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sacramento e nei sacramenti, il dono del regno di Dio in Cristo Gesù salva-
tore e nello Spirito Santo santificatore. Questa realtà escatologica non solo 
caratterizza e giustifica la realtà complessa della Chiesa nel suo mistero, ma 
ne indica anche l’originalità e la singolarità della missione. La Chiesa, alla 
luce dell’annuncio kerigmatico e mistagogico del mistero pasquale, dona al 
mondo non solo l’umanizzazione, ma altresì la divinizzazione e la santifica-
zione dell’umano e della creazione:

I cristiani sono, dunque invitati a essere delle stelle sulla terra. Il paradosso 
istruisce del fatto che ad essi non è chiesto di abitare un luogo che non 
sia la terra. Non è in cielo, come le stelle, che essi debbono porre la loro 
dimora. Essi sono in terra; e dunque questa terra debbono conoscerla, ap-
prezzarla, viverla, amarla. Ma sulla terra, i cristiani sono chiamati ad abitare 
in modo unico, singolare: come delle stelle, che illuminano, che indicano il 
cammino e che, tal modo orientano […]. E quasi che i cristiani perdessero 
il senso della loro esistenza se calpestassero una terra del cui destino non si 
sentissero fortemente responsabili.38

Nella Pasqua e nella Pentecoste, nella rivelazione cristiana, la teologia 
trova la novità e la singolarità dei propri contenuti veritativi ed esistenziali 
e, soprattutto, l’originalità e la singolarità del proprio statuto epistemologi-
co come disciplina scientifica. Le differenti discipline teologiche, pur nel 
rispetto dei loro diversi e complementari percorsi, non devono perdere 
di vista la loro dimensione unitaria, che non è solo alla fine, ma anche 
all’inizio di ogni riflessione disciplinare e la caratterizza. Per questo, ogni 
sforzo di dialogo inter- e trans-disciplinare deve esser compreso attraverso 
questa prospettiva di evangelizzazione che fonda la specificità e l’originalità 
della teologia come disciplina scientifica tra le altre scienze nella riflessione 
dell’uomo in quanto uomo. La valorizzazione della relazione tra l’ecclesio-
logia e l’escatologia contribuisce a ricondurre la teologia nel suo ambito 
proprio e scientifico, originale e peculiare: la salvezza dell’uomo e del 
mondo e la ricerca della piena e definitiva felicità.

Per questa ragione, l’indole escatologica della Chiesa e la relazione 
tra l’ecclesiologia e l’escatologia sono essenziali, per manifestare l’origina-
lità della Chiesa e della stessa riflessione teologica rispetto alle molteplici 
escatologie secolari, ideologiche e semplicemente sociologiche, culturali e 
filosofiche e rispetto anche a ogni visione della Chiesa intesa in senso solo 

38   Repole, Come stelle in terra, 5-6.
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giuridico, societario, o solo spirituale e magico-rituale. Ogni riflessione 
ecclesiologica deve rispettare l’indole “paradossale” della Chiesa, che ne 
modella l’essere e ne anima l’agire. Se la Chiesa si confronta con le realtà 
ultime che la abitano, anche se in modo germinale come il seme nella terra, 
allora essa potrà essere segno e strumento di speranza per l’intera umanità. 
La Chiesa come universale sacramento di salvezza è segno e strumento 
profetico per costruire la fraternità universale anche se nella fragilità e 
nell’ambiguità della condizione del tempo e nella precarietà e nella limita-
tezza dello spazio: «Cercate prima il regno di Dio e la sua giustizia, e tutte 
queste cose vi saranno date in aggiunta» (Mt 6,33).

L’attesa della venuta del Signore non si riduce a una semplice attenzio-
ne a un evento finale, ma deve essere interpretata come la risposta a una 
verità antropologica, a una verità salvifica che anima la Chiesa e la spinge 
a essere e agire nello Spirito del Cristo. Le domande fondamentali per 
l’uomo, come quelle riguardanti il suo futuro, la morte, la beatitudine, la 
felicità, la speranza, la carne, la risurrezione, il valore del corpo, la carne, 
l’anima, sono radicate nella coscienza umana, in ogni cultura e religione, in 
ogni tempo ed epoca storica. Nella prospettiva escatologica cristiana della 
Pasqua del Signore, come evento che giustifica l’oggi della Chiesa e ne 
modella la vita e la missione. Il cristianesimo offre una risposta, singolare 
e unica, ai desideri e alle domande degli uomini con l’annuncio evangeli-
co e con la testimonianza della vita dei discepoli del Signore. La Chiesa, 
comunità dei figli di Dio, è chiamata ad amministrare il dono della comu-
nione con Dio e con i fratelli, la carità divina come eredità. Essa è invitata 
a testimoniarla come un tesoro in vasi di argilla e a condividerla nel dono 
dello Spirito Santo come la manna nel deserto. L’eucaristia come sacramen-
tum fidei, non è solo sorgente e fonte del mysterium Ecclesiae, ma è anche 
rivelazione ed epifania di quella cena dell’Agnello annunciata e celebrata 
nell’Apocalisse, di quella richiesta che interpella non solo la venuta finale, 
ma la venuta e l’azione permanente del Signore nello Spirito che come capo 
guida la Chiesa alle nozze con l’Agnello e all’alleanza perenne dell’uomo 
con Dio. È la creazione rinnovata e trasfigurata dalla carità divina:

Lo Spirito e la sposa dicono: «Vieni!». E chi ascolta, ripeta: «Vieni!». Chi 
ha sete, venga; chi vuole, prenda gratuitamente l’acqua della vita […]. Colui 
che attesta queste cose dice: «Sì, vengo presto!». Amen. Vieni, Signore 
Gesù. La grazia del Signore Gesù sia con tutti (Ap 22,16.20-21).
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1. Theology and Homogeneity

No point in space is special. There is no difference between the mag-
nitude of a physical quality – such as a foot or a meter – here and at any 
other point in space or, to be more accurate, there is no difference between 
that which a unit of measurement measures here and what the same or any 
other unit of space measures anywhere on earth or in the universe. Space 
is the same here as it is there, anywhere and everywhere. Simply put, space 
is homogeneous. It comes as no surprise, therefore, that at the root of all 
our misunderstandings of time lies precisely the error of thinking of time 
in terms of space – that is, the error of thinking of time as a homogeneous 
dimension like space – and thus trying to extract an understanding of what 
is heterogeneous from something that is qualitatively its opposite. So we 
take units of time, say, an hour or a day, to be the same with any other: we 
think that this hour is the same as the rest in a day – but, in so thinking, 
what do we really compare? For we all know there are some hours that 
are long and others that go by quickly; some hours are light and effortless, 
while others seem to drag on, as if wait adds weight. If even time can be 
mistaken with space, then everything, indeed every thing, is similarly un-

1   Some years ago Alexander Schmemann wrote a piece on the theology of time that 
he called the Chalice of Eternity. The title of the present essay is meant to evoke Fr. Schme-
mann’s reflections on time to which I here respond.
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derstood in terms of space. Our scientific understanding of the world is 
exclusively spatial precisely because spatiality takes things in the world to 
be homogeneous and allows for a similarly “homogenized” knowledge, that 
is a knowledge that can claim a validity that is both universal and objective. 
We know things as we encounter them in space, as having a measurable 
size and weight, but we don’t know what it is to understand a thing in 
terms of time. That primacy of homogeneity over our thinking has some 
particularly adverse effects when it comes to theology. The fact that one 
always has to begin by trying first to prove God’s existence (if God is not 
in space, like any other thing, does he exist? How could some-thing that is 
not a thing exist?) indicates that theology remains obedient to the demands 
of a thinking determined by space. It is no surprise then that theology has 
had no time for time.

Not all of theology is bereft of the temporal, however. On the contrary, 
theology at its best is grounded in the events that make up the sacred histo-
ry of creation and redemption. Their chronicle, recorded in the Scriptures, 
bind theology to time and history. Yet, as with any event, salvific events 
too are particular and singular – we could even say heterological – while 
theology, as Logos, must be universal and for that reason homogeneous as 
well. There is no God, however, in homogeneity. Not only because God is 
the Other par excellence but also because in space there is no change (it 
was the impossibility of change in space that Zeno demonstrated with his 
paradoxes) and there can be neither genesis nor theogony, neither creation 
nor incarnation, without change.

Should we wish to find an example for the limitations of such homoge
nized theology we need to look no further than at the inventory of diffi-
culties, aporias, and absurdities listed at the beginning of the Confessions. 
Whether one thinks of God as somewhere or everywhere, the attempt to 
think of God in space leads in either case to an impasse:

Is there any place within me into which my God might come? How should 
the God who made heaven and earth come into me? (...) Since nothing that 
exists would exist without you, does it follow that whatever exists does in 
some way contain you? (...) So then, if you fill heaven and earth, does that 
mean that heaven and earth contain you? Or, since clearly they cannot hold 
you, is there something of you left over when you have filled them? Once 
heaven and earth are full, where would that remaining part of you over-
flow? (...) Should we suppose, then, that because all things are incapable of 
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containing the whole of you, they hold only a part of you, and all of them 
the same part? Or does each thing hold a different part, greater things larg-
er parts, and lesser things smaller parts? Does it even make sense to speak 
of larger or smaller parts of you?2

The breakthrough of finding God not in space but in time will have to 
wait until the meditation on memory in Book X, although it is stated writ 
large in the structure of the Confessions as a whole.3

If God is not in space – neither somewhere nor everywhere – then, 
Augustine asks, may we think of him as space? «Or should I say, rather, that 
I should not exist if I were not in you from whom are all things, through 
whom are all things, in whom are all things?».4 And again: «Or perhaps you 
have no need to be contained by anything, but rather contain everything your-
self, because whatever you fill you contain, even as you fill it?».5 Augustine 
is not alone in suggesting the daring identification of God with space. The 
idea of God as the topos that contains everything but is itself contained no-
where was already in circulation before Christianity. For example, Philo the 
Alexandrian explains that by topos we understand three things: a) the space 
taken up by a body; b) the divine Logos that contains the λόγοι σπερματικοί 
(rationes seminales) of all creation which suggests that the place of the crea-
tion is in the divine Logos; and, c) anticipating the prologue of John’s Gospel, 
topos is God himself for, like space is not itself in space, so God «encompass-
es all things, but is not encompassed by anything».6

As God’s creation we stand in a twofold relation with God: in space, as 
created beings among created beings, that is, in our being-in-the-world and 
in time, in our movement through history. For all things are “of him” in 
space but also all things move “through him” and “to him” in time (cf. Ro 
11:36). Or, to put it differently, God creates the physical world (space) so 
that we can move toward him but he also creates time so that he can move 

2   Augustine, The Confessions, I.2.2-3 (New City Press, New York 1997, 40-41).
3   For the salvific function of time as indicated by the structure of the Confessions see J.P. 

Manoussakis, The Ethics of Time. A Phenomenology and Hermeneutics of Change, Blooms-
bury, London 2017.

4   Ibid., 40 (my emphasis), quoting Ro 11:36. Paul used a similar expression in his address 
to the Areopagus citing Aratus (Ac 17:28). For the Stoic understanding of God as place or 
space see Philo’s testimony below.

5   Ivi (my emphasis).
6   Philo, De Somniis, I, 6-63.
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toward us. Rather, it is his movement toward us that generates what we call 
history. It should be clear that neither of these two movements could exist 
without the other and that we do not speak of two distinct or independent 
movements but rather of the double direction of one and the same move-
ment that connects the end with the beginning, the alpha with the omega, 
and unites space with time and history with eschatology.

2. He who Is and He who Comes

The Scriptures attribute two different appellations to God that corre-
spond to the double movement, spatial and temporal, of our relation with 
God. Both are found together in the prologue of John’s Gospel. When 
John speaks of Christ absolutely, that is, with no particular reference to hu-
manity, he calls him Λόγος, for it is “through him” – notice that the proposi-
tion “through” connotes location – that «everything was made» (John 1:3). 
But when he speaks of Christ in relation to Israel’s Messianic expectation 
as portrayed through John the Baptist’s prophetic ministry, then he uses the 
term ὁ ἐρχόμενος, “he who comes” (Jn 1:15). As God the creator, the Logos 
creates everything, but as erchomenos he comes only for someone.

In the same spirit, the six Christological articles of the Nicaean-
Constantinopolitan Symbol (the Creed) fall into three parts. The first arti-
cle codifies the Christology of the eternal Logos:

And in one Lord, Jesus Christ, the Son of God the only-begotten, begotten of 
the Father before all ages, light of light, true God of true God, begotten, not 
made; of one essence with the Father; through whom all things were made.

In that last sentence we hear an unmistaken allusion to the Logos as 
the principle of creation in John’s Gospel («through him everything was 
made» 1:3). The Christ to whom this article refers is then the Logos. At 
the other end of the spectrum, the last Christological article recognizes in 
Christ him who comes, the erchomenos:

And He will come [ἐρχόμενον, venturus] again with glory to judge the liv-
ing and dead. His kingdom shall have no end.

The remaining four articles between the first and the sixth accomplish 
nothing less than the identity between the eternal Logos and him whose 
coming is awaited eschatologically. He who is is he who comes. Between the 
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beginning and the end spans the flesh of the incarnate one and by his flesh 
the gap between the alpha and the omega is bridged:

Who for us men and for our salvation came down from heaven and was 
incarnate of the Holy Spirit and the Virgin Mary and became man...

Thus, the Church’s Christology unfolds according to this triptych: eter-
nal Λόγος – historical σάρξ – the eschatological ἐρχόμενος. He who comes 
stands in a dialectical ambiguity to time. On the one hand, as the coming 
one, his identity is defined by temporal expectancy. He who comes makes no 
sense outside the temporal horizon and he is therefore in a relation to time 
without division (ἀδιαιρέτως). On the other hand, however, as he who comes 
even after he has come, ὁ ἐρχόμενος is not coterminous with time, he cannot 
be merely an empty structure of temporality, such as futurity or messianicity. 
In his independence from time, he who comes relates to time without confu-
sion (ἀσυγχήτως). For the Logos was too far removed from time and the flesh 
too closely related to time, it is, therefore, only the erchomenos that mediates 
between them and sustains the Chalcedonian principle of upholding them 
both, the divinity of the Logos and the humanity of the flesh, ἀσυγχήτως 
(without confusion) and the ἀδιαιρέτως (without division). Without him who 
comes, that is, without eschatology, the balance between eternity and history 
is destroyed either in favor of a monophysite (high) Christology, if it is the 
Logos that prevails over the sarx, or in favor of an Arian (low) Christology, if 
more emphasis is placed on the historical Jesus.

There is also a second possibility that threatens to disrupt the delicate 
dialectic between the Christology of Logos or alpha-Christology and the 
Christology of the erchomenos or omega-Christology. On the one hand, the 
forgetfulness of eschatology could in fact lead to institutional rigidity, if 
Christology is allowed to become archeo-logical, that is, if Logocentrism 
becomes also Logomonism. Overemphasis, on the other hand, on the 
omega-Christology could lead to the separation of those charismatic and 
prophetic elements within the Church which, once divorced from it, would 
seek their “liberation” from what they would take to be as an ecclesiastical 
rigidity. Once “liberated” from Logocentric Christology, it is all too easy 
for the eschatological enthusiasm to grow impatient with the erchomenos, 
thus taking “his hour” into our hands. Then eschatology becomes political, 
that is, our project for a better future – even though the possibility for the 
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future has been precluded – where the Church’s activity degenerates into 
activism.

To take “his hour” into our hands means to reduce time into space 
once more. Remember, space is the domain of our influence, insofar as it is 
in space that we move toward and, to the extent that we fail to move, away 
from God. To move away from God is to refuse to move. In space all sacra-
ments, especially that of “his hour,” namely the eucharist,7 are experienced 
as repetitive and, for the man of action, as boring. Later we will have the 
opportunity to explain the reason for the repetitiveness of the liturgy.

3. Are You Coming?

When the men came to Jesus, they said, «John the Baptist sent us to you to 
ask, “Are you the one who is to come [ὁ ἐρχόμενος], or should we expect 
someone else?”» (Lk 7:20)

“Are you coming?” is not a question asked from a distance, either in 
space or time, that would have justified it, as, for example, when I call a 
friend whose visit I am expecting. Rather, it is a question posed in the 
present and in the presence of him whose arrival is expected. It is as if I 
were to ask the guest who has just arrived “are you coming?” even though 
he has already come.

John’s question assumes now a new meaning. “Are you coming?”, that 
is: “Are you he-who-comes?” for not everyone who comes is the erchomenos, 
the one who is to come, who comes, and who is coming. If Peter is coming, 
it is Peter who is coming and not he-who-comes. No matter how many 
times Peter has come, he will never be, simply by virtue of his coming, he-
who-comes. Who is, then, he-who-comes? It is neither he who will come [ὁ 
ἐλευσόμενος8 or ὁ μέλλων ἔρχεσθαι] nor he who has come (ὁ ἐληλυθώς)9 
unless he is both. As John’s question indicates, the erchomenos is more than 
the Messiah himself, rather he-who-comes is that singular characteristic by 
which the Messiah’s identity is to be tested. The erchomenos is the criterion 

7   On the eucharist from a phenomenological perspective (similar to that of this paper) 
see the significant contribution of D. Wallenfang, Dialectical Anatomy of the Eucharist: An 
Étude in Phenomenology, Cascade, Eugene (OR) 2017.

8   Athanasius, De Synodis: PG 26:745.
9   1Ki 13:14: «Are you the man of God who came [ὁ ἐληλυθώς] from Judah?».
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of the messianic. He-who-comes cannot not be coming, even after he has 
come. The true Messiah is he whose coming never quite fulfills the expec-
tations of his coming; it is he who is still expected to come even when he is 
among us and before us. John who asks the question “are you coming?” is 
also he who testified to that messianic identity of the Messiah by explaining 
that he who comes after him is and has always been before him:

John bore witness of Him and cried out, saying, «This was He of whom I 
said, “He who comes after me was before me”» (Jn 1:15).

Jesus Christ is he who will come. When? Already. His coming is already 
inaugurated. He came before. Yes, he has come already but he is coming 
again (καὶ πάλιν ἐρχόμενον, et iterum venturus). For he who comes cannot 
begin to come as if he had not come before, nor can he who comes not come 
anymore, but he is always coming – that is what it means to be “he who 
comes” – even after he has come («when he who comes come...», He 10:37). 
He who comes cannot come unless he has always been coming: he is not the 
erchomenos if he is not also the eternal Logos. And he who comes cannot be 
he who will come unless he has already come: he cannot be the erchomenos 
if he is not also the Jesus of history who was born of Mary, suffered under 
Pontius Pilate, was crucified, buried, and risen on the third day. Whoever 
else comes, by having come, is no longer coming, and thus, is not coming 
“in the name of the Lord”. For “blessed is he who comes [erchomenos] in 
the name of the Lord”, that is, in his name, in the name of him who comes.

The erchomenos is a future name that Christ borrows from the past. 
It is a name that unifies Israel’s prophetic promise (Hab 2:3, Mal 3:1, Ps 
117:26) with the eschatological expectation fulfilled and renewed by the 
revelation of the Son of Man in history (Jn 5:25). In this passage from 
John’s Gospel Christ reveals himself as the time that “is coming and has 
now come” (ἔρχεται ὥρα, καὶ νῦν ἐστιν). This revelation takes place in a 
context that is at once looking forward to the last things (“the dead will 
hear the voice of the Son of God...”) and looking back in time and indeed 
before time (“for as the Father has life in himself...”). The double context of 
the passage – Christological and eschatological – is clearly outlined in the 
following three verses (Jn 5:25-27):

Very truly I tell you, a time is coming and has now come when the dead 
will hear the voice of the Son of God and those who hear will live [escha-
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tology]. For as the Father has life in himself, so he has granted the Son 
also to have life in himself [Trinitarian Christology]. And he has given him 
authority to judge because he is the Son of Man.

Christ is the time (ὥρα) that is coming and yet already here. Whereas 
I could say that he is coming and that the time of his coming is coming, 
only he can say καὶ νῦν ἐστιν – for as long as it is he who speaks then he 
who comes “has now come”. In fact every time he (who is coming) speaks 
what he says before anything else and above anything else is this: “the time 
has now come”.

And so we have arrived at a crucial question: is the erchomenos com-
ing because there is time or is it rather that there is time because he who 
comes is coming? Does eschatology presuppose or generate time? There is 
time but by itself and by its passing time does not bring someone. Indeed 
the passing of time could become, as it is more often than not, a waiting 
for him who-does-not-come, a waiting for Godot, while he who comes is 
coming whether he is expected or not – regardless of our expectations and 
most likely contrary to them. I would like, therefore, to suggest that time 
does not originate with the creation, as it is often thought, but with the 
coming of him who comes. If the incarnation was not an afterthought in 
God’s providential plan and inasmuch as we cannot properly think of the 
creation of the world without the incarnation of God, so we cannot think 
of the “how” of creation apart from its eschatological “what for”?

To further explain this last point let us consider time only from crea-
tion’s point of view, as the time of the created alone – that is, let us venture 
a descriptive phenomenology of a time without him who comes, a time 
without Christ.

4. More and Not Anymore

The last things of eschatology are not last in terms of their position in 
a sequence, as that which comes at the end of a series of facts and events 
in history’s timetable, after which one should expect nothing more. On the 
contrary, the last things are last precisely because of what comes after them, 
namely, that which comes, the new. That is why in Re 21:5 the last things 
coincide with the new things and eschatology has been called the theology 
of the new (de novissimis). Is the new, however, the monopoly of eschatolo
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gy? After all, a great deal of new things happens in history. New nations 
rise and fall, new ideas change the world, new technologies and scientific 
achievements propel us into the future. There is hardly anything today that 
does not present itself as new. Precisely this proliferation of novelties and 
innovations make us suspicious of whatever claims itself to be new. More 
often than not, by new we mean an updated version of the old, the old in 
new packaging – the remake or remix of the old, in short, its repetition. It 
is enough for a slightly redesigned product to be advertised as new. In that 
sense the new is only a new appearance of the old.

Whether we understand the new either as that which happens “for 
the first time” or as that which has happened lately – we would never 
understand why the new is the last. Rather, our understanding of the new 
belongs inextricably to the serialization of events and their occurrence in a 
homogenized time made up by moments that are differentiated from each 
other only numerically. We understand the new, in other words, only as a 
quantity. Yet, the quantitatively new is really only “the newly added” and, 
insofar as it can be added to anything else, it cannot but be the same as that 
to which it is added – for how else we can count them together? For exam-
ple, to think of the new as that which occurs for the first time is to place 
the new immediately in a relation to what has come before; and if we speak 
of a first time, that is only if we already envision it as the first in a sequence 
of times (first, second, third, and so on). What happens now is recent but 
by no means new. What is new in such a case is simply the moment and it 
is the moment, as a “newest” moment in a series of moments, that bestows 
to what the moment brings the characteristic of the new. But every moment 
is different from any other moment only numerically, that is, quantitatively. 
In this case the character of the new is merely accidental; an observation 
that can be tested by asking whether that which appears as new now is 
new because it appears now or if it would have been considered new if it 
had appeared before. Of that kind of new we can say that it has happened 
lately but we cannot say that it has happened at last. Yet, what has newly 
appeared should not be confused with the appearance of the new. If the 
new is to be the new as such it must be qualitatively other and different 
than the old. But there can be no difference within homogeneity.

No point in space is special. No point in space is different or new. It is 
undeniably true that I cannot make space bigger; I can neither add nor re-
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move anything from space. Surely, I could add or remove things in space, but 
not space itself. All space is simultaneously here – its synchronicity is, after 
all, what makes space omnipresent and everything in space co-present with 
everything else. I could expand my apartment but the space that I would be 
adding is already there and has always been there – beyond my apartment’s 
walls. But even things in space are always here – even if they are out and be-
yond the scope of my vision, they are nevertheless there. All of them at once.

If any point in space was not the same as any other, it would not 
be possible to measure space. Sometimes after having undergone a deep 
change or affectation we are puzzled to find out that the space where such 
event took place has remained the same. Somehow, we had expected that 
the intensity of our experience should have affected the extensity of space. 
Since no space can be added to space and no space can be taken away from 
space, there is no change in space. Without change, however, nothing can 
happen. Even movement in space is impossible. One moves (only in space, 
never in time) thanks to time. We admit as much when, for example, we say 
that I am here now but I was there then. We seem not to notice that it is 
thanks to such temporal indicators as “now” and “then” that there is a here 
and there. And the fact that it takes time to move in space – while it takes 
no time to move in time – demonstrates that nothing can happen in space. 
Therefore, nothing takes place in place.

In time, on the other hand, there can be only one now at any given 
time. Time cannot present us with two simultaneous moments. Time does 
not admit of any extension. There can be no plurality in time and, because 
of this, because two moments are never the same, since the moment is 
always singular, time lacks any hint of sameness. In time everything is dif-
ferent – save that “everything” here is less than one thing, since there is no 
multiplicity in time.

What time lacks in and of itself – i.e., plurality and sameness – we 
make up by repetition. In repeating, we wish to halt the moment so that 
we can hold onto it. In seeking sameness, repetition generates a series of 
moments to supplant time’s singular moment, so that, even if each moment 
is never quite the same, the series of moments remains everlasting and 
everlastingly the same. Repetition is our hopeless attempt to produce an 
effect of sameness in time, even though, strictly speaking, there can be no 
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repetition in time.10 Precisely because it is not really possible to repeat time, 
we are forced to repeat. Like sin (with which repetition shares more than a 
few common features), the syncopated movement of repetition succeeds by 
failing. It is because I cannot succeed in repeating time that I have to try 
again and again and again. It should be clear that repetition, in seeking the 
old or, at best, a new appearance of the old, avoids what is new. Tomorrow 
is not another day, only another today. And whoever declares in unbridled 
optimism that “every day is today” should be reminded that, yes, every day 
is today but only insofar as every day is another today. None of us has a to-
morrow. What we have is a series of todays. One today was Monday, anoth-
er Friday. One today was November 8, another was March 10. What’s their 
difference? Only their enumeration, that is, only the calendar in which 
each day and each month is represented by a number of neatly arranged, 
identical, little boxes. There, on the pages of a calendar, one can witness 
for oneself the triumphant success of repetition in trapping time into many, 
identical points in space. Tomorrow, on the other hand, never comes.

One monotonous day follows another 
equally monotonous. The same things 
will happen again, and then will happen again, 
the same moments will come and go.

A month passes by and brings another month. 
Easy to guess what lies ahead: 
all of yesterday’s boredom. 
And tomorrow ends up no longer like tomorrow .11

The homogenization of time is demanded by economy or rather by 
ergonomy, that is, by a work ethic and the laws of production. As the news 
of Wall Street never fails to remind us, the markets abhor uncertainty. 
Instead, business thrives only when it is business as usual. Repetition is 
indispensable for a society whose priority, if not exclusive purpose, is mass 
production (that is, reproduction) and in which one has a place only to 
the extent that he is either productive or else the product itself. For such a 

10   One can only return to a place but not to a moment. It makes sense to say “I have 
been here before” but to say “I have been here now” or “I have been now before” are not 
expressions we would utter as the result of our everyday experience.

11   C.P. Cavafy, Monotony, in Id., Collected Poems, Princeton University Press, Princeton 
1992, 25.
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society the calendar is not an innocent representation of time in space, it is 
rather its foundation and the hour of its glory.

By repeating, we wish time to remain, although time cannot remain if 
it is to remain itself. It is the essence of time to pass. The moment that pass-
es, however, is a moment that is not anymore and the not-anymore is never 
enough. The less it is, the more of it I want and the more I want it. Thus, I 
repeat. A hoarded nihility of deed and thought.12 What I want by seeking 
to impose on time both sameness and plurality is simply this: a little more. 
In repetition I always ask for «a little more of the not-anymore».13 Give 
me a little more of what has already been: an hour more of sleep, another 
year of my fading youth, another chance at that old sin. What I ask for is 
not only to hold onto what has passed, by refusing the past to pass and so 
brining the flow of time to a standstill which precludes any possibility of 
the new – what I ask for is to hold onto what is not-anymore, to what is not, 
to nothing. A little more of nothing. And so every time I get hold of what I 
think is new or what I hope to be new, τὸ καινόν (think, for example, of the 
term Cenozoic) all I’m left with is the empty, τὸ κενό (think, for example, 
of the term cenotaph). The new moment was only an empty monument: 
Cenozoic cenotaph.

Does anything happen then? What can happen? Isn’t it always the past 
and the past alone that happens and which, therefore, can happen? Only 
the past can happen and that’s proven indubitably by the fact that the past 
has happened. For if the past had not happened, nothing would have ever 
happened. There is a past, ergo only the past can happen and only the past 
is happening. Whatever happens, therefore, has already happened, oth-
erwise it would not be possible for it to happen. Far from being the new, 
what happens is the old – an old older than itself.

I cannot see unless I have already seen, I cannot hear unless I have al-
ready heard, and so on. There seems to be impossible to experience any act 
of perception and, in fact, any act of consciousness, for the first time. It is 
easy to anticipate the objection: how are we supposed to remember the first 
time our eyes were opened to the world or the first time we remembered 

12   After Nathaniel Hawthorne’s expression «their hoarded iniquity of deed or thought» 
from The Minister’s Black Veil, in Nathaniel Hawthorne, The Library of America, New York 
(NY) 1974, 373.

13   Reading VIII. 7. 17 of the Confessions in light of XI. 14. 17.
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or imagined anything? The first time of all of this has happened at a time 
that none of us could be expected to recall. To experience myself experi-
encing something for the first time would imply that, somehow, I was there 
before myself, that I could predate myself. Isn’t it rather the case that in 
every experience I, this I that claims all acts of consciousness as his, come 
always after the experience itself, always late, lagging behind itself? Why I 
am not the least surprised to see this particular chair, even though it is the 
first time I see it? Isn’t it the case that once I have seen one chair I have 
seen them all? Ultimately, I don’t see only with my eyes, I see much more 
fundamentally with my language – a language that codifies a cultural past 
that still informs my vision and my understanding of the world but also a 
language that predates me and all of my first times which, as it should be 
now understood, are never without past. Everything that happens in histo-
ry has a history.

5. His Hour Has Come

Without him who comes there is neither coming nor becoming, neither 
advent nor adventure, there is no event (in its etymological sense as that 
which has come, the outcome). He doesn’t come, therefore, because there is 
time, rather, if time exists it only exists because he who comes is coming. 
In the fourth Gospel, Christ refers a number of times and rather cryptically 
to the hour and more particular to his hour. Whether the hour has not yet 
come or has come – the hour is always the hour of an arrival: his. It is the 
hour of an expectancy that plays between absence and presence, the com-
ing, the Parousia of him who comes. Christ’s pronouncements on (his) hour 
sound all the more significant the more unrelated they seem to be with 
the context in which they are uttered. For example, at the wedding feast 
at Cana when his mother tells him that they have no wine, Christ replies: 
«My hour has not yet come» (Jn 2:4) (That is, “This is not my last supper 
yet...”). But when, shortly after his Messianic entry into Jerusalem, Andrew 
and Philip tell him that some Greeks wish to see him, Christ replies:

The hour has come for the Son of Man to be glorified. Very truly I tell you, 
unless a kernel of wheat falls to the ground and dies, it remains only a sin-
gle seed. But if it dies, it produces many seeds (Jn 12:23-24).
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To the Samaritan women he promises that «An hour is coming and has 
now come when the true worshipers will worship the Father in the Spirit 
and in truth» (Jn 4:23).14 And to the Jews who challenged his authority 
Christ replied: «Very truly I tell you, an hour is coming and has now come 
when the dead will hear the voice of the Son of God and those who hear 
will live» (Jn 5:25). But when the angry crowd tried to arrest him, «no one 
laid a hand on him, because his hour had not yet come» (Jn 7:30).

