisogna fare il purgatorio del
purgatorio»”, egli diceva. L'insegnamento ufficiale della Chiesa & di una sobrieta assoluta. Il Concilio
Vaticano || trattera ancoradel purgatorio, limitandosi asostenere lasuaesistenzael'utilitadei suffragi
e parlando di in termini di purificazione: non & un caso cheil Concilio eviti |’ uso siadel sostantivo
“Purgatorio”, sia del verbo “purgari” che rimandano ai concetti di espiazione e di purgazione, ma
utilizzi il verbo “purificari” in un passo assai significativo della Lumen Gentium: “Fino a quando
dunque il Signore non verra nella sua gloria e tutti gli Angeli con lui e, distrutta la morte, non gli
saranno sottomesse tutte le cose, alcuni dei suoi discepoli sono pellegrini sulla terra, atri che sono
passati da questa vita stanno purificandosi, altri infine godono della gloria contemplando chiaramente
Dio uno e trino, qua €" (n. 49a). Niente atro. Uno dei primi compiti della teologia € quello di
discernere cio che e di fede datutto il resto.

Nellaparole del concilio c'é anche da sottolineare il ripetuto richiamo alatradizione antica dei
Padri. In realta la nascita del purgatorio non va collocata nei secoli del medioevo, come Potrebbe
concludere un affrettato lettore di un testo che lo storico Le Goff ha dedicato a purgatorio”. Come
dottrina e come prass, il purgatorio appartiene agli antichissimi strati dellatradizione della Chiesa: la
pratica dei suffragi nasce con la Chiesa stessa, come risulta da pietre tombali e testi liturgici. Gia
Agostino poteva scrivere: «Nei libri dei Maccabei leggiamo che € stato offerto un sacrificio per i
defunti. Ma anche se questo non si leggesse in nessun passo delle antiche Scritture, non € piccola
['autorita di tutta la Chiesa, che si manifesta in questa consuetudine. Nelle preghiere sacerdotali, che
vengono offertea Dio Signore sul suo altare, ha il suo posto anche la raccomandazione dei defunti»".

Altra cosa € la questione del nome, che Le Goff cerca di risolvere con dovizia di erudizione.
Prima, «purgatorio» era un aggettivo (da coniugarsi con luogo, pena, fuoco), poi diventd sostantivo:
un fatto assolutamente non usuae, che, secondo Le Goff, dovrebbe essere successo tra il 1170 e il
1180. Interessante tuttaviala conclusione, di enorme valor e teologico, a cui arrivalo storico francese:
“E’ pero di importanza fondamentale, rispetto a formarsi del terreno sul quale si sviluppa piu tardi la
credenza del Purgatorio, il fatto chei vivi si siano preoccupati del destino dei loro morti, che al di la
della sepoltura abbiano conservato con essi legami che non sono quelli dell’invocazione della
protezione dei defunti, madell’ utilita delle preghiere pronunciate per loro.”

In conclusione, come possiamo pensare oggi il Purgatorio? Dobbiamo innanzitutto cancellare
la balzana idea o |a secolare fantasia che ci spinge a concepirlo come un inferno temporaneo. Subito
dopo, dobbiamo concepirlo come uno stato, nel quale I’elemento di espiazione dolorosa si compone
equilibratamente con un intimo processo di maturazione e di purificazione.

Ma e soprattutto nella sua valenza cristologia che il Purgatorio acquista nuova e piu feconda
considerazione e soprattutto pienaragion d’ essere, come sottolineaun altro dei teologi contemporanel
piu originali Schillebeeckx in unarecente intervista: “Lanozione di purgatorio € unanozione cattolica,
essenziae per |’ escatologia. Anche seI’'uomo hascelto il bene e avraunavitaeternain cielo, non e un
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santo come Gesu Cristo. Ha delle imperfezioni, delle colpe; anche se muore in stato di grazia, restapur
sempre un peccatore. Nel primo incontro in cielo con Dio, il Dio della santita, il primo atto di amore di
Dio, é una specie di catarsi, di purificazione. Il primo atto di carita di Dio e la purificazione di tutte le
nostre imperfezioni. In un istante. Il purgatorio non & quindi un luogo, come d’ atronde non lo sono
I"inferno eil cielo, mauno stato, che non si pud rappresentare.”

