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Dopo la presentazione della predicazione di Gesù sull'uomo e dopo quella della fede primitiva, integrata con l'antropologia ebraica quale suo vitale contesto, è naturale fermare l'attenzione sui grandi teo​logi dei tempi neotestamentari: Paolo e Giovanni. L'importanza del pen​siero di Paolo
 è fuori discussione: sia perché il «corpus» paolino ha un'antecedenza letteraria sui documenti della fede primitiva, sia perché Paolo, legato al primo sviluppo missionario, si trova a dover coniugare la fede in una area culturale giudeo-ellenistica o direttamente ellenistica con tutte le provocazioni che ne conseguono. In questo contesto l'inte​resse per il pensiero paolino è ovvio ma va mantenuto all'interno della fede primitiva; del tutto tramontata la pretesa di fare di Paolo il fonda​tore della religione cristiana.
 l'apostolo ci appare piuttosto come il testi​mone privilegiato della fede primitiva, capace di ripensarla e di deli​nearne l'essenziale in una situazione culturale diversa. Tentare di ricostruirne l'antropologia non è semplice: si va da chi, come K. Barth, sostiene che l'interesse paolino fondamentale è concen​trato su Dio e su Cristo a tal punto che l'antropologia paolina andrebbe ricondotta ad affermazioni fatte di sfuggita a chi invece, come R. Bult​mann, ritiene che tutto il discorso paolino su Dio e sulla salvezza debba essere compreso nel suo significato antropologico. Questa controversa ri​costruzione del pensiero di Paolo
, obbliga a introdurre alcune linee ge​nerali
 che rappresentino il quadro in cui inserire la sua antropologia. 

La Pasqua del Signore: il tema centrale di Paolo

L'intento di Paolo non è quello di costruire una teoria ma di pro​clamare quel vangelo che è potenza di Dio per la salvezza di chiunque crede; questa precisazione non offre solo una indicazione di metodo circa il lavoro apostolico di Paolo ma contiene anche un basilare orientamento teologico: il vangelo è la giustizia di Dio rivelata in Gesù. La ricostru​zione del kerygma paolino che offre M. Pesce è più ampia ma non tra​scura questa centralità di Gesù: comprende, infatti, il convertirsi dagli idoli al Dio vero per servirlo e l'attesa della venuta del Signore Gesù che salverà i credenti nel giorno imminente del giudizio. La persona umana andrà compresa in questo quadro di idee: il ruolo salvatore di Cristo che ci strappa dall'ira del giudizio indica proprio in Cristo il centro della pre​dicazione. Paolo non coltiva interessi al di fuori di questa essenzialità cri​stiana, al di fuori di questa concentrazione sul crocifisso-risorto. Questa centralità di Cristo
 fa giustizia di ogni esegesi che si pro​ponga una qualche forma di umanesimo cristiano dove Cristo sia solo il maestro ideale o la funzione liberatrice e ci riporta sul terreno solido del​l'agire di Dio e della sua rivelazione. Certo rimane aperta l'ottica di com​prensione della figura di Gesù. Al riguardo non mi pare sufficiente l'in​terpretazione di R. Bultmann che, collegando l'orizzonte escatologico al​l'autocomprensione umana determinata dalla Parola e alla demondizza​zione, conclude con una soteriologia esistenziale attorno all'uomo posto in decisione. Mi pare preferibile leggere la pasqua di Cristo in una ottica storico-salvifica, alla maniera di O. Cullmann
 e di L. Cerfaux
 presen​tando la storia della salvezza come una serie concatenata di avvenimenti storicamente determinati, ne colgono l'unità non già sullo sfondo di una qualche filosofia della storia ma sullo sfondo del mysterium, del piano di Dio. Con questa prospettiva è oltretutto integrabile l'apporto dell'apoca​littica che proclama il diritto di Dio su un mondo che contende con lui e legge la storia secondo lo schema dei due eoni: la tensione tra l'opposi​zione al creatore e la fedeltà di questi al suo mondo si conclude nel supe​ramento delle resistenze del peccato. In questa prospettiva il capovolgi​mento del vecchio mondo e la nascita della nuova creatura, realizzati nella pasqua di Cristo, fanno parte del disegno di Dio. La pasqua rias​sume ogni possibilità di salvezza, sia in rapporto alla precedente tradi​zione del giudaismo, sia in rapporto a un futuro ancora da attendere ma non riducibile alla sola pienezza esistenziale della persona. La tipologia Adamo-Cristo offre una chiave decisiva per questa comprensione della pasqua di Gesù: la presenta come una salvezza universale e realizzata a monte delle decisioni personali di ciascuno. Con la pasqua la salvezza è realmente per tutti ed è offerta a tutti indipendentemente dalle scelte individuali. Sono queste le idee che vorremmo brevemente presentare. 

La Pasqua di Gesù Signore: dalla centralità della legge a quella della Grazia
Il dibattito sulla legge in Paolo è lontano dall'aver realizzato un pacifico consenso. La maggior parte degli studiosi ritiene che il pensiero di Paolo al riguardo manchi di sistematicità e sia determinato dal modo con cui la legge interferisce con altre verità, soprattutto con la cristologia. E Parish Sanders,
 in particolare, distingue il problema di come - se​condo Paolo - si entra nella comunità salvifica da quello di come ci si debba comportare una volta che se ne fa parte e, conseguentemente, quale scopo e funzione abbia la legge nel disegno di Dio: se sulla prima questione l'insegnamento di Paolo è costante nel ribadire che si entra nella comunità di salvezza solo per la fede in Gesù e non per la legge, tanto che nemmeno la sua più scrupolosa osservanza basta a salvare, non è così per la seconda questione. Su questo aspetto il pensiero di Paolo, che forse si è modificato tra Galati e Romani, è più fluttuante: a volte lega la legge al peccato in funzione del disegno di Dio e a volte il peccato è una sorta di forza autonoma che rende impossibile l'osservanza della legge; a volte la legge ha una funzione positiva e a volte invece negativa. Questi dibattiti vanno tenuti presenti per non semplificare indebita​mente; qui però vorrei solo riassumere alcune grandi linee di tendenza. Per lo più Paolo non vede la legge in una prospettiva solo etica, di coerenza morale o di colpevolezza: per lui, la legge è una forza, una po​tenza operante nel mondo e nella sua storia. Il nomos, la legge, è la po​tenza che intende ricondurre entro il proprio ambito, entro la propria in​fluenza, tutto l'uomo e il suo rapporto con Dio: ponendosi fra la persona e il Dio che salva, fra la persona e il Dio dell'alleanza, la potenza del no​mos si pretende salvifica in se stessa, in forza della discendenza dai padri e delle proprie opere pie. La legge è una potenza che intende far mostra di sé invece che condurre l'uomo a Dio: il suo senso è quello di rinchiu​dere la persona nel suo mondo e nelle sue sicurezze promuovendo una pietas che pretenda il primato su Dio, che pretenda di disporre di Dio. Contro questo atteggiamento religioso Paolo, almeno per quanto si riferisce all'ingresso nella comunità di salvezza,
 si muove con una forza polemica che dipende certamente dalla volontà di rendere testimonianza al Signore Gesù, al centro di ogni esperienza di comunione con Dio. La centralità della pasqua esige il passaggio dalla legge alla grazia, intesa come azione e dono di quel Dio che ci apre la strada verso la creatura nuova
 proprio nello stesso tempo in cui denuncia la falsità e l'illusorietà dei nostri sistemi di sicurezza. Il passaggio dalla legge alla grazia
 non è solo un episodio di pole​mica antigiudaica ma è la valenza storica e antropologica della cristologia pasquale: esprime la forza con cui il Dio di Gesù afferra la nostra vita per condurla alla sua vera mèta; con la nostra esistenza Dio afferra pure tutto il mondo a cui apparteniamo per condurre il reale alla forma perfetta vo​luta da lui. Perciò la centralità della grazia esprime la centralità di Dio, della sua presenza e del suo agire, nella nostra vita e nella nostra storia. Solo confessando che la salvezza è comunione con il Dio che fa grazia, con il Dio che ha rivolto la sua azione al di là di ogni pietas verso l'uomo peccatore, preda della carne e della morte, si ritrova sintonia con il pen​siero di Paolo e con il nocciolo stesso della storia cristiana di salvezza. La pasqua del Signore Gesù, centro e sorgente di ogni discorso paolino, qua​lifica un passaggio dalla legge alla grazia, dalle cose vecchie alla creatura nuova che ci appare l'orizzonte naturale per ogni discorso sull'uomo. 

