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NOTE DI REDAZIONE 

I. Per l’elenco delle voci, oltre a indici particolari per certe materie, si sono tenute 

presenti soprattutto le seguenti opere enciclopediche: 

Lexikon fiv Theologie und Kirche, herausgegeben von MicHAEL BUCHBERGER, I0 Bis 

Freiburg im Breisgau 1930-1938. 

Dictionnaire pratique des Connaissances religieuses, sous la direction de J. BRICOUT, 6 

voll., Paris 1925-1928; Suppléments 1929-1933, Paris 1933. # 

Dictionnaire de Théologie catholique, commencé sous la direction de A. VACANT, E. % 

MANGENOT, continué sous celle de É. AMANN, Paris 1903-1950, voll. 15, e tavole 

generali. 

Enciclopedia Italiana, edita dall'Istituto GIOVANNI TRECCANI, 35 voll., 1929-1937; 

Indici, vol. XXXVI, 1939; Appendici, I, 1938; II, 2 voll., 1948-1949. 

Die Religion in Geschichte und Gegenwart, zweite Auflage, 5 B°°, Tùbingen 1927-1931; 

Registerband, 1932: enciclopedia protestante, che fa un certo onore anche ad autori 

cattolici e che, ad ogni modo, è utile per argomenti di controversia. 

2. In conformità alle direttive enunciate nella Premessa (cf. vol. I), nello sviluppo. 

delle voci s’è data la prevalenza all’elemento dottrinale. 

3. Si è avuta cura di dare alla materia la massima unità e organicità possibili ad 

ottenersi in una Enciclopedia, evitando la ripetizione delle stesse cose sotto voci simili. 

Il lettore tuttavia sarà guidato da opportuni richiami: (v.) = vedi. 

4. I limiti imposti all’Enciclopedia non hanno consentito una — fosse pur breve 

— illustrazione a parte delle singole diocesi dell’Orbe Cattolico. Questo è stato fatt 
per le sole diocesi d’Italia: le diocesi estere si troveranno elencate sotto i nomi de 
rispettive Nazioni. I paesi di Missione sono illustrati, per lo più, secondo la ripartizic 
della Guipa delle Missioni Cattoliche. va 

3 ol è aggiunta, anche a molte) voci minori, ma Sag alle uu 

Citato un solo sesso bibliografico, simone recente intendendo im 

di rinviare alla bibliografia da esso riportata. Sì sono invece en 
Quanto è >ato possibile — le det più SA: Si di INSEZIOD 

ni eli gii, né esigono una elencazione. Le altre sor ono 
ue pd Ri San 



ABBREVIAZIONI COMUNI 

Per i libri della Sacra Scrittura: 

Gen Genesi Abac = = Abacuc 
Es = Esodo Sof = Sofonia 
Lev = Levitico A&g = Aggeo 
Num = Numeri Zacc = Zaccaria 
Deut = Deuteronomio Mal = Malachia 
Gios = Giosuè Giudit = Giuditta 
Giud = Giudici Tob = Tobia 
Rut = ‘Rut Sap = Sapienza 
I. II. III. IV Re= I. II. III. IV dei Re Eccli = Ecclesiastico 
I. II Par = I. II dei Paralipomeni I. II Macc = I. II dei Maccabei 
Esdr = Esdra Mt = Matteo 
Nee = Neemia Mc = Marco 
Est = Ester Lc = Luca 
Giob = Giobbe Giov = Giovanni 
Salm = Salmi Atti = Atti degli Apostoli 
Prov = Proverbi Rom . = Epistola ai Romani 
Eccle = Ecclesiaste I. II Cor = I. ll ai Corinzi 
Cant = Cantica o Cantico dei Cantici Gal = ai Galati 
Is = Isaia Ef = agli Efesini 
Ger = Geremia Fil = ai Filippesi 
Lam = lLamentazioni o Treni di Ger Col = ai Cclossesi 
Bar = Baruc I. II Tess = I. II ai Tessalonicesi 
Ez = Ezechiele I. II Tim = I. II a Timoteo 
Dan = Daniele Tit = a Tito 
Os = Osea Filem = a Filemone 
Gioe = Gioele Ebr = agli Ebrei 
Am = Amos Giac = ep. di S. Giacomo 
Abd = Abdia I. II Piet = I. II di S. Pietro 

_ Giona = Giona I. II. III Giov = I. II. III di S. Giovanni 
Mic = Michea Giuda = epist. di S. Giuda 
Nah —= Nahum Apoc = Apocalisse di S. Giovanni 

i NB. Il capitolo si indica con numero romano, il versetto o i versetti con numeri arabici nel 
| modo seguente: 

I = cap. II e solo il v. 6 Mc II-IV = dal cap. Il al IV 
Mc II 6s MMS I CAVVAOLC17; Mc II 6-IV 3 = dal v. 6 del cap. II al v. 3 del 

CRIlRO-122 = “e > dal v. 6 al v. 12 cap. IV. 

= serie dei Padri Latini nella collezione del MIGNE. 
= serie dei Padri Greci nella collezione del MIGNE. 

vol. 22, col. 1103. 
vol. 32, col. 60 e col. 85. 
vol. 20, da col. 695 a col. 704. 

DENZINGER e L. BANNWART, Enchiridion Symbolorum etc. : 
lei Bollandisti. Si indicano nelle citazioni il mese, il vol. del 

di , il giorno del mese e le pagine, nel modo seguente: Sept. V 
18-617. Così, qualunque edizione si abbia tra mano, la 



IV. Enc. Ir., IV, 60 = Enciclopedia Italiana-Treccani, vol. IV a pagina 60; 60 «4 = p. 60, prima 
colonna; 60 db = p. 60, seconda colonna. 

Le altre Enciclopedie si citano per disteso o con abbreviazioni ovvie. Gli Autori degli articoli 
sia di Enciclopedie che di Riviste sono per lo più nominati. 

Le Riviste si citano comunemente secondo lo schema seguente: Gregorianum 17 (1936) 116-131. 
Il numero preposto alla parentesi indica l’annata o il tomo nella serie, il numero in parentesi 
indica l’anno, i numeri posposti indicano le pagine. 

; 
3 
È 
= 
= 
_ 

= 
_ 

"i 
= 
= 
= 
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V. Di alcuni pochi Autori si fa solo il nome, sottintendendone le opere, che sono abbastanza note 
ai lettori italiani o ricorrono con particolare frequenza in certe materie o hanno titoli troppo 
lunghi. 

BREMOND = /Histotre littéraire du sentiment religieux en France depuis la fin des guerres de religion 
fusqu’ dà nos jours, tI voll., Paris 1920-1933; {ndex, 1936. 

CAPPELLETTI = Le Chiese d’Italia dalla loro origine ai nostri giorni, 21 voll., Venezia 1844- 
1870. 