What is his hour and when does it come? There are four references 
in the fourth Gospel, each completing and complementing the others and, 
when they are taken together, they reveal to us not only the nature of Christ’s 
hour but also Christ’s identity. There is water and wine at Cana, and water 
changed into wine (Jn 2:4); there is wheat that must die and be buried in the 
ground if it is to become bread (Jn 12:23-24); there is a new form of worship 
«in Spirit and in truth» (Jn 4:23); and, finally, there is the resurrection of the 
dead (Jn 5:25). Each and all of these references are his hour.15

All of these four references are recapitulated, acted and enacted in his 
final hour. For the Gospel of John begins the narrative of Christ’s passion so:

It was just before the Passover Festival. Jesus knew that his hour had come 
for him to leave this world and go to the Father (Jn 13:1).

Furthermore, where Matthew and Luke speak of Christ’s passion as his 
cup,16 John identifies the cup of passion with the hour:

Now my soul is troubled, and what shall I say? «Father, save me from this 
hour»? No, it was for this very reason I came to this hour (Jn 12:27).

He came to this hour for this – so that his hour might come. At the 
hour of his passion he brings together all the previous references to the 
hour: the water and the wine of the feast at Cana are now next to the bread 
made of that wheat that died and was buried; a new worship, in Spirit and 
in truth, is now given for the life of everything that has died and is dead in 

14   True worship is the worship of the true God. The Father wishes to be worshiped «in 
spirit and in truth» – does this mean in the Holy Spirit and in him who said «I am the Truth»?

15   See, H.U. von Balthasar, The Life of Jesus and the «Hour», in Id., Theo-Drama IV: 
The Action, Ignatius Press, San Francisco 1994, 231-240.

16   «My Father, if it is possible, may this cup be taken from me» (Ma 26:39); «My Father, 
if it is not possible for this cup to be taken away unless I drink it, may your will be done» (Ma 
26:42); «Father, if you are willing, take this cup from me» (Lk 22:42).
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the world. This is his cup and his hour: as often as the wine of his blood is 
shed and the bread of his body is broken, every time He dies, his hour has 
come and he who comes is coming and by his coming he makes all things 
new (Re 21:5).17

“As often as...”: and yet, regardless of how many times and in how 
many places it is celebrated, the eucharist happens only once. Time, we have 
said, does not admit of any multiplicity or plurality and so, in time, the 
eucharist cannot be anything else but one and the same event. That event 
began when his hour came and it is still happening now; for there can be 
no moment, not even for a moment, that he-who-comes is not coming. He 
took the cup then as he is now; for only in space is that then different from 
this now. In time, however, the time for the cup, which is the cup of time, 
is «the same yesterday and today and forever» (He 13:8). Once it happened 
– the only thing that has ever happened since the world was created and for 
whose sake the world was created – it cannot not happen. «I say to you: I 
will not drink from this fruit of the vine from now on until that day when 
I drink it new with you in my Father’s kingdom» (Ma 26:29). That day is 
coming and it is now.

17   See, M. Vasiljević, Theology as a Surprise: Patristic and Pastoral Insights, St. Vladimir’s 
Seminary Press, Yonkers (NY) 2018.
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1. Introduction

Mystical theology and eschatology are two subdisciplines of theol-
ogy that do not at first sight have a lot in common. During the heyday 
of Neo-Scholasticism, the Theologia spiritualis ascetica et mystica dealt 
with the ways of purification, illumination, and union with God that had 
been developed over the course of the centuries in the various schools of 
spirituality (orders, congregations, reform movements), on the basis of the 
interplay between zeitgeist and personal and collective experience of and 
familiarity with Scripture and works from tradition. The tract De novissi-
mis, the precursor of eschatology as a subdiscipline, was regarded in this 
era as the concluding chapter of dogmatic theology because it dealt with 
the doctrines on the fate that awaited individual human beings after death, 
and humankind at the end of time. These traditional descriptions do not 
contain much to suggest that an inquiry into the intersections between 
these two subdisciplines could yield anything interesting. Whereas one 
discipline deals with Christian life in the present, the other focuses on the 
Christian expectation of the future and on Christians after death and at 
the end of time.

PATH 2-2019_okok.indd   461 14/01/20   17:14



462 Paul van Geest

And yet there is good reason for just such an inquiry. This contribution 
will examine the intersections between eschatology and mystical theology 
on the basis of a broad outline of various developments in and characteris-
tics of the two subdisciplines. This outline will form the basis for a herme-
neutics that does justice to a particular dynamic that is evident in several 
very important sources for mystical theology: the mystics and the primary 
sources of eschatology. This will be illustrated by a brief presentation of 
one crucial theme in the work of the medieval Flemish mystic Hadewych 
and in two letters by Augustine on the resurrection of the dead: epistulae 
92 and 147.

The aim of this contribution is to clarify how mystical theology and es-
chatology can support the consciousness of Christians who, having sought 
a more profound understanding of their faith, continue to desire an answer 
to the question who God is.

2. Developments in theologia mystica

The name “mystical theology” derives from a work by Pseudo-
Dionysius the Areopagite. In his Mystica theologia, this Christian philoso-
pher of neo-Platonic background has his pupil Timothy discover that God 
transcends every form of knowledge (a-gnosis) and cannot be adequately 
described by any word (apophasis). On these grounds the word “mystical” 
was applied to the “ascent to God”, although not without emphasising that 
God is unimaginable and incomprehensible to human beings.

Scholasticism, due to its underlying Aristotelian standard of science 
with its preference for syllogisms, regarded reason as the authoritative 
source of and the most important instrument for doing theology. This 
created an impasse between “mysticism” (not: mystical theology) on the 
one hand, and Scholastic theology on the other, with all the tensions that 
this entailed. Whereas mystical texts, like those of the Brabant mystics 
Hadewych (13th century) and John of Ruusbroec (1293-1381), stressed 
the intimate union and dynamic reciprocity with the incarnate Word, the 
theological tracts, influenced by the scientific standard just described, pri-
marily emphasised the unknowability of God.1 Thomas Aquinas implies 

1   Cf. A. Deblaere, Mystique. II. Théories de la mystique chrétienne. A. La littérature mys-
tique au Moyen Age, in Dictionnaire de la Spiritualité 10 (1979) 1904-1908.
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in his Summa theologiae that he believes that the philosophical inquiry into 
God, based as it is on the work of the Greek philosopher Aristotle, is lim-
ited in scope: God does not belong to the reality of the categories. This 
did not mean that knowledge of God was impossible.2 Thomas believed 
that God was the first cause of all created effects. And the “separation” 
between mystics and scholastics does not rule out the existence of overlap. 
Scholastic theology and the mystics both agreed that love was the episte-
mological way (sic) in which God could best be known: amor ipse notitia, 
in the words of William of St. Thierry.3

The highly speculative nature of Scholastic theology paradoxically also 
ensured that the theologia mystica in this period fashioned itself as a coun-
terpoint to the rising rationalism that Scholasticism encompassed.4 In the 
thirteenth century, Thomas Gallus († 1246) explicitly presented a critique 
of the Aristotelian spirit in Scholasticism in his Extractio and Explanatio. 
His work consequently became a kind of founding document for the theo-
logia mystica as a subdiscipline of theology. This mystical theology empha-
sised that the negation of all predicates ascribed to God was the only way 
to true knowledge of God.5 But above all else, it developed a theology that 
regarded the union with God as its principle in charting a journey through 
life. Thus Bonaventure took Dionysius as his starting point when develop-
ing the ways of purification, illumination, and perfection in his De triplici 
via as phases in a process in which the human being is led to partake in 
God’s purity, light, and perfection. For him, theology and mysticism were 
intrinsically connected.

2   Cf. V. Lossky, Les éléments de théologie négative dans la pensée de saint Augustin, in 
Augustinus Magister (Congrès International Augustinien, Paris, 21-24 Septembre 1954), vol. 1, 
Etudes Augustiniennes, Paris 1954, 575-581 (argued that apophasis is the essence of Thom-
as’s via analogiae); see also J. Pappin, Reflections on Augustine, Aquinas and the Incomprehen-
sibility of God, in W.J. Carroll - J.J. Furlong (eds), Greek and Medieval Studies in Honor 
of Leo Sweeney, Peter Lang, New York 1994, 161-168; G.P. Rocca, Speaking the Incompre-
hensible God: Thomas Aquinas on the Interplay of Positive and Negative Theology, Catholic 
University of America, Washington D.C. 2004; R. te Velde, Aquinas on God: the «Divine 
Science» of the Summa theologiae, Routledge, Aldershot 2006, 65-93, esp. 75-80.

3   Deblaere, Mystique, 1913-1914.
4   P. Adnès, Mystique. II. Théories de la mystique chrétienne. B. XVIe-XXe siècles, in 

Dictionnaire de la Spiritualité 10 (1979) 1919-1939; see also D. Mieth, Mystik. IV. Systema-
tisch-theologisch, in Lexikon für Theologie und Kirche 7 (1998) 593-594.

5   Deblaere, Mystique, 1904-1908, esp. 1905.
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In its further development, mystical theology did not escape a certain 
duality. On the one hand, the handbooks presented the “theoretical princi-
ples” and the main primary sources. On the other, the ways of purification, 
illumination, and perfection were presented in a predominantly mys-
tagogical way. Thus the Discalced Carmelite Philip of the Blessed Trinity 
began the extensive introduction to his Summae theologiae mysticae with a 
discussion of the status of mystical theology as a subdiscipline of theology. 
However, the body of the text has a tripartite structure to allow for an 
exposition of the way of purification for beginners, the way of illumina-
tion for the advanced, and ultimately the way of union for the perfect.6 By 
connecting the ways of purification, illumination, and union with certain 
phases in the process of the ascent of a human being to God, it is revealed 
that the theologia mystica derives its basic structure from the programme 
that underlay mystagogy in the first centuries of Christianity.7 This was 
designed to lead the catechumens through various phases to initiation in 
the mysteries of the faith. But the Summae theologiae mysticae also shows 
that within this “mystagogical structure”, the mystical-theological subjects 
had to be treated in an “academic” way. Thus, within this tripartite struc-
ture, the first part addresses subjects such as mental prayer, the expiation 
of sins, mortification, temptation and purification; the second deals with 
contemplation in its many aspects, as well as virtue, infused contemplation, 
and mystical phenomena. The third part, finally, discusses the higher forms 
of prayer, the theological virtues, heroic virtue, spiritual marriage, and the 
Eucharist.

However, Maximilian Sandaeus’s authoritative Pro theologia mystica 
clavis takes a different approach.8 In the introduction to his lexicon, this 
Dutch Jesuit and controversialist surveyed the problems of his discipline. 

6   Philippe de la Très Sainte Trinité, Summa theologiae mysticae in qua demonstratur 
via montis perfectionis, et in tres partes apte diuisa secute et soeliciter decurritur: manifestatis 
opportune, quae passim occurrere solent, periculis, P. Borde - L. Arnaud - C. Rigaud, Lyon 
1656, passim.

7   P. van Geest, Studying the Mystagogy of the Church Fathers. An Introduction, in Id. 
(ed.), Seeing through the Eyes of Faith. The Mystagogy of the Church Fathers, Peeters, Leuven 
2016, 3-23.

8   Maximiliani Sandaeus, Theologia mystica clavis, elucidarium, onomasticon, vocabulori-
um et loquutionum obscurarum, quibus Doctores et Mystici, tum veteres, tum recentiores utun-
tur ad proprium suae Disciplinae sensum paucis manifestum, Ex officina Gualteriana, Coloniae 
Agrippinae 1640 [reprint Leuven 1963].
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Thus he pointed out, on the basis of painstaking philological analysis of 
the works of such writers as Ambrose, Basil, Pseudo-Dionysius, Bernard of 
Clairvaux, Albertus Magnus, John of Ruusbroec, Jean Gerson, and John of 
the Cross, that the mystics, persons whose interior had freely received an 
experience of God’s presence, had developed an idiom entirely their own.9 
This was a language which expresses an ineffable experience of love; a very 
intense experience that required the mystics to use not just metaphors, but 
also unorthodox ways such as hyperboles, superlatives, or even neologisms 
and unusual syntactic constructions to express it. His glossary of 800 terms 
shows that the mystics qualified the word amor by constructing compounds 
including this word over a 100 times (amor naturalis, animalis, amor cae-
cus…). Sandaeus demonstrates very clearly that the mystics complemented 
technical-theological nomenclature with affective-theological terms. In the 
descriptions of the various forms of “contemplation” for instance, he sets 
great store by its infused character, even though he also mentions that in 
the “contemplatio adquisita”, human effort and the gift of grace must work 
together.10

The emphasis on practice which is a feature of the Summae theologiae 
mysticae can also be discerned in Theologia spiritualis ascetica et mystica by 
the Jesuit and professor at the Gregorian, Joseph de Guibert.11 This lecture 
treatise is representative of the manuals of ascetical and mystical theolo-
gy that were published in the nineteenth and early twentieth centuries.12 
The seven quaestiones discuss the terminology, methods, and sources of 
mystical and ascetical theology together (quaestio 1). The second quaestio 
connects perfection with charity, the virtues, the unity of God, and the im-
itation of Christ (quaestio 2), followed by the gifts of the Spirit and the dis-
cernment of spirits (quaestio 3), the cooperatio of human beings with God 
in the spiritual life (quaestio 4), mental prayer (quaestio 5), the three grades 

9   Ibid., 6: «Mystici habent stylum, vt quelibet curia, suas loquendi formulas, dictionem 
propriam, & phrasim».

10   Ibid., 155-168, esp. 156.
11   J. De Guibert, Theologia spiritualis ascetica et mystica. Queaestiones selectae in praelec-

tionum usum, Apud sedes universitatis Gregorianae, Romae 1937: 1-37 (quaestio 1); 38-119 
(quaestio 2); 120-157 (quaestio 3); 158-204 (quaestio 4); 205-281 (quaestio 5); 282-334 (quaes-
tio 6); 335-404 (quaestio 7).

12   For an overview see K. Waaijman, Spirituality. Forms, Foundations, Methods, Peeters, 
Leuven 2002: 377-378 (mystical theology); 380-381 (ascetical theology). Oddly Waaijman 
does not mention De Guibert’s book, which takes the two disciplines together.
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of the spiritual life (quaestio 6), and infused grace and its grades (quaestio 
7). By discussing ascetical and mystical theology together, De Guibert’s 
concept of the theologica mystica (although it is not strictly speaking that), 
to a much greater degree than Sandaeus’s, highlights the interplay between 
human activity and God’s grace to perfect the latter. It is evident from the 
fact that he has little to say about the special grace given to the mystics that 
it would be more accurate to call his theology ascetical rather than mystica 
et ascetica.13 His emphasis is on formation through practice.

This comparison between Sandaeus’s work on the one hand and that 
of Philip of the Blessed Trinity and De Guibert on the other reveals the 
strong tension that has dominated mystical theology as an academic disci-
pline. This can be traced back to the way it treats its sources – the works 
of the mystics. Sandaeus regarded the mystics as fontes. His meticulous 
textual analysis of mystical works afforded deep insight into what mystical 
experience in fact encompasses. The Flemish Jesuit Albert Deblaere subse-
quently took up this endeavour anew, providing a very sharp definition of 
mysticism on the basis of close reading of the mystics. For him, the mysti-
cal experience was a freely given, direct and passive experience of God’s 
presence in the innermost part of the soul, an experience that could not be 
rehearsed and was unmediated by the senses. “Direct” and “passive” meant 
that the mystical experience caused the senses to stop being sensory, and to 
turn inwards as a single dynamism to experience there in an non-sensory 
manner that someone – in Christian mysticism there is always a Person 
– had seized the helm of the person.14 At the same time, the direct and 
passive aspect of the mystical experience also implied “sa non-communi-
cabilité”.15 

13   Cf. De Guibert, Theologia spiritualis, 378
14   A. Deblaere, Témoignage mystique chrétien, in «Studia missionalia» 33 (1976) 117-

147, esp., 128-129: The mystic «apprendra à vivre intérieurement totalement dénudé de tout 
le “mobilier”, intellectuel, imaginatif, affectif, ou tout simplement “linguistique”». But «en 
même temps il vivra tout aussi attentivement au niveau de cette activité naturelle et normale, 
matérielle ou spirituelle, mais toujours successive et juxtaposée». (Repr. in R. Faesen [ed.], 
Albert Deblaere, S.J. [1916-1994]. Essays on mystical literature-Essais sur la littérature mys-
tique - Saggi sulla letteratura mistica, Peeters, Louvain 2004, 113-140).

15   Deblaere, Témoignage mystique, 135-136. Cf. Id., Mystique, 1904: «Il en résulte que 
le langage humain, faisant appel aux opérations distinctes des puissances, demeure toujours 
successif et juxtaposé, de sorte que même le souvenir de l’expérience constituera pour le 
mystique une reconstruction additive défectueuse».
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Sandaeus and Deblaere thus regarded the mystics as fontes for mystical 
theology. By contrast, the mystics instead functioned as auctoritates for the 
compilers of mystical theologies who “forced” the experiences of the mys-
tics into the scheme of the three ways, to illustrate the way of purification 
for beginners, the way of illumination for the advanced, and ultimately the 
way of union for the perfect.

It must be said that taking the mystics as auctoritates means doing a 
greater injustice to the intention with which they wrote their work than using 
their work as a fons. Deblaere therefore had little sympathy for Karl Rahner’s 
proposal to view mystical theology as a subdiscipline of dogmatic theology 
rather than as part of ascetical or moral theology.16 Deblaere wrote:

Mais n’estce pas tomber de Charybde en Scylla, et les mystiques seront-ils plus 
heureux d’être soumis à une lecture selon les grilles conceptuelles dogmatiques 
plutôt qu’à une cléf de lecture empruntée à la théologie morale?17

Mystical theology will always have to navigate between the intention to 
transmit the originality and spirit of the texts that mediate an ineffable expe-
rience on the one hand, and the endeavour to make the works of the mystics 
the foundation of a mystagogy whose rules for life and for the practice of the 
virtues lead to purification and illumination on the other hand.18

3. Developments in eschatology

The term “eschatology”, derived from the Greek (ἔσχατος, last), is 
a relatively recent name for the subdiscipline of dogmatic theology that 
studies the various aspects of the last things. Eugene Mangenot observed 
just before the First World War that this term was not widely accepted 
in French theology at the time.19 Possibly due to the tendency in Book 4, 
distinction 43-50 of Peter Lombard’s Sententiarum libri,20 Neo-Scholastic 
theologians, in the tract De Novissimis, dealt separately with the themes 

16   K. Rahner, Mystik. VI. Theologisch, in Lexikon für Theologie und Kirche 7 (1962) 744.
17   Deblaere, Témoignage mystique, 120.
18   Cf. for instance the work of M. McIntosh, Mystical Theology. The Integrity of Spiritu-

ality and Theology, Blackwell, Oxford 2002, 39-117.
19   E. Mangenot, Eschatologie, in Dictionnaire de Théologie Catholique 5 (1913) 456.
20   Petrus Lombardus, Sententiarum libri IIII, Ex officina Bartholomei Grarij, Lovanij 

1552, 475- 494.
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of individual eschatology – death, especially judgement, purgatory, heaven 
and hell – and collective eschatology – the end of the world, the parousia, 
the second coming of Christ, the resurrection of the dead, and general 
judgement.21 

The wider acceptance of the term “eschatology” from the 1950s on-
wards went hand in hand with the attempt to study these themes in greater 
conjunction with each other. The proofs from the Old and New Testaments 
and from patristic and Scholastic sources were approached from a new per-
spective.22 First, there was a more explicit effort, certainly after the Second 
Vatican Council, to relate eschatology to the mystery of Christ’s suffering 
and resurrection (Karl Rahner, Wolfhart Pannenberg, Joseph Ratzinger).23 
The resurrection of the dead was connected much more explicitly with the 
resurrection of Christ, which already encapsulates the general resurrection. 
Eschatology was thus discussed in terms of Christology.24

Secondly, this led to a reduced emphasis on the fate of the individual, 
and greater interest in the meta-cosmic, communal dimension of human-
kind’s ultimate destination. In De Novissimis, by contrast, the tendency had 

21   G. Colzani, Escatologia e teologia della storia, in G. Canobbio - P. Coda (eds.), La 
Teologia del XX secolo. Un bilancio. II. Prospettive sistematiche, Città Nuova, Roma 2003, 
484- 554, esp. 529-530, footnote 129, mentions the De Novissimis tracts composed during the 
heyday of Neo-Scholasticism and gives a brief discussion.

22   For a description of the objectum materiale see J. Galot, Eschatologie, in Dictionnaire 
de Spiritualité 4 (1960) 1020-1059, esp. 1025-1049. See also R. Schnackenburg, Eschatologie. 
II. E. im Alten Testament. III. E. im Neuen Testament, in Lexikon für Theologie und Kirche 
3 (1959) 1084-1093; E. Haag, Eschatologie. B. Thematisch-inhaltlich. II. Biblisch: 1. Altes 
Testament, in Lexikon für Theologie und Kirche 3 (1995) 866-868; H. Merklein, Eschatologie. 
B. Thematisch-inhaltlich. II. Biblisch: 1. Neues Testament, in Lexikon für Theologie und Kirche 
3 (1995) 868-872.

23   Cf. The Catholic Church, Lumen gentium, in The Second Vatican Council: The Four 
Constitutions, Ignatius Press, San Francisco 2013, n. 48 and especially the pastoral constitu-
tion Gaudium et spes n. 10-12, 18, 38-43 (hope) and footnotes 24 and 25 of this contribution.

24   J. Ratzinger, Eschatologie. Tod und Ewiges Leben, Verlag Friedrich Pustet, Regens-
burg 1990 (repr. in Id., Auferstehung und ewiges Leben. Beiträge zur Eschatologie und zur 
Theologie der Hoffnung, Herder, Freiburg 2012, 27- 276), also deserves to be mentioned 
because it systematically, intensely and usefully interprets death, the immortality of the soul, 
resurrection, parousia, Judgement, hell, purgatory and heaven in the light of Christ. See also 
the foreword to the relevant volume of the «Gesammelte Schriften» for an evaluation of the 
discussion about his arguments. See also the synthesis in L.F. Ladaria, La consumacion escato-
loqica, plenitud de la obra de Dios y Plenitud del hombre, in Id., Introducción a la antropoloqia 
teoloqica, Verbo Divino, Navarra 1993, 167-188, resumed in Id., Antropologia teologica, PIB, 
Roma 2015.
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been to focus more on the fate of the individual. This form of individualism 
was stimulated, not only in the Catholic but also in Protestant traditions, 
by the fact that eschatology was designed as the doctrine of retribution 
for moral conduct. This also affected the Neo-Scholastic theologia ascetica 
en mystica, which regarded life as an individual struggle against personal 
defects and as the continuous practice of virtue with the noble purpose of 
achieving personal purity and illumination.25

But this form of individualism lost much of its currency during the 
1960s as reflection on the last things turned to combining themes such as 
the coming Kingdom of God with rules for a practice of life in which the 
ideals ascribed to the Kingdom of God were already present here and now 
(Johann Baptist Metz). The emphasis shifted to the communal dimension 
of the eschata. Several decades later, eschatology came to be dominated by 
the conviction that that which God has created and which he has cherished 
and redeemed in history through his Word and his works, will not be lost, 
and that it will be brought to fulfilment through participation in God’s life 
(Gisbert Greshake). This ensured that attention turned to the theological 
virtue of hope in reflection on the last things (Jürgen Moltmann); with 
hope defined as collective hope.26

The focus on the communal dimension and on hope also permitted a 
form of dualism in eschatology to be superseded. Up to the middle of the 
twentieth century, Scriptural quotations containing rules for life constituted 
a different tract than the tract on the Kingdom of God, which was presen
ted as something entirely of the future. But the idea gained hold that there 
were ways in which the promised future was anticipated in history: most par-

25   Cf. Galot, Eschatologie, 1020-1021, esp. 1020. See also Colzani, Escatologia, 530-
532 (footnote 130), 534-536; 541-551 for an excellent exposition of «le principali novità es-
catologiche» and the preference for the Christological perspective in modern authors like 
Ratzinger. See also: Congregation for the Doctrine of Faith, Lettera su alcune questioni 
concernenti l’escatologia, in «Acta Apostolicae Sedis» 71 (1979) 939-943 (letter on Gisbert 
Greshake’s theology of resurrection in death, which involved a novel interpretation of the 
doctrine of the general judgement at the end of time). See also International Theological 
Commission, Some Current Questions in Eschatology (1992), which contains a number of il-
luminating comments on the resurrection of the dead, also in http://www.vatican.va/roman_
curia/congregations/cfaith/cti_documents/rc_cti_1990_problemi-attuali-escatologia_en.html. 
(10/10/2019).

26   G. Greshake, Eschatologie. A. Wissenschaftstheoretisch. II. Geschichte des Traktates, in 
Lexikon für Theologie und Kirche 3 (1995) 860-865, esp. 860.
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ticularly in the life and resurrection of Christ.27 This did much to blunt the 
chasm that separated history, salvation history, and the ultimate, all-fulfilling 
future. It also favoured a new emphasis in eschatological reflection on per-
sonal commitment to serving humanity and on societal commitment, which 
criticised forces that were conspiring to bring about the opposite of the ideals 
of the Kingdom of God.28 However, this criticism sometimes almost exclu-
sively reflected a horizontalist, political or even Marxist anthropology.29 The 
result was the «Lähmung der Ewigkeitshoffnung». This was regarded as the 
«Kehrseite der Lähmung des Glaubens an den lebendigen Gott».30

A clear illustration of developments in the subdiscipline of eschatology 
up to 1995 can be found in the “Eschatology” entry in successive editions 
of the Lexikon für Theologie und Kirche.31 Eschatology received short 
shrift in the first edition. In a single column, Engelbert Krebs brought 
together a number of non-biblical and biblical sources on the individual 
and communal life after death, on the parousia and on the resurrection of 
the body, and described eschatology as the «Abschluss des Gebäudes der 
christlichen Dogmatik».32 The second edition offers a different picture. 
The history of the tract, its themes and its coherence with other tracts were 
discussed much more extensively. The author, Karl Rahner, nevertheless 
also included a number of desiderata because he felt that eschatology as a 
subdiscipline was still underdeveloped. One of them was that there should 
be a renewal of hermeneutics: «Eine Hermeneutik (theol. Gnoseologie) 
wäre zu erstellen», including a connecting of Christology and theological 
anthropology with eschatology through a more profound reflection on «das 

27   Colzani, Escatologia, 484-554.
28   Greshake, Eschatologie. A, 862-865.
29   Cf. J. Ratzinger, Auferstehung und ewiges Leben. Beiträge zur Eschatologie und zur 

Theologie der Hoffnung, Herder, Freiburg 2012, 487-641 (Teil C: «Reich-Gottes-Erwartung 
und Theologie der Befreiung»).

30   Cf. ibid., 453.
31   M. Buchberger (Hrsg.), Lexikon für Theologie und Kirche (Neubearbeitete Auflage 

des Kirchlichen Handlexikons), 10 Bde., Herder, Freiburg 1930-1938; J. Höfer - K. Rahner, 
(Hrsg.), Lexikon für Theologie und Kirche, 11 Bde., Herder, Freiburg 1957-1967; W Kasper 
- K. Baumgartner - H. Bürkle - K. Ganzer - K. Kertelge - W. Korff - P. Walter (Hrsg.), 
Lexikon für Theologie und Kirche, 3 Bde., Herder, Freiburg 1993-2001.

32   E. Krebs, Eschatologie, in Lexikon für Theologie und Kirche 3 (1931) 793-794, esp. 793.
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Schongegebensein des Endes mit der Menschwerdung, dem Tod u. der 
Auferstehung des fleischgewordenen Logos».33

The entry on “Eschatology” in the third edition of the Lexikon für 
Theologie und Kirche shows that Rahner’s appeal was not in vain.34 On the 
basis of an excellent exposition of the historical developments in the field, 
Gisbert Greshake concluded that the Aristotelian standard of science and 
the tendency in Scholasticism to regard De Novissimis as an independent 
tract following that of the sacraments, over time caused eschatological 
subjects such as the fulfilment of salvation history in the apokatastasis 
(recapitulatio) and other themes to be represented in too “dinghaft” a 
manner. He therefore argued for a hermeneutics that would counteract this 
reification (Verdinglichung),35 and made a first attempt himself.36 Firstly he 
distinguished between the prophetic An-Sage and the “apokalyptisch-wahr-
sagerische” Ein-Sage. An-Sage is a promise in words, with the suggestion 
that the future “reality” of this promise has been adequately expressed. 
Ein-Sage, like a newspaper article by a reporter or journalist, gives a rep-
resentation of a “ready-made” future. Eschatological statements must never 
be taken as Ein-Sage. Secondly, he emphasised once again that subjects 
raised in eschatological statements must not be interpreted “dinghaft” or 
“locally”. The hope that one’s personal history and universal history will 
be fulfilled is fixed on God, but God is a mystery who transcends human 
beings and cannot therefore be adequately expressed in words. Greshake 
laid the foundation for the integration of insights derived from negative 
theology into eschatological hermeneutics. His emphasis on God as mys-
tery, thirdly, has consequences for the interpretation of the images used to 
express the future in God. In the light of the second point, these cannot 
seen as anything other than “extrapolations” or “extensions” of historical 
experiences of salvation or of evil. This is why they fail by definition to do 
justice to God’s essence and actions, because God is incomparably greater 

33   K. Rahner, Eschatologie, theol.-wissenschaftstheoretisch. I. Zur Geschichte des Trakta-
tes. II. Die Themen einer E., in Lexikon für Theologie und Kirche 3 (1959) 1083-1098, esp. 
1094-1098. (Hermeneutiek: 1096‚ «Schongegebensein des Endes» 1098).

34   Eschatologie, in Lexikon für Theologie und Kirche 3 (1995) 859-880. Very important is 
Greshake, Eschatologie. A., 860-865.

35   Greshake, Eschatologie. A., 865.
36   G. Greshake, Eschatologie. B. Thematisch-inhaltlich. III. Historisch-theologisch, in Le-

xikon für Theologie und Kirche 3 (1995) 874-876.
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than people can image on the basis of their experiences in time and space. 
Fourthly, Greshake pointed out that eschatological statements must be seen 
as extended Christology (Hans Urs von Balthasar). They are statements 
about Christ and, subsequently, about human beings. What awaits us is 
already “visible” in Christ.37

At the very least, this outline of developments in eschatology and mysti-
cal theology shows us that the way sources are interpreted is crucial for the 
direction in which the two subdisciplines have developed. Within mystical 
theology and eschatology as theological disciplines, the insight has grown 
that the idiom of their sources must be included in hermeneutics. God-talk 
is talk about a mystery. This gives rise to a second insight: that nothing that 
is written about God in the sources of eschatology or in the works of the 
mystics (an important but not the only source for mystical theology) can do 
justice to God. God cannot be grasped in words and cannot therefore be 
communicated. For the mystics, this latter insight, paradoxically, is a fruit 
of their “experience” of God’s presence. And in the sources of eschatology, 
statements about the unknowability of God go hand in hand with state-
ments expressing the belief that God “is acting” and will “act”.