Come le dltre realta escatologiche, anche il Purgatorio ci chiama a serieta di vita e ad un
impegno di fede e carita. La speranza nella divina misericordia non solo non deve incoraggiare
pericolosi abbandoni d’anima, ma deve piuttosto animare il desiderio di compiacere un Dio di tanta
infinitabonta. L’ atteggiamento della Chiesaverso i suoi figli defunti si ispira, fin dai tempi piu antichi,
dla redta, tanto certa quanto consolante, della comunione in Cristo di tutti coloro che egli ha
redento. | legittimi legami che ci uniscono quaggiu gli uni agli dtri in cio che édi piu santo e sublime
non sono spezzati dalla morte macontinuano oltre latomba: laliturgia non solo lo rispetta pienamente,
malo mette in operain unaatmosferadi luce e di speranza sconosciutaalle altre religioni non cristiane.

Riprendiamo il testo del Vaticano I1° citato sopra: “tutti perd, in gradi e modi divers,
comunichiamo nella stessa carita verso Dio e verso il prossimo e cantiamo al nostro Dio |0 stesso inno
di gloria. Infatti coloro che sono in Cristo e ne possiedono lo Spirito, formano insieme unasola Chiesa
ein lui sono congiunti gli uni gli atri. L’ unione di quelli che sono ancorain cammino con i fratelli che
sono morti nella pace di Cristo non viene interrotta dalla morte, ma, come da sempre crede la Chiesa,
viene invece consolidata dallacomunione nei beni spirituai” (LG 49b).

Allaluce dellacomunione di tutti i credenti in Cristo acquistail suo proprio valorela preghiera
di suffragio per defunti che hail suo culmine nella celebrazione dell’ Eucaristia: offrire il Sacrificio
dell’ dtare e pregare sono le due sole attivita che giovano ai defunti. Le atre cose (il trattamento dei
corpi, la tomba, le esequie, le commemorazioni), per le quali molti, anche cristiani, spendono un
patrimonio, sono cose, come direbbe Agostino, che “servono piu ai vivi che ai morti”. L’ Eucaristia, la
preghiera, le opere di caritae bontaverso il prossimo sono le sole fonti di conforto per chi piangei loro
cari. Lamorte diventa cosi occasione di unadiversamanieradi comunicare e di unafiduciosaattesadel
compimento delle promesse divine.

Chiedere aiuto dlapreghieradei defunti, cosi comeinvocarel’intercessione dei santi etutt’atra
cosadall’evocare gli spiriti 0 la possibilitadi un contatto con i propri defunti o di comunicazione con
I’aldila come, soprattutto in questi nostri giorni , si vanno moltiplicando comportamenti e movimenti di
pensiero. Per tutta questa problematica s rimanda alla Nota pastorale dei Vescovi dell’Emilia
Romagna “La Chiesa el’aldil&” pubblicatanell’ anno 2000"™.

La possibilita dell’inferno: il destino finale degli empi — Sperare per tutti?

Nel complesso delle verita cristiane, quelle che riguardano il fine ultimo dell’uomo si scontrano
con un muro di oscurita, che la conoscenza razionale dimostraimpenetrabile. Misteriosa, nello stesso
mistero escatologico, € larealta dell’inferno, ossia dellaretribuzione dell’ empio. Uno dei piu antichi
Simboli della fede, quello detto Quicumque (dalla parola latina con cui inizia) cosi si esprime:
“Quanti operarono il bene andranno nella vita eterna, quanti fecero il male andranno nel fuoco eterno.
Questa & lafede cattolica, e non pud salvarsi chi non lacrede fedelmente e fermamente.”