L'esperienza della vita nuova come fede
Frutto della grazia, l'esperienza cristiana vede nella fede la moda​lità propria del soggetto umano che vuole entrare nel disegno di salvezza: l'azione del Dio che fa grazia si connette così strettamente con un'antro​pologia di fede. Si può riprendere, al riguardo, il grande testo di Rm 3,21-31 dove la fede è connessa alla manifestazione della giustizia di Dio lungo tutto un processo che trova il suo culmine nella redenzione in Cri​sto Gesù. La fede è la dimensione antropologica di un agire accogliendo, di una vita che si mantiene sotto la fiducia in Dio e l'obbedienza radicale a lui. Più che una azione, la fede è la struttura di un'antropologia che non inizia da se stessa e non si spiega da se stessa: dice un tale rimando al Dio di grazia che la concretezza storica della vita di fede non potrà mai essere scambiata per autonomia e autosufficienza. Irriducibile a un concetto ge​nerale, la fede è la realtà di una vita umana che aderisce a quell'azione con cui Dio, per dono, ci spalanca le possibilità nuove della nostra esi​stenza. Radicalmente riferita a Dio e, di conseguenza, al di sopra delle possibilità umane, la fede appare una realtà complessa: si fonda sull'agire di quel Dio a cui si deve obbedienza e fiducia, si offre in una parola che dà notizia dei fatti salvifici mentre li interpreta, si manifesta in una vita che accoglie e aderisce alle promesse di quel Dio che le sa portare a com​pimento. Radicata nell'agire di Dio, la fede è totalmente diversa da una vi​sione religiosa del mondo o da una speculazione teista sulla storia: il suo contenuto non viene da una riflessione intelligente ma da una parola di promessa e da un evento di salvezza che non cessano di essere per noi scandalo contro cui il nostro orgoglio e la nostra volontà di autonomia cozzano duramente. La fede è perciò irriducibile a una riproposizione ideale della persona umana: è piuttosto la sua attrazione nel mysterium, nella nuova creazione che incammina il nostro presente verso il futuro voluto da Dio. Entro queste dinamiche pasquali di grazia e di fede si deve collocare e mantenere l'antropologia paolina
.
L'antropologia paolina: la nuova creatura

Dobbiamo a R. Bultmann, al di là delle sue tesi particolari, una considerazione di Paolo sottratta alle strettoie confessionali del rapporto fra grazia e libertà, fra giustificazione e fede, una considerazione di Paolo che ponga al centro l'azione divina di grazia e di perdono: il fatto che egli evolva poi questa prospettiva nella linea escatologica di un decisionali​smo esistenziale non toglie che abbia realmente colto un aspetto basilare di Paolo e di tutto il Nuovo Testamento. Sulla sua scia occorre imparare a sottrarsi a una lettura etica di Paolo, retaggio di una visione agostiniana, e mantenere al centro quell'i​niziativa di Dio che è iniziativa di redenzione e di liberazione. Questa ini​ziativa mette fine al mondo vecchio ed è inizio del nuovo. Da questo punto di vista l'uomo ci appare come una nuova creatura, come un uomo nuovo, creato secondo Dio nella giustizia e nella santità vera (Ef 4,24). Alla radice di questo uomo nuovo vi è il dono dello Spirito: è lo Spirito che ci rende di Cristo (Rm 8,9), è lo Spirito che ci rende figli del Padre (Rm 8,14-16), è lo Spirito che viene in aiuto alla nostra debolezza (Rm 8,26). Attorno a questo uomo nuovo suscitato dallo Spirito cercheremo di raccogliere i punti salienti del pensiero di Paolo. 