The way in which God’s unknowability and “action” of mystical 
theology and eschatology are expressed simultaneously in the objectum 
naturale will now be clarified on the basis of a brief outline of the work of 
the medieval Flemish mystic Hadewych, and of two letters by Augustine on 
the resurrection of the dead: epistulae 92 and 147.

4. 	God’s presence and unknowability expressed in the work 
of the mystic Hadewych

Hadewych was a thirteenth-century poet and mystic whose work is 
part of the great tradition of Dutch medieval literature. Hadewych proba-
bly lived in the duchy of Brabant, but little is known about her life. What 

37   Greshake, Eschatologie. A., 874. The most recent developments in eschatology in 
relation to the study of the Scriptural sources and the influence of J. Ratzinger’s eschatology – 
for instance in Paul O’Callaghan’s illuminating work on the anthropological dimension – are 
described in P. Azzaro - B. Estrada - E. Manicardi (eds), Ciò che il fedele spera. L’escatologia 
cristiana a partire dal pensiero di Joseph Ratzinger. Benedetto XVI. What the faithful hope. 
Christian eschatology starting with the thought of Joseph Ratzinger - Benedict XVI, LEV, Città 
del Vaticano 2017.
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we know about her is derived from her Poems in Stanzas, Poems in Couplets, 
Visions, and List of Perfection. In these texts, she expressed the mystical 
experience that was granted to her, sometimes in scintillating language, but 
also with the help of her knowledge of Latin texts and of French songs of 
courtly love. The manner in which she combined registers derived from 
both genres is masterly.38 Given the width of her knowledge it is likely that 
she came from a very wealthy family, and it is clear from her letters that she 
was the superior of a group of religious women. Hadewych was probably 
one of the mulieres religiosae who did much in her time to give the church 
in the Northern Netherlands its prestige.

Despite the scintillating poetry that she used in her Poems in Stanzas to 
describe her experience of being overwhelmed by God, Hadewych wrote 
in her Letters that God cannot be grasped by the intellect. The person who 
is able to fathom God, is greater than God himself. In her Twelfth Letter, 
she wrote:

Al dat den mensch van gode comt te siere ghedinckenessen Ende al dat 
hire af verstaen mach ende bi enigher figueren gheleisten, dat en es god 
niet; Want mochtene de mensche begripen ende verstaen met sinen sinnen 
Ende met siere ghedachten, soe ware god mendere dan de mensche.39

All that comes to man’s mind from God, and all that he is able to un-
derstand about Him and to represent in some image or other, is not God. 
For if man were able to comprehend and understand Him with his senses 
and in his thoughts, God would be less than man.40

Her work contains many passages in which Hadewych, after enjoying 
God, expressed her pain at God’s inaccessibility and incomprehensibility. 
But her lament at God’s incomprehensibility is concurrent with her desire 
to express great familiarity with the Triune God. In her First Vision, she 
describes the way to God as a way past burning trees of truth. The second, 
third, and fourth trees turn out to be references to the Son, the Father, and 

38   See for this the beautiful study by F. Willaert, De poetica van Hadewych in de stro-
fische gedichten, Hes & De Graaf, Utrecht 1984.

39   Hadewijch, Brieven, vol. 1, Standaard Boekhandel, Antwerpen-Brussel-Gent-Leuven 
1947, 96-111, esp. 102.

40   Cf. H. Wilbrink, Hildegard en Hadewijch. Mystiek van uitkeer en inkeer, in «Madoc. 
Tijdschrift over de Middeleeuwen» 20 (2006) 160-169 and Id., Amplexio Dei - de Omarming 
Gods. Een vergelijkend onderzoek van de mysticologische en sociologische profielen van Hilde-
gard van Bingen en Hadewych van Brabant, Shaker Publishing, Maastricht 2006.
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the Spirit respectively. The second tree’s «schone fiere bladere»(beautiful 
and graceful leaves) are covered by «verdorrede bladere» (withered leaves). 
Hadewych used this image to say that the divinity of the Son is concealed 
beneath his humanity, and that his incarnation is proof of perfect humility. 
The description of the third tree implicitly refers to God the Father, as it 
states that God is without beginning and without end («die sonder begin 
was, ende met Hem die ewelecheit gewelden sals in eeuwecheiden»).41 
The description of the fifth tree, which (sic) has three times three leaves, 
contains an indirect and subtle reference to the suffering of the Son, the 
light of the Spirit, and the ultimate love of the Father. The other trees also 
contain references to the Trinity; sometimes, as with the sixth, in conjunc-
tion with a reference to the theological virtues of faith, hope, and charity. 
At the seventh tree, Hadewych sees a clear, white, and resplendent cross, 
and standing before that cross a throne resembling a round disk that shines 
more brightly than the son. The throne symbolises the Father, the cross 
represents the Son, and the bright radiance the Holy Spirit. In this way the 
memory of the Trinity is kept alive, indirectly but incisively, and occasional-
ly there is a direct reference to the Trinity. Thus Hadewych describes three 
columns. The fiery column is the name of the Holy Spirit, the amethyst 
column is the name of the Son, and the topaz column is the name of the 
Father («Die columme ghelijc den viere es die name des heyleghen gheests. 
Die columme ghelijc den topaes es die name des vaders. Die columme 
ghelijc den amatist es die name des soens»).42

Yet the fact that Hadewych conveyed her experience of the Triune 
God in metaphors also indicates that she regarded God as a mystery which 
cannot be adequately expressed. But she felt compelled to speak of this 
mystery, because no one would otherwise know that there was a mystery 
there. The awareness of God’s unknowability, her “experience” of God and 
her desire to express it both reinforced each other and led to unrivalled 
poetry and unrivalled prose.

41   Hadewych, Visioenen, vol. 1, De Vlaamsche Boekenhalle, Antwerpen-Gent-Meche-
len 1924-1925, 3-7.

42   Ibid., 24.
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5. God’s unknowability and God’s “acts” as an experiment in negative 
eschatology in Augustine’s letters to Paulina and Fortunatianus

In 413, Augustine attempted to explain to an otherwise unknown 
woman called Paulina that the resurrection of the body as it is professed 
in the creed of Nicea does not mean that matter is required to know God 
in the life after death.43 To make his point, he first distinguished between 
seeing with the eyes and “seeing” in the mind. 44 In the mind, a person sees 
their own life, their will, knowledge, intelligence and faith. Something that 
is invisible can therefore nonetheless be visible.45 He emphasised, howev-
er, that Christ’s resurrection cannot be seen with the eyes or in the mind. 
In this case, the human being “sees” through the eyes of the witnesses in 
Scripture, who incidentally only saw the Lord in his humanity and not as 
God.46 The patriarchs of the Old Testament and Moses also saw God in 
a form that God considered fitting and worthy at the time, but which left 
the unknowability of God’s essence intact.47 Augustine also distinguished a 
third form of seeing: seeing from the purity of one’s heart.48 The idea that 
God, who is love, cannot be seen in any particular place means that Love is 
invisible. But Augustine called the hungry, naked, or sick person the form 
(forma) of God-Love.49 Acting according to Christ’s beatitudes effects a 
“seeing” of God, because the beatitudes lead to purity of heart.50 Augustine 
clearly did not espouse the dualism just mentioned between reflection on 
the order of life and reflection on the last things. As has been seen, the 

43   Epistula 147. 1: «Ut de inuisibili deo, utrum per oculos corporeos possit uideri».
44   Cf. P. van Geest, The Incomprehensibility of God. Augustine as a Negative Theologian, 

Peeters, Leuven-Dudley 2010, 109-127. This also contains a discussion of the letter to Italica 
(epistula 92) on seeing God after natural death.

45   Epistula 147. 3.
46   Epistula 147. 4; Epistula 147. 6-7; 16.
47   Cf. Epistula 147. 19: «Si haec verba intellegis, quid restat quod a me amplius requira-

tur, cum iam illa quae difficilis videbatur, soluta sit quaestio? Discretum est quippe quomodo 
dictum sit: Deum nemo vidit umquam, et quomodo Deum iusti antiqui viderint. Sed illud 
propterea dictum est, quoniam Deus natura invisibilis est. Illi autem ideo viderunt, quicum-
que Deum viderunt, quia cui voluerit, sicut voluerit, apparet ea specie quam voluntas elegerit, 
etiam latente natura», and passim.

48   Epistula 147. 24: «In ipsa quoque resurrectione non facile est Deum videre, nisi iis qui 
mundo sint corde: et ideo beati mundo corde; ipsi enim Deum videbunt».

49   Epistula 147. 28.
50   Epistula 147. 28; Ma 5:3-11.
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Scriptural quotations containing rules on how to live life were part of a 
different tract, up to the mid-twentieth century, than that in which the 
Kingdom of God was discussed exclusively as a thing of the future.51 There 
is no chasm, no caesura in Augustine’s work between history and all-ful-
filling future.52

But at the same time he worked towards a “negative eschatology”: he 
pointed out that, after the resurrection of the body, “seeing” through a 
spiritual body is something that people on earth cannot imagine. He con-
fessed to Paulina that he does not know either whether the earthly body 
will be spiritualised, so that the resurrected body is doubly spiritual. He 
says he hopes that the inner human being, in being transformed from glory 
in faith to glory in vision, will be stripped of every shell and will be trans-
formed into God’s glory which is not limited by time or space.53 But his 
assurance that he does not know who and how God is goes hand in hand 
with the assurance that he does not know who and how human beings will 
be after the resurrection.

In his explanation of his vision in epistula 148, too, Augustine warns of 
the danger that the word “seeing” entails. It implicitly includes the supposi-
tion that God has a body. He still calls this anthropomorphic notion impie: 
wicked and impious. His eschatology continued to be negative. Whether 
the earthly body is transformed into a better body, or is dissolved in a 
spiritual body, or whether there will still be some physical substance in the 
spiritual body that is governed by the vital spirit: Augustine professes his 
ignorance. He thinks the third possibility is the most likely. This preference 
can be easily explained. If he were to deny that a body is necessary for the 
ultimate condition in which human beings will encounter God, this would 
be akin to denying that the material aspect of being human on earth is not 
included in the relationship with God in the last things. And that thought 
was unacceptable to him.54 More so than previously, in the twenty-second 
book of De civitate Dei Augustine stressed that “seeing” in the life after 
death is the opposite of what “seeing” means on earth. Augustine therefore 

51   Colzani, Escatologia, 484-554.
52   This non-caesura is also very aptly expressed in sermo 25.8.8: «Each of you expects 

Christ seated in heaven. Turn your attention to him lying in the street; direct your attention to 
Christ who is hungry and suffering from the cold, Christ in need and a stranger».

53   Epistula 147. 51.
54   Epistula 148. 17. Cf. also Epistula 161 and Epistula 169.
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calls the way in which the body there is brought to fulfilment “ineffable”. 
In order to afford some authority to his uncertainty, he added the words of 
the author of the book of Wisdom to his reflection: the reasoning of mor-
tals is inadequate and their suppositions uncertain.55

Thus Augustine was already combating reification (Verdinglichung) of 
the main points of eschatology before this word had been invented. And 
his negative eschatology was inseparably linked with reflections on a good 
order of life and with “seeing of God” in the eschata.

6. God’s presence and unknowability

The outline of developments in mystical theology and in eschatology 
as subdisciplines of theology has shown that there was very little com-
mon ground between two tracts due to their diverging goals. “Mystical 
theology” comprises the scientific study of the ways of purification and of 
illumination beyond human knowledge that ultimately lead to union with 
God. The work of the mystics is an important source for mystical theol-
ogy. Eschatology, on the other hand, deals with the themes of individual 
eschatology – death, judgement, purgatory, heaven and hell – and collective 
eschatology – the end of the world, the second coming of Christ, the resur-
rection of the dead, and the general judgement.

At first sight, even the sources of mystical theology and eschatology 
seem quite disparate. The mystics speak of their experience of God’s 
nearness and presence, while reflection on the eschata coincides with the 
awareness that the ultimate being-in-God’s-presence is a distant prospect.

And yet nothing could be further from the truth. Our outline of devel-
opments in eschatology and mystical theology shows that there are voices 
within these theological disciplines themselves that call for a hermeneutics 
which is aware that speaking about God means speaking about a mystery. 
This corresponds with dynamics in the sources that underlie the two dis-
ciplines. Both mystics, and, for instance, church fathers who have written 
about the eschata have always attempted to highlight in their writings that 
the unio mystica and the fulfilment of the human person in God after 
death and at the end of time respectively cannot be expressed in words. 
And yet these mystics and authors also wrote about God’s presence and his 

55   De Ciuitate Dei 22.29; Wis. 9:14.
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future acts respectively. Like in the via negativa, they embraced the negative 
language about God not “just” to emphasise God’s incomprehensibility, 
as Pseudo-Dionysius did.56 They also traced back the unknowability of 
God to the difference between humankind and the incarnate God who is 
present to them and is active. This tension between God’s presence and 
unknowability is always discernible, both in the works of the mystics and 
in the sources of eschatology.

A mystical theology and an eschatology that take full account in their 
hermeneutics and theory of the tension that is visible in their sources are 
well adapted to the consciousness of Christians who, having sought a more 
profound understanding of their faith, continue to desire an answer to the 
question who God is.

Cardinal Nicholas of Cusa (1401-1464), a theologian and mystic, once 
wrote of the “virtue” of the docta ignorantia. A “learned ignorant person” 
recognises that knowledge of God does not increase through subtle and log-
ical arguments or through the augmentation of verifiable knowledge. God is 
infinite and cannot therefore be imagined by human beings who are “only” 
equipped with the senses and reason. It is only through a growing con-
sciousness that the knowledge contained in these inadequate words must be 
abandoned, that the scholar can acquire some notion of God. Himself a man 
of learning, Nicholas of Cusa insisted that knowledge of God’s incomprehen-
sibility according to the structure of cognition was required. But he regarded 
ignorance, the opposite of knowledge, as necessary to discover God’s infinite 
being within unknowability. His insight is both masterly and timeless. For 
those who have chosen mystical theology and eschatology as their field of 
study, it is also a very fruitful point of departure.

56   For a good description of this distinction and for the resulting preference of modern 
philosophers like Marion for Dionysius see: W. Otten, In the Shadow of the Divine: Nega-
tive Theology and Negative Anthropology in Augustine, Pseudo-Dionysius and Eriugena, in 
«Heythrop Journal» 40 (1999) 438-455.
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1. The postmodern primacy of life

The adoption of Christianity means incarnation in the Son, in Christ, 
which in consequence leads to the situation whereby a Christian becomes 
“a son in the Son” for God the Father. This experience is both sacramental 
and ethical, individual and communal. It is the beginning of a road, whose 
destination is clearly specified – eternal life in the communion of the Holy 
Trinity. This experience cannot be unethical if it takes place through the 
incarnated Son of God, who upon becoming man was faced with human 
ethical dilemmas. At the same time, this experience cannot be non-com-
munal if its purpose is the communion of the Triune God. This ethicality 
and communality that demarcate the daily path for a Christian, seen in 
the perspective of death and eternal life, imply a theological reflection on, 
among others, politics and peace. Therefore, the aim of this article is to 
seek creative stimuli for eschatology, which is in a dialogue with the dilem-
mas of contemporary man that manifest themselves in the area of politics 
and creating peace. Priority has been given to those dilemmas which are 
linked with the postmodern primacy of life (rejection of the subject of 
death) and absolute freedom individuals coupled with the conflict generat-
ing heritage of Marxism.
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2. On modern times

2.1. Exclusion of death

Death and eschatological thinking do not fit the rules prevailing in the 
new world, new man, new social order. Unfortunately, the consequence of 
such a state of affairs is the political thinking about peace is shut to the 
contents and propositions worked out on the theological grounds. Religions 
are seen as a threat, a source of violence, a cradle of terrorism. Death (and 
eschatological thinking) does not fit the present because it negates the 
absolute freedom man. Despite the fact that the thought of freedom from 
everything incessantly creates new man and thus it comes to the situation 
where there is “a must” – “you must die”. This does not mean that contem-
porary man would ask themselves any question concerning death and its 
inevitability. This question is never asked. Because even the very question 
involving any reference to dying is from the area outside the subject of the 
reflection. This question is somehow unaesthetic for the world that val-
ues such aesthetics which does not accept that e.g. a human body (that is 
man) may be sick, old, crippled. On the other hand, for theology this is a 
question which should be formulated and heard in the world where, first, 
God (and eternity) have been replaced by man and, second, where peace 
brought by God and talked about by theology has nothing to do with wars 
and armed conflicts which are frequently religiously motivated. Peace, as 
talked about in theological narration, is actually perceived as one of the 
fundamental lies about the world, in which religions put a threat to men, 
incite fear in them (terrorism).

In the world after Auschwitz and Gulags the truth that death does 
exist is the biggest problem. Perhaps, in the scale of the Western civili-
zation, this is a mechanism which can be observed in some individuals 
visiting former concentration camps. Many of them shut their eyes when 
they are supposed to look at crematorium furnaces and the remains of 
the murdered: innumerable amounts of children’s footwear, heaps of cut 
human hair. The Western civilization does not want to see that death ex-
ists uninterruptedly; closes its eyes, turns away its head. Dying takes place 
in isolation, behind the closed doors of hospitals and hospices. Funeral 
processions disappeared from our streets. Perhaps the contemporary cult 
of the body is a form of release from the stress caused by the desecration 
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of human body by the deadly ideologies of the 20th century. Death has 
revealed itself nowadays as the most difficult to be explained and denied, 
almost as a threat to the credibility of the promises of a new world order. 
It is death that directly undermines the foundation of the new world, in 
the centre of which man has put himself: someone great and free from 
everything, but dying nevertheless.

The present uses to methods to cope with death that is ill-fitted to it as 
well as eschatological thinking ill-fitted to the world without God.

The first method was discussed, among others, by Zygmunt Bauman. 
He noted that in a post-modern world great and difficult issues are as a 
rule separated into numerous petty though fathomable problems. In this 
way, the ruthlessly terrifying issue of biological death has been decon-
structed in the 20th century into a myriad of petty tasks and troubles that 
fill the entire human life. It is true that modern times have not obliterated 
death, though they have brought about enormous progress in medicine 
fighting almost any known cause of death separately. In the western civi
lization, individual people in their everyday lives are mostly preoccupied 
with scrupulously observing countless prohibitions and imperatives aimed 
at building wellbeing, healthy lifestyles and elimination of diseases. In this 
way, however, they spend less and less time on considering vainness of their 
own efforts. As a consequence of the above mentioned deconstruction also 
eternal life disappeared from the human field of vision.1

We are directed towards the other method of dealing with death and 
eschatology in the present by the observed development of politics, which 
was discussed in the writings of a Polish scholar Damian Leszczyński. He 
notes that in the last two centuries politics has intercepted the majority of 
religious functions, claiming for itself the right to deal with the most fun-
damental matters, such as the purpose and meaning of life, possibility of 
attaining happiness and fulfilment. In such a world, in which everything 
has become political, it has become ultimately expected that politics can in 
fact do everything. This conviction has assumed a form of faith in political 

1   Cf. Z. Bauman, Mortality, Immortality and Other Life Strategies, Polity Press, Cam-
bridge 1992; Id., Life in Fragments. Essays in Postmodern Morality, Basil Blackwell, Cam-
bridge MA 1995.

PATH 2-2019_okok.indd   481 14/01/20   17:14



482 Cezary Smuniewski

doctrines and their capability of solving fundamental human problems. 
This phenomenon may be described as political eschatology.2

Perhaps, if it wants to talk about God and peace in the world, theology 
will have not so much challenge political eschatology as seek symphony 
with it. However, it undoubtedly cannot desert the battlefield in which 
fight is being waged for integral comprehension of man, his life, joys and 
problems, hope and dying. This is the same fight in which theology should 
defend man (individual) against being reduced to the general society (the 
masses, the collective). In the process of such reduction, as if by assump-
tion, death ceases to be part of the narration. Man is part of the society 
as long as he is alive; as an individual man dies, while the society goes 
on living. The tasks of theology, if it wants to be in dialogue with other 
disciplines, should include a quest for a common language with political 
eschatologists. Theology’s failure to enter into a dialogue with political es-
chatologists not only diminishes the position of eschatology itself and puts 
it outside of the narrations about what is important for man and the society, 
but may also contribute to the evolution of new ideologies. Such a move 
of theologians will not contribute to peace in the world. If it is detached 
from theological thinking and thus limited to finite secularity, developed 
in a world of anti-systemic currents and destructive nationalisms, political 
eschatology may manifest itself as having an ideology-generating potential. 
Only theology together with the philosophy of politics and political theolo-
gy can confront this mighty force.

2.2. The heritage of Marxism

The contemporary theological reflection on death and eternal life 
cannot omit the heritage of Marxism. The imperative of such a reflection 
manifests itself with additional force when we want to talk about peace in 
the context of eschatology. The argument is not only the fact that the fruits 
of Marxism were wars and genocides3 and communist narrations about 

2   Cf. D. Leszczyński, Polityczna eschatologia, Wydawnictwo Uniwersytetu Wrocławskiego, 
Wrocław 2018; Id., Mit rewolucji i polityczna eschatologia, in “Studia Philosophica Wratislavien-
sia” V (4/2010) 161-178; S.H. Webb, Eschatology and Politics, in J.L. Walls (ed.), The Oxford 
Handbook of Eschatology, Oxford University Press, New York 2007, 500-517.

3   Obviously, some contemporary students of Marxism seem not to discern this problem. 
They claim that reminding of the concentration camps in the Union of Soviet Socialist Re-
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religion, but primarily the fact that Marxism eliminates paternity of God 
since it brutally deals with the community of humanhood. The world is not 
a family, but an arena of conflict and fight in social life. There is no room 
for eschatology in Marxism not only because it has no room for God, who 
justified earlier economic injustices, but also because having no common 
historical “we” of people Marxism cannot have a future “we” which would 
extend beyond one social class, the proletariat. Marxist elimination of 
God’s paternity does not mean only that people are not brothers to each 
other, but comrades. It mans above all that Marxism divided the humanity 
into the capital and the proletariat, whose dialectical enmity determines the 
essence of history. In this situation, for man closeness with some people is 
at the same time hostility towards others, the defence and development of 
some people is a fight against others. In this sense, Marx introduces a dead-
ly division of the world contrary to the ideas of global peace. For Marx, this 
division was necessary in a social sense, though as a result of the Russian 
revolution it divided the world into opposing rival blocs. Although this di-
vision is not consistent with Marx’s original conception, it turned out to be 
its consequence. The eschatological-like thought that derives from Marxism 
reveals itself when one sees not only the daily life of communist states, but 
also the promises for the future. The narrations about a classless future to 
be enjoyed by future generations are reminiscent of Christian heaven.

Marxism and its heritage is not restricted to the territory of states of 
the former Eastern bloc separated with the iron curtain. Despite the fact 
that in the West Marxism was not a state doctrine, there were (and still 
are) communist parties the point of reference for which was real socialism. 
Academic Marxism was and is successfully developed at many universities 
in democratic Western countries. The communist parties, for instance in 
Italy and in France, as well as the existence of the German Democratic 
Republic, where communism had particularly strong roots, remind us that 
Marxism derived much more from the Western culture than the Eastern 
one. After all, it directly referred to German philosophy.

publics, China or North Korea in the context of the discussion about Marxism goes beyond 
the boundaries of this topic. Perhaps they tend to forget that the criminals of the 20th century 
frequently legitimized their actions with the works of Marx and Lenin rather than Kant or 
John Stuart Mill.
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The observation made by Eric Voegelin seems to be particularly perti-
nent for thinking about the heritage of Marxism theology has to deal with. 
He notes that Marx did not accept that he was merely human. He did not 
want to be a creature and did not want to perceive the world form the per-
spective of a created being. He saw himself as god creating the world.4 The 
ideologies deriving from Marxism have a similar tendency and they make 
an immediately important part of their activity what concerns creation 
of the world of people, i.e. the family, giving birth to children and their 
upbringing, and thus the ways of developing life of the society. Spiritual 
descendants of Marx behave like he did. It should be remembered that

Marx was interested in producing life – both his own, through work, and 
of others, through reproduction, which opened up a path towards a later 
synthesis of Marxism and psychoanalysis, a combination of economic revo
lution with a vision of sexual revolution – liberation from work was to be 
accompanied by liberation from reproduction, while the patriarchal and 
heterosexual family turned out to be part of the production relations which 
had to be abolished.5

In this sequence of the realities that “had to be abolished” we may well 
put eschatology, especially such eschatology that speaks about heaven and hell. 
The heaven and the hell which encompass within themselves the memory of 
earthly life, love among people and work, worldly reasons for glory or blame.

It may be perversely said that Marxists could have stolen (taken away!) 
from God the world that He had created. The taking away God’s property 
was done by requisitioning church estates and fighting against the clergy. In 
a sense Marxists’ thinking was “as if” theological. Taking away the created 
world from God did not deprive Him of what was His property and what 
was identical with Him, did not deprive Him of existence. Taking away 
property had to lead to the obliteration of the Absolute, “distributing” It 
to “the proletariat”. What had been divine was becoming human. God was 
getting ever closer to man. It constitutes a kind of a parody of God acting 
in the world through incarnation; God Who gives away Himself in the 
Body and the Blood, in grace. This is “as if” theological thinking. Giving 

4   Cf. E. Voegelin, History of Political Ideas: vol. VIII. Crisis and the Apocalypse of Man, 
University of Missouri Press, Columbia MI - London 1999, 396.

5   Z. Krasnodębski, Co zostało z Marksa i marksizmu?, in J. Hołówka - B. Dziobkowski 
(ed.), Marksizm. Nadzieje i rozczarowania, Wydawnictwo Naukowe PWN, Warszawa 2017, 150.
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to “the proletariat” could not be done without distributing eternity in the 
present. The one who is Omega was ever closer. By giving eternity to the 
proletariat ideologists were becoming priests. The new politics could not 
do without eschatology, without “as if” theology, without parodying God.

A remnant of Marxism is the view that theology is beyond the dis-
course about the present, including the processes of creating peace, as 
long as it insists on talking about “God’s kingdom” instead of simply “the 
kingdom”. There is a strong tendency to talk not about “the kingdom” 
but about a better world, and instead of the eschatology of the kingdom – 
about a better tomorrow, which is closer and is verifiable. That is why it is 
perhaps only theology that is able to expose and describe modern faces of 
Marxism, for instance when it talks about atheism. Theological anthropolo
gy and eschatology have at their disposal sufficient tools to unmask the 
ideologies which use simple narrations about immediate goals. Their easy 
attainment (usually with the use of force) and allegedly rich contents do 
not, however, provide man with answers to the questions about sense; they 
leave him in exactly this spot where human problems begin. In the face 
of the new forms of Marxism, Christianity should, with increasing clarity, 
contribute to the elimination of poverty, which frequently underlies armed 
conflicts, defend its identity against the temptation of being reduced to an 
entity that provides social services – satisfies earthly hungers.

Among theological forms of unmasking Marxism, the relation between 
eternity and secularity should be pointed out. It is thanks to the grace of 
baptism that the Christians live eternal life; being on earth they are citi-
zens of heaven. In the light of faith in eternal life secularity assumes a new 
meaning. The dynamics of actions of holy people should be seen insepa-
rably with their faith in eternal life, the desire for heaven. It was this faith 
and this desired that changed their lives. In one of the thoughts for each 
day of the year Josef Ratzinger reminded that, without forgetting any of the 
atrocities that took place in the history of the Church, one thing is clear: 
evil and indifference were not the deeds of those who were filled with faith 
in eternal life. Saints teach us what true humanity is. Their lives are not 
consolations for the world with the stories of a future heaven, but healing 
the world.6

6   Cf. J. Ratzinger, Mitarbeiter der Wahrheit. Gedanken für jeden Tag, 11.VIII, Verlag 
Pfeiffer, München 1979.
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As no other discipline theology has the ability to expose the absurdi
ties of ideologies. Especially those that promise paradise and peace for 
future generations, and revolution to the contemporary ones.

3. Drawing from theology

3.1. Primacy of Christology 

It is obvious that realism and at the same time strength of Christian es-
chatology are Christological. Man’s eternity is as real as: first, incarnation of 
the Son of God and taking of human nature, and consequently immersion 
in time, nation and politicalness of man; second, death and resurrection, 
emptiness of the tomb in Jerusalem, meeting with women and then other 
disciples, common meals, carnal wounds that remained after rising from 
the dead, which turn out to be a source of faith for Thomas.

Many Jews that were contemporary to Jesus were expecting a political 
messiah, such an emissary of God who would lead the people to freedom 
through a successful revolt against the Romans. However, the one who 
came turned out to be different. Christ turned out to be both God’s envoy 
and God Himself, while the liberation He brought about offered the most 
profound freedom possible, exceeding the desires of the subdued country. 
Many Jews that were Jesus’s contemporaries were not open to God’s messi-
ah but rather expected realisation of their own vision that they had created 
themselves, reduced to politicalness. A similar reduction and thus rejection 
may happen to Christian eschatology. This part of theology is particularly 
susceptible to reduction, just like theological anthropology, with which 
it remains in a direct reference. Just like the Jews wanted a messiah who 
would liberate them in the political there and then, the same may happen to 
eschatology. The reduction that affects it constraints it, first of all, to what 
is before death. That is why eschatology is so much in need of Christology, 
understood not only as a reflection on the mission, deeds and teaching of 
the Son of God in the world, but as God’s means for meeting and eternal 
communion with man, and in him – with all creation. Christology, firmly 
rooted in the truth about the Holy Trinity and the reflection on the created 
world, defends eschatology against reductionisms and simplifications.

The history of Christianity provides examples that eschatology, with 
its specific thought about God and eternal life of man, used to be reco
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gnized as a stimulus for creative efforts, a source of strength of human 
actions aimed at transforming secularity into a reality as close to heaven as 
possible, its specific vestibule. The thought about eternal life turned out to 
be a restraint against committing crimes, which would be totally exposed 
“in the future” even if they remain undisclosed “in the present”. The good 
news about eternal life was an imperative for the morality of individuals 
and nations, influenced social life and politics, determined the actions of 
state rulers and military commanders. Eschatology reminds us that the 
secular and eternal realities are interconnected. The keystone is Christ – 
the incarnated son of God, who died, rose from the dead and ascended to 
heaven. This same eschatology reminds us that anything counts insofar as 
its consequences are not only secular, but eternal. It should not be forgot-
ten, however, that if deprived of God, eschatological contents stop at the 
time of death. They then easily become narrations eulogizing the greatness 
of secularity; they proclaim that whatever counts in human life is important 
because life has its end. Perhaps one of the most difficult things nowadays 
encountered by contemporary Christians is to face up to a situation where-
by they coherently think about eternity and secularity. They know they 
should not succumb to separating themselves from reflection of eternity 
and earthliness, and thus eternal peace and secular peace.