" Sono un teologo felice. Colloqui con Francesco Strazzari, EDB, Bologna 1983, pag. 71s.
" Conferenza Episcopa e dell’ EmiliaRomagna, La Chiesa e’ aldila. Nota pastorale, EDB, Bologna 2000.
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Nellaluce dellavittoria pasquale del Risorto sul peccato e sullamorte, che rivelail fine ultimo
dell’azione di Dio, occorre sottolineare innanzitutto I’assoluta supremazia della destinazione alla
vita e alla gioia nel disegno divino. Il destino finale dell’uomo e della storia coincide con la carita
infinitache ne el’origine: Dio “vuole che tutti gli uomini siano salvati earrivino alla conoscenza della
verita” (1Tm 2,4); “lo sono infatti persuaso che né morte né vita, né angeli né principati, né presente
né avvenire, né altezza né profondita, né alcuna altra creatura potra mai separarci dall’amore di Dio
in Cristo Gesu, nostro Signore” (Rom 8,38s). Ne consegue che I’'inferno non e creazione di Dio. La
volonta divinarispetto ad eidenticaallavolontadivinarispetto a peccato. Ci sarainferno solo per
colui che avravoluto, in modo lucido e riflesso, edificare la suavitalontano daDio.

Larealtadell’inferno & dunque la conseguenzadi unalibera scelta dellacreatura, che si chiude
a dono dell’amore creatore e redentore. L’inferno non & opera di Dio, ma opera dell’uomo, non una
realtd, ma unarede possibilita: I'inferno come autodannazione. E’ questo il punto piu avanzato della
teologia contemporanea sull’inferno. La figura da tenere a mente non € quella di Dio che castiga
gettando nell’inferno, ma quella di Dio che assiste “impotente”, nonostante tutti i suoi sforzi, a
naufragio dell’uomo. L’ unica sua colpa e quella di aver creato I’uomo libero, mal’'uomo non poteva
che essere cosi. L’inferno non € una condanna, ma un’autocondanna; non e un’esclusione, ma
un’ autoesclusione. L’inferno eil risultato dellanon-corrispondenzadell’ uomo dlaproposta di salvezza
cheviene daDio; e l’esito limite di unaliberta individuale che rifiuta consapevolmente tutto cio che
Cristo rappresenta per I’'uomo: la capacita di rifiutare Dio € il punto piu avanzato della liberta umang;
ed é volutadaDio, quindi senzalimiti. L’inferno &, dunque, generato dallaliberta dell’ uomo.

Il destino ultimo di chi s e radicato nel rifiuto & descritto nel Nuovo Testamento con le
immagini proprie del giudaismo: fuoco (Mt 5,22; 13,42); tenebra (Mt 8,12; 22,13; 25,30); pianto e
stridore di denti (Lc 13,28; Mt 8,12; 24,51); verme che non muore (Mc 9,48); abbiamo anche altre
immagini meno crude, come restare fuori dalle nozze, |’essere esclusi dalla festa (Mt 25,1-13; Lc
14,16-24). L’idea e quella di una irrevocabile perdita: I'inferno appare con i tratti definitivi della
“morte seconda” (Ap 20,6).

Il Magistero della Chiesa, nonostante gli eccessi delle predicazioni popolari, delle sue
rappresentazioni pittoriche o letterarie (come ad esempio la Divina Commedia, specialmente se
corredatadaleillustrazioni di G. Doré), € stato relativamente povero nei suoi pronunciamenti dottrinali
(il giacitato simbolo Quicumgue del sec.V, il sinodo di Costantinopoli del 543, il concilio Lateranense
IV del 1215, quello di Lione del 1274, la Costituzione Benedictus Deus, il concilio di Firenze, il
Vaticano Il). Possiamo brevemente riassumerli: I'inferno esiste, e eterno, consi ste sostanzia mente nella
perditadi Dio (pena del danno), ha anche una pena del senso, espressa norma mente con I'immagine
del fuoco, in continuita con I’ uso giariscontrato nella Scrittura.

Sperare per tutti?