L'uomo «spirituale»
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Lo Spirito è la potenza che trasforma l'uomo terreno nella nuova creatura: lo Spirito, che esprime la sovranità e la libertà di Dio, è la po​tenza di un dono che compie la volontà divina di alleanza e che, nel suo agire, non può essere annullato dal peccato dell'uomo. Paolo afferma espressamente che Dio ci ha donato il suo Spirito come principio di una vita nuova e di una nuova esistenza:
 in forza di esso siamo sottratti alla ,I potenza della carne e posti nella comunione con Dio. Dobbiamo qui lasciarci alle spalle una concezione dell'esistenza come autodeterminazione, come indipendenza e arbitrio personale: Paolo pensa apocalitticamente l'uomo come realtà drammatica, come essere diviso e dolorosamente contraddittorio,
 e sostituisce l'identità di una persona come continuità inalterata, sempre uguale a se stessa al di sotto delle diverse situazioni, con il passaggio dall'esistenza terrena all'esisten​za spirituale. L'identità di un individuo non è assicurata da una metafisica della persona ma dal suo permanere in una storia di salvezza dove lo Spi​rito fa passare l'uomo dal peccato all'esistenza nuova, segnata dai suoi frutti e dai suoi doni. Il dono dello Spirito delinea insomma l'esito antropologico di un evento di salvezza, di una cristologia che fa perno attorno alla morte del crocifisso come potenza d'amore che ci salva dall'ira e ci riconcilia con Dio.
 Lo Spirito apre la possibilità di un'esistenza impossibile all'uomo pio: lo conduce non alla sua autorealizzazione ma alla manifestazione piena del disegno di Dio, per ora gustata solo nelle primizie, e alla testi​monianza della gloria divina.
 Il carattere rigorosamente teocentrico e cristocentrico dello Spirito fa sì che l'esperienza dell'uomo spirituale sia totalmente e definitivamente connessa ai doni escatologici del Kyrios. La comprensione piena dell'uomo spirituale si ha nella doppia po​lemica che coinvolgerà Paolo,
 da una parte contro il tentativo giudaiz​zante di ricondurre la fede in Cristo all'interno dell'economia della legge e dall'altra contro il tentativo dei corinzi di dissolvere il possesso dello Spirito in una gnosi attraverso la quale l'uomo si possiede e si realizza at​tingendo Dio nella propria autocoscienza, come parte del mistero pro​fondo del suo essere. Contro i giudaizzanti
 Paolo mostra come la signoria di Cristo, che si esprime nella potenza dello Spirito, si fa critica e smascheramento di ogni salvezza attraverso la legge: la pietà religiosa dell'uomo è così in​chiodata alla sua incapacità etica
 e, più a fondo, alla sua inutilità salvi​fica dato che, nel Cristo, è tolta forza alla legge mentre il vero cammino viene indicato nell'obbedienza al Signore.
 Tutta la Lettera ai Galati
 ri​suona di questi accenti poderosi che contrappongono la fede in Cristo e la libertà nello Spirito a ogni sottomissione alla legge. Non vi è ormai, per Paolo, altra possibilità di salvezza che quella nel Signore Gesù e nel suo Spirito. Non meno decisiva è l'altra crisi che vede Paolo reagire con forza alle tesi della gnosi entusiastico-apocalittica che si era imposta a Co​rinto;
 se ai giudaizzanti Paolo rimprovera l'asservimento della libertà cristiana alla legge, agli gnostici rimprovera un radicale fraintendimento del tema dello Spirito. Gli entusiasti di Corinto riconducono l'esperienza cristiana a una gnosi, cioè a una conoscenza del mistero profondo dell'uomo che accede a se stesso nel quadro di un passaggio dalla carne allo spirito: la carne è la condizione di una esistenza umana immersa nel corporeo, nel transitorio, nel divenire, nelle passioni, come in un carcere o in una tomba nella quale l'uomo è soggiogato, defraudato della sua dignità e inevitabilmente sconfitto fino a perdere se stesso; lo spirito, invece, è la condizione di una esistenza sottratta al disordine della vita fino a ritrovare la sua primitiva dignità, la sua consapevole divinità. Come si vede, la gnosi entusiastica di Corinto era un'apoteosi dell'uomo che giungeva a rendere lo Pneuma divino il modo di essere dell'uomo perfetto; lo Pneuma era la cifra antro​pologica di una perfezione e di un possesso di sé che sono presentati come esperienza di piena conoscenza e di completa libertà fino a sepa​rarsi spregiativamente, proprio in forza di ciò, dagli altri. A Corinto, in​somma, vigeva una escatologia attualizzata dove essere cristiani era pos​sedere lo Spirito e possedere lo Spirito era manifestare e rappresentare in sé il regno futuro, la presenza di quella libertà spirituale che separa de​finitivamente dall'uomo carnale e psichico. Paolo coglie il limite di questa antropologia pneumatica nell'aver dimenticato il suo originario carattere cristiano: ha reso ciò che è grazia un vanitoso possesso
 e ha trasformato lo Spirito di Cristo in una possibi​lità umana. Pur nella durezza della polemica, Paolo eviterà di rinnegare le tesi dell'uomo spirituale
 ma si adopererà per introdurvi dei radicali correttivi in grado di mutare totalmente l'orientamento di quell'antropo​logia. In pratica Paolo sottrae lo Pneuma a ogni speculazione dell'uomo su di sé per connetterlo decisamente ai gesti di Dio e, in particolare, al Cristo crocifisso e risorto: lo Spirito non è allora l'epifania della perfe​zione umana posseduta ma è la forza che spinge alla futura manifesta​zione della vittoria di Cristo.
 Lo Spirito non è la consacrazione dell'oggi del credente ma è la forza creatrice di una vita nuova che mantiene l'uomo nell'obbedienza al suo Signore e lo incammina su una via ordi​nata alla gloria di Dio e al bene del prossimo: la stessa gnosi, la stessa co​noscenza, proprio dallo Spirito è radicata nella croce
 e ordinata al​l'amore.
 mentre la libertà, lungi dall'essere libertà dalla legge di Cristo e dello Spirito, è libertà per l'edificazione del corpo di Cristo.
 Così l'esperienza dello Spirito non conduce al vanto di sé
 ma all'edificazione del corpo di Cristo;
 del pari l'orgoglio di sé spinto fino al disprezzo del fratello è sostituito dall'impegno di carità che contribuisce alla gloria di Dio. La perfezione dell'uomo spirituale non è quindi una conoscenza ma una potenza
 che attraversa le nostre sofferenze e i nostri conflitti in​teriori per aprirli, con la caparra dello Spirito, al futuro promesso e bramato. Lo Spirito assume la nostra vita in tutta la sua povertà perché nella sua trasformazione appaia che la potenza di Dio distrugge il nostro vanto e ci insegna a gloriarci nel Signore.
 L'antropologia pneumatica e carismatica di Paolo appare il risultato maturo di una comprensione della salvezza cristiana nei suoi esiti an​tropologici: è l'apparire della potenza di Cristo nell'uomo, è la cristologia riversata nell'esistenza della persona, è il momento decisivo dello struttu​rarsi del soggetto umano nella sua obiettiva realtà. L'esistenza cristiana è conformazione integrale della persona al Signore Gesù,
 sotto l'azione del suo Spirito, a un punto tale da riguardare, più che la teologia, la mi​stica paolina. L'unità di vita con Cristo,
 la formula «in Cristo», i verbi composti con il prefisso syn non portano a un annientamento in una ano​nimità ma a un coinvolgimento in Cristo talmente profondo da poter dire che la nostra vita è la sua vita. Ha così origine una unità talmente pro​fonda da evidenziare la soppressione di ogni differenza e di ogni barriera fra le persone:
 la persona è talmente radicata in Cristo da esistere sola​mente in lui. 
L'uomo «spirituale» e il suo rapporto con Dio
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L'uomo spirituale, l'uomo nuovo, non persegue un programma di pietà ma lascia che il Cristo, unico fondamento del suo esistere.