In Christological and at the same time communion eschatology one of 
the links between what is secular and what is eternal is the prayer taught 
by Jesus – “Our Father…”. This is in these words the communal dimension, 
and thus the dimension of the good news as contributing to the growth of 
the Church, incessantly resounds. “Our Father” reminds the earthly com-
munity about God, who is not only the creator, but also a Father, about 
wandering on earth together towards heavenly communion, about the 
communion of heaven and earth. That is why the praying Church is most 
truly itself as it reveals itself in its eschatological meaning, orientation and 
openness; is not only a community affiliating people in their “here” and 
“now”, but drawing from their perpetual rooting in God, celebrating the 
future of communion with God. In this prayer, the Church says not only 
“Father”, but also “Our”. If in “Father” one may recognize an addressee 
and the existent vertical relation, in “Our” one should see what concerns 
horizontal relations in the society and broadly conceived politicalness of 
man, as well as what grants a concrete location to faith and discloses its 
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social dimension. Therefore, the word “Our” is a reverent petition of the 
faithful to God for peace. In the words “Our Father” one may hear sym-
phonically resounding eternity and secularity, communality (communio) 
and individuality, prayer and politicalness, the desire for eternity with God 
(and with borthers) and concern for life in the present.

3.2. Eternal peace and secular peace

Building peace in the secular order is directly connected with escha-
tological reality. This is reminded by one of Christ’s beatitudes: “Blessed 
are the peacemakers, for they will be called children of God” (Ma 5:9). 
On the other hand, filiation allows us to think about heritage: “Now if we 
are children, then we are heirs – heirs of God and co-heirs with Christ, 
if indeed we share in his sufferings in order that we may also share in his 
glory” (Ro 8:17).7 Building (making, introducing) peace seems as an action 
on the horizon of which the eschatological gift revealed.8 Divine filiation 
may be understood then as a process of transition from building peace to 
participation in the eternal life of God, in what Father gives to the Son. 
On the other hand, following the contents of the Epistle to the Romans 
one may find that peace in the present is the already commenced eternal 
life (cf. Ro 8:6). Making peace seems as imitating of God the Father, which 
was already in the Old Testament described not only as the Lord of peace, 
but as peace itself (cf. Jud 6:24).

A similar connection of secular peace with eschatological reality is 
found in what Jesus said in the Cenacle: “Peace I leave with you; my peace 
I give you. I do not give to you as the world gives. Do not let your hearts 
be troubled and do not be afraid. You heard me say, ‘I am going away and 
I am coming back to you’. If you loved me, you would be glad that I am 
going to the Father, for the Father is greater than I” (Jo 14:27-28). Christ 

7   On God’s paternity cf. F. Albrecht - R. Feldmeier (edd.), The Divine Father: Religious 
and Philosophical Concepts of Divine Parenthood in Antiquity, Brill, Leiden - Boston 2014.

8   The biblical “peace-making” should not be confused with “peace enforcement”. The 
latter refers to actions compliant with the provisions of Chapter VII of the UN Charter. Peace 
enforcement consist in using military means to restore peace in a region of conflict or a state 
in which a conflict takes place. Cf. M. Marszałek, L’imposizione della pace nel sistema di si-
curezza internazionale, in G. Calabrese - C. Smuniewski (edd.), È già iniziata la Terza Guerra 
Mondiale? La Chiesa a servizio dell’uomo e della società tra la guerra e la pace, Aracne, Roma 
2017, 69-93.
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giving peace is at the same time the one who goes away and will come 
back, the one who goes to the Father. This text in interrelated with another 
statement made by Jesus, this time after resurrection. When He comes to 
the disciples, who are gathered again in the Cenacle, His first words to 
them are: “Peace be with you” (Jo 20:19). It should be noted, however, 
that these words have their continuation in the sign: “After he said this, he 
showed them his hands and side” (Jo 20:20). Peace is as real as the passion 
of Christ was real, the pierced hands and side, as real was His resurrection. 
Further passages of the Gospel tell us that the disciples were overjoyed 
when they saw the Lord. After that, Jesus addressed the disciples again: 
“Peace be with you!” (Jo 20:21). This time it was supplemented with an 
indication of their mission that had its source in the Father and His rela-
tionship with the Son: “Peace be with you! As the Father has sent me, I am 
sending you” (Jo 20:21). The disciples are at the same time given the gift of 
the Holy Spirit and the power to absolve sins (cf. Jo 20:22-23). The ability 
to accept the gift of peace brought by the Resurrected Lord demands the 
operation of the Holy Spirit in the disciples and their activity – uniting 
people with God and among themselves, absolving sins.

The linking of secular peace with eternal peace, which is revealed in the 
New Testament, has its important rootedness in eschatological predictions of 
the prophets of yesteryear. Isaiah speaks about the Prince of Peace, whose 
peaceful rule will be everlasting (Is 9:5-6). In the Book of Micah Messiah is 
mentioned: “And he will be peace” (Mi 5:4). A part of those Old Testament 
eschatological narrations are the texts describing nature and relations among 
peoples who will live in peace (cf. Is 2:2-4; 11:1-9; 32:15-20; 65:26) as well as 
peace and justice in how government is exercised (cf. Is 60:17).

Perhaps only in the earthly present that is overwhelmed by eschatolog-
ical tension, actually formed by the nearness of the Lord, who comes again, 
the Christian narration about peace may be fully reverberant. Perhaps only 
in so shaped reality the peace of the Resurrected Lord may be our mutual 
peace, a relationship between us, a synonym of not only the Church but 
also social life and politics, including this part thereof which involves ex-
ercise of power. What Saint Paul said in the Epistle to the Philippians may 
induce such thinking. This text well illustrates the advent dimension of life 
of the first Christians:
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Rejoice in the Lord always. I will say it again: Rejoice! Let your gentleness 
be evident to all. The Lord is near. Do not be anxious about anything, but 
in every situation, by prayer and petition, with thanksgiving, present your 
requests to God. And the peace of God, which transcends all understand-
ing, will guard your hearts and your minds in Christ Jesus. Finally, brothers 
and sisters, whatever is true, whatever is noble, whatever is right, whatever 
is pure, whatever is lovely, whatever is admirable – if anything is excellent 
or praiseworthy – think about such things. Whatever you have learned or 
received or heard from me, or seen in me – put it into practice. And the 
God of peace will be with you (Phi 4:4-9).

The joy mentioned by Saint Paul, which is actually ordered in the face 
of the nearness of the Lord, is the same joy that was experienced by the 
disciples in the Cenacle when they saw the Resurrected Lord, when they 
inspected His pierced hands and side. The fact that God is “the God of 
peace” present among the faithful (cf. Phi 4:9) and that peace transcends 
all understanding (cf. Phi 4:7) is the content of an eschatological prophecy 
– “The Lord is near” (Phi 4:5), and at the same time teaching of morality 
that is to shape our daily lives. It should not escape our attention that the 
joy of the disciples in the Cenacle during the meeting with the Resurrected 
Lord, and then the joy which is actually ordered on faithful Philippians, 
is the same joy with which the angel comes to Mary in the scene of the 
Annunciation. He says to Her “Rejoice” (Lk 1:28). It is the joy that is the 
space in which the Son of the Most High, to whom God will give the 
throne of His father David, who will reign over Jacob’s descendants forev-
er; his kingdom will never end (cf. Lk 1:32-33).

The theologically integrated thinking about secular and eternal peace 
embodies a potential to remind that only eternity may unite the present 
with the future, permeate secularity with God’s peace, which in Christ is 
a reality available for man in “today” (“Give us this day our daily bread”). 
Eternity (“eternal peace” which is only eternity and does not become the 
present (secular peace) is good for nothing for man. After all, God’s peace 
is available in “today”. Therefore, theology should not only depict Christ 
bringing peace, but also provide space in which it is possible to learn from 
Christ about man and about God, about secularity and eternity, about war 
and peace. This encompasses an imperative for Christology, which should 
ever more clearly become a method of speaking about the world and the 
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drama of human life. It is from Christ that a theologian learns how to look 
at man, the world and any here and now.

4. Looking into the future

The prospect of eschatological communion is an imperative for the 
Church to be open to the grace of communion with God and people 
among themselves. It is communion that has the power to become peace 
in political life on the international arena and peace within states. The 
present should by all means draw from the source, which is inner life of 
Triune God. Intra-divine relations, stretched out in the created world, 
given to the world and man in Jesus and the gift of the Holy Spirit, are 
the power of uniting love. In this place, one should think about such love 
which is communion: both synchronic communion, uniting God’s children 
in the concrete “now” of the Church, and diachronic communion, unit-
ing God’s children of the individual generations of the community of the 
faithful. Relating these theological contents to the practice of the life of the 
Church, the absolute need of reconciliation between nations and political 
communities should be noted. Eschatological communion must not be a 
reality sealed in the sacraments and liturgical celebrations. It requires to be 
stretched out onto the daily life of the Church and thus onto the lives of 
the societies, the unification of which should be seen as a path preparing 
the world for the Last Judgement (cf. Ma 25:31-46), for the meeting of the 
peoples with the Judge. It will be, by all accounts, a political event because 
it will be a community, almost communion meeting of brothers (sons in the 
Son) with the Father.

Christocentric eschatology does not shy narrations about peoples, and 
within this meaning a political narration, since it is filled with joy over 
evangelization addressed not to separated people byte to everyone and 
to all, both to individuals and to communities. Eschatology, in the centre 
of which there is incarnated and resurrected Christ the judge of nations,9 
when talking about eternal happiness of divinized man must not leave 
out the political reality, which is the culture of nations, and therefore the 
expanses where people meet, discover their greatness and limitation, their 

9   Cf. Ma 25:32: “All the nations will be gathered before him, and he will separate the 
people one from another as a shepherd separates the sheep from the goats”.

PATH 2-2019_okok.indd   491 14/01/20   17:14



492 Cezary Smuniewski

sources and perspectives, the power of history and the future, the beauty 
of man and the whole of the created world, the potential of individuals and 
communities. In culture also the reality should be recognized in which the 
revealed community of man expresses its eschatological questions, filled 
with fears and hopes.

In the future meeting of peoples at the last judgment, the meeting with 
both the Judge and the nations with one another, the contents could be rec-
ognized which call for previous reconciliation among nations. This issue con-
cerns specifically neighbouring states, peoples inhabiting a single territory, 
shifts of borders of political communities. When we speak about reconcilia-
tion among nations, it is obvious that it is possible exclusively on the grounds 
of truth. It is based on two pillars: thorough knowledge and recognition of 
truth and forgiveness. Both elements are indispensable for reconciliation 
to take place. However, one should be constantly wary so that none of the 
pillars dominates the other. The narration focusing on the knowledge and 
recognition of truth and expressed in a critical review of history may deepen 
mutual enmities and throw away the very ideal of reconciliation. Similarly, 
focusing on forgiveness without the knowledge of, naming and expressing 
the facts that are to be forgiven exposes the entire undertaking to lack of 
authenticity and even ridicule of the pain of people suffering in the history 
of individual nations. Therefore, it seems imperative to know the truth and 
forgive what has been named. A danger for the co-existence of nations is 
the confusion of forgiving and forgetting. This mistake may cause nations to 
repeat evil acts and trivialization of history, and therefore the loss of roots, 
which are the power of the tomorrow of nations.

Knowing that “God made him who had no sin to be sin for us” (2Cor 
5:21), Christians have been called to recognize mistakes of the past, to 
wake their own consciences to the present compromises and open their 
hearts to genuine lasting repentance. The process of reconciliation among 
nations requires taking the road of political communities jointly turning to 
God the Creator and Father of all people. This means that an absolutely 
important element, actually preconditioning it, is the prayer of nations. 
Therefore, nations, which are supposed to look at each other with forgive-
ness, should first stand as if side by side and together turn to the forgiving 
God. Mutual forgiveness of historical injuries absolutely requires reference 
to God. It is easier for Christian nations, which can recognize the presence 
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of God and the Father in their own history. If not all parties to the conflict 
are Christian nations, turning to culture and dialogue on the level of cul-
tures is necessary. It should be expected that the world has not yet recog-
nized the peace-making power of culture. Actions aimed at reconciliation 
among nations request individual and common prayer, humble standing 
of all nations before God who forgives the feuding brother, attentive lis-
tening to the culture which affirms and defends man. This prayer and the 
knowledge of cultures should assume the form of solemn suppliant liturgies 
pleading for forgiveness, liturgies filled with hope that only God has the 
power to reconcile those who so heavily injured each other. An indispen-
sable elements of such celebrations should be the prayer for the dead, for 
the victims and oppressors. If God forgave us in Christ, the faithful should 
be able to forgive each other the injuries they suffered and plead for abso-
lution of their own since. Forgiveness received in Christ is a foundation of 
Christians, on which they can built security.

The perspective of eschatological communion requires recognition of 
past mistakes of nations, mistakes of political communities, and mutual 
forgiveness. It also requires that the faithful firmly declare themselves in 
favour of efforts aimed at building the world in which life, justice, consen-
sus and peace are respected. It should be made clear that if we say here 
that eschatological communion “requires that…” it means that a gift for 
the present is contained therein. Being an eternal Communion of Persons, 
God enables them to live in communion on earth. Divine communion is 
not hidden beyond the gate of man’s death; man does not have to wait for 
it but partake therein new. After all, the gate of death was opened after the 
death and resurrection of Christ. Death does not separate God from man. 
Every Eucharist reminds us thereof and realizes it.

5. The truth of God’s paternity

Christian reflection on death and eternal life must not shun listening 
to the dilemmas of the present. It will not be possible to understand the 
present without doing away with the heritage of 20th century ideologies. 
The drama of man’s life, including entanglement in wars, with simultane-
ous inundation with narrations about peace, requires theological hearing. A 
potential for eschatology remain Christology, which draws from the reflec-
tion on the Holy Trinity. It is such Christology which with all force directs 
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one to reflection of God the Father, in relation to whom different people 
discover their brotherhood. First of all, however, it concerns such thinking 
about Christ which clearly shows the love of the Father to feudists, the love 
which unites nations. The centre of the Christian message which is to have 
strength to build a world of peace should resound with the truth of God’s 
paternity, the Father who is secular and eternal peace for all.
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«PERCHÉ DIO SIA TUTTO IN TUTTI» (1Cor 15,28). 
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«Ogni volta infatti che mangiate questo pane e bevete al calice, voi 
annunciate la morte del Signore, finché egli venga» (1Cor 11,26). Con 
determinante chiarezza Paolo mostra ai cristiani di Corinto la dimensione 
escatologica di ogni celebrazione liturgica: la ripresentazione del mistero 
pasquale, nucleo essenziale della liturgia, porta con sé un ingresso nella 
dimensione escatologica dell’uomo. Non potrebbe essere diversamente dato 
che «la parusia non è altro che il definitivo rivelarsi e compiersi del mistero 
pasquale».1

Il presente contributo vuol essere un tentativo di individuare alcune 
linee di approfondimento relative all’escatologia a partire dall’osservazione 
del celebrare cristiano; in linea con l’antico adagio ut legem credendi lex 
statuat supplicandi, cercheremo di mostrare come la liturgia può aprire in-
teressanti orizzonti alla dimensione escatologica dell’esistenza cristiana, pur 
senza alcuna pretesa di esaustività.

Il percorso si snoderà a partire da alcune dimensioni antropologiche 
radicali in relazione all’eternità e alla seconda venuta di Cristo: dapprima 
prenderemo in considerazione il senso cristiano del tempo, per poi scende-
re ad alcune precisazioni particolari riguardanti l’anno liturgico; tocchere-
mo poi sommariamente il rapporto tra spazio ed eterno, per poi passare ad 
alcune considerazioni relative alla dimensione comunitaria della salvezza e 

1   J. Ratzinger, Escatologia: morte e vita eterna, Cittadella, Assisi 20054, 214.
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quindi dell’éschaton. Procedendo per ambiti sempre più specifici, quasi a 
disegnare un percorso a spirale, ci occuperemo poi della relazione tra litur-
gia e giudizio, per approdare a una sezione più analitica del nostro studio, 
prendendo in considerazione vari testi eucologici che ci aiuteranno a com-
prendere alcuni elementi di teologia liturgica dell’éschaton.

Data la vastità del campo di indagine i diversi aspetti verranno toccati 
necessariamente solo per linee generali, ma aprendo il campo a possibili 
ulteriori approfondimenti.

1. Il senso cristiano del tempo2

La tensione tra tempo ed eternità, tra finito e infinito definisce in modo 
essenziale la relazione tra Dio e l’uomo. L’uomo immerso nel tempo riceve 
la chiamata da Dio a trascendere tale dimensione di finitezza per raggiun-
gere la pienezza della vita nell’eterno presente di Dio, nella comunione con 
lui. Eppure la dimensione storica dell’uomo è essenziale alla relazione con 
Dio; Dio infatti si rivela all’uomo nella storia e attraverso la storia. È l’irru-
zione di Dio nel tempo attraverso la rivelazione e l’antica alleanza prima, e 
l’incarnazione e la nuova ed eterna alleanza poi. Il legame tra rivelazione e 
tempo svela una meta, una direzione: la storia dell’umanità, e quindi quella 
di ogni uomo, è orientata, ha un inizio e un fine. Non una fine, ma un fine: 
«Perché Dio sia tutto in tutti» (1Cor 15,28).

2   Il tema è chiaramente vastissimo ed esula ampiamente dai limiti del presente contributo 
il cercare di renderne conto in maniera esaustiva. Per quanto riguarda una panoramica generale 
sulla relazione tra tempo e liturgia si tengano presenti Y. Franquet, Temps liturgique, temps bi-
blique, temps eschatologique: mystère de redemption du temps. Essay de théologie biblique, in A. 
Pistoia - C. Andronikof - A.M. Triacca (edd.), Eschatologie et liturgie. Conférences Saint-Serge, 
XXXIe Semaine d’études liturgiques, Paris, 26-29 juin 1984, CLV-Ed. Liturgiche, Roma 1985, 
88-99; Ph. Rouillard, Temps liturgique et temps des hommes, in «Notitiae» 24 (1988) 245-252; 
A. Ossiau, La liturgie comme manifestation du temps de Dieu dans le temps des hommes, in P. De 
Clerck - É. Palazzo (edd.), Rituels. Mélanges liturgiques P.-M. Gy, Cerf, Paris 1990, 327-337; 
G. Bonaccorso, Nuovi modelli interpretativi del tempo: provocazioni alla riforma liturgica, in 
«Rivista Liturgica» 77 (1990) 359-386; R. Cecolin, Le nuove concezioni del tempo e la Bibbia, 
in «Rivista Liturgica» 77 (1990) 387- 413; A.M. Triacca, Tempo e liturgia, in D. Sartore - A.M. 
Triacca - C. Cibien (edd.), Liturgia, San Paolo, Cinisello B. (MI) 2001, 1987-2001; A. Pistoia, 
Storia della salvezza, in Sartore - Triacca - Cibien (edd.), Liturgia, San Paolo, Cinisello B. (MI) 
2001, 1972-1986; M. Augé, L’anno liturgico: è Cristo stesso presente nella sua Chiesa, LEV, Città 
del Vaticano 2009, in particolare le pp. 21-42.
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Tutto questo è rivelato da Cristo: dire escatologia significa dire storia 
della salvezza, che si compie nel tempo, tempo nel quale Gesù Cristo è 
l’avvenimento di salvezza per eccellenza (kairos); in quanto «pienezza del 
tempo» (Gal 4,4) egli dà un senso di completamento alla dimensione della 
creazione, dello spazio e del tempo.3

È proprio questo senso di totalità, di pienezza che caratterizza l’escato-
logia: essa non è la descrizione di uno stato che verrà raggiunto un giorno 
più o meno lontano, in una prospettiva essenzialmente lineare; quasi una 
meta distante, non importa se individuale o cosmica, perché sempre ri-
mandata al di là.4 Essa comincia già qui e ora, perché il mistero pasquale 
di Cristo ha definitivamente cambiato la storia e il nostro inserimento in 
Cristo ha iniziato in noi lo stato escatologico: ciò che siamo divenuti grazie 
all’inserimento in Cristo, dipende da «ciò che saremo» e che «non è ancora 
stato rivelato» (1Gv 3,2).5

«Diversamente dall’escatologia giudaica, che era ed è esclusivamente 
orientata verso il futuro, quella cristiano-paolina sostiene sorprendentemente 
il paradosso che l’éschaton è già cominciato»,6 come si può evincere da Gal 
4,4 che di fatto ci parla di un éschaton nella storia, paradosso tipicamente 
paolino, come pure da 1Cor 10,11 che esprime a chiare lettere un’escatologia 
già realizzata, riferita alla situazione post-pasquale dei cristiani.7 Infatti è 
chiaro che la risurrezione di Cristo ha inaugurato gli ultimi tempi e dunque 
l’éschaton riguarda il cristiano e il suo rapporto personale con Cristo.

Ora, se questo è vero, si capisce perfettamente come la liturgia sia il 
luogo escatologico per eccellenza, escatologia in atto, poiché essa è ripre-
sentazione del mistero pasquale di Cristo, cioè non solo dell’inaugurazione 
degli ultimi tempi, ma anche sua consumazione; per dirla con Ratzinger: 

3   Cf. A.M. Triacca, Vers une théologie liturgique de l’eschatologie. Pour une lecture des 
éléments du langage liturgique d’un point de vue eschatologique, in Pistoia - Andronikof - 
Triacca (edd.), Eschatologie et liturgie, 297.

4   Cf. B. Bobrinskoy, Liturgie et eschatologie, in Pistoia - Andronikof - Triacca (edd.), 
Eschatologie et liturgie, 35 e Triacca, Eschatologie et liturgie, in ibid., 302.

5   Cf. C. Andronikof, Le temps de la liturgie, in Pistoia - Andronikof - Triacca (edd.), 
Eschatologie et liturgie, 18.

6   R. Penna, L’escatologia secondo san Paolo. Alcuni dati fondamentali, in P. Azzaro - E. 
Manicardi - B. Estrada-Barbier (edd.), Ciò che il fedele spera. L’escatologia cristiana a partire 
dal pensiero di Joseph Ratzinger-Benedetto XVI. Atti del Convegno «L’escatologia analisi e pro-
spettive», Roma, 24-26 novembre 2016, LEV, Città del Vaticano 2017, 197-198.

7   Cf. Ibid., 201-202 e 204.
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«La Parusia costituisce l’acme, la pienezza della liturgia; la liturgia però è 
la Parusia, è l’evento parusiale in mezzo a noi».8

Poiché nella liturgia celebrata qui e ora noi prendiamo parte per anti-
cipazione alla liturgia del cielo,9 allora si comprende come «per il cristiano 
non occorre aspettare la fine dei tempi o anche solo la morte individuale 
per vivere la comunione con Cristo, poiché questa comincia già fin d’ora. 
[…] Già a partire dal Battesimo “siamo intimamente uniti a lui” (Rom 6,5) 
così da poter dire che: “Non sono più io che vivo ma Cristo vive in me” 
(Gal 2,20)».10 Ciò non significa negare la verità di una prospettiva futura, 
che è reale e legata alla risurrezione della carne, ma semplicemente sottoli-
neare la forza dell’esperienza liturgica in ordine all’éschaton.

Si pensi infatti a come nella liturgia si fa memoria del passato, di quella 
storia della salvezza di cui la celebrazione è un momento e in cui la nostra 
vita è immersa, ma al medesimo tempo viene attualizzata qui e ora quel-
la medesima salvezza annunciata, non come dimensione definitivamente 
raggiunta, ma come apertura al compimento finale.11 Ne è segno chiaro 
quell’acclamazione così forte e piena di senso cristiano del tempo che il 
popolo rivolge a Cristo subito dopo le parole della consacrazione nella ce-
lebrazione eucaristica: «Annunciamo la tua morte, Signore, proclamiamo la 
tua risurrezione, nell’attesa della tua venuta».

8   Ratzinger, Escatologia, 213. Interessante anche il ragionamento di Marcello Bordoni: 
poiché secondo lui il centro dell’escatologia è la cristologia, ne discende che la liturgia è esca-
tologia in atto. Cf. M. Bordoni, L’escatologia nel Nuovo Testamento e nella teologia attuale. 
Sintesi delle attuali ricerche e problematiche dell’escatologia biblica, con particolare riferimento 
al Nuovo Testamento, in Associazione Professori di Liturgia (ed.), Escatologia e liturgia: 
aspetti escatologici del celebrare cristiano. Atti della XVI Settimana di studio dell’Associazione 
professori di liturgia, Costabissara (Vicenza), 18-22 agosto 1987, CLV-Ed. Liturgiche, Roma 
1988, 47 e ss.

9   Cf. Concilio Vaticano II, Costituzione Sacrosanctum concilium (4 dicembre 1963) 
(SC), n. 8.

10   Penna, L’escatologia secondo san Paolo, 207. Interessante la notazione di Enzo Lodi 
al termine dello studio dell’eucologia dell’Avvento, ove sottolinea che «la vigilanza che è 
raccomandata non è quella della paura ma della preghiera, che ci rende “esultanti nella lode” 
(colletta della II feria della I settimana). L’escatologia non è dunque altro che la pienezza della 
vera dimensione liturgica dell’uomo!»: E. Lodi, La perspective eschatologique de l’euchologie 
romaine de l’avent dans le missel et l’office divin, in Pistoia - Andronikof - Triacca (edd.), 
Eschatologie et liturgie, 183 (tr. nostra).

11   Cf. Andronikof, Le temps de la liturgie, 18-19; Triacca, Eschatologie et liturgie, 297, 
ove l’autore afferma che la liturgia è il kairos che si fa eterno nello svolgimento del tempo e 
per questo è escatologia.
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Chiarissima la tensione escatologica che proviene dal mistero eucaristi-
co, manifestata nella struttura stessa della preghiera eucaristica, che si apre 
con la lode estatica delle meraviglie operate da Dio, le contempla nell’a-
namnesi, rende presente la salvezza attraverso le epiclesi di consacrazione 
e di comunione, e si chiude con la dossologia che glorifica la grandezza di 
Dio per tutti i secoli dei secoli, aprendo quindi alla contemplazione del 
compimento finale non ancora raggiunto.

Se poi focalizziamo l’attenzione in particolare sull’epiclesi di comunio-
ne, vedremo come la dimensione escatologica è intrinseca alla celebrazione 
eucaristica, dato che in essa chiediamo al Padre che lo Spirito Santo, at-
traverso la comunione eucaristica, ci riempia in pienezza di ogni grazia e 
benedizione per farci in Cristo un solo corpo e un solo spirito (cf. epiclesi 
delle preghiere eucaristiche [PE] I, II e III del Messale Romano [MR]). Si 
realizza in tal modo quanto Gesù stesso ha affermato: «Se uno mi ama, os-
serverà la mia parola e il Padre mio lo amerà e noi verremo a lui e prende-
remo dimora presso di lui» (Gv 14,23): il frutto dello Spirito è la presenza 
di Cristo e l’intimità con il Padre.12

Anche in questo caso si nota la tensione tra il già e il non ancora: l’i-
nabitazione trinitaria è una realtà già qui e adesso, benché potrà darsi in 
pienezza solo nell’eternità, data la nostra condizione attuale di viatores.

Tuttavia, è evidente come questa dimensione di eternità entri con forza 
nelle nostre celebrazioni, grazie al fatto che la Chiesa, consapevole di essere 
in divenire, in cammino verso la patria celeste, nella liturgia rende presente, 
per la potenza dello Spirito Santo, il mistero pasquale di Cristo.13 Così ne 
parla il Concilio Vaticano II:

Nella liturgia terrena noi partecipiamo per anticipazione alla liturgia celeste 
che viene celebrata nella santa città di Gerusalemme, verso la quale tendia-
mo come pellegrini, dove il Cristo siede alla destra di Dio (cf. Ap 21,2; Col 
3,1; Eb 8,2) quale ministro del santuario e del vero tabernacolo; insieme 
con tutte le schiere delle milizie celesti cantiamo al Signore l’inno di gloria; 
ricordando con venerazione i santi, speriamo di aver parte con essi; aspet-
tiamo come Salvatore il Signore nostro Gesù Cristo, fino a quando egli 

12   Cf. Bobrinskoy, Liturgie et eschatologie, 43.
13   Bellissima l’espressione di Sergej N. Bulgakov che, descrivendo i rapporti tra tempo 

ed eternità afferma: «L’éternité est le noumène du temps, tandis que le temps est le phéno-
mène de l’éternité»: S.N. Bulgakov, Du Verbe incarné (Agnus Dei), Aubier-Montaigne, Paris 
1943, 56.
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comparirà, egli che è la nostra vita, e noi saremo manifestati con lui nella 
gloria (cf. Fil 3,20; Col 3,4)» (SC 8).

Cieli nuovi e terra nuova sono dunque anticipati nella celebrazione 
liturgica, la quale è salvezza offerta qui e ora, nel già della celebrazione, in 
vista della pienezza definitiva nel non ancora della Gerusalemme celeste.

2. L’anno liturgico, icona dell’irruzione dell’eternità nel tempo

La tensione tra tempo ed eternità propria della liturgia prende in 
qualche modo forma nell’anno liturgico. Esso infatti celebra il mistero di 
Cristo – realtà essenzialmente eterna – all’interno dello scorrere dei giorni. 
In tal modo l’evento di salvezza raggiunge ogni uomo e ogni tempo; per 
dirla con Manlio Sodi: «Il confronto con il ritmo del tempo […] permette 
di cogliere, nella dialettica del kronos, la funzione e il significato del kairos 
nel quale si compie l’evento di salvezza».14

L’anno liturgico si costituisce, quindi, non come somma di ricordi degli 
eventi passati, quasi a voler perennizzare in modo feticistico un’apparenza 
ormai non più reale, ma come presenza di Cristo qui e ora: il tempo e la 
storia sono stati completamente rivoluzionati dall’incarnazione e la liturgia 
celebra proprio tale rivoluzionaria presenza di Cristo morto e risorto.

Infatti, se la vicenda terrena del Figlio di Dio fatto uomo si è conclusa 
con la sua ascensione al cielo, la sua presenza nel mondo non è terminata; 
dall’ephápax («una volta per tutte») dell’evento storico salvifico, grazie alla 
liturgia si vive nell’osákis («ogni volta che») delle azioni salvifiche della 
Chiesa.15

È grazie a Cristo che è stata eliminata l’inevitabile separazione tra il 
già e il non ancora e «la croce è la graffa che chiude la diastasi».16 Ed è 
proprio il mistero della croce, il mistero pasquale di Cristo, che viene cele-
brato dalla liturgia nelle sue differenti manifestazioni; infatti ogni volta che 
noi celebriamo, lo facciamo in cielo, nella piazza d’oro della Gerusalemme 
celeste, che è presente nell’hic et nunc della liturgia (cf. SC 8). Per questo 

14   M. Sodi, La litúrgia en la economía de la salvación. La perenne dialéctica entre myste-
rium, actio y vita y sus implicaciones teórico-prácticas, in «Scripta Theologica» 39 (1/2007) 
125 (tr. nostra).