CiaconIUS = Vitae et res gestae Pontificum Romanorum et S. R. E. Cardinalium, dalle origini 
fino a Clemente IX, con note del padre AG. OLDOINO; 4 tomi, Roma 1677. L’opera fu conti- 
nuata da M. GUARNACCI fino a Clemente XII, due tomi, Roma 1751. 

COTTINEAU (Dom. L. H.) = Répertoire topo-bibliographique des abbayes et prieurés, Màcon, 
Protat Frères, Imprimeurs-Editeurs 1939, 2 voll. (I, lettere A-L; II, lettere M-Z\, con nume- 

razione continuata delle colonne (I, col. 1-1696; II, col. 1697-3488). 

HeFELE-LECLERCQ = Histoire des Conciles, Paris 1907 ss. (usciti, fino al 1943, tomi IrI in 20 
voll.): questa collezione è un necessario correttivo critico di quella del MaxsIi = Sacrorwn 
Conciliorum nova et amplissima collectio, tomi 31, Florentiae - Venetiae 1759-1798. 

HERGENROTHER = Storia universale della Chiesa (V ediz.), rifusa da G. P. KirscH; prima traduz. 
ital. del Padre E. Rosa, 7 voll., Firenze 1904-1910. 

n r—— E 

vol. X, tavole ordinate dal Padre PIERRE BLIARD (1909); vol. XI, supplementi del P. ERNEST 

RIVIÈRE (1911-1930). 

| 

i LAnzonI = Le Diocesi d’Italia dalle origini al principio del sec. VII (a. 604), 2 voll., Faenza 
o TO2/7: : 

ScHusTER = Liber Sacramentoruni. Note storiche e liturgiche sul Messale Romano, 9 voll., 
| Torino-Roma 1928; volume-indice per cura di Don CESARIO D’AMATO, 1932. 

O SoMMERVOGEL = Bibliothèque de la Compagnie de Jésus, 9 voll., Paris-Bruxelles 1890-1900; 

| 
TILLEMONT = Mémoires pour servir à l’histoire ecclésiastique...., première éd. de Venise, 1732, 

o 16 tomi. 
UGHELLI = Italia Sacra sive de Episcopis Italiae... Si cita la editio secunda aucta et emendata 

per cura di Nic. COLETI, Io voll., Venezia 1717-1722. 

Per non allungare troppo questa lista e anche per poter precisare, ove occorra — come per 
la grande opera del PAstoR — se si citi l’opera in lingua originale o in una versione, oppure quale 
si citi fra le varie edizioni (ad es., di HURTER, Nomenclator literarius), si è preferito usare di citazioni 
distese o con abbreviazioni ovvie, come per le Enciclopedie. Tuttavia, se un’opera o una collezione 
dovesse citarsi due o più volte nella medesima pagina o in due pagine successive o anche, quando si 
tratti di voci a serie (Papi, Santi...), in più pagine successive, la citazione si farà la prima volta per 
disteso, l’altre volte sarà compendiata, sempre però in modo chiaro, o anche indicata con o. c. = 
opera citata, /. c. = luogo citato, art. cit. = articolo citato. 

VI. Per gli Ordini Religiosi: 

ORME: = Minorita ù 
O. M. Cap. = Cappuccino 
SB = Benedettino 
(OI = Domenicano 
SAUTr = Gesuita 

L’appartenenza ad altri Ordini o Congregazioni si indica senza abbreviazioni. 

= 
» 
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VOLUME VII 

MIL - PAM 



COLLABORATORI 

Padre ABBIATI TiBERIO Barnabita 
Sac. Prof. ALGISI LEONE 
Mons. Prof. ALLEVI LuIGi 
Padre ANnGELICO DI S. Gius. Carmel. Sc. 
Padre ANGELO DI GESÙ Maria Carmel. Sc. 
Prof. Arcozzi MAsINO VINCENZO 
Mons. ARENA GIUSEPPE 
Sac. BARAZZONI IGNAZIO 
Don BARCETTI ENRICO Vallombr. O. S. B. 
Sac. BARONCHELLI MANFREDO 
Prof. BARONI AUGUSTO 
Prof. BENDISCIOLI MARIO 

Sac. Prof. BeRTOCCHI PIETRO 
Sac. BERTOLA SILVIO 
Dott. BonacINA ANNA M. 
Padre Bonzi UmiLE O. M. Cap. 
Padre BRUCCULERI ANGELO S. ]J. 
Padre BuonDonno PasquaLe Monfort. 
Mons. Prof. CALIARO LUIGI 
Padre CamiLLo DEL S. Cuore Carm. Sc. 
Mons. CASATI GIOVANNI 
Mons. CASTIGLIONI CARLO 
Prof. CAZZAMALLI FERDINANDO ({) 
Padre CENTI TirTo O. P. 
Mons. Prof. CERIANI GRAZIOSO 
Prof. CHIMINELLI PIETRO ({) 
Mons. Prof. CHIoDI LUIGI 
Abate CiGnITTI BERNARDO O. S. B. 
Comm. Ciocca LUIGI 
Sac. Prof. CITTERIO BERNARDO 
Mons. CivaRDI LUIGI 
Mons. Prof. CoLomBo CARLO 
Padre Corosio INnocENzO O. P. 
Mons. Dott. CONSONNI NATALE 
Dott. CORTESI ALESSANDRO ({) 
Sac. Prof. CorTESsI LUIGI 
(Padre CosENTINO G., O. M. I. 
Conte Dott. DALLA TORRE GIUSEPPE 
Sac. Prof. DE AMBROGGI PIETRO 
Comm. DE MORI GIUSEPPE 
Mons. DEL Praz VIRGILIO 
Ecc. Mons. DE RoMmanIS ALF. CAMILLO ({) 

ons. DraGo GIACOMO 
dre ERMINI BENIAMINO O. P. 

{ons. Prof. FAGGIOLI GIOVANNI 

\s. FERRETTI FRANCESCO ANN. 
FRANCOLI ANGELA 
izos1 P. FRANCO 

FIRAUDO Marco O. P. 
MAURO O; iP. 

PE 
Tommaso O. S. B (1) 

Padre BERNARDINO da Cittadella O. M. Cap. 

Sac. Prof. MACONI VITTORIO 
Mons. MANCINI ARGEO 

Sac. Prof. MANDELLI FEDERICO 
Prof. MARIN DEMETRIO 
Don MARSILI SALVATORE O. S. B. 
Don MATTEI CERASOLI LEONE O. S. B. ({) 
Padre MATTEO DA CoronaTta O. M. Cap. 
Mons. Prof. MATTEUCCI BENVENUTO 
Mons. Prof. MELI ANGELO 
Avv. MIGLIORI GIov. BATTISTA 
Padre Moccia FRANCESCO 
Ecc. Mons. MoORsTABILINI LUIGI 
Don MostarDI Faustino O. S. B. 
Comm. NAVAROTTO E. 
Padre OccHIONI NICOLA Agostiniano 
Sac. Prof. OGGIONI COSTANTINO 
Padre OL$R GiusEPPE S. ]J. 
Mons. ORLANDI NAZZARENO (}) 
Mons. PASINI AMILCARE 

Mons. Prof. PASQUAZI GIUSEPPE 
Prof. PASTORI GIUSEPPINA 
Sac. Prof. PEDRETTI FRANCESCO 
Sac. Prof. PELLOUX LUIGI (}) i 
Don PePATO ERNESTO O. S. B. i 
Sac. PESENTI ANTONIO 
Prof. PIOLA ANDREA 
Padre PITIGLIANI RiccaRrDO ({) 
Don PRUNERI AURELIO O. S. B. 
Padre PusINERI GIov. Rosm. 