 strutturi la sua vita attorno alla potenza dello Spirito. Legato alla fede e alla cul​tura israelitica, Paolo ha letto il dono-forza dello Spirito nel quadro di una trasposizione dei privilegi messianici dal popolo di Israele alla comu​nità dei credenti nel Signore Gesù. In questa luce ha offerto una prima tematizzazione dei rapporti dell'uomo pneumatico con Dio attorno ai temi della filiazione, della glorificazione e del culto spirituale. Lo Spirito introduce l'uomo pneumatico in una confidenza con Dio e in una intimità tale da poter essere descritta solo nella linea della filia​lità: certo non si tratta di una condizione che ci appartiene per creazione o per nascita ma solo in base alla comunione profonda con il figlio Gesù rata dal dono del suo Spirito. Dallo Spirito, già fin da ora, siamo am​messi alla condizione di figli.
 Il rapporto fra dono dello Spirito e filia​le è tale che si deve assumere il primo come misura della seconda nel senso che la filiazione esprime la fedeltà e l'amore misericordioso del di Gesù Cristo che «compie» nell'uomo la salvezza offerta con la pa​squa. In questo senso la novità filiale non è innanzitutto racchiudibile in sorta di ontologia soprannaturale ma si apre a tutta la dinamica dello Spirito, a una vita, cioè, di obbedienza e di fede, di preghiera e di certezza confidente nell'amore di Dio. La forza dello Spirito è, poi, presentata da Paolo come capace di introdurre il soggetto umano nella gloria, nella condizione escatologica Dio parteciperà ai suoi fedeli.
 Non si tratta di una illusione ma di certezza di cui lo Spirito, presente e operante in noi, è il pegno, la pri​mizia, la caparra, il solenne sigillo.
 Anche qui la gloria non va previa​mente compresa in termini di potenza e di maestà ma appare omogenea la gloria di Cristo comunicataci nel dono dello Spirito: omogenea con quella di Cristo, la gloria dello spirituale non è necessariamente il contrario ​della debolezza e della sofferenza umana ma le sa accogliere e attraversare per mostrare, anche in esse, la potenza del Dio di risurrezione.
 Infine, la novità spirituale è presentata come capace di trasformare la vita della persona in un culto spirituale gradito a Dio: in forza dello Spirito, infatti, siamo tempio del Signore,
 offerta sacrificale bene acce​tta,
 popolo dedicato al suo servizio.
 Il senso è che lo Spirito compie. noi ciò che il Cristo ha realizzato demitizzando le istituzioni cultuali l'Antico Testamento per incentrare la lode e l'offerta a Dio nella sua persona: a sua imitazione e in forza del suo Spirito, anche il credente deve fare della sua vita il luogo vero della lode e dell'esaltazione di Dio, il nocciolo vero della sua santità. 
Di fronte al mondo: la libertà dell'uomo «spirituale»
Di fronte ai giudaizzanti Paolo difende la libertà cristiana dalla legge di cui il possesso dello Spirito è il segno; di fronte all'escatologia at​tualizzata degli gnostici, che si vantano di possedere lo Spirito come espressione della loro riconquistata identità, Paolo ribadisce la necessità di comprendere lo Spirito come forza che pone l'esistenza umana sotto il segno del Signore Gesù. L'espressione positiva di questa nuova condi​zione di vita in cui non apparteniamo a noi stessi ma viviamo per il Si​gnore è la libertà:
 è la qualifica più sorprendente di una vita di fede ob​bediente a Signore Gesù
 e sostenuta dallo Spirito.
 Si coglie facilmente il contesto semantico a cui il linguaggio paolina si ispira: mentre per il mondo greco - e, in fondo, anche per noi - la libertà coincide con l'autonomia, il dominio di sé e il possesso interiore quale presupposti dell'essere se stessi, per Paolo e per tutto il mondo bi​blico la libertà equivale all'essere liberati da Dio. Riecheggia qui l'espe​rienza di un popolo che ha fatto dell'esodo il paradigma per ripensare e comprendere la sua vita. Per Paolo, perciò, la libertà è il frutto dell'a​zione di Dio nella pasqua di Gesù ed è la condizione determinata in noi dal dono del suo Spirito. Un'ampia descrizione di questa nuova condizione di vita si può trovare nei testi di ispirazione battesimale di Rm 6,1-11; Col 3,9-10 e in quelli di 1 Cor 3,21-23; Gal 5,16. La libertà cristiana è un lasciar libera l'a​zione di Dio perché possa veramente e totalmente esprimere se stessa: essa è, perciò, tanto libertà dalla concupiscenza e dalla legge, dagli uo​mini e dalle potenze del mondo, quanto nuovo inizio e approfondimento della comunione con Dio. La libertà paolina è il risultato della forza esca​tologica dello Spirito che preme per manifestare nell'uomo spirituale i suoi frutti: i gesti concreti che ne conseguono altro non sono che lo sforzo per rimanere radicati nella novità dello Spirito. 
L'amore, testimonianza della libertà «spirituale»
La libertà spirituale fruttifica nell'agape, nell'amore. anzi, questa libertà nell'amore è la norma della vita nuova, è la legge dello Spirito di vita. L'amore interpreta veramente la libertà
 fino a riassumere tutta la legge,
 fino a essere l'unica cosa che conta.
 Il senso dell'affermazione è e solo l'amore sa guardare le persone per muoversi, davanti a esse, non secondo l'atteggiamento di chi cerca il proprio vantaggio ma secondo quel vivere nel Signore che esige una ricerca del vantaggio del prossimo
 un vero spirito di servizio. Così insegnando, Paolo si separa dai giudaizzanti che rimangono attaccati alla legge ma si separa anche dagli entusia​sti di Corinto; la libertà e l'amore suscitati dallo Spirito sanno infatti porsi che dei limiti
 per comunione con il Signore e carità verso i fratelli: la libertà, in effetti, si trasforma in illibertà quando dà origine a un compor​tamento lontano dalla promozione fraterna o, addirittura, dannoso per essa. La problematica degli idolotiti
 e dell'ordine dei carismi
 serve a Paolo per mostrare un esempio concreto di tutto ciò. L'amore, quindi, non è una qualifica marginale della libertà spirituale ma ne è l'orientamento e la struttura di fondo. La parrhesia
 la Schietta franchezza che la libertà introduce nella nostra vita, ha nell'a​more la sua radice e il suo senso: l'amore è l'assoluto, è il definitivo dell'antropologia cristiana. Questa assolutezza non è solo teorica ma è da Paolo arrischiata in una serie molteplice di concretizzazioni che vanno dall'insignificanza delle disuguaglianze sociali,
 trascese nell'inverarsi della libertà cristiana, al lealismo verso le autorità'
 che, però, non di​mentica mai che il Cristo è al di sopra di esse e che questo è il dato deci​sivo, alla condivisione dei beni nella linea dell'uguaglianza e della comu​nione." Queste concretizzazioni non offrono schemi normativi di comportamento: dicono soltanto, a titolo di esempio, come il credente debba affrontare ogni realtà nella linea del suo Signore che non si lascia vincere dal male ma vince il male con il bene.
 In realtà ogni spirituale deve cercare e trovare il suo comporta​mento sulla base di una personalità che gli insegna a discernere la vo​lontà di Dio e a cercare ciò che è buono e gradito a lui. 
Il retroterra teologico dell'antropologia paolina
L'antropologia paolina, centrata attorno all'uomo spirituale, non è un discorso compiuto in sé, quasi a sé stante: proprio perché è la punta aggressiva e polemica della cristologia nei confronti di determinate cor​renti teologiche del tempo, è importante illustrare qui le grandi linee teo​logiche di un disegno che, proprio nel suo insieme, conferisce comple​tezza e consistenza al discorso antropologico. Ovviamente questi rimandi generali ci interessano solo per la loro valenza antropologica, solo in quanto illuminano e chiariscono in modo significativo il discorso paolino sull'uomo. Che, poi, queste problematiche generali siano sviluppate da Paolo interagendo con problematiche giudaiche, gnostiche o greche rap​presenta una ragione in più di complessità che qui, comunque, lasciamo sullo sfondo. 
Il fondamento: l'uomo configurato a cristo secondo Adamo
La convinzione, più volte dichiarata, che l'antropologia paolina non sia l'espressione di una autonoma possibilità dell'uomo ma di un dono e di una grazia, comporta un rimando soteriologico che qui è espressamente affrontato. Si tratta di una soteriologia che fa perno sulla tipologia Adamo-Cristo:
 non è solo una curiosità originale, una prezio​sità intellettuale, ma è l'espressione precisa di una fede in Cristo e nei, suoi compiti di salvezza nell'ambito dell'intera umanità. 