15   Cf. Augé, L’anno liturgico, 40.
16   Ratzinger, Escatologia, 83.
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si può affermare che «la risurrezione non è un lontano evento apocalittico, 
ma un fatto che si verifica qui e ora».17

Si può quindi affermare che l’anno liturgico è una delle sfaccettature 
escatologiche della liturgia; infatti ogni celebrazione, proprio perché non 
è ricordo di un fatto del passato ma presenza di un evento eterno, è pro-
priamente escatologia. L’orazione Colletta della solennità dell’Ascensione 
esprime in modo eccellente quanto stiamo cercando di dire:

Esulti di santa gioia la tua Chiesa, o Padre, 
per il mistero che celebra in questa liturgia di lode, 
poiché nel tuo Figlio asceso al cielo 
la nostra umanità è innalzata accanto a te, 
e noi, membra del suo corpo, viviamo nella speranza 
di raggiungere Cristo, nostro capo, nella gloria.18

L’anno liturgico è pertanto una manifestazione della santificazione 
del tempo, cioè della presenza di Dio, che è eterno e fuori dal tempo, nel 
tempo e nelle realtà quotidiane del mondo. In questo senso la Liturgia delle 
Ore svolge un ruolo delicato e cruciale, dal momento che ad essa è affidato 
il compito di prolungare lungo ciascuna giornata tale presenza e tale santi-
ficazione; pertanto, ciascun momento della giornata acquista un carattere 
escatologico grazie al fatto che ogni ora viene offerta in culto a Dio e da lui 
benedetta.19

3. L’Avvento, tempo escatologico per eccellenza

Se tutto l’anno liturgico presenta questa dimensione escatologica, il 
tempo di Avvento lo manifesta in maniera più esplicita; si può affermare 
che esso è il tempo escatologico per eccellenza all’interno del ciclo annua-
le, dato che presenta con forza straordinaria la tensione verso il Signore 

17   Ibid., 131.
18   Conferenza Episcopale Italiana (ed.), Messale Romano riformato a norma dei decreti 

del Concilio Ecumenico Vaticano II e promulgato da Papa Paolo VI, LEV, Città del Vaticano 
1983 (= MRit), 230.

19   Il tempo ha carattere escatologico anche grazie ai riti di offertorio della liturgia euca-
ristica. In essi, infatti, abbiamo un’offerta dei frutti della terra e del lavoro dell’uomo, e ciò 
comporta che venga offerta anche la dimensione temporale dell’esistenza umana, poiché non 
si dà lavoro se non all’interno del tempo. In questo senso si può affermare che, grazie a questa 
offerta il tempo viene assunto dall’eterno, ricevendone una connotazione escatologica.
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che viene. L’attesa dell’Avvento non è principalmente attesa della nascita 
di Cristo, a meno che non si voglia ricadere in quella visione storicistica 
e irreale della liturgia come rappresentazione di fatti del passato. Essa è, 
invece, essenzialmente attesa della seconda e definitiva venuta del Signore, 
in potenza e gloria; è speranza che fa esclamare al fedele: «Vieni, Signore 
Gesù» (Ap 22,20), grido che conclude tutta la Scrittura.

I prefazi del tempo di Avvento sono un esempio molto incisivo di 
quanto sin qui affermato. Il prefazio dell’Avvento I ha per titolo: La duplice 
venuta di Cristo e illustra proprio la relazione che intercorre tra l’ingresso 
di Cristo nella storia e la seconda venuta:

Al suo primo avvento 
nell’umiltà della nostra natura umana 
egli portò a compimento la promessa antica, 
e ci aprì la via dell’eterna salvezza. 
Verrà di nuovo nello splendore della gloria, 
e ci chiamerà a possedere il regno promesso 
che ora osiamo sperare vigilanti nell’attesa.20

La preghiera della Chiesa parte dalla dimensione storica dell’incarna-
zione e riporta alla mente dei fedeli i magnalia Dei relativi alla nascita di 
Cristo, allo scopo di alimentare in loro la speranza nell’avvento glorioso del 
Kyrios che inaugurerà in modo definitivo il regno promesso e la vigilanza 
in vista di tale evento. Si tratta di nutrire una dimensione chiave della vita 
cristiana qual è quella della speranza nella vita eterna, intesa non come una 
scommessa ben piazzata ma come prospettiva che si compirà con certezza, 
come si compiono i disegni divini.

Il Messale nella traduzione italiana presenza un prefazio denominato 
I/A e intitolato: Cristo, Signore e giudice della storia; non si tratta della tra-
duzione di un corrispettivo testo eucologico appartenente all’editio typica, 
ma di un testo proprio della versione italiana. In esso sono ancora più evi-
denti gli accenti escatologici:

20   MRit 312. L’originale latino dice: «Qui, primo adventu in humilitate carnis assump-
tae, dispositionis antiquae munus implevit, nobisque salutis perpetuae tramitem reseravit: 
ut, cum secundo venerit in suae gloria maiestatis, manifesto demum munere capiamus, quod 
vigilantes nunc audemus exspectare promissum»: Missale Romanum ex decreto Sacrosancti 
Oecumenici Concilii Vaticani II instauratum auctoritate Pauli PP. VI promulgatum Ioannis Pau-
li PP. II cura recognitum, Typis Vaticanis, In Civitate Vaticana 20023 (= MR2002), 518.
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Tu ci hai nascosto il giorno e l’ora, 
in cui il Cristo tuo Figlio, 
Signore e giudice della storia, 
apparirà sulle nubi del cielo 
rivestito di potenza e splendore. 
In quel giorno tremendo e glorioso 
passerà il mondo presente 
e sorgeranno cieli nuovi e terra nuova. 
Ora egli viene incontro a noi 
in ogni uomo e in ogni tempo, 
perché lo accogliamo nella fede 
e testimoniamo nell’amore 
la beata speranza del suo regno. 
Nell’attesa del suo ultimo avvento, 
insieme agli angeli e ai santi 
cantiamo unanimi 
l’inno della tua gloria.21

Pur definendo il giorno del ritorno di Cristo come «tremendo e glorio-
so», non vi è accenno al timore che potrebbe essere suscitato dall’aspettativa 
del giudizio divino. Senza dubbio nel corso della storia il tempo di Avvento 
ha acquisito un carattere penitenziale; tuttavia esso va inteso, a partire da 
una visione teologico-liturgica più precisa, come un tempo che presenta una 
duplice natura: di commemorazione della prima venuta e, a partire da que-
sta, di preparazione all’incontro definitivo con Cristo: «La prima venuta di 
Cristo inizia ciò che la seconda e definitiva venuta consumerà».22 Quindi è 
a partire dalla dimensione escatologica propria di questo tempo che se ne 
può comprendere la natura penitenziale: poiché Cristo tornerà in potenza e 
maestà, i fedeli devono vivere vigilanti nell’attesa, perché verrà a giudicare 
il mondo e porrà fine al mondo così come lo conosciamo.23

Vi è poi il prefazio II di Avvento, che nell’originale latino porta il ti-
tolo: De duplici exspectatione Christi, mentre in italiano è intitolato: L’attesa 
gioiosa del Cristo, forse a voler sottolineare proprio la dimensione dell’esul-
tanza presente verso la fine dell’embolismo prefaziale:

21   MRit 313.
22   Augé, L’anno liturgico, 205.
23   Cf. D. Webb, L’eschatologie dans les textes liturgiques de l’avent, in Pistoia - Androni-

kof - Triacca (edd.), Eschatologie et liturgie, 345 e 349.
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Egli fu annunziato da tutti i profeti, 
la Vergine Madre l’attese e lo portò in grembo 
con ineffabile amore, 
Giovanni proclamò la sua venuta 
e lo indicò presente nel mondo. 
Lo stesso Signore, 
che ci invita a preparare il suo natale 
ci trovi vigilanti nella preghiera, 
esultanti nella lode.24

Se ci viene concesso di celebrare il mistero del suo natale è perché, 
nel giorno della sua venuta gloriosa, gli andiamo incontro, come le vergini 
sagge, con le lampade della preghiera e della lode ben alimentate.

Il Messale italiano presenta anche un prefazio di Avvento II/A, che 
però è tutto centrato sulla figura di Maria, presentata come nuova Eva. Non 
vi sono accenni alla dimensione escatologica dell’Avvento.25

Se poi analizzassimo i temi teologici proposti dal lezionario sia per le 
domeniche di Avvento sia per le ferie, noteremmo come questa struttura 
escatologica sia assai presente.26

Il punto unificante della prospettiva escatologica del tempo di Avvento 
è senza dubbio la persona stessa di Cristo, che verrà alla fine dei tempi, 
poiché egli è già venuto: il futuro è garantito dal presente, ma il presente 
tende a compiersi nel futuro, come ci ricorda il primo prefazio di Avvento.27

24   MRit 314. «Quem praedixerunt cunctorum praeconia prophetarum, Virgo Mater 
ineffabili dilectione sustinuit, Ioannes cecinit affuturum et adesse monstravit. Qui suae nativi-
tatis mysterium tribuit nos praevenire gaudentes, ut et in oratione pervigiles et in suis inveniat 
laudibus exsultantes»: MR2002, 519.

25   «Noi ti lodiamo, ti benediciamo, ti glorifichiamo, per il mistero della Vergine Madre. 
Dall’antico avversario venne la rovina, dal grembo verginale della figlia di Sion è germinato 
colui che ci nutre con il pane degli angeli ed è scaturita per tutto il genere umano la salvezza 
e la pace. La grazia che Eva ci tolse ci è ridonata in Maria. In lei, madre di tutti gli uomini, la 
maternità, redenta dal peccato e dalla morte, si apre al dono della vita nuova. Dove abbondò 
la colpa, sovrabbonda la tua misericordia in Cristo nostro Salvatore. E noi, nell’attesa della 
sua venuta, uniti agli angeli e ai santi, cantiamo l’inno della tua lode»: MRit 315.

26   Per una panoramica del Lezionario e dell’eucologia dell’Avvento cf. Il Messale Ro-
mano del Vaticano II: orazionale e lezionario, LDC, Leumann (TO) 1981, I, 39-175 e Augé, 
L’anno liturgico, 203-214.

27   Cf. Lodi, Eschatologie et liturgie, 181.
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4. Spazio ed escatologia

Il fatto che Dio si riveli nella storia non tocca solo il rapporto tra tempo 
ed eternità, ma ha delle importanti ripercussioni anche a livello del rappor-
to tra preghiera e spazio. Infatti, Dio ha assunto la natura umana e quindi 
un corpo; ciò modifica definitivamente il senso stesso del corpo umano. 
Esso non può più essere definito come carcere dell’anima o essere preso in 
considerazione solo per la sua natura di limite o legata in qualche modo al 
peccato, ma assume una dimensione di dignità soprannaturale perché Dio 
stesso l’ha fatto suo.

Se il corpo ha sempre avuto un ruolo importante nel manifestare l’at-
teggiamento dell’uomo nei confronti di Dio – basti pensare, ad esempio, 
all’ordine rivolto a Mosè di togliersi i sandali perché si trova su suolo santo 
(cf. Es 3,5) – con l’incarnazione tutto ciò viene radicalmente trasformato, 
perché Dio stesso ha un corpo.

Ciò significa che la dimensione corporea è una dimensione chiave per 
la conoscenza di Dio e del modo di rivolgersi a lui. Non ci si rivolge a Dio 
solo con la mente, ma tutta la persona prega.

Ciò comporta una ridefinizione anche dello spazio, poiché esso, come il 
tempo, è diventato luogo della presenza di Dio e ambito del rapporto con lui.

Lo spazio diventa, quindi, segno della speranza, perché segno di 
Cristo; infatti la preghiera, proprio perché implica tutta la persona, è neces-
sariamente orientata. Il termine non è scelto a caso, ma deriva propriamen-
te dall’oriente, dal sole che sorge.

Il cantico di Zaccaria annuncia l’avvento del Messia con parole che 
fanno chiaramente riferimento all’Oriente come simbolo messianico: «Ci 
visiterà un sole che sorge dall’alto, per risplendere su quelli che stanno 
nelle tenebre e nell’ombra di morte, e dirigere i nostri passi sulla via della 
pace» (Lc 1,78b-79). Da notare anche il riferimento a Is 9,1 («Il popolo 
che camminava nelle tenebre ha visto una grande luce; su coloro che 
abitavano in terra tenebrosa una luce rifulse»), profezia messianica per 
eccellenza.

Chiaramente questo oracolo viene portato a compimento nella figura 
di Cristo e in tal modo l’Oriente diventa simbolo di Cristo risorto, colui che 
è asceso vittorioso dalla notte della morte e ora siede alla destra del Padre 
e regna sull’universo. È quindi logico che la preghiera sia rivolta a Oriente, 
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perché diretta a colui che «ha vinto la morte e ci ha resi partecipi della sua 
vita immortale».28

Ma non basta: l’Oriente è anche simbolo del Cristo che ritorna poiché 
è dal cielo, dalla destra del Padre che egli verrà a giudicare i vivi e i morti: 
«Inde venturus est iudicare vivos et mortuos» (Simbolo degli Apostoli).

La fusione di due simbolismi nella figura del sole che sorge dall’oriente 
può dare anche in qualche modo un’idea di quanto si confondano la fede 
nella risurrezione e la speranza nella parusia, quanto strettamente esse 
siano unite nella figura del Signore, il quale, come Risorto è già tornato, ma 
ritorna sempre nuovamente nell’eucaristia, rimanendo in tal modo colui che 
viene, la speranza del mondo.29

Per questo si può dire che anche lo spazio indica la speranza, perché 
mostra la direzione verso la quale si muove l’umanità e cioè l’eternità come 
meta definitiva. Un’eternità resa presente grazie all’eucaristia, ripresentazio-
ne del mistero pasquale di Cristo.

La presenza della croce sulla parete orientale dei luoghi di riunione dei 
cristiani – elemento tipico dell’antichità – è segno di questa chiara dimen-
sione escatologica della preghiera.

Con il passare dei secoli il carattere escatologico delle chiese e delle 
basiliche cristiane verrà sottolineato in primo luogo dall’etimasía. Si tratta 
di un motivo iconografico di origine orientale costituito da un trono sor-
montato da una croce; il trono, sul quale talvolta vengono rappresentati i 
testi della Scrittura, è vuoto, a indicare l’attesa del ritorno di Cristo per il 
giudizio dei vivi e dei defunti.30

In secondo luogo va ricordato un altro motivo iconografico a forte con-
tenuto escatologico, e cioè la rappresentazione del Pantokrator nel catino 
absidale e, pertanto, sempre sulla parete orientale del tempio. Cristo, ritrat-
to con tutte le caratteristiche che rimandano alla sua duplice natura, siede 
in trono a giudicare. Esemplare del senso di tale rappresentazione è l’i-

28   Cf. Communicantes proprio della domenica per la PE I, come pure II e III.
29   Ratzinger, Escatologia, 30.
30   Sostituito in Occidente dalla raffigurazione delle insegne della passione, rimane co-

stante in Oriente. Presente già in un sarcofago del IV secolo, tra gli esempi più noti del 
motivo sono, a Roma, a Santa Maria Maggiore (arco trionfale, V secolo) e a San Paolo fuori 
le Mura (abside, XIII secolo); a Ravenna, nei Battisteri degli ortodossi e degli ariani (cupola, 
V-VI secolo); a Santa Maria di Castelseprio (affreschi, età longobarda). Cf. http://www.trec-
cani.it/enciclopedia/etimasia/ (03/09/19).
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scrizione che corre attorno alla figura nel duomo di Cefalù: «Factus homo 
factor hominis factique redemptor iudico corporeus corpora corda deus».

Infine, va ricordato il senso escatologico di un altro elemento iconogra-
fico e architettonico, tipico delle chiese orientali: l’iconostasi. Si tratta del 
punto di articolazione fra santuario e navate, costituita da un architrave so-
stenuto da colonne fra le quali si stendevano cortine e veli mentre la parte 
bassa era chiusa da cancelli; il nome deriva dalla consuetudine di adornare 
l’architrave e le colonne appendendovi immagini sacre, fino a costituire 
una vera e propria parete composta da icone.31 Gregorio Nazianzeno la 
considerava come il luogo in cui il cielo e la terra si toccano, perché i santi 
vi si rendono presenti; il tal modo il santuario acquisisce una connotazione 
chiaramente escatologica.32

5. La dimensione ecclesiale dell’escatologia

Abbiamo visto sin qui, anche se solo per sommi capi, come due dimen-
sioni cosmico-antropologiche essenziali quali spazio e tempo vengono rilet-
te e rielaborate dalla liturgia in chiave escatologica. Tuttavia, non possiamo 
non accennare a un altro elemento chiave per la comprensione dell’esisten-
za cristiana e dell’escatologia qual è il carattere ecclesiale della salvezza.

31   Cf. http://www.treccani.it/enciclopedia/iconostasi_%28Enciclopedia-Italiana%29/ 
(03/09/19).

32   Molto altro si potrebbe dire su questa tematica estremamente interessante, ma dati i 
limiti del presente contributo ci limitiamo a segnalare i seguenti contributi: S. Maggiani, La 
dimensione escatologica del celebrare cristiano, in Associazione Professori di Liturgia (ed.), 
Escatologia e liturgia, 145-181 in cui l’autore esplicita il senso di alcuni gesti come lo stare in pie-
di, l’incedere o il canto quali espressioni della dimensione escatologica del celebrare cristiano; J. 
Ratzinger, Introduzione allo spirito della liturgia, San Paolo, Cinisello B. (MI) 20012, 64-69; C. 
Militello, La Chiesa «il corpo crismato», EDB, Bologna 2003, 365-366, ove l’autrice descrive 
come l’edificio stesso della Chiesa esprime, nelle sue forme e nei suoi simbolismi, la speranza 
della Chiesa quale popolo in cammino verso la Gerusalemme celeste; S. Maggiani, Del «visibile 
parlare» la speranza cristiana. Simboli e immagini per una estetica liturgica, in E. Sapori (ed.), La 
morte e i suoi riti. Per una celebrazione cristiana delle esequie. Atti della XXXIV Settimana di 
studio dell’Associazione professori di liturgia, Assisi, 27 agosto - 1 settembre 2006, CLV-Ed. Li-
turgiche, Roma 2007, 219-252; D.R. McNamara, Catholic Church Architecture and the Spirit of 
the Liturgy, Hillenbrand Books, Chicago-Mundelein (IL) 2009, 71-81; L. Bouyer, Architettura 
e liturgia, Qiqajon, Magnano (BI) 2011, spec. 29-35. Interessante in questo contesto anche lo 
studio dell’uso dell’oro nella liturgia all’interno della simbolica escatologica, come ad esempio 
nella lettura della chiesa come luogo della presenza del cielo sulla terra attraverso l’opera musiva 
dorata. Cf. L’oro nel culto, in «Rivista Liturgica» 96 (2009).
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«Dio volle santificare e salvare gli uomini non individualmente e senza 
alcun legame tra loro, ma volle costituire di loro un popolo».33 La celebre 
espressione di Lumen gentium ci ricorda che la salvezza ha una natura es-
senzialmente sociale, comunitaria: certamente Cristo è morto e risorto per 
ogni singolo essere umano, ma la redenzione ci inserisce nel corpo mistico 
di Cristo e, pertanto, il cristiano viene salvato in quanto inserito in Cristo.

Come sottolinea Lumen gentium, la storia della salvezza passa attraver-
so la scelta di un popolo da parte di Dio, il quale con sapiente pedagogia va 
formando lentamente quello che sarà l’Israele di Dio. La speranza escato-
logica, così come viene attestata dalla Scrittura, ha carattere essenzialmente 
collettivo, quale speranza di un popolo che prende coscienza progressiva-
mente della propria vocazione a essere testimone di fede e di speranza per 
tutti i popoli. Ed è all’interno di questa prospettiva comunitaria che si apre 
varco la speranza individuale.34

Ciò è evidente se si guarda alla celebrazione liturgica come a un luogo 
di intelligenza teologica: qualsiasi celebrazione manifesta apertamente 
questa dimensione ecclesiale e comunitaria proprio nel suo darsi. Infatti, la 
liturgia è per sua natura sempre comunitaria, indipendentemente da quanto 
l’assemblea liturgica che si riunisce qui e ora esprima tale realtà anche dal 
un punto di vista “quantitativo”; il soggetto della celebrazione è sempre il 
Christus totus, indipendentemente dalla sua rappresentazione in un deter-
minato luogo e in determinato momento.35 E se è vero che, come abbiamo 
detto sopra, la liturgia è escatologia in atto, allora è chiaro che l’escatologia 
ha una struttura essenzialmente comunitaria ed ecclesiale.

È nel tutto della Chiesa, quale corpo mistico di Cristo che il singolo 
ha accesso alla salvezza, ai cieli nuovi e alla terra nuova; non esiste salvezza 
individuale se non in quanto il singolo è uomo nuovo, innestato in Cristo.

33   Concilio Vaticano II, Costituzione dogmatica Lumen gentium (21 novembre 1964) 
(LG), n. 9.

34   Cf. Bordoni, L’escatologia nel Nuovo Testamento, 23.
35   Cf. G. Zaccaria, Ermeneutica pneumatologica della proclamazione liturgica della parola 

di Dio. Appunti a partire dai Praenotanda dell’Ordo Lectionum Missae, in «Rivista Liturgica» 
102 (2015) 276. Tale affermazione è vera a livello essenziale; tuttavia, allo stesso tempo, tale 
indipendenza non è assoluta, dal momento che la rappresentazione “quantitativa” è epifanica 
della Chiesa in quanto tale (cf. Giovanni Paolo II, Lettera apostolica Vicesimus quintus an-
nus [4 dicembre 1988], n. 9).
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Preziose in questo senso risuonano le parole di Benedetto XVI in 
Sacramentum caritatis: dopo aver ricordato la missione di Cristo, venuto a 
radunare il popolo di Dio disperso, manifestando in tal modo l’intenzione 
di radunare la comunità dell’alleanza, secondo quanto promesso da Dio 
agli antichi padri (cf. Ger 23,3; 31,10; Lc 1,55.70), Benedetto afferma:

Nella chiamata dei Dodici, da porre in relazione con le dodici tribù di 
Israele, e nel mandato loro affidato nell’Ultima Cena, prima della sua 
Passione redentrice, di celebrare il suo memoriale, Gesù ha mostrato di 
voler trasferire all’intera comunità da Lui fondata il compito di essere, nella 
storia, segno e strumento del raduno escatologico, in Lui iniziato.36

Come si vede, viene sottolineato con forza il ruolo della Chiesa in 
quanto comunità dei redenti, quale depositaria del compito di essere sacra-
mento universale di salvezza, la quale viene definita come raduno escatolo-
gico iniziato in Cristo stesso.

Se applichiamo queste affermazioni alla nostra pratica liturgica, vedre-
mo con evidenza come il riunirsi per la celebrazione in genere, e in parti-
colare per il sacrificio eucaristico, è proprio la realizzazione della salvezza 
operata da Cristo. Infatti, Benedetto conclude:

Pertanto, in ogni celebrazione eucaristica si realizza sacramentalmente il 
radunarsi escatologico del popolo di Dio. Il banchetto eucaristico è per noi 
reale anticipazione del banchetto finale, preannunziato dai Profeti (cf. Is 
25,6-9) e descritto nel Nuovo Testamento come «le nozze dell’Agnello» (Ap 
19,7.9), da celebrarsi nella gioia della comunione dei santi (SCa 31).

Allo stesso tempo, ciò non toglie che l’incontro con Cristo, che si 
realizza quale escatologia in atto nella celebrazione comunitaria, sia emi-
nentemente personale. Ciascun fedele va incontro allo sposo con la propria 
lampada accesa; ora, se è vero che la celebrazione è reale anticipazione del 
banchetto finale, allora possiamo affermare che anche il giudizio è in qual-
che modo anticipato nella liturgia.

36   Benedetto XVI, Esortazione apostolica Sacramentum caritatis (22 febbraio 2007) 
(SCa), n. 31.
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6. Liturgia e giudizio

Volendo cercare di comprendere quanto appena affermato, dobbiamo 
fare un passo indietro per approfondire meglio alcune premesse.

Sappiamo bene che il centro della rivelazione è l’evento Gesù Cristo: 
Dio che si fa uomo e pone la sua tenda in mezzo a noi (cf. Gv 1,14). Il 
suo tempo è indicato come la pienezza del tempo (cf. Gal 4,4), notazione 
teologica più che cronologica, che pone l’evento cristologico al centro della 
storia salvifica. Proprio questo suo essere centro della storia della salvezza 
ne fa al tempo stesso l’evento escatologico per eccellenza: il fine della storia 
è concentrato in esso, perché egli è il compimento delle promesse antiche.37

Ora, questa irruzione dell’eternità nel tempo, porta con sé il fatto che 
per mezzo della liturgia noi viviamo l’evento cristologico nel qui e ora della 
celebrazione. Pertanto, ogni eucaristia è reale anticipazione del banchetto 
finale, reale parusia. E la parusia è la seconda venuta di Cristo in ordine 
all’instaurazione definitiva del regno di Dio, che comporta il giudizio.

Il giudizio non è una dimensione giustapposta alla seconda venuta, ma 
naturale conseguenza di essa. Come nella prima venuta la sua missione è 
presentata come segno di contraddizione, per la caduta e la risurrezione di 
molti in Israele (cf. Lc 2,34), così a maggior ragione la definitiva apparizio-
ne sulle nubi del cielo comporterà l’accettazione o il rifiuto definitivo della 
salvezza offerta in lui. Tuttavia,

la linea di confine escatologica viene varcata non solo al momento della 
morte ma ben prima, nell’atto di fede. La vera linea di confine tra morte 
e vita scorre tra l’«essere-con-colui-che-è-la-vita» e l’isolamento che rifiuta 
questo «essere-con-lui».38

Ciò significa che è l’uomo che diviene giudice di se stesso: Cristo non 
condanna.

Nella celebrazione tutto questo è in qualche modo anticipato: noi 
siamo già posti di fronte all’offerta della sua salvezza, cioè siamo già posti 
di fronte al giudizio. A noi già adesso spetta il compito di rispondere po-
sitivamente o negativamente a tale offerta, aprirci alla salvezza o rifiutarla.

37   Cf. Bordoni, L’escatologia nel Nuovo Testamento, 47.
38   Ratzinger, Escatologia, 216
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Quando nella liturgia della Parola ci viene annunciata la salvezza che 
Cristo ci ha guadagnato con la sua morte e risurrezione, non siamo forse di 
fronte a Cristo che ci offre di essere con colui che è la vita?

Proprio nell’adunanza liturgica noi viviamo già adesso la duplice di-
mensione ecclesiale e personale della salvezza offerta, dello svelarsi della 
verità che è il giudizio; e proprio nell’adunanza liturgica ciascuno è chiama-
to ad accettare o a rifiutare tale salvezza offerta.

In questo senso si può affermare che quell’incontro con Cristo che è 
il giudizio è anticipato nella liturgia, cosicché siamo già posti di fronte al 
suo sguardo, «davanti al quale si fonde ogni falsità»39 e ci viene proposta 
la salvezza, che consiste nel lasciar cadere ciò che di falso e di malsano c’è 
nella nostra vita, per lasciarci vivificare dallo Spirito.

È proprio grazie all’azione dello Spirito Santo che siamo uno in Cristo: 
per mezzo dello Spirito veniamo innestati in Cristo, attraverso partecipazione 
alla sua morte e alla sua risurrezione che viviamo nell’iniziazione cristiana; in 
forza dello Spirito cresciamo in unità con lui attraverso la vita sacramentale e 
in particolare grazie alla comunione eucaristica. È quanto chiediamo nell’e-
piclesi di comunione – «Perché tutti siano una sola cosa; come tu, Padre, sei 
in me e io in te, siano anch’essi in noi» (Gv 17,21) – e possiamo realmente 
già adesso vivere in unità con colui che è la vita e quindi stare nella Vita; ben 
prima della morte intesa come evento biologico, possiamo superare il confine 
escatologico nell’atto di fede, che ci rende uno con Cristo e che pronunciamo 
con coscienza personale nel corpo dell’ekklesía adunata dall’unità del Padre, 
del Figlio e dello Spirito Santo (cf. LG 4).

Certamente solo al termine della nostra vita terrena l’accettazione o il ri-
fiuto della salvezza offerta acquisterà la propria definitività, ma quel momen-
to è preparato e anticipato dai sì o dai no pronunciati nel corso del tempo.

Ciò risulta assai interessante anche per una visione del mondo ve-
ramente cristiana. Molte volte nel corso della storia i credenti sono stati 
accusati di riporre il proprio interesse nell’aldilà e di disinteressarsi della 
realtà mondana perché non definitiva; in realtà la tensione escatologica 
non comporta alcuna svalutazione della storia o del mondo così come lo 
conosciamo; al contrario, proprio l’impegno di Dio nel tempo apre alla vita 
dell’uomo su questa terra orizzonti di densità e di valore altrimenti scono-

39   Benedetto XVI, Lettera enciclica Spe salvi (30 novembre 2007), n. 47.
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sciuti. È proprio la presenza di un fine che dà alla persona umana la forza 
di impiegare le proprie energie per riscrivere sempre di nuovo il presente.40

In questo senso l’impegno cristiano nel mondo non è solo rilevante dal 
punto di vista sociale, ma è necessario dal punto di vista teologico:

Nella sua croce, il Signore è andato «a prepararci un posto nella casa del 
Padre» (Gv 14,2ss.); nella liturgia, la Chiesa, per così dire, accompagnando-
si a lui, deve preparargli a sua volta abitazioni nel mondo.41

Ciò comporta che l’attesa della seconda venuta diventa impegno nella 
trasformazione della liturgia in realtà, compito al quale sono chiamati tutti 
i cristiani in forza della loro iniziazione.

7. La realtà dell’eternità nell’eucologia

Quanto sin qui detto emerge chiaramente dalla lettura dei testi liturgi-
ci, che nascono da una ruminatio ecclesiale della Scrittura. Da essi emerge 
con forza la duplice dimensione che nasce dalla tensione escatologica: da 
una parte, la consapevolezza del destino finale, della partecipazione alla co-
munione con Dio quale meta definitiva; dall’altra, l’impegno della propria 
libertà nelle vicende di questo mondo come concretizzazione dell’attesa 
della seconda venuta di Cristo.42

Ne è un esempio l’Orazione dopo la comunione della V domenica del 
tempo Per annum:

O Dio che ci hai resi partecipi 
di un solo pane e di un solo calice, 
fa’ che uniti al Cristo in un solo corpo 

40   Cf. Bordoni, L’escatologia nel Nuovo Testamento, 20.
41   Ratzinger, Escatologia, 214
42   Ci limiteremo qui a riportare a mo’ di esempio alcuni pochi testi eucologici che mo-

strano alcuni degli accenti escatologici presenti nella liturgia eucaristica; lasciamo da parte, 
per evidenti motivi, il lavoro sulle fonti di tali testi, che pure risulterebbe senz’altro utile 
e fecondo. Inoltre, non prendiamo in considerazione elementi liturgici non verbali e altre 
celebrazioni (Liturgia delle Ore, i diversi riti dei sacramenti, ecc.) che meriterebbero una 
trattazione a se stante.
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portiamo con gioia frutti di vita eterna 
per la salvezza del mondo.43

Si nota chiaramente come la comunione all’unico pane e all’unico ca-
lice fonda nella preghiera l’unità nell’unico corpo mistico. Ciò è premessa 
indispensabile per la partecipazione alla vita eterna che inizia con il batte-
simo e viene nutrita dalla mensa eucaristica e si compirà nell’eternità; ma 
allo stesso tempo è proprio la comunione alla vita divina che permette una 
fecondità che giova alla salvezza del mondo. Sembra quasi di ascoltare in 
questo testo una risonanza dell’epiclesi di comunione, non come citazione 
diretta di una preghiera eucaristica specifica, ma come contenuto teologico 
essenziale.