Padre RAMAZZOTTI Bruno F. S. C. J. 
Sac. Prof. RICCHETTI DIno 
Mons. ROMEO ANTONINO 

Comm. Rossaro D. 
Ecc. Mons. RuoToLOo GIUSEPPE 
Sac. Prof. SALDARINI GIOVANNI 
Prof. SALVONI FAUSTINO 
Padre Savora LuIci O. P. 
Padre ScAaDUTO MARIO S. J 
Padre ScALTRITI GIacINTO O. P. 5 
Sac. Prof. SCARPELLINI COSTANTE i 

Can. SGANZETTA PIETRO 
Dott. SIDLAUSKAITE AGATA 
Padre Sisinio DA RomaLtro O. M. Cap. 
Mons. SNICHELOTTO FRANCESCO 
Don SporTorno PIERDAMIANO Vallombr. 
Mons. StoccHIERO GIUSEPPE (1) 
Don Tassi ILDEFONSO O. S. B. 
Don TeLti Isiporo O. S. B. 
Padre TESTORE CELEST. S. ]J. 
Mons. ToraLpo V. E. 
Padre TRAGELLA GIov. BATTISTA 
Prof. TRALLERO TOMAS 
Mons. TRISOGLIO DOMENICO 
Don Tursessi GIUSEPPE O. S. B. 
Mons. Dott. TURCHETTA VALENT. 
Padre VACCARI ALBERTO S. ]J. 
Sac. Prof. VALENTINI UBALDO 
Mons. VALOTI PIERMAURO (1) 

Padre VALSECCHI PASQUALE, Monfort. 

Prof. VANNI ROVIGHI SOFIA i A 

Mons. VAUDAGNOTTI ATTILIO 3 

Mons. VERDELLI GIOVANNI i 

Don VISENTIN PELAGIO O. S. B. 

Don ZAMBERNARDI Gius. Vallombr. O. 

Prof. ZAVATTI SILVIO 4 
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MILANO (Mediolanum, nome celtico, che significa 
«in mezzo alla pianura » o «paese fertile »), città 
capoluogo di regione (Lombardia) e di provincia e 
sede arcivescovile. L’altissima antichità della città è 
documentata da vestigia neolitiche e celtiche. Occu- 
pata dai Romani nel 222 a. C., ripresa dopo la 
seconda guerra punica (c. 191 a. C.), municipio ro- 
mano nel 49 a. C. e incorporata nel 42 nell’Italia 

romana, fu il più importante centro romano nella 
Italia settentrionale, sede (stabile dalla fine del sec. 
III d. C.) di imperatori. Per la sua posizione cen- 
trale nella pianura padana, all’incrocio di strade ci- 

vili e militari, e per il talento operoso dei suoi abi- 
tanti occupò un posto di protagonista nella storia del 

nord Italia e spesso dell’Italia intera. Anche oggi 

è la prima città d’Italia per importanza economica. 
Non mai l’amor patrio ha suggerito una qualifica 
più appropriata come quando ha chiamato M. la 
«capitale morale» d’Italia. 

I. Si sa che la predicazione di S. BARNABA apo- 
stolo (v.) a M. è leggenda tardiva. PaoLo diacono (v.) 
nel sec. VIII è il primo che presenta la sede di M. 
come fondazione apostolica e fa del suo primo vescovo 
un discepolo di S. Pietro; gli scrittori anteriori e lo. 
stesso S. Ambrogio ignorano tale prerogativa, che è 
esplicitamente negata a M. (e ad Aquileia) dal papa 
PeLAGIO I (v.). Due secoli dopo Paolo Diacono, l’ano- 
nimo compilatore del catalogo dei vescovi milanesi 
allungò la durata dell’episcopato dei vescovi ricor- 
dati nei dittici in modo che l’inizio della serie coin- 
cidesse coi tempi apostolici (v. l'elenco riportato da 
CAPPELLETTI, XI, 301: S. Anatalone [a. 53], S. Caio 
[a. 61], S. Castriziano [a. 97], S. Calimero [a. 138], 
S. Mona [a. 193), S. Materno [circa a. 283], S. Mi- 
rocle [a. 304], S. Eustorgio [a. 315], S. Protasio 
[a. 331], S. Dionigi [a. 352], Aussenzio ariano in- 
truso [a. 355], S. Ambrogio [a. 374], S. Simpliciano 

[a. 397], S. Venerio [a. 400], ecc.). 
In realtà, possiamo presumere che il cristianesimo e 

un’organizzazione ecclesiastica apparissero a M. assai 
presto: «è probabile che la chiesa di M. sia la più 
antica delle regioni IX, X, XI e della provincia del- 
l'Emilia; su queste fin dal sec. IV esercitò diritti 
metropolitani » (H. LecLERCc®O, Dict. d’arch., XI-1, 
col. 993), non solo per il fatto di essere residenza 
imperiale e per il valore personale dei suoi vescovi, 
ma forse soprattutto per la sua anzianità. E poiché 
Mirocle è ricordato come vescovo di M. nei sinodi 
del 313-314, calcolando che i suoi 5 predecessori ab- 
biano avuto in media un episcopato di c. 20 anni, 
si può far cominciare la serie dei vescovi di M. sulla 
fine del sec. II o all’inizio del sec. III, così: S. ANA- 
TALONE (v.) o Anatolone o Anatolio, m. un 24 set- 
tembre (sepolto a Brescia?); S. CAro (v.), deposto 
un 26 sett. nella basilica di S. Nabore; S. CastRI- 
ZIANO (v.), deposto un 1° dicembre a S. Giovanni 
in Concha, secondo i cataloghi (secondo Savio, nel 
sobborgo dove fu ritrovato S. Calimero, donde fu 