1Cor 15,20-22; 1Cor 15,45-49; Rm 5,12-21 e, forse, anche Fil 2,6-11 rappresentano i passi fondamentali per comprendere questo tema. li punto problematico è quello di chiarire l'ambito di origine di questa te​matica e, attraverso essa, l'intento teologico di Paolo con i suoi risultati. 
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Il tema del secondo Adamo si radica nell'ambiente culturale del tardogiudaismo di ispirazione apocalittica e nella gnosi. Il primo, ripercorrendo la storia per individuare il segreto e universale disegno di Dio, si applica all'Adamo genesiaco - creazione, peccato, rilettura di Gen 1-11 con particolare attenzione a Henoch - fino a contrapporre un uomo terrestre e inclinato al peccato a una figura celeste, divina e preesistente, che realizza la salvezza nell'unione con essa. La seconda, la gnosi, accen​tuerà il dualismo ipostatizzandolo nella figura originaria dei due Adamo, secondo una linea filosofica che afferma la staticità e l'oppressione di un mondo storico che può essere salvato solo attraverso la coscienza della propria alienazione e della propria, perduta, identità. Paolo accetta di arrischiare la cristologia in questo crogiolo di in​fluenze fino a presentare il Cristo come secondo e vero Adamo: ciò che persegue non è una operazione di omogeneità ai dati culturali ma una trasposizione del kerygma in un orizzonte culturale diverso, sia per ren​derlo più comprensibile sia per mostrare la fecondità dell'appartenere a Cristo, dell'essere in lui. Il guadagno kerygmatico sta nel fatto che la ti​pologia Adamo-Cristo illustra il rapporto dell 'umanità con Cristo, se​condo e vero Adamo, come un rapporto universale, totale, ontologico ed escatologico: è universale perché rivolto a tutti gli uomini, totale perché riguardante non solo l'anima ma la totalità della persona e della sua vita, ontologico perché precedente e indipendente dall'accoglienza o dal ri​fiuto di Cristo da parte delle persone, escatologico perché conclude in modo definitivo il dinamismo della storia e dell'umanità. Assumendo Adamo come colui nel quale è deciso il destino dell'u​manità ancora a monte degli atti personali di libertà, Paolo presenta Cri​sto come colui nel quale il destino dell'umanità è «dato», è «deciso» come destino di vita e di grazia, di giustizia e di libertà e non più come destino di peccato e di morte. Una volta per tutte. Questo «dato» cristi co, pro​prio perché anteriore alle scelte personali, non costituisce solo una forza di redenzione e di liberazione dal peccato ma è, più propriamente, la pro​mulgazione della vera esistenza umana, della sua reale costituzione. Né questo «dato» soteriologico può essere pensato come una sorta di mortificazione della libertà: esercitando la sua funzione di capostipite della nuova umanità con il dono rinnovante dello Spirito e con l'introdurci nella condizione di figli, il Cristo, secondo e vero Adamo, spalanca da​vanti a ogni uomo la via della libertà nello Spirito, una via da vivere con coraggio. Collegata al Cristo secondo Adamo, l'antropologia dell'uomo spi​rituale risulta sottratta a ogni forma di casualità: al contrario si radica nel cuore stesso del mysterium, nel centro stesso del volere divino che fa esi​stere ogni cosa. 
Il presupposto: l'uomo creato in Cristo e per Lui
La serietà e la profondità del rapporto fra il Cristo e il mondo - e con esso l'uomo - è illuminata anche dal tema della creazione, sia pure con un linguaggio e con categorie diverse. In forza della creazione l'in​tero mondo non solo non è pensato come autonomo, nel quadro di una logica filosofico-scientifica, ma trova nel rapporto con Dio la ragione del suo esistere e della sua consistenza. La verità della creazione è presentata da Paolo nel quadro di una rilettura cristiana della fede vetero-testamen​taria.
 avvalendosi del già solido rapporto fra alleanza e creazione e della teologia sapienziale della «parola» e della «sapienza», Paolo mostra nel Cristo creatore il fondamento e il senso di una storia posta sotto il dise​gno di Dio. I testi fondamentali per il nostro tema sono 1Cor 8,6; Col1,lS-20; Eb 1,2-3.10 per la cui comprensione rimandiamo a una buona esegesi. Questi testi avvicinano una cristologia sapienziale o filoniana, che attri​buisce a Cristo il compito cosmico di creatore, a una cristologia pasquale o escatologica, che vede nel crocifisso-risorto colui che instaura la signo​ria di Dio. Questo avvicinamento non è posticcio ma risponde a un in​tento teologico: intende presentare la funzione cosmica di Cristo e quella pasquale come due momenti di un unico disegno di Dio. In questa linea, con la pasqua, Gesù conduce a compimento il «suo» mondo, da lui e per lui creato, mentre con la creazione pone quel rapporto basilare fra la realtà e la sua persona che la pasqua rivelerà e compirà definitivamente. Sullo sfondo di questa cristologia che integra il cosmo nella sal​vezza pasquale, Paolo presenta il credente come colui che vive anche il suo esistere mondano, anche il suo essere nel mondo in ordine a Cristo e sulla base della comunione con lui. Si aprono qui orizzonti insospettati al vivere cristiano dato che anche il mondo appare ormai come il mondo del Signore Gesù. Da questo, Paolo ricava alcuni importanti orientamenti antropologici che illustrano come il credente debba stare nel mondo di Cristo come nel suo mondo: la comunione con il Signore Gesù, in effetti, comporta pure una partecipazione alla sua signoria sul cosmo e al suo es​serne il vertice e il fine. Per prima cosa Paolo richiama che l'uomo spirituale, in forza della sua vita in Cristo, ha un diritto sul mondo
 il cui risvolto è che la stessa creazione attende di partecipare al destino e alla storia dell'uomo sal​vato.
 Il senso del discorso è che il mondo ha il proprio scopo nei figli di Dio, negli uomini nuovi, per entrare in solidarietà con essi a costituire il regno del Signore. Vi è qui molto di più della pur ribadita condanna di un falso ascetismo e di una iniqua svalutazione del mondo.
 vi è la convin​zione che il mondo ha nel cristiano il suo vertice e il suo culmine così che tende a essere quasi il riflesso della sua vita e a strutturarsi, in forza di essa, attorno alla riconosciuta signoria di Gesù. Inoltre, radicato nella potenza salvifica del suo Signore, il credente vive liberamente nel mondo: nulla, infatti, può annullare il suo riferi​mento a Cristo, nulla può separarlo dal suo Signore." Il credente appar​tiene alla nuova creazione: la sua configurazione a Cristo lo colloca in una condizione di dignità e di libertà che attende di espandersi in tutta la sua vita, anche nel suo aspetto sociale e politico. La creazione in Gesù è quindi una verità salvifica che riconduce l'essere-nel-mondo della persona sotto il disegno di Dio: ne fa l'ambito di un cammino verso il compimento in Cristo, lo spazio per una testimo​nianza dell'esistenza spirituale. In questa luce l'essere-nel-mondo è sot​tratto a ogni interesse cosmologico e diventa manifestazione del mistero salvifico del Signore Gesù. 
La dinamica: la giustificazione dell'uomo peccatore
La giustificazione del peccatore è il dinamismo concreto che regge il superamento del peccato e il nascere dell’uomo spirituale.
 Si tratta di abbandonare ogni ottimismo morale, ogni confidare sulle proprie forze per riconoscere che Dio è l'autore della salvezza, è l'unica forza capace di realizzarla. L'affermazione, in fondo, è la riproposizione, polemicamente accentuata dalla contrapposizione alla legge e alla pietas giudaica, del nocciolo stesso della predicazione cristiana con il suo annuncio del regno - opera di Dio - nel quale è donata la salvezza al peccatore. In questa li​nea la giustificazione appartiene pienamente al discorso paolino sulla re​denzione: ne è una originale presentazione nel quadro di un preciso am​biente culturale. La giustificazione è, quindi, una realtà teocentrica: ha al centro l'a​gire di Dio e non la volontà etica dell'uomo. La giustificazione è quell'a​zione che manifesta e proclama la giustizia di Dio, cioè la sua volontà di benevolenza e di misericordia quale è apparsa nella persona e nella pa​squa di Cristo. Soprattutto i testi di Rm 3,21-28; Ef 2,1-10 mostrano questo vangelo di salvezza concentrato attorno al gesto unilaterale di amore e di perdono presente in Gesù: la sua croce è la grazia di Dio e rivela contem​poraneamente sia la realtà peccaminosa dell'uomo sia la potenza salvi​fica di Dio, l'empietà del peccatore e il suo essere tolta dal Signore che giustifica. La giustificazione svela così la giustizia di Dio: è il vangelo di un Dio di misericordia. A questo agire di Dio non può venir aggiunta nessuna opera umana: l'uomo, piuttosto, deve accogliere questa potenza che salva lasciando che Dio sia Dio. La fede, quindi, non è equiparabile a un'opera umana: è la modalità di esistenza che la grazia del Signore Gesù suscita in noi così da poter esprimere tutta la sua vitalità salvifica. L'eco​nomia della fede, non già quella della legge e delle sue opere, è la strada attraverso cui abbiamo accesso alla potenza redentrice di Dio. Costruita attorno alla giustizia divina, la giustificazione ne man​tiene tutta l'ampiezza:
 non è racchiudibile in una prospettiva indivi​duale o soggettiva ma è vittoria su tutte le potenze di peccato che domi​nano l'uomo ed è assimilabile a una nuova creazione del cosmo. La giu​stificazione è la valenza storica e antropologica della redenzione, dell'av​vento del Regno. Dentro la storia, perciò, è chiamata a esprimere tutta la forza oggettiva dell'amore misericordioso di Dio con la sua capacità di rinnovare la vita umana in tutte le sue dimensioni. Non vi è altra salvezza per il mondo peccatore e per l'uomo empio al di fuori della fedeltà ricca di misericordia del Dio salvatore: la giustizia di Dio è certezza della sua fedeltà al mondo, è promessa di vittoria e libe​razione dal peccato, è fondazione di una storia e di un uomo nuovo. La vita pia deve cedere il posto a una vita di fede. Il tema dell'uomo spirituale lascia intuire, come in trasparenza, il senso del disegno di Dio: l'antropologia pneumatica è il luogo di un evi​dente raccogliersi e ricostituirsi della realtà umana attorno al Cristo. Questo è, in effetti, un preciso intento di Dio. Questa intenzione di Dio risalta tanto da una grande ricchezza di vocabolario - conoscenza, predestinazione, benedizione, liberazione, re​denzione, riconciliazione - utilizzato per descrivere l'agire di Dio ma sempre proposto in relazione al Signore risorto quanto, e soprattutto, dal tema del mysterium. Il termine, preso a prestito dalla letteratura apocalit​tica, indica in Paolo il disegno segreto di Dio rivelato in Gesù, centro di tutta la storia della salvezza: vi è un sovrapporsi del mistero di Dio e della storia di Gesù spiegabile nel senso che Gesù è colui nel quale abita la pie​nezza della divinità. I testi di Ef 1,3-14; Ef 2,1-10; Rm 8,28-30 presentano il mistero divino come elezione in Cristo di tutta l'umanità prima ancora della creazione del mondo, come predestinazione in Cristo di tutta l'uma​nità a essere figlia di Dio, come offerta abbondante della grazia meritata dal sangue di Cristo per la nostra redenzione. Non solo in questa comu​nione sono vinte le dinamiche di divisione ma, in essa, è preannunciato e anticipato il compimento della storia umana: la riconciliazione, l'assun​zione in Dio. La storia della salvezza mostra lo scopo del volere divino dise​gnando un'unificazione dinamica e vittoriosa del mondo in Cristo, una ri​capitolazione di ogni cosa nel Signore Gesù." La ricapitolazione di tutto il mondo in Cristo appare come la formula sintetica che svela il senso del​l'agire di Dio: ogni cosa è portata a compimento in forza della sua inclu​sione nel mistero di Cristo e in base al dono della sua grazia. Per grazia partecipiamo alla vita che il Risorto incarna nella storia umana, per sé e per tutti gli uomini; per grazia siamo sospinti verso una conformazione sempre più perfetta a Cristo fino a che la tensione che muove e sostiene la creazione giunga alla sua pienezza. Allora «quando tutto gli sarà sotto​messo, anche lui, il Figlio, sarà sottomesso a Colui che gli ha sottomesso ogni cosa, perché Dio sia tutto in tutti» (1Cor 15,28). 
Il quadro culturale: la dimensione 
ontico-esistentiva della persona
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Paolo non ha mai affrontato in modo organico e sistematico questo tema dato che il suo interesse è per l'uomo concretamente esistente e non per una filosofia della persona. Il suo discorso, però, suppone ugual​mente una comprensione di sé, un'esperienza di sé, un esercizio dell'esi​stenza che, per quanto precedente una tematizzazione riflessa, comporta e contiene necessariamente una visione della persona. D'altro canto que​sta implicita consapevolezza di sé è comunque necessaria per vivere re​sponsabilmente la propria vita. Ma a quale esperienza umana, a quale comprensione di sé rimanda Paolo? Il tema è controverso. Mentre il secolo scorso vedeva in Paolo il testimone di un sincretismo di tradizioni giudaiche e greche, giuridiche e mistiche, fino a dissolvere il suo pensiero in una frammentarietà ingar​bugliata priva di punti di riferimento, il nostro secolo ritiene che Paolo accentui l'esperienza di una vita posta sotto il vangelo, di una vita cristo​logicamente orientata, senza che questo renda impossibile recuperare quelle strutture antropologiche che sorreggono questa esperienza e la sua implicita ontologia. 
La corporeità dell'uomo
La nozione paolina di «corpo» è una nozione complessa che ha at​tinenze anche con la cristologia e con l'ecclesiologia.
 Genericamente si può dire che soma designa la concretezza singolare della persona, non in quanto isolabile e ontologicamente qualificabile, ma in quanto conno​tante il suo essere-umano. Non si tratta di una visione dell'uomo in sé e per sé nella sua generica individualità creaturale ma di un approccio alla globale personalità di un individuo senza alcuna distinzione fra dimen​sione materiale e dimensione spirituale. Corpo è un termine personale che, lungi dal qualificarsi in opposizione all'anima, descrive l'integrità del soggetto umano e dei suoi comportamenti. In un senso elementare e generico, «corpo» designa l'uomo nella sua empiria, nella sua fenomenicità, nel suo rendersi manifesto e visi​bile,
 anche se ciò equivale per lo più a servirsi di formule espressive cor​renti prive di una qualche rilevanza teoretica. Nella misura poi in cui questo apparire e manifestarsi equivale alla possibilità di stabilire un rap​porto oggettivo con l'esterno, ecco che la corporeità non è più un fatto neutro - quasi il fondamento di molteplici possibilità umane - ma si perce​pisce come l'esperienza di una esistenza scissa e divisa, disgregata dal pec​cato e da esso posta sotto la dominazione della carne.
 Il corpo indica qui non tanto un atteggiamento per cui si dispone di se stessi e si è sconfitti nelle proprie possibilità, quanto piuttosto un inserimento nella concreta realtà sociale, culturale e religiosa dell'umanità come realtà dominata dal peccato: soma designa una solidarietà con una situazione dominata dal peccato e dalla morte che può, perciò, obiettivamente introdurre a un vi​vere secondo la carne. In questa linea la solidarietà mediata dal corpo è qualificata religiosamente e dice l'incapacità dell'uomo di vivere di Dio e per Dio. Nella misura, però, in cui l'uomo è sottratto dalla grazia a questa condizione e riportato a vivere per Cristo, ecco che anche la corporeità è posta sotto il Signore e resa luogo dell'azione salvifica dello Spirito.
 Il corpo rimanda così a una antropologia strutturata, non interpre​tabile nella linea di una ontologia esistenziale ma, piuttosto, in quella di una ontologia rei azionale che mostra la partecipazione solidale dell'uomo o a una storia di peccato o a una storia di salvezza. 
La corporeità dell'uomo nel mondo
Per Paolo l'uomo non è interpretabile in una linea di interiorità, di autocoscienza ma di concretezza storico-cosmologica: proprio per il le​game con il mondo e la storia, si può dire che l'intero destino del cosmo è risolvibile nel destino dell'uomo. In nessun modo Paolo persegue una de​mondizzazione che cerchi di approfondire la frattura e l'estraneità fra l'uomo e il mondo per ritrovare, al di là della realtà materiale, l'autenti​cità dell'esistenza; al contrario, pur irriducibile alle cose, l'uomo vive e realizza se stesso solo nella concretezza del suo rapporto con il mondo. Va da sé che non è l'uomo a essere risolto nel mondo ma è questi a essere risolto nell'uomo con una operazione che, lungi dal vedere il mondo come l'ambito dei progetti umani, lo coglie piuttosto come il campo di battaglia, il luogo di scontro fra il bene e il male, evidenziato nelle scelte libere della persona. Il rapportarsi dell'uomo a Dio non lo separa dal mondo ma piutto​sto ve lo mantiene come l'ambito nel quale vive concretamente una vita qualificata dallo Spirito. Nasce qui una concezione drammatica del mondo visto, insieme, come campo del peccato e della libertà cristiana: Paolo spinge questa drammaticità fino a parlare, oltre che della potenza dello Spirito che instaura la signoria di Dio, anche della forza, più o meno demonologica, delle potenze del mondo. Più che sullo sfondo di una me​tafisica, il mondo è tratteggiato qui apocalitticamente, come il luogo della contesa per Dio o contro Dio: in questa luce il Cristo appare non tanto un modello quanto come la potenza che, nella sua vittoria, manifesta e dona la forza del Dio fedele
 mentre l'uomo nuovo, l'uomo liberato, appare colui che incammina l'intera creazione alla partecipazione della gloria dei figli di Dio.
 Il mondo, insomma, è ben di più del luogo nel quale ci si trova a vivere: è l'ambito di un dominio e di una solidarietà. Se la cosmo​logia paolina assume qui la valenza antropologica di mondo dell'uomo, l'assume nel senso che, con l'uomo, è l'intero mondo a essere reso partecipe del regno di Dio. 
L'individualità umana come persona libera davanti a Dio
L'uomo paolino non persegue l'ideale del saggio che, attraverso la conoscenza e la riflessione, rientra in se stesso e si eleva al di sopra della realtà della vita né si modella su una personalità autocosciente che riposa su se stessa in un quadro di coerenza. Per Paolo la sorte della persona si decide nell'incontro con il Signore e nell'adesione alla sua persona per la forza di quello Spirito che rinnova e trasforma tutto l'intreccio della vita. Non vi è autocoscienza, non vi è comprensione di sé che in forza di quel​l'evento di salvezza che ci costituisce in novità di vita e di comportamenti. È qui implicitamente suggerita una struttura umana fondamental​mente responsoriale, fondamentalmente costituita attorno alla libera ri​sposta che si deve a quel Dio dal quale deriva e nel quale trova la sua consistenza. In altre parole non si dà coscienza di sé se non come co​scienza di quel dono divino che ci costituisce, un dono che attraversa le nostre doti, la nostra vita, la nostra esistenza fino a costituire il punto di coagulo di una nuova coscienza e di una nuova libertà. 