C’é unadomanda che hadestato e destamoltacuriosita daparte di tutti: sono molti quelli che si
dannano? Si ricordera che una tale domanda, in forma opposta, fu fatta anche a Gesu; e si ricordera
anche che Gesu si rifiutd di dare una risposta (cf. Lc 13,23-24). Né nella sacra Scrittura, né nella
Tradizione s dice con sicurezza di alcun uomo che egli sia effettivamente nell’inferno. L’inferno é
piuttosto sempre prospettato come una possibilita reale, assieme al’ offerta della conversione e della
vitaeterna. Sperare per tutti: queste parole potrebbero sostituire i versi che Dante trovo scolpiti sulla
porta dell’inferno. Meno poesia (anche se grande poesial), ma piu teologia.

La speranza collocata sul supremo dei fallimenti dell’uomo, piantata come una croce nel cuore
stesso dell’inferno. L’ ultima parola della teologia &€ un inno di grazie alla grandezza di Dio, “perché
eterna éla sua misericordia” (Sa 136).
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Cidli nuovi eterra nuova: la nuova Gerusalemme

La meraviglia della creazione nuova non riguarda solamente gli esseri umani, main un certo
qua modo I'intero creato, che Dio vuole restituire ala sua primigenia integrita. Dopo il giudizio
universale, avraluogo anche latrasfor mazione del cosmo. L’ Apostolo Paolo dice che lacreazione sta
aspettando con impazienza questo momento, perché desidera “essere liberata dalla schiavitu della
corruzione” (Rm 8,21). Anche Pietro accenna ala nuova creazione che Dio prepara per i risorti:
“Secondo la sua promessa noi aspettiamo nuovi cieli e una terra nuova, nei quali avra stabile dimora
la giustizia” (2Pt 3,13). In questo nuovo universo, la dimora dei risorti € rappresentata dalla citta di
Dio, la Gerusalemme che scende dal cielo, bellacome una sposa adorna per il suo sposo: “Non ci sara
piu la morte, né lutto, né lamento, né affanno, perchéle cose di prima sono passate; e Dio tergera ogni
lacrima dai loro occhi” (Ap 21,4).

La Gerusdlemme celeste € la citta del nostro fine: il nostro ultimo appuntamento,
I’ appuntamento escatologico, € sulla piazza di quellacitta (cf. Ap 22,2). Siamo in cammino dallacitta
terrena dla citta celeste, pellegrini della terra e della storia. || grande Agostino ha composto anche il
canto del pellegrino, unamelodia solenne, una marcia cadenzata, canta e cammina:

Cantiamo qui I’ aleluia mentre siamo ancora privi di sicurezza,
per poterlo cantare un giorno lassu, ormai sicuri.

Ofelice quell’aleluiadi lassu!

Lanessuno ci sara nemico, la non perderemo mai nessun amico.
Li risuoneranno lelodi di Dio...

Qui cantiamo damorituri, lassu daimmortali.

Qui nellasperanza, lassu nellarealta

Qui daesuli e pellegrini, lassu nellapatria...

Cantiamo da viandanti, ma cantando non indulgere allapigrizia.
Canta e cammina. Cantae cammina. (Sermo 246,1.2.3).

Un canto liturgico, quasi intraducibile, I’ Ador o te devote, hatrasmesso aintere generazioni di credenti
guesta struggente e insopprimibile vogliad’infinito:

O Gesu, che velato oraio contemplo,

fache si compiacio che tanto ardentemente bramo:
che guardando il tuo volto ormai senzaveli,

siaper sempre felice dellatuagloria

L’ ultimo approdo della storia umana, il giorno senza tramonto, sara quando I’ umanita riposera
nel seno di Dio. E Dio “sara tutto in tutti” (1Cor 15,28), tutto in tutte le cose. Un grande teologo,
K.Rahner, ha cosi sapientemente anticipato il momento dell’incontro definitivo con Dio: “Allora tu
sarai I'ultima parola, I’unica che rimane e non si dimentichera mai. Allora, quando nella morte tutto
tacera e io avro finito d’imparare e di soffrire, comincerail grande silenzio, entro il quale risuonerai tu
solo, Verbo di eternita in eternita. Allora saranno ammutolite tutte le parole umane; essere e sapere,
conoscere e sperimentare saranno divenuti la stessa cosa. Conoscerd come sono Conosciuto, intuird
quanto tu mi avrai gia detto da sempre: te stesso. Nessuna parola umana e nessun concetto stara trame
e te; tu stesso sarai |'unica parola di giubilo dell’amore e della vita, che ricolma tutti gli spazi
dell’anima” "’