. deposto un 18 sett. (Martyr. FISHOTE), 7S. DIONIGI (v.), 

POLI (v.) sull'alta Italia ( 

riportato in città prima del sec. XI); S. CALIMERO 
(v.), deposto un 3r luglio nella chiesa dello stesso 
nome, più tardi insignito della qualifica di martire; 
S. Mona, cui si attribuisce un lunghissimo episco- 
pato, deposto un 25 marzo a S. Vitale; S. MIROCLE, 

ricordato da S. Ambrogio come suo antecessore i 
(PL 16, 1or2 C), presente ai sinodi del 313-314, de- ; 
posto un 30 nov. a S. Vittore; S. MATERNO (v.), de- à 
posto un 18 luglio nella basilica di S. Nabore (la 
Passio di S. Vittore lo fa vivere sotto il regno di 
Massimiano Erculeo); S. ProrTAsIO (v.), verso il 345 
era già sulla sede di M., come attesta S. Atanasio 
(PG 25, 600 B), morì verso il 352, fu deposto un 
24 nov. nella basilica di S. Vittore; è falsa l’iscrizione, 
che gli si attribuisce, destinata a ornare una fontana, 
in onore di S. Barnaba; S. EustoRgIO (v.), ricordato 

da S. Ambrogio come suo antecessore (PL 16, 1012 C) 
e da S. Atanasio come ostile agli ariani (PG 25, 557 A), 

vescovo già nell’estate del 355 quando al sinodo di 
M. si oppose alla condanna di S. Atanasio, morto in 
esilio prima del 362, trasferito e seppellito in città 
nel 376 per cura di S. Ambrogio (il Martyr. hieron. 
ricorda al 25 maggio la deposizione, senza precisare 
se sia il giorno della morte o della sepoltura in M.); 
AUSSENZIO (v.), vescovo ariano intruso (forse già dal 
355), m. nel 374; S. AMBROGIO (374-397), S. SIm- 
PLICIANO (397-401), S. VENERIO (401-405).... 

Dei successori si ricordano S. Maroto (v.), S 
MARTINIANO (v.), S. EusEBIO (v.), LORENZO I (v.), 
S. EustorcIo II (v.), $. Dazio (v.), VITALE (552) 

che aderì allo scisma dei « tre capitoli » ({ 5506-57), 
S. Aussano (3556-57, t 599), che ristabilì l’unione 
con Roma, S. Onorato (568, {60 7 genn. 571), che — 
l'invasione longobarda costrinse a cercar rifugio in 
Genova, FronTO (} genn. 573), Lorenzo II (} 21 ag. 
592), Costanzo (in questo tempo Agilulfo si con- 
vertì alla fede cattolica). 

Con il vescovo PIETRO (784) si suol far ‘cominciare 
la serie degli arcivescovi di M., del qual titolo peraltro 
appare già pOSIealos S Onorato SL in bibl.). ssi Ùo- 

velli divenuto poi papa UrBaNnO III (v.), Pi 
Filargo divenuto poi papa ALessanpRO V. 
Carlo Borromeo (v.), e Federico BoRrR 
Gaspare VIscoNnTI (v.), Alfonso Litta. 
ARCHINTI (v.), Benedetto Erba Opesc. 

G. B. CAPRARA (v.), C. G. GAYSRUCK, 1 
MILLI (v.), Eugenio Tosi SR ARIA, 

Sardica SE M. RE aut 
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MILANO 

Milano al tempo di Sant'Ambrogio. 

I. Cardo — 2. Decumanus — 3. Forum (?) — 4. Ecclesia maior - 5. Theatrum — 6. Thermae (?) di via Brisa — 7. Circus 
— 8. Aula (?) di via Broletto — 9. Mausoleum di Valentiniano II (?) — 10. Basilica Ambrosiana — 11. Basilica SS. Naboris 
et Felicis — 12. Arena — 13. Basilica Laurentiana — 14. Basilica Apostolorum, San Nazaro — 15. Basilica di San Simpliciano 

— 16. Zone archeologiche. 

bardia, Emilia, Venezia, Istria, Alpi Cozie) e sulla 
Rezia. Parte dei suoi territori passarono poi alle 

nuove metropoli (sec. V) di RAVENNA (v.) e di 
— AQUILEIA (v.). Nel sinodo del 451 M. contava 23 

ira, capitale della Rezia, fu sottoposta a Magonza. 
Beroldo (Ecclesiae Ambrosianae Mediolanensis Ka- 
arium, ed. a cura di M. MAcISTRETTI, Mil. 1894) 

>» XII ricorda 18 sedi episcopali nella provincia 
Staccatasi (1133) anche GENOVA (v.), i suf- 
i di M. alla fine del sec. XII erano 15. In 
{sec. X:V-XVI) si sottrassero anche TorINO 

e VERCELLI (v.). Oggi M. ha come suffraganee 
amo, Brescia, Como, Crema, Cremona, Lodi, 

ti concilii si tennero a M. negli anni 
(per la questione ariana e per la con- 

la resistenza di vescovo e popolo dapprima contro la 
preponderanza eretica degli ariani, poi contro gli 
imperatori tedeschi, il Carroccio, la Lega Lombarda, 
la lotta (con Arialdo ed Erlembaldo e il popolo co- 
stituito in partito di reazione) contro i vescovi in- 
trusi e il clero nicolaita (Ariberto da Intimiano fu il 
più celebre dei vescovi di quel tempo; S. Bernardo 
fu acclamato vescovo di M. ma non si lasciò indurre 
ad accettare). L’intima fusione di vescovo e popolo 
ha inizio con S. Ambrogio, il raccoglitore delle gran- 
dezze antiche, specialmente dei martiri (sepolti tra 
i SS. Gervasio e Protasio, dei quali diceva il Santo: 
tales ambio defensores, PL 16, 1022), l’iniziatorè del 
culto popolare (innografia ambrosiana), cultore 
delle virtù domestiche coi fratelli S. Satiro e S. Mar- 

cellina, apostolo della verginità, martello del pagane- 

simo rinascente e degli eretici (il gonfalone della città, 

con l’apparizione di S. Ambrogio che flagella gli ere- 

tici alla battaglia di Parabiago), entrato nella gloria 

della leggenda e, con S. Carlo Borromeo, assunto 

come compendio e tutore delle grandezze di Mi È 

IV. L'archidiocesi di M. conta 583 comuni (situati 
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anche nelle province civili di Bergamo, Como, Pavia) 

su un territorio di 4850 kmq., con c. 3.500.000 fe- 

deli, distribuiti in c. 950 parrocchie, servite da c. 2400 
sacerdoti secolari. M., in rapida crescita, invecchia 
presto le più aggiornate statistiche. 

Patrono della dioc. è S. Ambrogio; compatrono è 
S. Carlo Borromeo. 