� Per una prima introduzione alla figura di Paolo si veda G. BARBAGLIO, Paolo di Tarso e le origini cristiane, Assisi 1985; O. Kuss, Paolo. La funzione dell'Apostolo nello sviluppo teologico della chiesa primitiva, Roma 1974; J. JEREMIAS, Per comprendere la teologia dell'apostolo Paolo, Brescia 1973; G. BORNKAMM, Paolo apostolo di Gesù Cristo. Vita e pensiero alla luce della critica storica, To�rino 1977; S. BRETON, S. Paolo. Un ritratto filosofico, Brescia 1990, 49-71.


� L'ipotesi, oltre che su una interpretazione fallimentare di Gesù chiusa con la sua morte, si basava su una istituzionalizzazione del movimento di Gesù e su un'opposizione totale tra giudaismo e cristianesimo: quest'ultimo inizierebbe con Paolo che ne sarebbe il promotore. In realtà la conti�nuità tra Paolo e Gesù, al di là della diversità delle categorie teologiche, è da considerarsi assodata. Sul problema si veda E. JONGEL, Paolo e Gesù, Brescia 1978. 


� A conferma si può ricordare la presentazione paolina di M. PESCE, Le due fasi della predi�cazione paolina. Dall'evangelizzazione alla guida della comunità, Bologna 1994. L'autore sostiene che l'intero epistolario paolino appartiene alla fase della guida delle comunità da parte dell'apostolo: tacerebbe, invece, sulla prima fase del lavoro apostolico, quella della fondazione delle comunità, del�l'evangelizzazione che ricostruisce a partire dalle tracce presenti qua e là nelle lettere. Di queste due fasi indica i principali problemi.


� Ricordo F. PRAT, La teologia di s. Paolo, Torino 1964; la trilogia di L. CERFAUX sulla teo�logia paolina della quale ricordiamo Il cristiano nella teologia paolina, Roma 1969; G. EICHHOLZ, La teologia di Paolo. Le grandi linee, Brescia 1977; R. Bultmann, Teologia del Nuovo Testamento, Bre�scia 1985, 181-336; H. SCHLIER, Linee fondamentali di una teologia paolina, Brescia 1985; F. AMIOT, L'insegnamento di s. Paolo, Torino 1951; H. CONZELMANN, Teologia del Nuovo Testamento, Brescia 1972,197-358; L. TONDELLI, Il pensiero di s. Paolo, Torino 1948; L. GOPPEILT, Teologia del NT.


� In pratica abbandoniamo vecchie letture che mettono al centro del pensiero paolino la te�matica della giustificazione. 


� O. CULLMANN, Il mistero della redenzione nella storia, Bologna 1966, 337-364. 


� L. CERFAUX, Cristo nella teologia di san Paolo, Roma 1969. 


� E. P ARISH SANDERS, Paolo e il giudaismo palestinese. Studio comparativo su modelli di religione, Brescia 1986.





� È la tesi già ricordata di E. Paris Sanders che limita la polemica di Paolo contro la legge all'ingresso nella comunità di salvezza: osserva, infatti, che altrove Paolo si mostra praticamente in�differente verso questioni che nella Lettera ai Galati attiravano invece tutta la sua forza polemica, la�sciandole alla scelta individuale di coscienza. È questo l'atteggiamento che tiene verso la circonci�sione in lCor 7,18-19; su toni già diversi Gal 6,13-15 specie se il tema della circoncisione è letto sulla base di Gal 3,1-5. Lo stesso atteggiamento di libertà Paolo mostra in Rm 14,1-8 a proposito dei cibi e dei giorni, un atteggiamento sostanzialmente diverso da quello rivendicato in Gal 2,12-14.


� Su questo tema si veda B. REY, Creati in Cristo Gesù. La nuova creazione secondo s. Paolo, Roma 1968; R. SCHNACKENBURG, «L'uomo nuovo secondo Paolo», in ID., Presente e futuro, Torino 1972, 79-94


�Per lo studio dei termini «grazia» e «fede» in Paolo si veda BULTMANN, Teologia del Nuovo Testamento, 273-315.