Anche l’Orazione dopo la comunione della IX domenica Per annum 
presenta accenti simili:

O Padre, che ci hai nutriti 
con il corpo e il sangue del tuo Figlio, 
guidaci con il tuo Spirito, 
perché non solo con le parole, ma con le opere e la vita 
possiamo renderti testimonianza 
e così entrare nel regno dei cieli.44

Qui l’accento è posto sul fatto che la missionarietà, propria del cristia-
no, apre a prospettive escatologiche: lo Spirito Santo, che opera nel cuore 
del fedele grazie alla comunione al corpo e al sangue di Cristo, apre l’azio-
ne del singolo e della comunità a un dinamismo missionario, il cui nucleo 
essenziale è la proclamazione del kérigma. Tale dinamismo coinvolge tutte 
le dimensioni dell’esistenza umana, che il testo eucologico sintetizza ricor-
rendo alla triade parole, opere e vita e porta a entrare nel regno dei cieli: 
l’inabitazione trinitaria avrà il suo compimento proprio nell’éschaton.

Poco sopra ricordavamo come nella liturgia noi partecipiamo per an-
ticipazione alla liturgia celeste; essa è pegno della gloria futura, anticipo 
di ciò di cui godremo in maniera definitiva quando il Cristo ritornerà in 

43   MRit 251. Il testo italiano differisce lievemente dall’originale latino: «Deus, qui nos de 
uno pane et de uno calice participes esse voluisti, da nobis, quaesumus, ita vivere, ut, unum 
in Christo effecti, fructum afferamus pro mundi salute gaudentes»: MR2002, 455.

44   MRit 255. «Rege nos Spiritu tuo, quaesumus, Domine, quos pascis Filii tui Corpore 
et Sanguine, ut te, non solum verbo neque lingua, sed opere et veritate confitentes, intrare 
mereamur in regnum caelorum»: MR2002, 459.
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potenza e gloria. Anche in questo caso i testi eucologici ci aiutano a vedere 
come questa realtà sia presente nelle nostre celebrazioni; ne è un esempio 
l’Orazione dopo la comunione del Comune dei santi:

O Dio che nel ricordo dei tuoi santi 
ci hai nutriti alla mensa eucaristica, 
donaci di godere i beni eterni 
che pregustiamo in questi misteri.45

Si nota chiaramente la duplice dimensione del qui e ora della celebra-
zione da una parte e della vita futura dall’altra; si presti attenzione al verbo 
«pregustare» e al parallelismo tra «i beni eterni» e «questi misteri». Il testo 
originale latino è per certi versi più esplicito: l’uso dell’avverbio nunc sotto-
linea con forza il momento presente; al tempo stesso il testo eucologico apre 
al semper del regno dei cieli grazie alla chiusa dell’orazione con l’aggettivo 
aeternis che, proprio in ragione del suo posizionamento alla fine del perio-
do, acquista una forza maggiore, restando impresso nel cuore del credente.

Se poi rivolgiamo il nostro sguardo al Proprio dei Santi, possiamo leg-
gere in alcuni testi eucologici preziose indicazioni relative al modo in cui la 
liturgia manifesta la dimensione escatologica della vita.

Ad esempio, nella memoria di San Barnaba, l’Orazione dopo la comu-
nione dice:

Signore, che nel glorioso ricordo 
dell’apostolo Barnaba 
ci hai dato il pegno della vita eterna, 
fa’ che un giorno contempliamo 
nello splendore della liturgia celeste 
il mistero che abbiamo celebrato nella fede.46

L’espressione più interessante e più significativa di questo testo è la 
definizione della comunione eucaristica quale «pegno della vita eterna»; 
tale termine indica un acconto che garantisce e anticipa la totalità. Non è 
quindi la pienezza di ciò che verrà donato – tale pienezza ci verrà comuni-

45   MRit 690. «In nataliciis Sanctorum quaesumus, Domine, ut, sacramenti munere ve-
getati, bonis, quibus per tuam gratiam nunc fovemur, perfruamur aeternis»: MR2002, 954.

46   MRit 521. «Aeternae pignus vitae capientes, te, Domine, humiliter imploramus, ut, 
quod pro beati Barnabae apostoli memoria in imagine gerimus sacramenti, manifesta percep-
tione sumamus»: MR2002, 767.
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cata solo nell’éschaton – ma non è nemmeno solo una garanzia di qualcosa 
che verrà data unicamente nel futuro: è esso stesso dono. Possiamo quindi 
dire che la vita eterna inizia già nel tempo presente, proprio perché di essa 
ci viene offerto un pegno nella comunione eucaristica. Tale pegno apre 
anche alla prospettiva definitiva, descritta come contemplazione del miste-
ro: il medesimo mistero che abbiamo celebrato nella fede sarà oggetto della 
nostra contemplazione eterna in cielo.

Analogamente l’Orazione dopo la comunione della festa di San 
Bartolomeo definisce la comunione come «pegno di salvezza eterna»:

O Signore, il pegno della salvezza eterna, 
che abbiamo ricevuto alla tua mensa 
nella festa di san Bartolomeo apostolo, 
ci aiuti e ci sostenga oggi e sempre.47

Anche in questo caso possiamo affermare che la partecipazione alla 
celebrazione dona la salvezza eterna hic et nunc e la donerà poi definiti-
vamente e pienamente quando entreremo nel regno di Dio. Qui si nota 
come viene espresso in termini eucologici quanto abbiamo affermato sopra 
a proposito del giudizio quale risultato dell’accettazione o del rifiuto della 
salvezza offerta: il giudizio è già anticipato nella liturgia perché in essa è 
offerto il pegno della salvezza eterna; l’offerta dell’essere-con-colui-che-è-
la-vita è già presentata nella celebrazione e la salvezza è già donata, benché 
non nella definitività propria dell’eternità. A ciascuno spetta il compito di 
accettare o rifiutare tale offerta.

Se poi rivolgiamo il nostro sguardo ai testi delle celebrazioni relative 
ai defunti, è logico ritrovarvi elementi particolarmente interessanti per il 
discorso che stiamo facendo.

Ne è un esempio l’Orazione dopo la comunione di una delle Messe per 
le Esequie, fuori dal tempo pasquale:

O Padre,
che in questo sacramento 
ci hai donato il corpo e il sangue del tuo Figlio, 
come viatico nel pellegrinaggio terreno, 

47   MRit 570. «Sumpsimus, Domine, pignus salutis aeternae, festivitatem beati Bartho-
lomaei apostoli celebrantes, quod sit nobis, quaesumus, vitae praesentis auxilium pariter et 
futurae»: MR2002, 817.
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concedi al nostro fratello N. 
di partecipare al banchetto del cielo.48

Qui è interessante notare l’uso del termine viatico (viaticum) per indi-
care la comunione eucaristica: si tratta di un ápax nel Missale Romanum;49 
in latino indica quanto necessario per intraprendere un viaggio in termini 
provviste, denaro o quant’altro. È quindi molto significativo che con questo 
termine – peraltro ormai invalso nell’uso per indicare la comunione nel rito 
dell’unzione degli infermi – si indichi l’eucaristia, qualificandola come ciò 
di cui c’è bisogno nel pellegrinaggio terreno. La vita eterna è definita come 
banchetto del cielo (mensam aeternam Christi): si ode riecheggiare quell’ac-
clamazione propria dei riti di comunione: «Beati gli invitati alla mensa del 
Signore» (Beati qui ad cenam Agni vocati sunt) che qualifica ciò che si sta 
celebrando quale banchetto di nozze dell’Agnello (Ap 19,9), come abbiamo 
avuto modo di segnalare più sopra.

Sono numerosi i casi in cui la vita beata dopo la morte è descritta 
come banchetto. Si prenda ad esempio l’Orazione dopo la comunione della 
Solennità di tutti i Santi:

O Padre, unica fonte di ogni santità, 
mirabile in tutti i tuoi Santi, 
fa’ che raggiungiamo anche noi la pienezza del tuo amore, 
per passare da questa mensa eucaristica, 
che ci sostiene nel pellegrinaggio terreno, 
al festoso banchetto del cielo.50

Da notare qui il parallelismo tra il qui e ora della celebrazione euca-
ristica (hac mensa peregrinantium) e la definitiva pienezza della comunione 
con Dio (caelestis patriae convivium), che viene presentata come la meta del 
pellegrinaggio terreno e allo stesso tempo come essenza della santità.

48   MRit 862. «Domine Deus, cuius Filius in sacramento Corporis sui viaticum nobis 
reliquit, concede propitius, ut per hoc frater noster N. ad ipsam Christi perveniat mensam 
aeternam»: MR2002, 1192.

49   Cf. M. Sodi - A. Toniolo, Concordantia et indices Missalis Romani, LEV, Città del 
Vaticano 20023, 1765.

50   MRit 610. «Mirabilem te, Deus, et unum Sanctum in omnibus Sanctis tuis adorantes, 
tuam gratiam imploramus, qua, sanctificationem in tui amoris plenitudine consummantes, ex 
hac mensa peregrinantium ad caelestis patriae convivium transeamus»: MR2002, 858.
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La prospettiva della santità è pure ovviamente presente come orizzonte 
proprio dei testi liturgici; ciò è del tutto coerente con la natura della litur-
gia, al tempo stesso culto di Dio e santificazione dei fedeli. Ne abbiamo un 
accenno, ad esempio, in una delle Orazioni collette delle messe per l’Unità 
dei Cristiani:

Manda su di noi, o Padre, 
una rinnovata effusione dello Spirito, 
perché camminiamo in maniera degna della vocazione cristiana 
offrendo al mondo la testimonianza della verità evangelica, 
e operiamo fiduciosi per unire tutti i credenti nel vincolo della pace.51

La richiesta al Padre di inviare lo Spirito affinché i fedeli possano 
comportarsi in maniera degna della vocazione ricevuta (cf. Ef 4,1) è la con-
cretizzazione dell’invito alla vigilanza proprio dell’annuncio del regno. La 
rivelazione che Dio fa di sé comporta l’annuncio del tempo come indirizza-
to a un fine, cioè come storia della salvezza: essa è sotto il controllo di Dio, 
non in un senso deterministico e chiuso, ma nella libertà propria di Dio 
e propria dell’uomo creato a sua immagine; pertanto la verità evangelica 
racchiude in sé un invito alla vigilanza che apre verso l’éschaton.

8. L’éschaton nelle Missae defunctorum

Le Messe dei defunti possono essere considerate in qualche modo un 
punto di riferimento per un’escatologia liturgica: è logico attendersi dall’in-
sieme dei testi eucologici un’esposizione, potente benché non sistematica, 
della visione cristiana della morte e delle cose ultime.52

51   MRit 796. «Supplices te rogamus, amator hominum, Domine: pleniorem Spiritus tui 
gratiam super nos effunde benignus, et praesta, ut, digne qua nos vocasti vocatione ambulan-
tes, testimonium veritatis exhibeamus hominibus, et omnium credentium unitatem in vinculo 
pacis fidentes inquiramus»: MR2002, 1111.

52   Anche in questo caso i limiti del presente contributo consentono solamente di accen-
nare alle tematiche teologiche sottese alle celebrazioni. Per una disamina più approfondita, 
benché non esaustiva, si possono consultare H. Ashworth, Le nuove messe per i defunti nel 
Messale romano di Paolo VI, in «Rivista Liturgica» 58 (1971) 354-381; M. Barba, Le messe 
rituali, per altre circostanze particolari, votive e dei defunti nel nuovo «Missale Romanum», in 
«Ephemerides Liturgicae» 117 (1/2003) 15-52; Id., I formulari eucologici delle «Missae defun-
ctorum», in ibid. 129-182; A. Donghi, Le Messe votive e dei defunti, in «Rivista Liturgica» 
90 (2003) 661-670. Da tenere presenti anche le numerose e ben documentate segnalazioni 
bibliografiche organizzate da E. Sapori, La morte e il morire. Segnalazioni bibliografiche, in Id. 
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Centro unificante intorno a cui ruotano tutti i formulari è senza dub-
bio il mistero pasquale di Cristo: la sua passione, morte e risurrezione è 
l’ineludibile perno di ogni riflessione e di ogni invocazione che abbia a che 
fare con l’éschaton. Riferimenti a Cristo morto e risorto sono assai presenti 
nei testi eucologici; si prenda ad esempio la prima Orazione colletta che 
troviamo nel Missale Romanum per le esequie fuori dal tempo pasquale:

Deus, Pater omnipotens, 
cuius Filium mortuum fuisse et resurrexisse 
fides nostra fatetur, concede propitius, 
ut hoc mysterio famulus tuus N., 
qui in illo dormivit, 
per illum resurgere laetetur.53

Si tratta di un’esplicita esposizione della fede nella morte e risurrezione 
di Cristo, quale fondamento della fede nella risurrezione del cristiano di 
cui si celebrano le esequie. La Chiesa chiede al Padre che colui che si è 
addormentato nel mistero pasquale, proprio in forza di quel mistero possa 
risorgere nella pienezza della gioia.

Non potrebbe essere altrimenti, dato che la fede nella risurrezione di 
Cristo è il fondamento di tutta la fede cristiana, come fa notare Paolo con 
forza: «Se Cristo non è risorto, vuota allora è la nostra predicazione, vuota 
anche la vostra fede» (1Cor 15,14); come pure Giovanni: «Io sono la risur-
rezione e la vita; chi crede in me, anche se muore, vivrà; chiunque vive e 
crede in me, non morirà in eterno» (Gv 11,25-26).

Illuminante in questo senso è anche un altro testo, presentato dal 
Messale come Orazione colletta In anniversario:

O Dio, gloria dei credenti e vita dei giusti, 
tu che ci hai salvati con la morte e risurrezione del tuo Figlio, 
sii misericordioso con il nostro fratello N.; 

(ed.), La morte e i suoi riti, 347-389. A ciò si aggiunga la monografia di «Rivista Liturgica» 99 
(1/2012) relativa al Rito delle esequie. Nuova edizione per l’Italia, e in particolare il contributo 
di G. Boselli, Il Rito delle esequie: confessione della fede e umanizzazione della morte, 44-70.

53   MR2002, 1191. Abbiamo preferito riportare l’originale latino perché la traduzione 
italiana se ne discosta parecchio, perdendo alcune sfumature a nostro avviso importanti. Ri-
portiamo qui di seguito la versione italiana: «Dio, Padre misericordioso, tu ci doni la certezza 
che nei fedeli defunti si compie il mistero del tuo Figlio morto e risorto; per questa fede che 
noi professiamo concedi al nostro fratello N., che si è addormentato in Cristo, di risvegliarsi 
con lui nella gioia della risurrezione»: MRit 861.
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quando era in mezzo a noi 
egli ha professato la fede nella risurrezione, 
e tu donagli la beatitudine senza fine.54

Qui viene sottolineata in particolare la fede del defunto nella reden-
zione operata da Cristo con la sua morte e risurrezione quale fondamento 
del mistero della nostra risurrezione, proprio sulla scia della prima Lettera 
ai Corinzi appena citata.

Un’altra orazione, tratta tra i testi per la Messa esequiale, può esserci di 
aiuto nella disamina che stiamo portando avanti:

Sumpto sacramento Unigeniti tui, 
qui pro nobis immolatus resurrexit in gloria, 
te, Domine, suppliciter exoramus pro famulo tuo N., 
ut, paschalibus mysteriis mundatus, 
futurae resurrectionis munere glorietur.55

Anche qui il centro è il mistero pasquale di Cristo, citato esplicita-
mente nella seconda parte dell’orazione. L’evento della passione, morte e 
risurrezione del Signore è il fondamento della purificazione del defunto e 
la base per la richiesta al Padre di donargli la gloria della resurrezione della 
carne (futurae resurrectionis).

Si nota qui come viene esplicitata la fede nella potenza salvifica del 
mistero pasquale: Cristo, unigenito del Padre, immolato come vittima per i 
nostri peccati e risorto a vita nuova, donerà a tutti coloro che hanno lavato 
le loro vesti nel sangue dell’Agnello (Ap 7,14) la sua stessa vita nella risur-
rezione finale.

Un secondo tema altrettanto imprescindibile è quello della relazione 
tra éschaton e battesimo; ne è testimone l’Orazione sulle offerte raccolta tra 
le Altre orazioni per la Messa esequiale:

Dio onnipotente, 
che nell’acqua del battesimo 
hai rigenerato il nostro fratello N., 

54   MRit 866. «Deus, gloria fidelium et vita iustorum, cuius Filii morte et resurrectione 
redempti sumus, propitiare famulo tuo N., ut, qui resurrectionis nostrae mysterium agnovit, 
aeternae beatitudinis gaudia percipere mereatur»: MR2002, 1199.

55   MR2002, 1195. «O Padre, che in questo sacramento pasquale ci hai unito al tuo Figlio, 
vincitore del peccato e della morte, fa’ che il nostro fratello N., libero da ogni colpa, partecipi 
alla gloria del Signore risorto che vive e regna nei secoli dei secoli»: MRit 865.
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per questo sacrificio di riconciliazione 
che la Chiesa ti offre, 
lava le sue colpe nel sangue del Cristo 
e ricevilo fra le braccia della tua misericordia.56 

La fede nella risurrezione di Cristo, che è stata proclamata nel bat-
tesimo e vissuta dal fedele nel corso della sua vita, è la radice dalla quale 
nasce l’eterno riposo del cristiano. Proprio grazie al battesimo egli è stato 
consepolto con Cristo e con-risuscitato con lui (cf. Rm 6,4; Ef 2,6); pertanto 
la potenza della risurrezione di Cristo ha già cominciato a portare frutto 
nel fedele a partire dal suo battesimo. In forza del battesimo egli è membro 
di Cristo, e come tale ha già avuto parte al mistero pasquale del Signore; 
pertanto la morte fisica è per il cristiano consumazione di quel morire in 
Cristo, passaggio alla vita definitiva in Cristo: «Vita mutatur, non tollitur».57

La morte per il credente è il passaggio alla vita in pienezza, tanto che 
la tradizione della Chiesa chiama il giorno della morte del cristiano dies 
natalis, indicando in tal modo il giorno della sua nascita al cielo. Per questo 
si può affermare che la morte del cristiano è un evento di grazia, che ha in 
Cristo e per Cristo, un valore positivo.58

Il testo eucologico che abbiamo appena riportato termina con il riferi-
mento alla misericordia, tema assai caro ai formulari di Messa per i defunti. 
È logico che sia così, dato che il sacrificio eucaristico viene offerto in favore 
dei defunti proprio ricorrendo alla misericordia divina, che viene invocata 
su coloro che sono passati da questa vita.

Così, per esempio, nella Colletta per la Messa nell’anniversario, fuori 
dal tempo pasquale, la Chiesa prega così:

Ti supplichiamo, Signore, per il nostro fratello N., 
nel ricordo annuale del suo transito da questo mondo a te; 

56   MRit 865. «Omnipotens et misericors Deus, his sacrificiis ablue, quaesumus, famulum 
tuum N. a peccatis suis in sanguine Christi, ut, quem mundasti aqua baptismatis, indesinenter 
purifices indulgentia pietatis»: MR2002, 1195.

57   Prefatio I de defunctis: MR2002, 563.
58   Cf. Congregazione per il culto divino e la disciplina dei sacramenti, Direttorio su 

pietà popolare e liturgia. Principi e orientamenti, LEV, Città del Vaticano 2002, 210-211.
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la tua misericordia sia per lui come rugiada celeste, 
e il tuo amore lo introduca nella compagnia dei santi.59

Proprio in forza della misericordia divina il fatto della morte, pur com-
portando il dolore della separazione dai nostri cari, non è fonte di dispe-
razione ma, al contrario, di speranza e di gioia. La gioia è proprio uno dei 
temi più ricorrenti nei testi eucologici di questi formulari di messa. Si tratta 
di una gioia che non è semplicemente una sorta di vuota ilarità, incosciente 
di fronte alla definitività della morte, ma il risultato della consapevolezza 
del destino eterno del credente; nella fede che deriva dalla risurrezione 
di Cristo è radicata la certezza della nostra immortalità: «Se ci rattrista la 
certezza di dover morire, ci consola la promessa dell’immortalità futura».60

Padre misericordioso, 
per questo sacrificio eucaristico, 
il nostro fratello N. ottenga il perdono che ha sempre desiderato, 
ed esulti con i tuoi santi nella liturgia del cielo.61

Così si esprime un’orazione sulle offerte, che collega intimamente tra 
loro l’offerta del sacrificio eucaristico, il perdono dei peccati e la gioia eter-
na nel regno dei cieli.

È proprio il sacramento del corpo e sangue del Signore a fondare la ri-
chiesta del perdono dei peccati per i nostri fratelli defunti e l’ingresso nella 
beatitudine eterna. È qui sottesa ovviamente la fede nell’esistenza di uno 
stato escatologico intermedio, attestato già nella Scrittura (cf. 2Mac 12,46) 
e rafforzato proprio dalla tradizione di offrire suffragi per i defunti.62 Tali 
suffragi sono un’espressione cultuale della fede nella comunione dei santi, 
comunione che è costantemente rinnovata nella liturgia: si pensi non solo 
alla Commemorazione di tutti i defunti, il 2 novembre, giorno nel quale 
la Chiesa offre ripetutamente il santo sacrificio e la Liturgia delle Ore, ma 

59   MRit 867. «Quaesumus, Domine, ut famulo tuo N., cuius corporis depositionis diem 
commemoramus, rorem misericordiae tuae perennem infundas, et Sanctorum tuorum largiri 
digneris consortium»: MR2002, 1200.

60   MRit 377.
61   MRit 883. «Placeat tibi, Domine, sacrificii praesentis oblatio, ut anima famuli tui N., 

peccatorum veniam, quam quaesivit, te miserante inveniens, cum Sanctis tuis semper exsul-
tet, et gloriam tuam in aeternum collaudet»: MR2002, 1206.

62   Cf. Sacra Congregazione per la dottrina della fede, Lettera su alcune questioni 
concernenti l’escatologia (7 maggio 1979), in «Acta Apostolicae Sedis» 71 (1979) 446-447.
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anche al fatto che ogni giorno sia nella celebrazione eucaristica sia in quella 
dei Vespri, la comunità cristiana eleva la sua supplica perché il Signore doni 
a tutti i fedeli defunti «la beatitudine, la luce e la pace».63

Tema tutt’altro che secondario è anche quello della risurrezione della 
carne: la vita eterna non è vita disincarnata ma vita trasfigurata:

Come il pane che proviene dalla terra, dopo aver ricevuto l’invocazione 
di Dio, non è più pane comune ma eucaristia costituita di due realtà, una 
terrestre e una celeste, così anche i nostri corpi che ricevono l’eucaristia non 
sono più corruttibili, perché hanno la speranza della risurrezione.64

Così, dando uno sguardo anche solo sommario al vocabolario eucolo-
gico, vi troviamo indicazioni relative alla resurrezione della carne come, ad 
esempio, il verbo dormire, o il sostantivo somnus, chiare allusioni al fatto 
che la morte corporale è solo un passaggio, non una condizione definitiva 
e che nella consumazione ogni uomo vivrà la risurrezione della propria 
carne. Ne è un esempio un’Orazione sulle offerte, raccolta tra le Messe per 
i defunti, In variis commemorationibus:

Propitiare, quaesumus, Domine, famulo tuo N., 
pro quo hostiam tibi laudis immolamus, 
te suppliciter deprecantes, 
ut, per haec piae placationis officia, 
resurgere mereatur ad vitam.65

Sono ancora assai numerosi i temi che possono essere esplorati a parti-
re dai formulari delle messe dei defunti, ma riteniamo che la carrellata che 
abbiamo offerto possa dare un’idea della ricchezza del tesoro eucologico 
della Chiesa.

9. La speranza che scaturisce dalla fede in Cristo Signore

Non v’è dubbio che, come detto, il presento contributo ha solamente 
sorvolato sulle diverse tematiche relative al rapporto tra liturgia ed esca-

63   Cf. Congregazione per il culto divino e la disciplina dei sacramenti, Direttorio su 
pietà popolare e liturgia, 215.

64   Irenaeus Lugdunensis, Adversus Haereses, 4, 18, 5: Ireneo di Lione, Contro le eresie 
e gli altri scritti, a cura di E. Bellini, Jaca book, Milano 1981, 342.

65   MR2002, 1204. «Sii propizio, Signore, verso il nostro fratello N.: l’eucaristia che ti 
offriamo sia per lui pegno di risurrezione e di vita»: MRit 871.
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tologia. Tuttavia, abbiamo cercato di mostrare come l’evento liturgico 
permette di fare esperienza dell’éschaton, e pertanto l’intelligenza della 
liturgia consente di comprendere meglio alcuni temi di escatologia e di 
poterli presentare perché possano avere il loro giusto posto all’interno di 
una sintesi vitale.

La tensione escatologica che scaturisce dalla celebrazione può stimo-
lare la percezione della forza di attrazione che la fine e il fine della vita 
esercitano sul fedele; ciò consente di mettere in gioco energie sempre nuove 
in vista del fine missionario della Chiesa. Lungi dal provocare un distacco 
dal mondo, la considerazione delle cose ultime e l’esperienza che di esse se 
ne fa nella liturgia può diventare molto feconda per un rinnovato impulso 
di evangelizzazione.

La consapevolezza del traguardo che ci attende in quanto esseri mor-
tali e la speranza che scaturisce dalla fede nella risurrezione di Cristo e 
della nostra carne può diventare un grande stimolo per la consacrazione 
del mondo a Dio.

La vita del credente è tutta giocata tra il già e il non ancora, vive nella 
perenne dinamica che implica la contemplazione dei santi misteri che ren-
dono presente il mysterion e l’attesa della pienezza definitiva, propria dei 
cieli nuovi e della terra nuova.

È in questo equilibrio dinamico che il fedele è chiamato a rispondere 
alla convocazione da parte dello Spirito Santo dell’ekklesía in vista della ce-
lebrazione, per annunciare «la morte del Signore finché egli venga» (1Cor 
11,26), finché egli non sarà «tutto in tutti» (1Cor 15,28), e «lo vedremo così 
come egli è» (1Gv 3,2).
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VITA ACADEMIAE 2018-2019

Riccardo Ferri

 Prelato Segretario

PATH 18 (2019) 525-531

L’anno accademico 2018-1019 è stato incorniciato da due nomine 
essenziali per la vita della nostra Istituzione: il 17 agosto 2018 il Sommo 
Pontefice Papa Francesco ha confermato il Prof. Riccardo Ferri come 
Prelato Segretario e il 3 giugno 2019 ha nominato Presidente S.E. Mons. 
Ignazio Sanna, arcivescovo emerito di Oristano. Si tratta di due nomine che 
segnalano la costante attenzione del Santo Padre al ruolo che l’Accademica 
svolge all’interno della Chiesa universale per la promozione della riflessio-
ne teologica in dialogo con le sfide e le istanze della cultura contempora-
nea. Insieme ai rallegramenti e agli auguri che tutto il corpo accademico ha 
rivolto a Mons. Sanna, bisogna segnalare il sentito ringraziamento al Prof. 
Réal Tremblay, per l’impegno profuso nel suo quinquennio di presidenza 
al servizio dell’Accademia, anche durante l’ultimo periodo del suo mandato 
segnato da alcune difficoltà di salute. Resta la sicura consapevolezza della 
collaborazione e del contributo che il Prof. Tremblay potrà continuare a 
offrire per le future iniziative accademiche. Atto conclusivo del Presidente 
Tremblay è stata la nomina, nel gennaio 2019, di tre nuovi Soci “corrispon-
denti”: il Prof. Luca Mazzinghi, il Prof. Luigi Michele de Palma e il Prof. 
Stefano Zamboni.

Per quanto riguarda gli eventi, il 4 dicembre 2018, presso il Palazzo 
della Cancelleria in Roma, si è tenuta la Seduta congiunta delle Accademie 
Pontificie, presieduta da S.Em.za il Card. Gianfranco Ravasi. Durante 
la seduta è stato conferito il Premio delle Accademie Pontificie, affi-
dato quest’anno alla Pontificia Accademia di Teologia e alla Pontificia 
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Accademia di San Tommaso. Sono stati premiati ex aequo Stefano Abbate 
e Francisco Javier Pueyo Velasco. La cerimonia di premiazione ha visto 
l’intervento del Prof. Luca Mazzinghi, sul tema dell’escatologia e della vita 
eterna, la lettura di testi patristici, intervallati da brani musicali, nonché 
la lettura del messaggio del Santo Padre da parte del Segretario di Stato, 
S.Em.za il Card. Pietro Parolin, e il ringraziamento dei premiati. L’evento 
è stato organizzato in modo fluido ed elegante; ottima la partecipazione 
di pubblico e molto gradito l’elogio della rivista «Path» nel messaggio del 
Pontefice.

A proposito della rivista «Path» nell’anno accademico sono usciti il 
secondo fascicolo del 2018, dedicato alla teologia morale, dal titolo: Gloria 
divina e interrogativi morali attuali (curato dal Prof. Tremblay), e il primo 
fascicolo del 2019, intitolato: Tutti chiamati alla santità, sempre e dovunque: 
Gaudete et exultate (curato dai Proff. Laurent Touze e Paul O’Callaghan).

Per la collana «Itineraria» è stato pubblicato il terzo tomo del tredice-
simo volume: E. Burkhart - J. López Díaz, Vita quotidiana e santità nell’in-
segnamento di San Josemaría Escivá. Studi di teologia spirituale (edizione 
italiana), LEV, Città del Vaticano 2017-2018.

Evidentemente le attività dell’Accademia non sarebbero state possibili 
senza il lavoro ordinario e costante del Consiglio, che si è riunito mensil-
mente con la regolare partecipazione dei suoi membri: il Presidente, Prof. 
Réal Tremblay, il Prelato Segretario, Prof. Riccardo Ferri, il Presidente 
emerito, Prof. Manlio Sodi, i Consiglieri: Prof. Giulio Maspero (Economo), 
Prof. Paul O’Callaghan, Prof. Giuseppe Marco Salvati. Si riportano di se-
guito i principali contenuti delle singole riunioni.

– 21 settembre 2018: In primo luogo il Prelato Segretario ha riferito 
l’esito della riunione dei Presidenti delle Accademie Pontificie, tenutasi 
il 3 luglio 2018. In tale sede è stato deciso di premiare ex aequo Stefano 
Abbate e Francisco Javier Pueyo Velasco come vincitori del Premio delle 
Accademie Pontificie. Al candidato della Pontificia Accademia di San 
Tommaso, presentato dal Prof. Serge-Thomas Bonino, è stata conferita 
la medaglia del Santo Padre. Per quanto riguarda il programma della 
cerimonia di premiazione, il 4 dicembre alle 17,00 presso il Palazzo della 
Cancelleria, è stato previsto l’intervento del Prof. Luca Mazzinghi (15 mi-
nuti), la lettura di testi patristici, intervallati da brani musicali, nonché la 
lettura del messaggio del Santo Padre da parte del Segretario di Stato e il 
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ringraziamento dei premiati. Passando alla situazione economica, il Prof. 
Giulio Maspero ha informato il Consiglio di aver presentato alla SPE il 
consuntivo al 30 giugno 2018 e il budget 2019, nonché gli estratti conto 
in cui figura che nel 2017 l’APSA ha erogato il contributo 2016. Sembra 
che la SPE si stia attivando in favore dell’Accademia. A proposito della 
rivista, il Prof. Manlio Sodi ha segnalato che tutti i contributi di «Path» 
2 (2018) sono arrivati; per «Path» 1 (2019) è stato deciso di farne una 
miscellanea dal titolo: «Veritatis gaudium». Per una teologia a servizio della 
santità del popolo di Dio. Il Prelato Segretario si è impegnato a chiedere 
a tutti gli accademici un loro eventuale contributo. Il Prof. Giuseppe M. 
Salvati ha comunicato poi che il sito dell’Accademia è stato recentemente 
aggiornato con l’elenco dei soci; ulteriori aggiornamenti riguarderanno la 
rivista; il Consiglio lo ha sollecitato a dare più visibilità all’Accademia nel 
sito del Pontificio Consiglio della Cultura.