Particolarmente venerati sono i santi martiri Ger- 

vasio e Protasio, Nabore e Felice (reliquie dei quali 

furono ricuperate nel 1960), Nazaro e Celso, Ales- 
sandro, Fedele, Carpoforo, i santi vescovi mila- 
nesi, S. Pietro martire O. P. (29 aprile) sepolto in 

S. Eustorgio, S. Antonio M. Zaccaria (5 luglio) 

sepolto in S. Barnaba, il B. Angelo Porro (S. Carlo), 

S. Gerardo dei Tintori (S. Gerardo a Monza). 
Celebri santuari della diocesi sono: Madonna del 

S. Monte sopra Varese, molto frequentato (opera del 

sec. XVI e XVII); S. Maria dei miracoli a Saronno, 
caro a S. Carlo, affrescato dal Luini; Madonna delle 

lacrime di Lezzeno, sopra Bellano (lago di Como); 
Madonna delle lacrime di Treviglio, voto del tempo 

della guerra fra Carlo V e Francesco I e del passaggio 

del generale Lautrec; S. Maria dei miracoli (Madonna 
Addolorata) di Rho, ricostruito da S. Carlo Bor- 

romeo (opera del Pellegrini); S. Maria delle grazie 
in M. col celebre Cenacolo Vinciano; S. Maria 

presso S. Celso in M., sul luogo dove S. Ambrogio 

rinvenne il corpo dei SS. Nazaro e Celso: la Madonna 

è detta degli sposi, ché, celebrate le nozze, le coppie 
nuziali usano recarsi al santuario. v. oltre, le chiese 

della diocesi. 
Tra le feste popolari folcloristiche ricordiamo in M.: 

la festa del S. Chiodo (3 maggio): insigne reliquia della 

Croce, conservata in una custodia nel soffitto del 
coro del duomo (venerande reliquie della Croce sono 
pure nel duomo di Monza, doni di S. Gregorio M. 
alla regina Teodolinda); festa del Perdono con indul- 
genza in forma di giubileo (25 marzo), convalidata da 

Pio IV, celebrata, alternativamente, un anno all’ospe- 
dale maggiore e un anno in duomo (l’ospedale di 

nuova costruzione si chiama del Perdono); festa di 

S. Aquilino a S. Lorenzo, celebrata dai facchini di 
piazza (29 gennaio). A Monza è nota la festa di S. Ge- 
rardo dei Tintori, con pellegrinaggi votivi, per la li- 

berazione dalla peste; la settimana Monzese (giugno) 
in onore di S. Giov. Battista, cui è dedicato il duomo. 

A molte chiese stazionali della città di M. furono 
concesse indulgenze stazionali da Pio XI, il 31 ag. 

1932: AAS 25 (1933) 32-34. 
Le chiese della diocesi seguono il Rito ambrosiano, 

(v.); in 30 parrocchie (Monza, Treviglio, Trezzo d’Ad- 
da, Varenna, Civate) vige il rito romano (fuori 
della diocesi di M. seguono il rito ambrosiano 55 par- 

rocchie svizzere, 29 parrocchie bergamasche, 7 par- 
rocchie novaresi). 

V. M. ha un Seminario completo di ogni ordine 
di studi: liceo e teologia a Venegono Inferiore (Va- 
rese), ginnasio a S. Pietro Martire (Seveso), scuola 
media a Masnago (Varese); Seminario del duomo (0 
di S. Galdino) con annessa scuola di S. Arialdo. 

Nel campo della stampa religiosa (v. ITALIA) vanno 
ricordati il quotidiano L’Italîa; i settimanali: Il cît- 
tadino e Il cittadino della domenica per la plaga di 
Monza, Luce per Varese, Lago Maggiore, Abbiate- 
grasso, ecc., Incontro Lariano per Lecco, Il popolo 
catt. di Treviglio, L’Azione giovanile per la Gioventù 
di A, C., il Giornale dei lavoratori, ecc.; le riviste 
(d’interesse anche nazionale e internazionale): Aegyd- 
tus di egittologia e papirologia, Aevurn di scienze filo- 

logiche e storiche, Aggiornamenti sociali, mensile per 
questioni di sociologia, Alba, femminile ill., Ambro- 
sius, liturgico, Arte cristiana, Carroccio, per la gio- 
ventù, Crociata moderna, segnalazioni bibliografiche, 
Gioia, per signorine, Italia missionaria, La Scuola 
cattolica, a cura della Pontif. Facoltà Teologica, 
Letture, Missioni cattoliche, Orientamenti pastorali, 
espressione del Centro Orientam. Pastorali (C.0.P.), 
Itagguaglio librario, Rivista del Clero Italiano, Ri- 

vista di Filosofia neoscolastica, Rivista internazionale 
di scienze sociali, Sussidi per la riflessione e il cate- 
techismo, Theatrica, Vita e Pensiero... Abbondante 
stampa religiosa diffondono anche le molteplici opere 
cattoliche nazionali, internazionali e locali (come 
l’opera della egalità di N. S. Gesù Cristo). 

La Città di Milano ba (empre bauuto due 
cofe . La prima è ftata È opulentia cagionata 
dalla gra[fezza del (40 paefe. La feconda è (ata 
vna certa magnanimità , et liberalità in ab- 
braeciare , e fondare luoghi, €S° inflituti , così 
facri, come profani per la publica utilità. 
Però io mi perfuado , che facilmente feguirà 
quello, che bora dirò , es è che bauendo eretto, 
€ fondato il Collegio Ambrofiano €5° dedi- 
caso la librarsa alla publica virilità, ce al ferui- 
tio ds Dio con gran (pefa: non ho tuttausa po- 
tuto operare tanto. nell'una, €8° nell'alera cofa 
per la conditione de tempi , che i redditi della 
libraria, €5° Collegio non (iano rimafti alguan- 

to debili. Però efortiamo, et preghiamo così s 

118 Dagli Additamenta alle Constitutiones Collegii ac 
Bibl. Ambrosianae: una delle poche aggiunte dettate 
dal Card. Federico Borromeo originariamente in ita- 
liano. Da una delle prime edizioni, s. a. ma del È 

1630 circa. 

In diocesi fioriscono numerosi importanti collegi 
arcivescovili (a Gorla, Arona, Porlezza, Saronno, 
Desio, Tradate, Seregno, Monza, Lecco, Cantù, Vi- 

mercate, il «S. Carlo » a M.), collegi e istituti tenuti 
da religiosi, maschili (sono molto noti in città il 
« Gonzaga », lo « Zaccaria », il « Leone XIII », il col- 
legio dei Salesiani) e femminili. 

Nella congregaz. religiosa maschile degli Oblati dei 
SS. Ambrogio e Carlo hanno fama meritata ìi Padri 23 
missionari che risiedono a Rho, presso il santuario Ses 
dell'Addolorata e si consacrano alle missioni per il >& 
popolo e agli esercizi per il clero anche fuori diocesi. 

L’Opera card. Ferrari, fondata in memorìa del 
grande arcivescovo, sostenuta dall’« Associaz. card, 
Ferrari », cura le missioni laiche, le scuole popolari, 
l'avviamento professionale, il ricovero degli scarce- 
rati, l'ospitalità al clero di passaggio, l’organizzazione — 
dei pellegrinaggi, varie forme di assistenza, ad 
il consultorio per questioni riguardanti la famiglia 
(Istituto «La Casa», con pubblicazioni varie e rì- 
vista, Riflessi), ecc. g 

Istituti di cultura: 1) Facoltà teologica presso ìl 
Seminario arcivesc. (a Venegono Infer., Varese): 
V. ISTITUTI DI StuDpI SuPERIORI D 5,9; 2) U 
versità cattol. del S. Cuore dì M.: v. UNIVERSITÀ 
TOLICHE; 3) Pontificio Istituto Ambrosiano di 
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sica Sacra di M.; 4) Scuola Superiore di arte cri- 
stiana « Beato Angelico » (v. ITALIA); 5) Didascaleion: 
v. L’Oss. Rom. 9-IX-1952. Rinomanza mondiale ha 

la Bibliot. Ambrosiana con pinacoteca e museo 
Settala {v. AMBROSIANA). 