" RAHNER K., Dimensioni politiche del cristianesimo, Citta Nuova, Roma 1992, pag. 21.
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Appendice 1

Eutanasia e morte umana: antropologie a confronto

L’ Italia é travolta dallacampagna afavore dell’ eutanasia: non passa giorno senzachei giornali,
i notiziari o i talk show riportino qualche caso di cronaca sul tema, o qualche testimonianza, o la
dichiarazione di politici, uomini di culturae finanche di Chiesaconcernenti in modo diretto o indiretto
I’eutanasia. E naturalmente fioccano i commenti, le risposte, e per fortunale reazioni. Sullo sfondo, s
stagliano i disegni di legge riguardanti i documenti sulle volonta anticipate di trattamento dei pazienti,
che pur non trattando ufficialmente di eutanasia hanno il preciso scopo di sollevareil problemae, nella
quas totditd, di offrire una base di partenza al’accettazione sociade e giuridica delle pratiche
eutanasiche. Come in atre questioni bioetiche, le discussioni sono viziate in partenza dalle ambiguita
terminologiche e dalle scarse conoscenze scientifiche sui problemi in esame. Ma, ancor di piu, sono
viziate dalla debolezza morale dell’ uomo moderno, che ha perso, insieme al riconoscimento di valori
oggettivi e universali, I'aggancio stesso alla redta, e crede che per uccidere la verita basti negarne
I’evidenza e anche |’ esistenza

Cosl, viene ridotta a rango di mera “prospettiva’ I’ antropologia che vede nell’ esistenza della
vitaumana (dato verificabile attraverso I'indagine sperimentale e i dati biologici) contemporaneamente
— e indissolubilmente — I’esistenza di una persona, cioé di una vita umana assolutamente degna,
difendendo di conseguenza senza eccezioni il precetto morale naturale “non uccidere”. In reata, noi
dichiariamo il valore intrinseco e oggettivo di ogni vita umana — anche se debole, malata, disabile,
incosciente 0 morente — ogniqualvoltaci battiamo per i diritti umani fondamentali, che a giorno d' oggi
vengono largamente confusi e rimaneggiati, ma la cui intoccabile dignitd, che tutti percepiscono e
riconoscono, derivadalladignitastessadell’ uomo, cioé dalladimensione costitutivamente personal e di
ogni essere umano in quanto umano.

Vi e a contrario chi afferma che la dignita della vita, cioe il fatto che valga la pena di essere
vissuta, sia una valutazione soggettiva legata a giudizio di qualita sulla vita stessa: un individuo
potrebbe dunque ritenere che in condizioni di non-autosufficienzanon valgalapenavivere, oppure che
un neonato con spina bifida sia troppo compromesso per nascere, 0 che un essere umano di poche
cellule possaessere sacrificato per il bene dellascienza, o che un paziente in stato vegetativo non debba
essere alimentato e idratato a spese del contribuente. Eppure, a ben vedere, se sottraiamo la dignita
umanaal principio di intangibilita e ne facciamo un dato soggettivo, ci troviamo ipso facto esposti ale
peggiori aberrazioni. Infatti, se un giudizio importante come quello del valore di una vita umana puo
essere deciso da uno, o da molti, o da una categoria, o dalla maggioranza (insomma sempre da un
giudizio particolare e mutevole), non potremo ma essere sicuri di vedere rispettati i nostri diritti
fondamentali nel momento in cui non siamo pit in grado di difenderli personalmente.