– 13 novembre 2018: Il Prelato Segretario ha informato il Consiglio 
in merito agli ultimi preparativi per la seduta comune delle Pontificie 
Accademie del prossimo 4 dicembre. Il Pontificio Consiglio della Cultura 
ha approntato l’invito per l’evento, che è già stato inviato in .pdf a tutti 
gli accademici. A proposito di «Path» 2 (2018), il Prof. Manlio Sodi ha 
presentato le bozze del fascicolo, che sono state visionate dai membri del 
Consiglio; riguardo a «Path» 1 (2019), il Prelato Segretario ha comunica-
to che sono giunte solo quattro proposte di eventuali contributi. È stato 
perciò deciso, a malincuore, di rinunciare a una miscellanea su Veritatis 
gaudium e, dopo breve discussione, è stato deliberato di proporre agli ac-
cademici una miscellanea su «Figure di santità oggi», alla luce di Gaudete 
et exultate e delle perenne missione evangelizzatrice della Chiesa. Il 
coordinamento del fascicolo è stato affidato ai Proff. Paul O’Callaghan 
e Laurent Touze. Si è cominciato inoltre a riflettere anche su «Path» 2 
(2019), che potrebbe essere dedicato a un ulteriore approfondimento 
del tema della vita eterna (dopo la prossima Seduta accademica). Il co-
ordinamento potrebbe essere affidato a un socio esterno al Consiglio. Il 
Prof. Giulio Maspero ha proposto il Prof. Robert J. Wózniak. Infine, per 
quanto riguarda la situazione economica, l’Economo non ha rilevato cam-
biamenti rispetto all’ultima riunione; i solleciti rivolti alla SPE, infatti, al 
momento non hanno avuto esito.
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– 11 dicembre 2018: Il Consiglio ha espresso unanimemente il proprio 
apprezzamento per la Seduta congiunta delle Accademie Pontificie del 
4 dicembre u.s: l’evento è stato organizzato in modo fluido ed elegante; 
ottima la partecipazione di pubblico e molto gradito l’elogio della rivista 
«Path» nel messaggio del Pontefice. Come segno di riconoscenza per il 
servizio svolto dal Prof. Luca Mazzinghi, così come per quello che nel pas-
sato hanno compiuto i Proff. Luigi Michele de Palma e Stefano Zamboni, il 
Presidente e il Prelato Segretario hanno proposto che i tre studiosi vengano 
nominati Soci “collaboratori” dell’Accademia. Il Consiglio ha approvato 
all’unanimità. A proposito della rivista, il Prof. Manlio Sodi ha comunica-
to che il fascicolo di «Path» 2 (2018) è stampato, ma sarà spedito dopo le 
vacanze natalizie, in modo da evitare la congestione postale del periodo. Il 
Prelato Segretario ha presentato le dodici proposte venuti dagli Accademici 
per il fascicolo 1 (2019) sulla santità: si è deciso di distinguere i contributi 
relativi alle figure da quelli a carattere più sistematico; ogni articolo non 
dovrà superare i trentamila caratteri. «Path» 2 (2019), sull’escatologia, è 
stato affidato al Prof. Giulio Maspero in collaborazione con il Prof. Robert 
J. Wózniak: è stato chiesto di presentare una prima bozza di articolazione 
della tematica, tenendo conto degli aspetti dogmatico, storico e morale. 
Riguardo al Forum 2020, il Presidente ha proposto come tema: «Lo Spirito 
santo “artefice” dei disegni del Padre e del Figlio a favore dell’uomo». Il 
Consiglio ha apprezzato il suggerimento di dedicare un Forum alla pneu-
matologia.

– 15 gennaio 2019: Il Presidente emerito Manlio Sodi ha informato 
il consiglio sull’andamento della Miscellanea dedicata a S.Em.za il Card. 
Angelo Amato: sarà composta da circa cinquanta contributi, articolati in 
varie sezioni, per un totale di circa 700 pagine. In autunno, dopo l’uscita 
del volume, è stato programmato di tenere una Seduta Pubblica per la 
presentazione dell’opera e il conferimento dell’emeritato al Card. Amato. Il 
Prof. Paul O’Callaghan ha presentato poi i titoli dei contributi giunti per 
«Path» 1 (2019); per «Path» 2 (2019), il Prof. Giulio Maspero ha comuni-
cato che il Prof. Robert J. Woźniak ha accettato volentieri di collaborare 
al fascicolo; a marzo presenteranno il progetto con temi a autori; a fine 
agosto gli autori dovranno consegnare il proprio lavoro. A proposito del 
sito internet, il Prof. Giuseppe M. Salvati ha segnalato le difficoltà che in-
contra col Pontificio Consiglio della Cultura e la lentezza con cui viene data 
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esecuzione a quanto richiesto. Passando al Forum 2020, il Presidente e il 
Prelato Segretario si sono impegnati a elaborare la proposta già presentata 
nella scorsa riunione.

– 25 febbraio 2019: Il Presidente emerito Manlio Sodi ha informato 
il Consiglio sull’andamento della Miscellanea dedicata a S.Em.za il Card. 
Amato, ormai in composizione: è formata da 56 contributi, più l’introdu-
zione; la stampa è prevista in giugno. È stato confermato di tenere in otto-
bre una Seduta Pubblica per la presentazione dell’opera e il conferimento 
dell’emeritato al Card. Amato. A proposito di «Path» 1 (2019), il Prof. Paul 
O’Callaghan ha comunicato che è giunta la proposta di un nuovo contribu-
to dal Prof. George Karakunnel; dopo l’arrivo dei testi, saranno organizzate 
le sezioni del fascicolo e sarà definito il titolo. Per «Path» 2 (2019), il Prof. 
Giulio Maspero ha presentato uno schema diviso in tre parti, per un totale 
di tredici contributi; sono già stati individuati anche i possibili autori; viene 
chiesto ai membri del Consiglio di fornire osservazioni e suggerimenti. 
Riguardo alla situazione economica, il Prof. Maspero ha reso noto di essere 
stato chiamato dalla Dott.ssa Ciocca della SPE per concordare un incontro 
tra l’Accademia, il Pontificio Consiglio della Cultura e la SPE così da risol-
vere in modo pratico il problema finanziario in cui si trova da anni l’Ac-
cademia. Il Prof. Maspero ha chiesto al Presidente o al Prelato Segretario 
la disponibilità a partecipare all’incontro. Il Prelato Segretario, poi, ha 
avvisato che è stato nominato il nuovo referente del Pontificio Consiglio 
della Cultura per le Accademie: si tratta di mons. Stefano Sanchirico. 
Infine, il Presidente ha presentato il progetto per il Forum 2020, intitolato: 
Lo Spirito, artista divino, all’opera…, articolato in otto relazioni. Ha chiesto 
a tutti i membri di riflettere sulla proposta e di inviare via email eventuali 
suggerimenti e modifiche.

– 25 marzo 2019: Il Prelato Segretario ha informato dell’incontro, avve-
nuto il 5 marzo 2019, tra il Segretario del Pontificio Consiglio della Cultura, 
S.E. Mons. Paul Tighe, un officiale dello stesso Consiglio, la dott.ssa Ciocca 
della SPE, i Proff. Riccardo Ferri e Giulio Maspero. In un clima molto cor-
diale e collaborativo è stato preso in considerazione il problema economico 
dell’Accademia. Giulio Maspero ha ricordato che dal 2017 l’Accademia non 
ha ricevuto il rimborso spese annuo; ha menzionato le vicende del 2017 con 
la lettera del Presidente in Segreteria di Stato e l’ultimo intervento di S.Em.
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za il Card. Ravasi. La dott.ssa Ciocca ha ribadito che la SPE ha un compito 
contabile e non eroga denaro, dato che ciascun ente vaticano continua a ri-
cevere quanto dovuto secondo i canali esistenti prima dell’istituzione della 
SPE. Nel caso dell’Accademia è evidente che tali canali sono venuti a man-
care. Il Prelato Segretario ha illustrato le molteplici attività dell’Accademia, 
per la maggior parte sostenute dall’opera di volontariato dei membri, e ha 
sottolineato che la voce di spesa più onerosa è quella della rivista «Path». 
Mons. Paul Tighe ha riconosciuto il valore dell’opera svolta dall’Accademia, 
l’entità molto modesta della cifra richiesta e l’impossibilità per i membri 
di trovare per proprio conto i fondi. Tutti hanno concordato sul fatto che 
l’Accademia non può continuare la sua missione senza l’erogazione di una 
cifra minima necessaria. Mons. Tighe e la dott.sa Ciocca hanno promesso 
che troveranno una soluzione concordata per garantire tale finanziamento 
in concomitanza con la nomina del nuovo Presidente. Passando al Forum 
2020, si è giunti alla formulazione dei titoli delle relazioni e alla scelta 
dei possibili relatori: il Prelato Segretario provvederà a contattarli quanto 
prima. È stata, infine, votata la terna di candidati da presentare a S.Em.za il 
Card. Ravasi per la nomina del nuovo Presidente da parte del Santo Padre.

– 28 maggio 2019: Ha partecipato alla riunione anche mons. Stefano 
Sanchirico, officiale del Pontificio Consiglio della Cultura, delegato per 
le Pontificie Accademie. Mons. Sanchirico ha ringraziato a nome del 
Pontificio Consiglio della Cultura il Prof. Réal Tremblay, giunto ormai al 
termine del suo mandato di Presidente; tutto il Consiglio si è associato a 
tali parole e ha espresso la propria gratitudine per la dedizione mostrata 
dal Prof. Tremblay in questi anni. Il Prelato Segretario ha poi presentato 
a mons. Sanchirico le attività dell’Accademia (pubblicazioni, Forum, sedute 
pubbliche) e le difficoltà finanziare che da tempo affliggono l’istituzione. 
Mons. Sanchirico ha suggerito che potrebbe fare da tramite per individuare 
eventuali sponsorizzazioni, purché l’Accademia prepari dei progetti definiti 
con relativa previsione di spesa. Passando ai prossimi fascicoli di «Path», 
il Presidente emerito Manlio Sodi ha illustrato il sommario di «Path» 1 
(2019), prevedendone la stampa per la metà di luglio; il Prof. Maspero ha 
esposto invece l’articolazione di «Path» 2 (2019), dedicato all’escatologia. È 
stato fissato al 31 agosto il termine per la consegna dei contributi da parte 
degli autori. Il Prof. Manlio Sodi ha chiesto che venga aggiunto un articolo 
su eschaton e liturgia; il Consiglio ha approvato. Riguardo alla Seduta pub-
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blica, S.Em.za il Card. Amato ha proposto di tenerla il 23 ottobre; l’orario 
è fissato per le 18,30; la sede, l’aula magna dell’Augustinianum. Il Prelato 
Segretario ha comunicato che tra il 2019 e il 2020 sei accademici diven-
teranno emeriti; è stato stabilito di celebrare i tre emeritati del 2019 alla 
fine del Forum internazionale e i tre del 2020 in una Seduta successiva. A 
proposito del Forum, il Prof. Riccardo Ferri ha reso noto che tutti i relatori 
contattati si sono resi disponibili, eccetto il Prof. Zuccari; mons. Pasquale 
Iacobone ha suggerito alcuni nominativi per sostituirlo; tra le varie propo-
ste il Consiglio ha scelto il Prof. Andrea Dall’Asta.

– 18 giugno 2019: Per la prima volta ha partecipato alla seduta del 
Consiglio il nuovo Presidente, S.E. Mons. Ignazio Sanna. Il Consiglio si è 
congratulato con Mons. Sanna per la sua nomina. Ogni membro ha presen-
tato al Presidente il settore da lui curato: il Presidente emerito Manlio Sodi 
l’aspetto editoriale (rivista e collana); il Prof. Giulio Maspero la non facile 
situazione economica (sebbene la LEV abbia corrisposto all’Accademia i 
diritti maturati sui volumi della collana); il Prof. Giuseppe M. Salvati la 
situazione del sito web (di non agile gestione, dato che bisogna fare riferi-
mento al Pontificio Consiglio della Cultura); il Prof. Paul O’Callaghan ha 
sollecitato un maggiore coinvolgimento dei soci nelle attività dell’Accade-
mia. Dopo un vivace dibattito, Mons. Ignazio Sanna ha proposto di trovare 
sponsorizzazioni presso altre Istituzioni, presentando progetti che possano 
essere finanziati; Il Prof. Salvati ha suggerito, inoltre, di fare inserire la rivi-
sta «Path» nella classifica del MIUR (chiedendo le necessarie informazioni 
sull’iter da seguire). Per quanto riguarda i prossimi fascicoli di «Path», il 
Prof. Sodi ha informato che all’inizio dell’estate il primo fascicolo sarà spe-
dito agli abbonati; il Prof. Maspero ha presentato, invece, «Path» 2 (2019) 
sull’escatologia. A proposito della Seduta accademia del 23 ottobre, il Prof. 
Sodi ha comunicato che lui stesso farà la presentazione del volume, mentre 
la Laudatio di S.Em.za il Card. Amato sarò tenuta da S.E. Mons. Enrico 
dal Covolo. Al termine dell’ultima riunione dell’anno accademico, come da 
tradizione, è seguito un momento di convivialità fraterna.
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PATH 18 (2019) 533-534

Barrajón Pedro, La primavera della Chiesa e l’azione dello Spirito. L’identità 
e missione dei Movimenti ecclesiali e delle nuove comunità, IF Press, 
Roma 2018, 522 pp.

Donati Pieraolo - Malo Antonio - Maspero Giulio (Eds.), Social Science, 
Philosophy and Theology in Dialogue: A Relational Perspective, 
Routledge, London 2019, 200 pp.

Ferri Riccardo, Testimonianza, Cittadella, Assisi 2018, 134 pp.

Giertych Wojciech, The Spark of Faith. Understanding the Power of Reaching 
Out to God, EWTN, Irondale (AL) 2018, 204 pp.; Wiara a wolność 
[«La fede e la libertà»], Wydawnictwo Giertych, Kórnik 2018, 148 pp.

Maspero Giulio - Brugarolas Miguel - Vigorelli Ilaria (Eds.), Gregory of 
Nyssa. In Canticum Canticorum. Commentary and Supporting Studies, 
Proceedings of the 13th International Colloquium on Gregory of Nyssa 
(Rome, 17-20 September 2014), Brill, Leuven 2018, 591 pp.

Maspero Giulio, Dio trino perché vivo. Lo Spirito di Dio e lo spirito dell’uo-
mo nella Patristica greca, Morcelliana, Brescia 2018, 394 pp.

Mazzinghi Luca, Weisheit, Kohlhammer, Stuttgart 2018.

Melina Livio - Frigerio Alberto (edd.), Carlo Caffarra. Scritti su Etica, 
Famiglia e Vita (2009-2017), Cantagalli, Siena 2018, 320 pp.

Melina Livio, Coscienza e prudenza. La ricostruzione del soggetto mora-
le cristiano, Cantagalli, Siena 2018, 184 pp.; Discernir caso por caso 
¿una clave para la moral conyugal?, Didaskalos, Madrid 2018, 170 pp.; 
Dodeog: wigiwa swaesinui giloeseo. Morale: tra crisi e rinnovamento. Gli 
assoluti morali, l’opzione fondamentale, la formazione della coscienza, 
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Seoul 2018, 292 pp. [tr. coreana rivista e integrata con tre nuovi capi-
toli]; Por una cultura de la familia. El lenguaje del amor, EDILOJA Cía. 
Ltda, Loja-Ecuador 2018, 264 pp.

Penna Romano, La lettera di Paolo ai Romani. Guida alla lettura, EDB, 
Bologna 2018, 142 pp.

Sodi Manlio - Toniolo Alessandro (edd.), Missale Romanum. Editio typica 
1962 [Monumenta Liturgica Piana 1. Ristampa con Introduzione in lin-
gua italiana e inglese], LEV, Città del Vaticano 2018, XXXII + 1096 pp.

Staglianò Antonio, Shema’. Educarsi all’ascolto della parola di Dio, 
Santocono, Rosolini (SR) 2018; Pop-Theology per giovani. Autocritica 
del cattolicesimo convenzionale per un cristianesimo umano, Rubbettino, 
Soveria Mannelli (CZ) 2018; Giovani e Chiesa. Più fuori che dentro, 
LDC, Torino 2018; Sermones. La predicazione cristiana come cura della 
fede oggi, Santocono, Rosolini (SR) 2018.

Suski Andrzej - Sodi Manlio - Toniolo Alessandro, Sacramentari Gregoriani. 
Guida ai manoscritti e concordanza verbale, Lateran University Press, 
Città del Vaticano 2018, 847 pp.

Zamboni Stefano, Desiderio e sequela. Breve introduzione alla vita morale, 
EDB, Bologna 2019.

Academicorum Opera
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PATH 18 (2019) 535-552

Goffredo Boselli (ed.), La cattedrale. 
Atti del XVI Convegno liturgico inter-
nazionale. Bose, 31 maggio - 2 giugno 
2018 (= Liturgia e vita), Ed. Qiqajon, 
Magnano (BI) 2019, ISBN 978-88-8227-
549-5, 308 pp. + 52 tavole, € 30,00.

Il XVI Convegno liturgico internazio-
nale non ha deluso le aspettative dei 
partecipanti e ora non delude quelle 
dei lettori che si accostano – sulla linea 
dei precedenti – al presente volume, 
che affida i risultati all’interesse e alle 
attese di numerosi cultori e operatori. 
Dall’architettura alla pittura alla litur-
gia…: contesti e realtà che sono chiama-

te in causa di fronte al “tema” della cattedrale. Tema di attualità anch’esso, 
per il ruolo che ricopre nella vita della comunità diocesana e per l’interesse 
che suscita di fronte al visitatore. Ma anche per il bisogno di riprendere in 
più attenta considerazione il significato e il ruolo della cattedrale in ordine 
alla vita della Chiesa locale.

Le quattro parti in cui è strutturato il volume rispondono a una mol-
teplicità di attese e di interessi che è opportuno evidenziare sia per un 
confronto con quanto affidato a queste pagine e sia per uno sviluppo delle 
dialettiche che qui si incontrano. Già nell’ampia Prefazione le diverse voci 
introducono a una lettura attenta: dal discorso di apertura di E. Bianchi, 
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agli interventi di V. Pennasso e di mons. C. Maniago, e ai messaggi del 
card. P. Parolin e di mons. N. Galantino.

I contributi della prima parte orientano a osservare «la cattedrale attra-
verso la storia». In questa linea si susseguono i testi di S. De Blaauw, Casa, 
basilica, cattedrale. Modelli di comunità nei primi secoli cristiani; F. Cardini, 
La cattedrale nel medioevo. Il simbolo, il monumento; G. Boselli, Il segno della 
cattedrale oggi; J. Geldhof, «Pietre vive». Spazi liturgici per una Chiesa sinodale.

Nella seconda parte lo sguardo si concentra sul vescovo e quindi sulla 
cattedra nella cattedrale: P. Tena Garrica, Il vescovo nella sua cattedrale; G. 
Cremascoli, Sul simbolismo della cattedra episcopale nei primi secoli cristiani; 
E. Castellucci, La cattedrale, casa della Chiesa locale.

I contributi della terza parte evidenziano aspetti della «vita della cat-
tedrale»; in questa linea si collocano i contributi: M. Valdinoci, Celebrare 
nella cattedrale secondo la riforma liturgica del Vaticano II. Alcuni casi in 
Italia; R. Vosko, Le cattedrali negli Stati Uniti. Trasformazione e innovazione; 
F. Mollo, Adeguare una cattedrale. L’esperienza della cattedrale di San Lorenzo 
ad Alba; A. Minta, Una nuova cattedrale? Il progetto per l’adeguamento della 
cattedrale di Berlino; M. Botta, Costruire una cattedrale.

Finalmente, nella quarta parte si delineano «architetture di prossimità» 
ed «esperienze di comunità»: M. Abis, Città e cambiamenti. Chiese e pro-
spettive di sociologia urbana; G. Drouin, L’esperienza francese delle «Maison 
d’église». «Case chiesa»: per quale uso?; P. Di Monte - I. Grávalos Lacambra, 
Spazi di gratuità. Architettura a misura umana; A. Gerhaards, Prossimità e al-
terità. La cattedrale come spazio vitale nella città del XXI secolo.

L’ampia e puntuale rassegna dei titoli dei contributi permette di coglie-
re da una parte la ricchezza di stimoli, di riflessioni e di prospettive che 
emergono dal confronto, e dall’altra di constatare l’attualità dell’insieme 
di queste riflessioni. I problemi posti dalle situazioni strutturali hanno 
certamente bisogno di confronti seri per non trovarsi di fronte a soluzioni – 
soprattutto in ordine all’adeguamento – che lasciano per lo meno perplessi. 
Ma le riflessioni chiamano in causa non solo gli aspetti celebrativi che pos-
sono risultare facilitati in ordine alla partecipazione dei fedeli, ma anche le 
sfide che a livello educativo si pongono per far comprendere il valore e il 
ruolo della cattedrale.

In un contesto qual è quello odierno il dialogo tra le diverse compe-
tenze, soprattutto a partire dalla “teologia della cattedrale”, interpella gli 
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operatori e i committenti secondo le varie discipline. Se l’attenzione oggi è 
posta in maniera determinante sull’adeguamento e sulla conservazione dei 
tesori architettonici e artistici propri della cattedrale, resta la sfida dell’e-
ducare a cogliere il valore della struttura per trasmetterne il significato e 
valorizzarne la funzione.

Il presente volume, sulla linea dei precedenti, lascia un segno eloquen-
te in coloro che ne valorizzano i variegati contenuti. Per coloro che operano 
nello specifico ministero della teologia (si pensi all’ecclesiologia, alla litur-
gia, alla sacramentaria, alla pastorale, alla spiritualità…) il volume può co-
stituire un prezioso richiamo a tematiche che rischiano di passare sotto si-
lenzio in un tempo come il presente alle prese con ben altre problematiche.

Manlio Sodi

Barbara Fiorini (ed.), Oltre il duomo 
(= Microcosmi delle arti 43), Edizioni 
Effigi, Arcidosso (GR) 2019, ISBN 
978-8855240116, 329 pp., € 25,00, con 
ill. n.t. e f.t.

L’attenzione che da più parti viene ri-
servata al contesto del duomo o della 
cattedrale chiama in causa numerose 
competenze e indagini che spesso ri-
velano aspetti di storia e di cultura 
che meritano essere posti in evidenza 

per un comune vantaggio dell’orizzonte culturale e ambientale. Ne è un 
segno eloquente anche la presente pubblicazione che muovendosi da uno 
“scavo” di un pozzo riporta l’attenzione alla cattedrale e al suo ruolo.

L’opera si apre con presentazioni del vescovo mons. R. Cetoloni, del 
sindaco di Grosseto A. Vivarelli Colonna, dell’assessore alla cultura e al 
turismo L. Agresti, e del soprintendente A. Pessina.

La prima parte, dal titolo Lo scavo del pozzo: un’occasione per l’analisi 
della cattedrale e del suo territorio, racchiude i contributi di M. Sodi, Dalla 
«cattedra» del Vescovo ad un luogo di salvezza e di grazia per un culto in 
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Spirito e verità; B. Fiorini, I vani ipogei della cattedrale di Grosseto: lo scavo, 
le relazioni con la città e con il territorio; C. Citter, Il contesto paleoam-
bientale e le scelte locazionali nella lunga durata; M. Mordini, Grosseto nel 
Quattrocento: la civitas, le sue istituzioni, gli «spedali», la cattedrale e la ca-
nonica; V. Mazzini, Un Medioevo “ininterrotto”: i restauri della cattedrale di 
Grosseto tra Ottocento e Novecento; G. Poggesi - C. Chelini - E. Chirico - C. 
Guerrini - C. Valdambrini - M. De Benetti, Museo della cattedrale e museo 
diffuso: archeologia e valorizzazione di un territorio; M. Celuzza, Anche i 
musei hanno una storia.

Nella seconda parte, dal titolo Lo scavo del pozzo: il contesto archeolo-
gico, i contributi permettono di cogliere quanto emerso dai reperti; ecco i 
contributi specifici: G. Roncaglia, I materiali ceramici del pozzo/cisterna del 
duomo di Grosseto; Id., Catalogo dei reperti ceramici; R. Farinelli, Boccali, 
sigilli di garanzia e «segni di proprietà». Note per la contestualizzazione di 
un corredo ceramico del XV secolo; M. De Benetti, Le tessere medievali; G. 
Giachi - C. Capretti, I reperti di legno dallo scavo del pozzo del duomo di 
Grosseto; P. Pallecchi - G. Giachi, Le Ceramiche rinvenute nel pozzo cisterna 
del duomo di Grosseto: caratterizzazione e considerazioni sulle tecniche di 
realizzazione. Le Malte utilizzate per la costruzione dell’ipogeo; A. Sforzi, I re-
perti faunistici; C. D’Onofrio, Caratterizzazione dei reperti vegetali (ritrovati 
nel pozzo sotto il duomo di Grosseto).

Nella terza parte, infine, il titolo Dallo scavo alla valorizzazione, richiama 
l’attenzione al come valorizzare quanto rinvenuto; nel contesto si muovono i 
contributi di S. Pozzi, Il restauro dei reperti; M. Mangiavacchi, I beni artistici 
e la catalogazione; A. Patacchini, SICaR: l’esperienza di Grosseto; C. Cavanna, 
La speleologia urbana a Grosseto. Società Naturalistica Speleologica Maremmana.

Il lettore che prende in mano il volume e che è interessato ai contesti 
ivi descritti non rimarrà deluso sia per la possibilità di confronto con i ma-
teriali – numerosi – qui presentati, e sia per le opportunità di suggestioni 
che possono essere riprese e attuate in contesti diversificati. Si rimane sor-
presi – e positivamente – dal come si sia evoluta una complessa riflessione 
a partire da uno scavo, che ha permesso di cogliere segmenti di storia in 
qualche modo correlati alla vicenda della cattedrale. Le parole introduttive 
contestualizzano l’origine di quest’opera; le tre parti in cui sono racchiusi 
i numerosi contributi approfondiscono l’insieme dei risultati (a partire da 
quell’orizzonte teologico proprio della cattedrale, evidenziato nel primo 
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contributo, e che può risultare utile in particolare per i lettori di «Path»). 
Resta l’attenzione che da competenze diversificate va posta attorno a tutto 
ciò che costituisce il segno e il simbolo della cattedrale, che non è una sem-
plice struttura sia pur carica di storia, ma l’emblema di una vita vissuta da 
una peculiare comunità di fede lungo i sentieri della storia.

In questa linea c’è da essere grati alla curatrice, Barbara Fiorini, che 
ha saputo coordinare un complesso lavoro armonizzando tante competenze 
per una finalità che ora appare esemplare nel suo esito finale.

Damiano Passarin

Goffredo Boselli (ed.), Viste da fuori. 
L’esterno delle chiese. Atti del XIV 
Convegno liturgico internazionale. Bose, 
2-4 giugno 2016 (= Liturgia e vita), 
Ed. Qiqajon, Magnano (BI) 2017, ISBN 
978-88-8227-500-6, 320 pp. + 99 tavo-
le, € 30,00.

È doveroso riconoscere che l’iniziativa 
promossa quasi due decenni or sono 
dalla Comunità di Bose di mettere a 
confronto le più variegate competenze 
che s’intrecciano tra liturgia e arte-ar-
chitettura è stata la carta vincente per 
intessere in dialogo quanto mai fruttuo-
so, sia pur condizionato dalla notevole 

problematicità degli ambiti che vi si confrontano. Ne è un segno eloquente 
anche questo volume degli Atti che puntualmente, sulla linea di tutti i pre-
cedenti (e dei successivi a questo), impegnano nel prosieguo di un confronto 
che ha bisogno di essere sollecitato nello specifico di questo campo.

In tempi recenti è sembrato dover porre l’attenzione all’interno della 
chiesa per far sì che anche nei suoi tanti elementi e punti celebrativi possa 
trovarsi lo specchio di una comunità in preghiera. Il presente volume rac-
coglie elementi per soffermare lo sguardo all’esterno dell’edificio di culto. 
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Quali gli aspetti che traspaiono dalle pagine come autentica provocazione 
per l’oggi e per il domani, ma pur sempre con l’occhio alla storia?

Nell’ampia Prefazione più voci introducono alle riflessioni: i tre mes-
saggi del card. P. Parolin, del card. R. Sarah e del card. G. Ravasi aprono la 
strada alla relazione di E. Bianchi che, come sempre, dà il tono all’insieme 
declinando il tema: La chiesa come vangelo visibile. N. Galantino si soffer-
ma sul tema: Costruttori di Chiesa; mentre D.E. Viganò richiama l’attenzio-
ne sulla: Chiesa in scena. Lo sguardo del cinema sulle chiese.

Da queste premesse si muovono i contributi articolati in tre diverse 
parti. Seguiamone la successione.

Nella prima parte, dal significativo titolo Immaginario e forme, incon-
triamo questi contributi: B. Kastner, L’immaginario delle chiese nell’ar-
chitettura contemporanea: tenda, barca, manto, fabbrica…; B. Daelemans, 
L’eloquenza della forma: riconoscibilità nella pluralità di forme; P. Portoghesi, 
Plasmare una chiesa.

Emblematico il titolo della seconda parte: La facciata o la fatica del volto. 
Questi i contributi: I. Saint-Martin, L’annuncio della facciata: immagini, 
segni, simboli e scritte; A. Longhi, La facciata come cantiere; A. Gerhards, 
Accoglienza e distanza: lo spirito della facciata; C. Zucchi, Ideare una facciata.

Nella terza parte, infine, i contributi declinano la simbolica relativa alla 
Porta e soglia. Questi i contenuti: S. Carillo, Portali del Novecento: nuove 
porte per antiche e nuove chiese; P. Janowiak, Riti sulla soglia; A. Oreglia 
d’Isola, La soglia dell’ospitalità; V. Gregotti, La qualità urbana di una chiesa; 
R. Moneo, Un architetto vede da fuori.