Istituti missionari: Pontificio Istituto delle Missioni 
Estere, il primo d’Italia, fondato da Angelo Ramaz- 
ZOTTI (v.}) e Gius. MARINONI (v.}, con casa madre a 
M- e liceo a Monza; la congregaz. femminile delle 

e. Oblate dell’Immacolata per le Missioni Estere con sede 
e a Monza; Istituto Benedetto XV per le Missioni Afri- 

Ì cane, con noviziato a Venegono Super. 
Per iniziativa dei Frati Minori di M. fu fondato 

e venne accolto con sempre più larghi consensi l’isti- 
tuto culturale Asgelicum che intende far conoscere, 
secondo intendimenti cristiani, musica, cultura, arte, 
mediante conferenze e corsi annuali di specialisti 

a — a (alta cultura religiosa, civiltà classiche, civiltà mo- 
3 derne), settimane dedicate ad argomenti speciali di 

a attualità, concerti strumentali di musica antica e 
contemporanea, mostre di opere d’arte, dispense. 
v. L’Angelicum dei Frati Minori di M. 

Fervida attività svolge 
dele, diretto dai gesuiti. 

VI. M. è oltremodo ricca di insigni monumenti re- 
ligiosi. Il duomo, dedicato alla natività di Maria, 
costruito sull’area occupata dall’antica cattedrale di 
S. Maria Jemale, sembra iniziato nel 1386, forse su 
disegno di Andrea degli Organi da Modena. I primi 
maestri furono Simone da Orsenigo e Marco Frisone 
da Campione. Nel 1418 MartINO YV (v.) ne consa- 
crava l’altare maggiore; il tempio veniva consacrato 
nel 1571 da S. CarLo Borromeo (v.), ma tutte le 
età continuarono a imprimervi le loro orme. Nel 1930 
fu iniziata una vasta opera sistematica di restauro. 

5 Ta facciata, iniziata nei primi del ’600, compiuta 
nel 1813 (le sculture in bronzo della porta mag- 

i giore sono di Lud. Pogliaghi), è la meno rispon- 
dente alla monumentale costruzione, che è tra le più 
suggestive meraviglie dell’arte mondiale, cui lavora- 
tono grandissimi architetti, pittori e scultori d’Italia. 
L’interno, grandioso e austero, ha tre navate, tran- 
setto a navate, tiburio alto m. 68 adorno di statue 
di santi poggianti su mensole, volte del 1820, pavi- 
mento disegnato dal Pellegrini, finta decorazione go- 
tica a traforo, vetrate policrome di autori antichi e 
moderni (Stefano da Pandino, Antonio da Varallo, 
‘Garpiî, Zuccaro, de Mottis, de Mochis, Beltrami, Se- 
‘sini; Buffa, Rizzi, Cantinotti, Bocca, Melchiori...) 

| —‘appresentanti le «glorie del duomo», storie del 
1 Vecchio e del Nuovo Testamento, di S. Giov. Evan- 

‘gelista, di S. Eligio, dei SS. Gervaso e Protaso, di 
S. Caterina. L'altare maggiore, con tempietto e ta- 

| bernacolo, il coro intagliato con tre ordini di stalli, 
e, | opera di V. del Conte e del Taurini (1572-1602), le 

| ‘sacristie settentrionale e meridionale, la cripta (opera 
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i | (Richini) rivestito di lamine argentee, sono degni del 
e tempio. Si ammirano inoltre i sarcofagi di 

o. d’Intimiano, il creatore del «Carroccio» 
di Ottone Visconti ({ 1293) di Marco 
), e quello di G. Giac. Medici ({ 1563) 
Leoni, il Crocifisso in lamina dorata 
navata estrema destra, il candelabro 

_ del Pellegrini) con lo «scurolo di S. Carlo » (opera del 
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è un meraviglioso ricamo marmoreo, fiorito di guglie 
e gugliotti, decorato da 2245 statue, oltre le mezze 
figure degli sguanci delle finestre e i 96 giganti dei 
doccioni; la guglia centrale sostiene la « Madonnina », 
bandiera, simbolo e protezione di M. Il Tesoro del 
duomo possiede inestimabili monumenti di arte e di 
archeologia. Cf. L’Illustr. Vatic. 8 (1937) 243 ss. 
(tutto il num. 6 è dedicato al duomo). Di gran pregio 
è pure l’Archivio del duomo: cf. L’Oss. Rom. 22- 
VIIl-1952. 

La basilica di S. Ambrogio, eretta nel 386-89 da 
S. Ambrogio (che vi è sepolto), è un venerando museo 

di antichità, insigne esemplare di arte romanica. 
L’atrio è del 1150; all’esterno si notano la maestosa 

loggia della facciata, l'affresco del 400 a fianco del 
portale. L’interno, a tre navate, si termina col pre- 
sbiterio e con l’abside sopraelevati sulla cripta; al 
centro del presbiterio sorge il ciborio, ricostruito dopo 
la rovina del 1196, poggiante su 4 colonne di porfido 
(basi del sec. IV, capitelli del sec. IX), chiuso in 
alto da un baldacchino ricco di stucchi colorati; i 

quattro lati dell’altare sono coperti dal famoso pa- 
liotto in lamine d’oro e d’argento dorato, cesellate 
da mani del sec. IX, divise in riquadri da fascette 
di smalti gemmati: è un dono dell’arcivescovo Angil- 
berto II (824-59). La cripta sottostante conserva 

l'arca contenente i corpi dei SS. Ambrogio, Gervaso 
e Protaso, lavorata in argento e cristalli da Giov. 
Lomazzo. Vi è annesso l’oratorio di S. Sigismondo 
del sec. XI, con volte a crociera e decorazione quat- 
trocentesca. 