L’ unico principio che permette di costruire unacivilta degna di questo nome é quello che, nella
persona propria come in quelle atrui, accetta di rispettare il fondamentale diritto alla vita, e il
fondamentale dovere di tutelare la vita umana, in ogni momento. Il relativismo, in questo senso, non
equivale affatto ad uno spirito di liberta e di tolleranza verso le differenze individuali, maad un grande
calderone che, per non impegnarsi in concetti come la verita, I’ oggettivita, I’ universalita, annega ogni
possibile certezza, conoscenza, e naturalmente ogni evidenza. Cosi facendo, tuttavia, esclude anche
ogni base ragionevole per la difesa dei diritti umani fondamentali, che restano irrimediabilmente in
baliadi volonta particolari e finite. E chi ne pagale conseguenze sono i pit deboli, cioé coloro che non
possono far sentire laloro voce e che non possono far valere laloro volonta.
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Ma é chiaro che un mondo che schiacciai deboli non & un mondo di liberta, bensi un mondo
totalitario. L’approdo ultimo del relativismo dunque € una societa insospettabilmente violenta,
totalitaria ed eugenista, in cui le discriminazioni frai forti, i sani, i potenti, i grandi, i capaci ei deboli, i
malati, i poveri, i piccoli, gli inetti raggiungono punte drammatiche, tanto piu feroci in quanto
ammantate di un ingannevole spirito di democrazia. Lo si vede molto bene non appenasi rifletta sulla
fine dellavitaumana. L’ ideadi eutanasiache stapassando nelle legislazioni, nazionale einternazionali,
e un’idea opportunamente “ristretta’, che, da un lato, serve a rendere culturamente innocue alcune
forme di soppressione dei malati, (dal momento che “non sono” eutanasia), dall’atro serve a far
passare un significato di eutanasia che possa essere accettabile agli occhi del mondo, in modo da
compiere un primo passo verso |’ introduzione di ogni forma di morte cosiddetta “ pietosa’. E evidente
che occorre rendere il trapasso piu sereno possibile per i malati, attraverso I’uso corretto delle cure
palliative e in particolare della terapia del dolore, ma cio che s intende fare davvero con la morte
procurata in anticipo non e “sollevare” il paziente dal suo dolore, ma sollevare gli altri (quelli che
restano) ddlavistadi un morente.

Nello stesso tempo il malato che chiede di morire vuole spesso sollevare chi gli staattorno dalla
penadi assisterlo, dal momento che si sente un peso, un inutile gravoso fardello che nessuno oramai
vuole piu. Lo dimostra il fatto che dove le cure palliative sono ben praticate, tali richieste vanno
praticamente a zero, mentre dove impera |’eutanasia, le cure palliative sono trascurate. L’ltaia
dovrebbe diventare il primo paese al mondo nelle cure palliative, per I antica consuetudine che hacon
lacurael’assistenza dei malati, e per lasensibilita umanache, suo magrado, ancoraresiste rispetto ad
atri paes occidentali. Dunque, dietro il sostegno al’eutanasiasi celal’ideache lamorte biologicasia
la conseguenza inevitabile e auspicabile di una vita ritenutainutile o addirittura dannosa, un male da
estirpare.

Cas particolari di questa mentdita si hanno ad esempio nella concezione per cui la morte
cerebrae equivalga ala perdita delle funzioni corticali, ovvero ala compromissione delle facolta
intellettive superiori. Senzafunzioni superiori, si dice, I’ essere umano non sarebbe pit unapersona, ma
una specie di “vegetale”. | fautori di questateoriavorrebbero infatti negare a malati in tali condizioni
cure di base come I’ alimentazione e I’ idratazione artificiali, e auspicherebbero la nascita di testamenti
di vitalegalmente riconosciuti in cui venga chiestala sospensione di ogni terapia di sostegno vitalein
caso di “stato vegetativo” o di morte della corteccia cerebrae. Eppure € innegabile che in tali
condizioni lavitaumana e ancora presente, e secondo quanto detto primase ¢’ é vitaumana, ¢’ e dignita
umana (ovvero dimensione personae). Peratro, anche chi non condividesse in toto tale prospettivanon
potra comungue escluderla come impossibile, vincolandosi quindi in ogni caso a sostenerla per il
principio di precauzione.