Chi prende in mano il volume – penso a colleghi che si muovono 
nell’ambito di alcune branche della teologia – è bene che scorra anzi-
tutto le 99 tavole a colori o in b/n: vi troverà la migliore “introduzione” 
alla problematica né piccola né semplice relativa all’esterno della chiesa. 
Nell’impossibilità di declinare anche solo con poche parole i contenuti dei 
singoli autori, rimane la scelta – per tutti coloro che sono in qualche modo 
coinvolti nella problematica – a non privarsi del confronto con i risultati 
di un convegno che senza dubbio lascia il segno. Nel contesto della fede 
– annunciata, celebrata e vissuta – questo “capitolo” non è secondario. Lo 
sguardo ha bisogno di intercettare il luogo in cui il credente sa di ritrovare 
se stesso nell’espressione cultuale, e il “curioso” un invito a entrare, ben 
consapevole che il condizionamento che scaturisce dal primo sguardo può 
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incidere nella visione culturale e spirituale dell’interno. Se il passato, per-
tanto, trasmette un messaggio “compiuto” e intangibile, resta l’immediato 
futuro per coloro che sono chiamati a progettare e quindi per le genera-
zioni che nel tempo si confronteranno con il messaggio che proviene da un 
edificio-chiesa “vista da fuori”.

Manlio Sodi

David Banon - Déborah Derhy, 
Lo spirito dell’architettura. Dialogo 
o Babele? (= Liturgia e vita), Ed. 
Qiqajon, Magnano (BI) 2014, ISBN 
978-88-8227-423-8, 159 pp., € 15,00.

Anche se è trascorso un quinquennio 
dall’edizione (e un decennio dall’edi-
zione originale apparsa a Parigi nel 
2008), il contenuto risulta quanto mai 
di stretta attualità in quanto tende a 
portare un contributo particolare 
a quell’azione umana per eccellenza 
che è il costruire. Ogni costruzione è 
sempre occasione per trasmettere un 
messaggio attraverso una complessità 

di linguaggi che, se armonizzati, riescono a trasmettere contenuti che si 
intrecciano con la sensibilità culturale più variegata. In questa linea la re-
sponsabilità dell’architetto ha bisogno di confrontarsi con una dimensione 
“spirituale” che sappia dare il tono a tutto l’edificio destinato al “sacro”.

I due autori, specialisti di contesti ebraici, si muovono da una curiosa 
Premessa: La torre e il tabernacolo, per illustrare nell’Introduzione «modalità 
e motivazione del costruire». Da qui il Prologo: Costruzione e dialogo, che 
introduce al costruire come «prototipo dell’agire umano» a cominciare 
dalla costruzione di Babele e del miškan: il riconoscimento dei confini del 
cosmo. Da qui si delinea pure lo scopo della costruzione per sottolineare 
soprattutto il bisogno di dialogare con l’assolutamente Altro.
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Le due parti che racchiudono l’approfondimento si articolano, a loro 
volta, in due sezioni. La prima si muove dal semplice titolo: Una costruzione 
architettonica per cogliere i termini del dilemma: «natura o cultura: la falsa 
dialettica» e, successivamente, l’altro aspetto: Iniziativa umana o ordine di-
vino. I due momenti si intrecciano nell’evidenziare il fatto del “costruire” 
come la risposta all’interrogativo della natura al servizio della tecnica o 
della tecnica al servizio di Dio? E, ancora, la costruzione come “celebra-
zione” dei costruttori o glorificazione del Costruttore? Il percorso si muove 
tra dati biblici e prospettive filosofiche per declinare soprattutto la spiritua-
lizzazione (“santificare”) della natura. Il percorso si sviluppa ulteriormente 
per rispondere al dilemma: tutto questo è solo iniziativa umana o risposta 
a un ordine divino? Senza dubbio l’entusiasmo del costruttore ha bisogno 
di essere illuminato dal confronto con dati a partire da quelli biblici che 
riconducono a un «culto in obbedienza ad un comandamento».

La costruzione come esito di una «vocazione» è il titolo della seconda 
parte, che introduce a chiarire due “vocazioni”: quella dello spazio e quella 
del tempo. Per lo spazio si pone l’interrogativo: A chi appartiene il mondo? 
La domanda riconduce l’attenzione sul riconoscimento dei confini del 
cosmo per giungere alla questione dell’orientamento! Per il tempo: Chi è 
l’autore della storia? Superato il dato di fatto che non sono gli oggetti dello 
spazio che fanno la storia, ma l’azione e la parola, emerge il vero motore 
della storia, la parola, e come trarre profitto dalle sue lezioni. Da qui un 
Epilogo che invita al dialogo tra opinioni quale chiave del successo di una 
costruzione.

L’agilità delle pagine costituisce un invito a una lettura attenta e profi-
cua in vista di una “spiritualità” che si articoli su linee nuove e diversificate 
rispetto all’ottica più specificamente cristiana. Gli autori di cultura ebraica 
hanno il merito di aver aperto un dialogo che non può non coinvolgere 
qualunque altra cultura entro cui si muove il mondo dell’architettura fina-
lizzata alla costruzione dell’edificio “sacro”. E la bibliografia che completa 
l’opera ne è un segno eloquente e invitante.

Manlio Sodi
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Mon Tirei, Il mistero dell’universo. Un 
dialogo tra scienza e fede (= Sapientia 
ineffabilis, 19), IF Press, Roma 2019, 
ISBN 978-88-6788-172-7, 264 pp., € 
20,00 (ill. n.t.).

La presente opera è frutto del lavoro 
di numerosi scienziati. L’autore Mon 
Tirei (pseudonimo letterario di Timur 
Timerbulatov), membro dell’Accademia 
delle scienze di Mosca, ne sintetizza i ri-
sultati sottolineando soprattutto il dia-
logo tra scienza e fede. In questa linea 
si pone il valore della Presentazione di 
S.Em.za il card. Ó.R. Maradiaga (che 
riportiamo in parte) e la Postfazione 

nell’ottica della «ricapitolazione in Cristo», di M. Sodi.
Il mistero dell’universo. Un titolo affascinante e insieme rischioso, in 

quanto se da una parte sollecita lo sguardo a essere aperto su un orizzonte 
senza confine, dall’altra può dare adito a supposizioni ardite. I due aspetti, 
però, hanno bisogno di dialogare fra di loro perché è tipico della persona 
cercare di rispondere ai tanti perché che la vita e il desiderio di conoscere 
presentano all’intelligenza umana. L’opera che si apre con questo titolo – e 
per di più con un sottotitolo molto impegnativo –, si presenta come una 
lunga “lettera” scritta da un autore appassionato nella ricerca, che guarda 
al mistero della creazione nei suoi molteplici aspetti, per decifrarne qualche 
piccolo elemento con l’aiuto di risultati che provengono da numerosi ambiti 
della scienza.

In questa linea si tratta di accostare l’opera non per cercarvi formule 
o soluzioni definitive, ma con l’intento sapienziale di leggere le principali 
lettere di quell’alfabeto del macro e del microcosmo che parla di una mente 
suprema che ha pensato tutto e che continua a “scrivere” nel mistero della 
vita di ogni uomo con i segni del creato.

Nello sviluppo culturale dell’umanità le varie branche della scienza in 
tempi recenti hanno conseguito traguardi fino a poco fa impensabili, salvo 
le supposizioni o i teoremi o i postulati di grandi scienziati e pensatori 
anche dell’antichità. Ma i traguardi odierni si presentano come un modesto 
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approccio a tutto ciò che sembra racchiudere l’infinitamente grande o l’in-
finitamente piccolo della natura. Il percorso non termina, anzi: più la scien-
za percorre ipotesi o realizza traguardi, più si ritrova a dover constatare di 
aver appena scalfito una realtà, qual è quella della creazione, di cui non si 
riesce a immaginare il confine; né forse lo raggiungerà mai.

I sei capitoli entro cui si muove il pensiero dell’autore offrono al lettore 
la possibilità di confrontarsi con numerosi aspetti del mistero della creazio-
ne. Sono “percorsi” senza dubbio illuminati da una prospettiva di fede in 
Dio creatore. È in questa ottica che si riesce a trovare la risposta a un’in-
finità di perché e di interrogativi di vario genere che il lettore incontrerà 
disseminati in queste pagine. Nel loro insieme possono costituire un’ottima 
piattaforma per rimanere sempre in atteggiamento di ricerca.

Nel contesto, il dialogo fra scienza e fede viene a essere non un intral-
cio né una commistione di elementi diversi, ma un’opportunità per dare 
un senso non tanto alle leggi essenziali della natura e dell’universo quanto 
invece a un’ottica che può costituire un punto di riferimento per dare senso 
a tutto ciò che permane e rimarrà sempre un “mistero”.

Ci vengono incontro e ci incoraggiano le prime parole con cui Cartesio 
dà l’avvio alla sua opera: I principi della filosofia (1644). In apertura egli 
scrive: «Poiché siamo nati infanti e abbiamo portato vari giudizi sulle cose 
sensibili prima che avessimo l’intero uso della nostra ragione, siamo allon-
tanati dalla conoscenza del vero da molti pregiudizi, dai quali sembra che 
non possiamo liberarci se non cercando una volta nella vita di dubitare di 
tutte quelle cose in cui troveremo il benché minimo sospetto di incertezza».

È questa «conoscenza del vero» che può orientare verso una compren-
sione del creato; comprensione che non potrà mai essere esauriente, dato il 
limite della natura umana. Qui si pone la luce della fede, di una fede che 
superando ogni fideismo invita a osservare il creato senza per questo con-
dizionare la ricerca propria della scienza; anzi, incoraggiando la scienza a 
fare il proprio percorso, sempre accompagnato dalla consapevolezza di un 
limite che solo in un orizzonte superiore può trovare l’intento e l’energia 
per andare oltre, com’è possibile ipotizzare anche a partire da quanto ela-
borato dal pensiero di san Paolo presentato nella Postfazione, o argomentato 
da Giovanni Paolo II nella Lettera enciclica Fides et ratio (1998).

Il titolo della collana in cui appare l’opera, «Sapientia ineffabilis», 
costituisce un richiamo e un invito. Il richiamo è a volgere lo sguardo a 
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quella sapientia che secondo la fede cristiana ha Dio come origine e termine 
ultimo. L’invito è a fare tesoro di quanto racchiuso in quell’ineffabilis: un 
termine che denota una realtà ma i cui contorni, e non solo, invitano a sol-
levare lo sguardo. Quando la scienza dice la sua pen-ultima parola, rimane 
sempre uno spazio che dà adito alle prospettive offerte dal mistero.

A conclusione dell’opera: Le confessioni, sant’Agostino scrive: «Il setti-
mo giorno è senza tramonto e non ha occaso, poiché l’hai santificato affin-
ché duri eternamente. Il riposo che tu hai preso il settimo giorno, una volta 
compiute le tue opere molto buone […], quel riposo è per noi un segno che 
ci predice la voce del tuo Libro…» (XIII, 36,51). È questa «voce» dell’in-
sieme della creazione che come un’ineffabilis sapientia può costituire come 
la stella polare di una lettura e insieme continuare a guidare e sorreggere 
la ricerca.

Damiano Passarin

Francesco Salvestrini (ed.), La memo-
ria del chiostro. Studi di storia e cultura 
monastica in ricordo di Padre Pierdamiano 
Spotorno O.S.B. archivista, bibliotecario 
e storico di Vallombrosa (1936-2015) (= 
Studi sulle Abbazie storiche e Ordini 
religiosi della Toscana, 3), L.S. Olschki 
Editore, Firenze 2019, ISBN 978-8822-
26590-6, X+767 pp., € 78,00.

Un vero e proprio “monumento” in me-
moria di Pierdamiano Spotorno è il 
volume che racchiude un’ampia serie di 
studi che ora appaiono in una recente 
e promettente collana che intende va-
lorizzare pagine di storia relative alle 

abbazie e agli Ordini religiosi che hanno operato in Toscana. Il merito va 
riconosciuto all’avvocato Paolo Tiezzi Maestri appassionato bibliofilo e cul-
tore di storia, e all’editore per le soluzioni grafiche così accurate.
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Per coloro che hanno studiato nell’Istituto liturgico «S. Anselmo» 
in Roma confrontarsi con quest’opera sarà un motivo per rallegrarsi nel 
ritrovare questo omaggio all’allora segretario, sempre tanto accogliente e 
preciso. In questa linea è per me motivo di riconoscenza questa recensione 
sia per quegli anni e sia per la condivisione e l’incoraggiamento ricevuti 
in ordine alla pubblicazione del Graduale Mediceo (2 voll.) e del Missale 
monasticum secundum ordinis Vallisumbrosae (1503) apparsi nella collana 
«Monumenta Studia Instrumenta Liturgica» rispettivamente come nn. 
10-11 (2001) e 71 (2013) presso la LEV.

Il “certosino” lavoro del curatore è condensato in due pagine di 
Premessa: i 31 contributi sono articolati in tre sezioni; il tutto è completato 
da un profilo (Un grato e affettuoso ricordo) di padre Spotorno per opera 
della prof. Sofia Boesch Gajano. Per un’opera come questa ci saremmo 
aspettati un indice dei nomi, ma l’ampiezza del volume fa comprendere la 
difficoltà e invita, comunque, a immergersi nel singoli lavori.

La prima sezione raccoglie studi che offrono essenzialmente pagine di 
riflessione storica; anche se la lettura può apparire pesante, credo che almeno 
il percorso dei titoli permetta richiami puntuali ed eventuali occasioni di svi-
luppi: A. Benvenuti, Berta di Cavriglia tra inventio erudita e devozione popola-
re; C. Caby, Influenze e insediamenti vallombrosani in Francia? Nuove risposte 
per una domanda superata; F. Salvestrini, La mobilità dei monaci nell’Ordine 
di Vallombrosa. Italia centrale e settentrionale, XI-XIV secolo; M. Dell’Omo, 
Montecassino in Umbria. Un visita canonica dell’abate vallombrosano Bono 
di san Fortunato di Todi alla dipendenza cassinese di san Magno di Quadrelli 
a Montecastrilli (Terni); S. Pagano, Una fortunata conservatoria di Giovanni 
XXII per Vallombrosa (1322); P. Foschi, L’abbazia vallombrosana di Santa 
Cecilia della Croara (Bologna) nel XIV secolo; R. Zagnoni, I monasteri vallom-
brosani della collina e montagna bolognesi nel periodo della decadenza: la visita 
pastorale del 1373; U.A. Fossa, Un piccolo monastero camaldolese nella diocesi 
di Fiesole in territorio di influenza vallombrosana: Santa Margherita di Tosina; 
F.G.B. Trolese, L’abate di San Daniele in Monte Smeraldo Rustega († 1474) 
e l’abbazia di Santa Giustina di Padova alla luce di un testamento del 1450; 
M. Navoni, Federico Borromeo e Vallombrosa nel carteggio della Biblioteca 
Ambrosiana; G. Spinelli, Vescovi vallombrosani in età moderna; U. Paoli, Il 
primo capitolo generale della Congregazione Vallombrosana-Silvestrina (26 apri-
le-8 maggio 1665); A. D’Ambrosio, Le regole per la cucina di Monte Oliveto 
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Maggiore (sec. XVIII); M. Mazzucotelli, L’abate vallombrosano Francesco 
Maratti (1704-1777) lettore di botanica pratica alla Sapienza e prefetto dell’Or-
to Medico Accademico di Roma; L. Roselli, L’archivio del monastero di San 
Bartolomeo di Ripoli a Firenze; S. Sassolini, Le visite pastorali del vescovo di 
Fiesole mons. Ranieri Mancini agli istituti religiosi maschili nel 1789 e 1790. Le 
visite all’abbazia di Vallombrosa; R. Cecchini, Per una storia dei Vallombrosani 
fra Otto e Novecento. San Giuseppe, un insediamento nella diocesi di Pescia.

Nella seconda sezione l’orizzonte spazia tra filosofia, liturgia, codicologia e 
letteratura, con questi contributi: R. Nardin, Il Cur deus homo di Anselmo d’Ao-
sta. Ermeneutiche e prospettive; A. Degl’Innocenti, Un’inedita abbreviazione della 
Vita s. Iohannis Gualberti di Gregorio di Passignano (BHL 4400); S. Brambilla 
- M. Tagliabue, Al «priore dormiglioso». Comunicare per lettera alla fine del 
Medioevo; G. Farnedi, Il breviario trecentesco di San Pietro di Perugia. Il manoscrit-
to Firenze, Biblioteca Medicea Laurenziana, Conv. Soppr. 461; N. Togni, Il Breviario 
Firenze, Biblioteca Medicea Laurenziana, Conv. Soppr. 461. Descrizione codicologica, 
paleografica e dell’apparato decorativo; D. Frioli, Girolamo da Raggiolo e Giacomo 
da Pratovecchio: praeceptor e discipulus a Vallombrosa nella seconda metà del se-
colo XV; R. Angelini, L’ultimo Verino: i carmi in lode di san Giovanni Gualberto; 
M. Sodi, Il canto liturgico nei libri della riforma tridentina (1568-1614); G. Baroffio, 
Appunti sulla Miscellanea di Zanobi Piazza (1636).

I contributi della terza parte, infine, si muovono nell’orizzonte tra arte e 
architettura: I. Moretti, Per un atlante degli insediamenti vallombrosani: pro-
posta di scheda; M. Caperna, Il monastero vallombrosano di Santa Prassede a 
Roma: caratteri dell’insediamento e vicenda urbana; C. Fabbri, Fra Diamante 
di Feo: un vallombrosano pittore nella Cappella Sistina (1478); A. Natali, La 
quale poi fu posta in San Salvj. Osservazioni sulla destinazione e sulla cro-
nologia del Battesimo di Cristo di Verrocchio e Leonardo; L. Bencistà, Artisti 
noti e meno noti per San Cassiano a Montescalari: Verrocchio, del Brina, 
Boccacci e Cornacchini in una descrizione della chiesa di don Fulgenzio Nardi.

La molteplicità dei lavori più che un ostacolo costituisce un invito 
a tenere per quanto possibile ampio l’orizzonte dell’attenzione culturale. 
Attorno ad abbazie e Ordini religiosi si sono mossi capitoli importanti di 
cultura di vario genere, che hanno strutturato e dato vita al tempo dell’u-
manesimo e del rinascimento. Il merito del curatore dell’opera si unisce 
all’impegno che l’Ordine vallombrosano continua a perseguire secondo il 
proprio carisma.
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Queste pagine chiamano in causa l’attenzione dello storico tra 
Medioevo ed età moderna, del filosofo, del liturgista, del letterato e dello 
studioso di codicologia. Sono ambiti che meritano la dovuta attenzione 
qualora si voglia comprendere una “pagina” di storia qual è quella abbrac-
ciata dai lavori qui raccolti e che offrono – secondo le diverse prospettive 
– un contributo prezioso per comprendere più in profondità idee ed eventi 
dell’età moderna.

Manlio Sodi

Serena Bassi (ed.), Costellazioni concettua-
li tra Cinquecento e Settecento. Filosofia, re-
ligione, politica (= Pubblicazioni dell’Isti-
tuto Nazionale di Studi sul Rinascimento. 
Quaderni 52), L.S. Olschki Editore, 
Firenze 2019, ISBN 978-88-2226-633-0, 
VIII+187 pp., € 25,00.

Per un certo ambito accademico il ti-
tolo costituisce un invito allettante per 
entrare in un dialogo o, per lo meno, 
per confrontarsi o approfondirne gli 
aspetti, quello del tempo che abbraccia 
il periodo così detto del rinascimento. 
Un tempo certamente complesso, e pro-
prio per questo bisognoso di studi e di 

approfondimenti; la collana delle «Pubblicazioni» in cui appare la presente 
opera è senza dubbio meritoria.

Gli ambiti che qui vengono presi in considerazione sono subito an-
nunciati nel sottotitolo: Filosofia, religione e politica. È interessante in 
opere miscellanee come questa osservare i singoli contributi per trarne 
poi alcune considerazioni. Questi i lavori introdotti dalla curatrice: M. 
Lenci, Il sacerdozio universale e l’idea democratica moderna. Da Lutero 
a Locke e la tradizione del «rational dissent»; S. Bassi, Lo spazio della 
profezia fra Bruno e Campanella; L. Bianchi, Il Rinascimento italiano tra 
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Naudé e Bayle; L. Brotto, Il tema della profezia e la figura di Savonarola 
nel Dictionnaire di Bayle; A. Del Prete, Che cosa ci insegna l’aristotelismo 
padovano? Immortalità dell’anima, empietà e problemi di metodo storico; A. 
Angelini, L’astro di Pietro Ramo all’alba del «nuovo giorno per la scienza». 
Le voci ramiste nelle enciclopedie di Bayle, d’Alembert e Diderot; V. Lepore, 
Dal metodo critico alla storiografia filosofica nel secondo illuminismo. Bruno, 
Cardano e Pomponazzi nell’Encyclopédie; G. Paoletti, I fantasmi di Hobbes. 
Ragione, religione e paura in alcune voci dell’Encyclopédie; G. Mori, Bayle 
nella Encyclopédie: modello o nemico?

Nell’impossibilità di entrare in dialogo con tutti i contributi, resta 
anzitutto l’atteggiamento di doveroso ringraziamento per quanto offerto. 
Ogni lavoro è frutto di ricerca appassionata e di confronto con documenti 
e soprattutto con idee che da prospettive diversificate hanno posto il loro 
influsso nella costruzione di un tessuto culturale che poi rifluirà nell’illu-
minismo.

A partire dai tre termini del sottotitolo: filosofia, religione e politica, il 
lettore si lascia prendere da singoli specifici percorsi che nella loro unicità 
aprono uno squarcio o invitano a sollevare lo sguardo per cogliere idee por-
tanti. Come evidenziato nell’Introduzione, «i saggi […] mirano a mettere in 
evidenza la fitta trama di letture che sta all’origine di alcune strutture co-
stitutive del pensiero della prima età moderna, dalla critica della religione 
al nuovo concetto di storia e alla nuova idea di conoscenza che si realizza 
nelle grandi enciclopedie sei-settecentesche» (p. VII).

È un tempo, infatti, questo da considerarsi come un vero e proprio 
“laboratorio”, determinato da un insieme di altri elementi con i quali risul-
ta opportuno il confronto. Si pensi alla scoperta dei documenti del culto 
cristiano propri del primo millennio, alla logica che ha ispirato l’arte e 
soprattutto l’architettura ecclesiale (e non solo), al confronto con le nuove 
culture da poco apparse all’orizzonte mondiale, alla specificità vissuta del 
sacerdozio comune nelle tante forme della pietà popolare, ai capolavori mu-
sicali espressione anch’essi di un’idea filosofica o ancor più di una perce-
zione religiosa… L’elenco potrebbe continuare proprio per cogliere quanto 
le prospettive appena accennate possono aver influito nei percorsi culturali 
qui delineati. Credo che il dialogo culturale abbia bisogno di continuare 
tenendo conto di una gamma di elementi che nel loro insieme permettono 
di continuare a dare forma a quell’Encyclopédie perennemente in progress! 
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E in questo orizzonte la teologia in genere e la teologia liturgica in partico-
lare non si tirano indietro.

In conclusione, per muoversi nell’ambito di “costellazioni” è dove-
roso tener presente l’orizzonte di riferimento costituito: a) dagli elementi 
portanti del pensiero filosofico (supportato anche dalle prime edizioni a 
stampa tra il XV e XVI secolo) che poi influenzeranno anche la «rivolu-
zione scientifica» dal XVI secolo in poi; b) dalla storia della teologia (al-
meno occidentale; il termine “religione” può risultare un po’ limitante) che 
permette di cogliere il metodo e i contenuti del nuovo percorso cosiddetto 
della «manualistica» successivo all’evento del Concilio di Trento e prima 
ancora alle Summae medievali; c) da quella complessa congerie di eventi 
politici che almeno in Europa ruotano attorno all’età dell’assolutismo, alla 
guerra dei trent’anni, alla prima rivoluzione inglese, al raggiungimento di 
un certo equilibrio europeo attraverso le guerre di successione per conflui-
re poi nell’età dell’illuminismo.

Penso che il lettore si ritrovi perfettamente in linea con la curatrice 
quando auspica che «lo studio del pensiero della prima modernità possa 
oggi attuarsi solo attraverso un metodo che permetta di integrare mate-
riali diversi […], all’interno di una prospettiva storiografica basata sulla 
ricostruzione delle reti concettuali» (p. VII). Ed è proprio il problema 
del metodo che oggi continua a interpellare chiunque si accosti allo 
studio del pensiero, e quindi degli eventi, che dà vita a «costellazioni 
concettuali» non solo «tra Cinque e Settecento». Il volume ne offre un 
interessante contributo che è di stimolo anche per l’ambito teologico (e 
non solo religioso).

Manlio Sodi
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Andrzej Suski - Alessandro Toniolo 
- Manlio Sodi, Pontificali pretridentini 
(secc. IX-XVI). Guida ai manoscritti e con-
cordanza verbale (= Fontes scrutari IV), 
Wydawnictwo Naukowe Uniwersytetu 
Milołaja Kopernika, Toruń 2019, ISBN 
978-83-231-4201-0, 732 pp. (s.p.).

Lo studio del libro liturgico costituisce 
da tempo un ambito di ricerca quanto 
mai vasto per la molteplicità di inte-
ressi che esso racchiude e cui può dare 
ulteriori sviluppi man mano che se ne 
approfondisce la storia. Il libro liturgico 
è un’opera sui generis, nel senso che i 
testi ivi racchiusi non appartengono a 

un solo autore – quasi sempre sconosciuto –, ma sono la risultante di nume-
rosi elementi costituiti essenzialmente dall’intreccio di tre ambiti: da una 
parte, la sorgente ispiratrice offerta dalla Sacra Scrittura che nella liturgia 
rinasce come Parola viva trasformandosi in preghiera; dall’altra, la sensibili-
tà e preparazione teologico-liturgica di coloro che hanno predisposto i testi 
da proclamare nella celebrazione; infine, dall’orizzonte culturale in cui un 
determinato testo è stato pensato e poi affidato a espressioni linguistiche 
latine. Accostare, pertanto, un libro liturgico diventa motivo per cogliere 
nel singolo testo o nell’insieme di un formulario una prospettiva di teologia 
liturgica propria di uno specifico momento cultuale: saper approfondire 
e avvalorare questa linea è un compito che chiama in causa molteplici e 
variegate competenze.

E i manoscritti? Perché questa specifica opera che, tra l’altro, si pone 
in linea con altre apparse recentemente? Possiamo ipotizzare ulteriori svi-
luppi? Esaurita ormai la serie delle pubblicazioni relative all’editio princeps 
e all’ultima editio typica dei libri tridentini (cf. le collane «Monumenta 
Liturgica Concilii Tridentini» e «Monumenta Liturgica Piana» edite dalla 
LEV), l’attenzione viene ora ricondotta alle fonti che hanno poi avuto il 
loro esito ufficiale nelle prime edizioni a stampa tra il XV e il XVI secolo, 
per confluire successivamente nell’edizione tridentina del XVI e XVII 
secolo. In questa linea, dopo le edizioni della Guida ai manoscritti, nella 
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collana «Veritatem inquirere» della Lateran University Press (Città del 
Vaticano), dei Sacramentari e Messali pretridentini (2016) e dei Sacramentari 
gregoriani 2018), e poi dei Messali manoscritti pretridentini, nella collana 
«Monumenta Studia Instrumenta Liturgica» della LEV nel 2019, e anche 
delle Concordanze dei sacramentari, nella collana «Veterum et coaevorum 
sapientia» della LAS di Roma: Gregorianum (2012), Veronense (2013) e 
Gelasianum (2014), è ora la volta dei Pontificali pretridentini di rito romano.

L’ambito dei Pontificali – com’è ampiamente illustrato nell’Introdu-
zione – richiede anch’esso una particolare attenzione in quanto mentre lo 
specifico libro si pone a servizio del ministero episcopale, dall’altra per-
mette di cogliere – sempre attraverso i testi delle celebrazioni – vari aspetti 
propri della comunità di fede e insieme il ruolo della figura dell’episcopus 
quale successore degli apostoli e garante della comunione di ogni comu-
nità locale. L’indicizzazione dei manoscritti – ben 848, lavoro sicuramente 
improbo! – intende essere una risposta al desiderio di tanti studiosi di 
avere a disposizione anche i frammenti per cogliere sia la sempre più ampia 
documentazione e sia l’eventuale evoluzione che un determinato testo o 
uno specifico formulario ha avuto lungo il tempo dell’età di mezzo, fino 
all’invenzione della stampa.

Chi si accosta a queste pagine si trova dinanzi a un repertorio che, 
con l’aiuto della Concordanza verbale (cf. pp. 541-715) e dei vari Indici 
(cronologico, topografico e luogo di conservazione) permette di cogliere 
una documentazione che, comunque, non presume di essere esauriente. 
Sicuramente molti archivi possono ancora riservare sorprese con ulteriore 
documentazione.

Edita dalla Facoltà di Teologia dell’Università di Toruń (Polonia), la 
collana che ospita la presente opera – la quarta della serie – ha come titolo 
Fontes scrutari: un titolo che sembra esprimere al meglio non solo i risul-
tati di un accostamento alle fonti, ma soprattutto un invito a proseguire 
nel cammino di ricerca. Continuerà ad avvantaggiarsene la storia del libro 
liturgico, che in definitiva è la risultante di una storia vissuta di fedeli e 
soprattutto di comunità di credenti in cammino nella storia.

Giuseppe Ruppi
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LO SPIRITO 
ARTISTA DIVINO 

ALL’OPERA...

27-28 gennaio 2020 
Pontificia Università Lateranense

Piazza San Giovanni in Laterano, 4 - Aula “Pio XI”

Lunedì 27 gennaio

Ore 9:30 Saluto del Prof. Vincenzo Buonomo, Rettore Magnifi co 
della P.U.L.

 Saluto di S.E. Mons. Ignazio Sanna, Presidente
 Introduzione (Prof. Riccardo Ferri, Prelato Segretario)

Prima Sessione

Ore 10:00 Prolusione: Il cosmo, profusione di bellezza in cielo e 
sulla terra (S.Em.za Card. Gianfranco Ravasi, Presidente 
del Pontifi cio Consiglio della Cultura)

Ore 10:45 L’opera più alta e meravigliosa dello Spirito del Padre: 
il Figlio risorto 

  (S.E. Mons. Bruno Forte)

Ore 11:30 Pausa

Ore 11:45 Dibattito

Seconda Sessione

Ore 15:00   Assemblea dei soci ordinari

Ore 15:30 L’uomo “disegnato” a immagine del Figlio 
(Prof. Stefano Zamboni, S.C.J.)

Ore 16:15 L’arte umana, prolungamento della bellezza divina. La 
pittura, viaggio verso il senso più profondo della vita.

 (P. Andrea Dall’Asta, S.I.)

Ore 17:00 Pausa

Ore 17:15 La Chiesa Santa, madre dei Santi (S.Em.za Card. Angelo 
Amato)

Ore 18:00  Dibattito

Martedì 28 gennaio

Terza Sessione

Ore   9:00 Il culto della Chiesa e i luoghi del suo compimento: 
raggi di bellezza eterna nello spazio e nel tempo 
(Mons. Pasquale Iacobone)

Ore   9:45 La bellezza invisibile e compiuta: angeli e beati
(Prof. Marco Salvati, O.P.)

Ore 10:30  Pausa

Ore 11:00  La visio Dei: eterna fruitio della bellezza divina 
(Prof. Réal Tremblay, C.SS.R.)

Ore 11:45 Dibattito

Ore 12:30 Conclusioni (S.E. Mons. Ignazio Sanna, Presidente)
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