Delle altre chiese di M. ricordiamo: la basilica di 
S. Vittore, antichissima, ricostruita nel sec. XII e 
ancora nel 1560, è a tre navate con cupola, ricca di 
vetuste vestigia; — la basilica di S. Babila, del 
sec. V, fu ricostruita nei secc. IX-X, trasformata 
all’inizio del sec. XII; tiburio, absidi, facciata, cam- 
panile sono moderni; — S. Fedele (1569), rifatta nel 
sec. XIX, con opere di Crespi, Fontana, Tanzini; 
— S. Sepolcro (1030), trasformata nel sec. XVI, ri- 
costruita secondo il disegno primitivo nel 1894-97, 
a tre navate; — S. Maurizio (1503-29) con begli af- 
freschi; — S. Maria delle Grazie (1466-90, restau- 
rata 1895), con facciata di tipo lombardo, interno a 
tre navate, con opere di Gaud. Ferrari, Giov. da 
Schio, Amadeo, Civerchio, Bambaia; l'annesso con- 
vento domenicano custodisce il « Cenacolo » di Leo- 
nardo; — S. Maria Segreta, ricostruita nel 1918 sul 
disegno dell’antica chiesa; — S. Maria della Conso- 
lazione (1588) con soffitto del Procaccini; — Certosa 
(1349), molto danneggiata, con l’annesso convento, 
nel 1799, conserva affreschi di Dan. Crespi; — 
S. Giuseppe (1607-30); — S. Maria del Carmine 
(1446-49), facciata del 1879 — S. Marco (1254, am- 
pliata nel sec. XIV, trasformata nel 1691-98), con 
opere del Lomazzo, di Ant. Campi, di Dan. Crespi; 

— S. Simpliciano (fine sec. XIV), già basilica paleo- 
cristiana; — S. Maria Incoronata, gotica (1451); — 
S. Angelo (1552-84) con pitture di Ant. Campi, Si- 
mone Peterzano, Procaccini, Morazzone; — S. Carlo, 
del sec. XIX, a pianta centrale, danneggiata nei 
bombardamenti del 1943; — S. Maria della Passione 
(1485-1530), ricchissima di opere d’arte; — S. An- 
tonio abate, rifatta nel 1630-32; — S. Nazaro, fon- 
data da S. Ambrogio, poi restaurata, con affreschi 

del ’400, pitture di Gaud. Ferrari, di Bernardino 

Lanino; — S. Stefano Maggiore, fondata nel sec. V, 

poi rifatta, con affreschi del *400; — S. Pietro in 

Gessate (1460, di. Guiniforte Ferrari?), a tre navate, 
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con pitture del ’400 e del ’500; — SS. Paolo e Bar- 
naba (eretta da Galeazzo Alessi nel 1546), con la 
« Pietà » di Aurelio Luini; — S. Maria della Pace 
(1466-97); — S. Giov. in Concha (sec. XII); — 

S. Calimero, antichissima, fondata, come si dice, su 
un tempio pagano di Apollo, con opere del Crespi, 
del Moretto; — S. Eufemia, con opere del ’500 e di 
Marco d’Oggiono; — S. Paolo (1549-80), con bel por- 
tale scolpito e opere di Biffi, Bono, fratelli Campi, 
Gherardini, Peterzano; — S. Celso, iniziata nel 1493, 
con facciata a 4 ordini; nell’annessa chiesa omonima 

(992-098) vi è un affresco bizantino e uno del ’500 — 
S. Satiro (876, ricostruita dal Bramante 1479-80, 
che fece anche il battistero) con facciata moderna del 

Vandone (1871); — S. Sebastiano (1557), con opere 

di Comerio, Foppa, Andrea Lanzani, Ben. Caccia- 
tori; — S. Alessandro (1602), con opere di Cam. Pro- 

caccini, Moncalvo, Bernardino Campi; — S. Giorgio 
al Palazzo del sec. VIII, poi totalmente rifatta; — 
S. Bernardino delle Monache, costruita nella seconda 

metà del ’400 su disegno di Pietro Ant. Solari; — 
S. Vincenzo iiv Prato (1389); — S. Lorenzo Maggiore 
con caratteristico atrio quadriportico (sec. IV) co- 

truito su colonne di antico tempio romano; — S. 

Aquilino, contemporanea di S. Lorenzo; — S. Eu- 
storgio del sec. IX, con campanile del 1297-1309, 
ricchissima di opere d’arte; — S. Maria presso la 
conca fallata (sec. XIII); — S. Cristoforo sul Navi- 

| glio, con affreschi del ’400; — Abbazia di Chiaravalle, 
O fondata nel 1135 da S. Bernardo, iniziata nel 1172, 

| compiuta nel 1221, con molte opere d’arte. 

In diocesi sono notevoli: ad ABBIATEGRASSO, 

S. Maria Nuova (1365-90) con magnifico pronao, e 
l'Abbazia di Morimondo (1186) dei Cistercensi, con 

| facciata decorata in terracotta, campanile lombardo, 

ricca di pitture, sculture, tarsie, broccati; — a 
BELLANO, la chiesa dei SS. Nazario e Celso di Gio- 

vanni da Campione (1348, restaurata 1907), con af- 
freschi del ’500; — a Busto Arsizio, S. Maria di 

Piazza (1512-23) del Lonati su disegno del Bramante, 
con polittico attribuito a Gaud. Ferrari e, nella cu- 
pola, affreschi del Luini e del Giampietrino; — a 
CAMPIONE, l’Oratorio di S. Pietro (1326) con residui 
di antichi affreschi; — a CANTÙ, S. Teodoro, con in- 
terno basilicale a 3 absidi, S. Paolo (sec. XII) con 
campanile lombardo e affreschi del *400; — a Ca- 
STIGLIONE OLONA, la chiesa di Villa del Brunelle- 
schi, la chiesa della Collegiata, basilica lombarda, 
con portale lombardo-veneziano, affreschi di Maso- 
lino da Panicale, che affrescò anche il battistero; — 
a ERBA, l’Oratorio di S. Antonio, con affreschi del 
XV-XVI sec. e altre opere d’arte. — a GALLARATE, 
S. Pietro (sec. XII) con loggiati ed archi intrecciati; 
— a MELEGNANO, la chiesa prepositurale (eretta, si 
dice, da S. Giulio d’Orta nel sec. IV), ricostruita nel 
14IO, con un « Battesimo di Gesù » del Bergognone; 
— a Monza, il duomo, fondato dalla regina Teodo- 
linda, modificato in seguito fino alla forma attuale 
del sec. XIII, con facciata gotica di Matteo da Cam- 
pione a corsi di marmo bianco e verde, protiro 
adorno di medaglioni, bassorilievi, statue, interno a 
croce latina, soffitto a capriate, vetrate policrome 
(del Bertini), tele e affreschi di Abbiati, Ricci, Rug- 
geri, Bianchi, Nuvolone, Carloni, Moncalvo, Gam.- 
bara, Borroni, Luini, Borgino del Pozzo, sagrestia 
con pregiati lavori in legno, tesoro ricco di preziosi 

O oggetti d’arte e di archeologia (fra cui la «corona 
AR ferrea »); — a Ruo, il Santuario fondato da S. Carlo 

D ci Borr. (1583), eretto su disegno del Palleeugl: fac- 1 

ciata del Pollack, cupola del 1752-55; — a SARONNO, 

il Santuario della Madonna dei miracoli (1498), bra- 
mantesco, con facciata del Pellegrini, campanile del 
Porta, pitture del Lanino, del Luini, del Magni. 