� E. KASEMANN, «Antropologia paolina», in In., Prospettive paoline, Brescia 1972. 11-53; L. CERFAUX. Il cristiano nella teologia paolina, Roma 1969; R. SCHNAC�KENBURG. «La maturità del cristiano adulto nel pensiero di Paolo», in ID., L'esistenza cristiana se�condo il Nuovo Testamento, Modena 1971, 192-211; H. Schlier, «L'uomo alla luce della rivelazione apostolica», in ID., Riflessioni sul Nuovo Testamento, Brescia 1969, 125-143; R. BULTMANN, «La con�cezione dell'uomo e del mondo nel Nuovo Testamento e nella grecità», in ID., Credere e compren�dere, Brescia 1977,419-436; SCHNACKENBURG, «Tra i tempi. L'esistenza cristiana in questo mondo se�condo s. Paolo», in ID., L'esistenza cristiana, 157-176; S. Lyonnet, «L'antropologia di san Paolo», in AA.VV., L'antropologia biblica, a cura di G. DE GENNARO, Napoli 1981, 753-764.774-782; G. BAR�BAGLIO, «Dimensione antropologica della teologia paolina», in AA.VV., Antropologia delle prime co�munità cristiane, Venezia 1980, 23-30. 





� Rm 8,9-16; Gal 4,4-6.


� Rm 7,15-20.


� Rm 5,6-11; 2Cor 5,1-21.


� Rm 820-25.


� Per una prima conoscenza dell'epistolario paolino ci limitiamo a ricordare alcune edi�zioni manuali di valore introduttorio ma di comoda consultazione: S. CIPRIANI, Le lettere di s. Paolo, Assisi 1965; G. BARBAGLIO - R. FABRIS, Le lettere di Paolo, Roma 1980; AA.VV., Le lettere di san Paolo, Roma 1976. Per una comoda guida a una prima comprensione di Paolo si veda S. ZEDOA, Prima lettura di san Paolo. Torino 1964.


� Alcuni autori tendono a rimettere in questione questo quadro della comunità primitiva e a dissolvere il cristianesimo giudaizzante in forme di integrismo giudaico o di gnosi giudaica: Su questo tema si veda,  J. DANIÉLOLJ, La teologia del giudeo-cristianesimo, Bologna 1974.


� Rm 2,17-29.


� Rm 10.2-4.


� Soprattutto Gal 3 e 5.


� Utilizziamo al riguardo alcuni spunti della lettura di E. Kasemann che interpreta la situa�zione di Corinto come il risultato dell'evoluzione di una escatologia presente, propria degli entusia�sti, là dove questa si fonde con l'apocalittica cristiana, di derivazione giudaica, fino a venir ancorata e delimitata all'imminente venuta della piena signoria di Cristo sul mondo. Si veda E. KASEMANN, «Sul. tema dell'apocalittica cristiana primitiva», in ID., Saggi esegetici, Casale Monferrato 1985, 106-132 (in particolare 120-132). Sul problema della gnosi un posto particolare spetta al congresso di Messina per il definitivo chiarimento della sua origine: Le origini dello gnosticismo. Colloquio di Messina 13-18 aprile 1966, a cura di U. BIANCHI, Leiden 1967; R. GRANT, Gnosticismo e cristianesimo primitivo, Bologna 1976; P.F. BEATRICE, «Gli avversari di Paolo e il problema della gnosi a Corinto», in ID., L'eredità delle origini. Saggi sul cristianesimo primitivo, Genova 1992, 13-34.


� lCor 4.7.


� 1Cor 6,19; Rm 8,9-15.


� 1Cor 15,20-28; 2Cor 3,17-18.


� 1Cor 1,18-25; 2,1-16


� 1Cor 1,18-25; 2,1-16


� 1Cor 6,12; 10,23-24.


� 1 Cor 5,6; 10,12.


� 1Cor 12,4-13,13.


� 1Cor 4.20.


� 2Cor 52-5


� lCor l0,1,7-18


� 2Cor 4,10-11; Gal 2,20: Fil 1,21.


� Gal 3,26-28; Col 3,11.


� 1 Cor 3,11.


� Rm 8,14-16; Gal 4,4-7. L'importanza di questa filiazione divina realizzata nella storia è indubbiamente grande anche se Paolo conosce pure una lettura escatologica di questa tematica: lCor 1,8-9; Rm 8,19-23. 


� Rm 5,2-5; 8,29-30; 2Cor 3,18.


� 2Cor 1.22; 2Cor 5,5; Ef 1.13-14.


� 2Cor 4.16-18.


� 1 Cor 6,19.


� Rm 12,1.


� Fil 3.3.


� s. LYONNET, «Libertà cristiana e legge dello Spirito secondo s. Paolo», in I. DE LA POTIE�RIE _ S. LYONNET, La vita secondo lo Spirito, Roma 1967,201-234; H. SCHLIER, «Chiamati alla libertà. La concezione paolina della libertà», in ID., La fine del tempo, Brescia 1974,247-265; S. LYONNET, «Perfezione del cristiano "animato dallo Spirito" e azione nel mondo secondo s. Paolo», in I. DE LA POTTERIE _ S. LYONNET, La vita secondo lo Spirito, 285-312; H. SCHLIER, «La legge perfetta della li�bertà», in ID., Il tempo della chiesa, Bologna 1981, 310-329; R. SCHNACKENBURG, «La libertà nel peno siero dell'apostolo Paolo», in ID., Presente e futuro, 65-77.


� Gal 5,1.13.


� 2Cor 3,17


� Gal 5,13.


� Rm 13,8-10; Gal 5,14-15.


� Gal 5,6.


� Rm 15,2-3.


� lCor 9,19.


� lCor 8,7-13.


� 1 Cor 14,12-20.


� Su questo tema si veda, in generale, G. SCARPAT, «Parrhesia». Storia del termine e delle sue traduzioni latine, Brescia 1964; R. FABRIS, La virtù del coraggio, Casale Monferrato 1985.


� lCor 7,21-23; Fm 16.


� Rm 13,1.


� 2Cor 8,13; lTm 6,17-18.


� Rm 12,21


� F. Mussner, «La creazione quale origine permanente della salvezza», in AA.VV. Myste�rium salutis, IV: La storia della salvezza prima di Cristo, Brescia 1970, 77-86.


� lCor 3,22-23.


� Rm 8,19-22.


� lTm 4,4-5; Tt 1,15; Rm 14,14.


� Il tema della giustificazione è oggi incamminato verso un superamento della contrapposi�zione confessionale: vedi «La giustizia di Dio in Paolo», in ID., Saggi esegetici, 133-145; BULT�MANN, Teologia del Nuovo Testamento, 257-273; BULTMANN - SCHLIER, Linee fondamentali, 104-150; E. JONGEL, Paolo e Gesù, 29-89; V. SUBILIA, La giustificazione per fede, Brescia 1976,7-20,39-52; G. GIAVINI, «Considerazioni esegetiche ed ermeneutiche sul linguaggio paolino circa la giustificazione cristiana», in AA.VV. Esegesi ed ermeneutica, Brescia 1972,217-235; AA. Vv., Saggi esegetici su «La legge nel Nuovo testamento», Cinisello Balsamo 1990,49-71; K. KERTELGE, «Giustificazione» in Paolo, Brescia 1991. 


� La giustizia di Dio non è riducibile alla sola giustificazione del peccatore.


�  G. BOF, Una antropologia cristiana nelle lettere di san Paolo, Brescia 1976; J .A.T. ROBIN�SON, Il corpo, Torino 1967; S. BRETON, S. Paolo. Un ritratto filosofico, Brescia 1990, 73-103. 





� lCor 15,35-44; lCor 5,3


� Rm 8,13 ma anche tutto il brano di Rm 8,5-13.


� 1 Cor 6,13. 


� lCor 15.24-28; Col 2,15.


� Rm 8,19-23