Diverso éil caso di diagnosi di morte cerebrale totae. Il criterio della morte cerebrae totale e
un criterio clinico, basato su osservazioni empiriche e su conoscenze biologiche, secondo cui, afronte
di una perdita definitiva e irreversibile di tutte le funzioni dell’encefao (corteccia cerebrale, tronco
encefdico e cervelletto) scompare I’ unitarieta funzionale che caratterizza |’organismo vivente. Il
sistema cessa cioé di essere un “tutto”, anche se alcune parti sono ancora vitali (ad esempio crescono
unghie e capelli) e anche se, con un supporto rianimatorio, € possibile indurre artificialmente un circolo
cardiocircolatorio. In questo senso, lamorte cerebrale non & un tipo di morte, mal’ unica morte umana
stabilita attraverso i criteri neurologici, che sono stati recepiti nellalegislazione italiana come modalita
affidabile di accertamento dellamorte.

Di conseguenza, € legittimo in caso di morte cerebrale totale, e dopo i dovuti controlli,
sospendere ogni forma rianimatoria e decretare la morte avvenuta. Vi € invero una posizione critica
secondo cui sarebbe piu corretto affermare che larianimazione, nei soggetti in morte cerebrae, siaun
caso estremo di accanimento tergpeutico, cioe di trattamento inefficace, gravoso e oneroso che non
migliorané laduratanélaqualitadi vitadei pazienti. Secondo questi autori, non ¢’ e totale certezza che
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la morte cerebrale segni la scomparsa dell’ organismo come un tutto, ma occorrerebbe |’ arresto di tutte
le funzioni vitali, indicate dallatriade cuore-cervello-polmoni.

In base ai dati offerti attuamente dala scienza e al’indagine filosofica, il criterio della morte
cerebrale appare un segno sufficientemente affidabile di accertamento della morte, anche se é bene
continuare le ricerche sul piano scientifico fino ache non siadissipato ogni possibile dubbio. C’'é pero
comunque di vero nelle obiezioni all’ identificazione dellamorte con la“ morte del cervello”.

Certamente la morte umana non € la morte di un organo, o di piu organi. In realta |’evento
morte resta qualcosa di ultimamente inafferrabile all’ osservazione empirica, cosi come inafferrabile e
I'inizio della vita S parla di “onda calcio” come primo evento scientificamente individuabile che
dimostral’esistenzadi un nuovo organismo; si parladi arresto dellafunzione encefalica per sei ore (per
un adulto) o di arresto cardiaco di venti minuti per accertare la morte avvenuta di una persona. Ma, in
ognuno di questi casi, I’ evento morte o I’ evento vitasono avvenuti prima dellaloro individuazione con
I’ osservazione. Lo scienziato, il medico, il biologo cercano di avvicinarsi sempre di piu a momento
magico e cruciae che “cambiatutto”: un soggetto che non esistevainizia ad esistere, una persona che
fino ad un attimo fa c’eranon c’é piu, e lascia un cadavere che assomiglia soltanto alla persona che é
stata. 1| momento esatto dell’inizio e della fine sono davvero inafferrabili, indeterminabili e sfuggono
certamente dai confini del metodo sperimentale. Cio che accade € qualcosa di profondo e di interiore
che s vede quando é gia accaduto, ad un livello non fisico che solo I’occhio dell’intelletto puo
comprendere, pur senzavedere.

In questo senso, e corretto affermare che I'inizio e la fine della vita umana sono eventi
metafisici, legati a quel misterioso connubio di anima e di corpo, o se preferisce di materiae di spirito,
che caratterizza I’intera nostra esistenza terrena. Questo inevitabile appello a mistero costituisce uno
scacco per il pensiero scientista che tende a negare qualunque istanza metafisica e morale per il solo
fatto che non sono osservabili, e rappresenta per converso una prepotente irruzione dell’ eternita nel
tempo.
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