BIBL. — (Ove non è indicato il luogo di edizione, 
si intenda Milano). — I) Storie generali. — TRISTANO 
CaLco (fine sec. XV), Historiae patriae libri XX 
(1627). — BERNARDINO Corro, Storia di M. (1503). 
— ANDREA ALCIATI, Rerum patriae libri IV (1625). 
— Gius. RIPAMONTI, Historia urbis Mediolani (1641- 
48). — GiorgIo GIuULINI, Memorie della città e cam- 
pagna di M. fino al 1477 (1760). — PieTRO VERRI, 
Storia di M. (1783), continuata da Pietro CustoDI 
(1824). — CarLo DE’ RosmINI, Dell’istoria di M. 
(1820). — C. CANTÙ, M. e îl suo territorio (1844). — 
Ip., Grande illustrazione del Lombardo-Veneto, 6 voll. 
(1857-61). — F. Cusani, Storia compendiata di M., 
8 voll. (1861-84). — E. Verga, U. NEBBIA, E. MAR- 
ZORATI, M. nella storia, nella vita contemporanea e nei 
monumenti (1906). — E. GALLI, Corso di storia mi- 
lanese, 2 voll. (1924). — E. VERGA, Storia della vita 
milanese (1931). — A. VISCONTI, Storia di M. (1937, 
1946, nuova ediz. 1952). — A. CALDERINI, R. PARI- 
BENIe altri, M. (Roma 1951). — Fonti e studi sono 
utilizzati in gran parte nella Storia di M., compilata 
da vari specialisti, a cura della Fondazione Giov. 
Treccani degli Alfieri, in 16 voll., dalle origini fino ai 
primi anni del sec. XX (1954 e ss). 

La storia di M. si ritrova anche nella storia delle 
città lombarde (v. Bergamo, Brescia, Como, Cre- 
mona, Mantova, Pavia, Sondrio, Varese), delle città 
confinanti come Novara, e inversamente. — v. indi- 
cazione delle riviste e collezioni storiche sotto ITALIA, 
in particolare: Archivio storico lombardo, Città di M. 
Rivista del Comune (dal 1914) e le riviste religiose a a 
sopra ricordate. “a 

II. Storie parziali. — A. CoLomBo, M. preromana, es 
romana e barbarica (1927). — A. e G. CoLomso, Sa 
Anonymi Mediolanensis «Libellus de situ civitatis - 
Mediolani, de adventu Barnabae apostoli et de vitis 
priorum pontificum Mediolanensium (« Rerum Ital. 
Script. » I-2, fasc. 1-4), 2 voll., Bologna 1952, con 
amplissima introduz.: riedizione del celebre testo, che 
mons. L. Biraghi nel 1848 aveva chiamato, con titolo 
inesatto, Datiana historia (v. anche Dazio). Contro FA 
Duchesne e Savio, che lo attribuivano a LANDOLFO i 
senior (v.) del sec. XI, gli editori lo rivendicano a un > 
anonimo contemporaneo di PAaoLO Diacono (v.), che © 
nel 789 avrebbe preso la penna per difendere l’apo- 
stolicità della sede di M., le sue prerogative e soprat- 
tutto la sua liturgia. Il testo è seguito dalla Vita S. 
Dionisii episc. Mediol. (BHL 2168), da un Sermo B. 
Thomae episc. Mediol. e da un catalogo dei vescovi. 
di M. fino a Gugl. Pusterla (1361- -70). — À. Pa- 
REDI, S. Ambrogio (1960); Ritrovamenti e scavi per la 
« Forma urbîis Mediolani », di vari autori, 3 fascicoli 
(1951). — A. CoLomso, M. feudale e comunale (1928). — 
— C. MANARESI, Gli atti del comune di M. sea cal Mz 4 

è 

compresi in questa raccolta sono pubblicati e 
mentati da G. P. BoGNETTI in Studi în onore d 
Manaresi (1953) 1-28. — C. VIOLANTE, La i 
milanese nell'età precomunale, Bari 1953. — G. CASTI- ° 
GLIONI, Arsberto di Intimiano, Brescia SÈ _. 

MCCX VI (1945): ediz. con note critiche d 
statuti di M. (fra i più antichi di Lombardi: 
li ebbe nel 1225, Como nel 1281), redatti 
che assorbirono un primo inucleo di statu 
da Pietro il giudice prima della distruzion 
1162. Del testo esistevano due mss.: uno 
siana e uno (perduto nell’ultima 
ziana di M.— G.L. BarnI, 7 miss. 
tudinum Mediolaniì anni MCCX 
Giov. Galbiati Il (1951) 26 
plomatico visconteo, 

Gli uffici de 



viscortco-sforzesco, in Archivi 17 (1950) 10-59. — 
A. Visconti, La pubblica amministrazione dello stato 
milanese durante al predominio siraniero, Roma 1913: 
periodo della dominazione spagnuola. — F. Cazza- 
MINI Mussi, M. aurante la dominazione spagnuola 
1525-1706 (1947). — MaRcO FORMENTINI, Il ducato 
di M. (1877). — BERTARELLI-MONTI, Tre secoli di 
vita milanese dal 1630 al 1875 (1927). — G. GIULINI, 
All’insegna della vecchia M. (1946). — M. napoleo- 
nica, di vari autori (1950). — M. ROoBERTI, M. capi- 
tale napoleonica dal 1796 al 1814, 3 voll. (1946-47). 

SERVILIANO LATUADA, Descrizione di M. (1737). — 
CARLO ROMUSSI, M. rici suoi monumenti (1875; nuova 
ediz. accresciuta 1912-13). — G. C. BASscAPÉ, I pa- 
lazzi della vecchia M. Ambienti, scene, scorci di vita 
cittadina (1946). — R. REGGIORI, M. 1800-1943. 
Itinerario urbanistico edilizio (1947). — E. SIoLI 

“hi = LEGNANI, P. MEZZANOTTE, Contrade milanesi: il Bor- 

i gonuovo (1945) 
ì P. MEZZANOTTE, G. Bascapf, M. sell’arte e nella 

storia (1948). — €. BarRonI, G. A. DELL’ACQUA, 
Tesori d’arte in Lombardia (1952). — C. BARONI, 
Scultura gotica lombarda (1944). — G. MOonGERI, 

= L’arte in M. (1872). — F. MaLaGUZZI VALERI, M., 
sr Bergamo 1906. 

-- M. nei suoi libri e nelle sue stampe, catalogo, prefaz. 
D= di R. CALzIxI (1950). — F. ARGELATI, Bibliotheca 
e scriptorum Mediolanensium, 2 tomi in 4 voll. (1745). 

fe III. Storia religiosa. — UGHELLI, IV, 1-281. — 
E CAPPELLETTI, XI, 35-305. — Savio, Gli antichi ve- 

Î scovi d’Italia. La Lombardia. 1, M., Firenze 1913. — 
KEHR, Regesta, VI (Berlino 1913). — H. LECLERCQ 
in Dict.d’arch. chrét. XI-1, col. 983-1102. v. la Storia 
di M. cit. e la pubblicazione periodica Le memorie 

| storiche della diocesi di M. (dal 1954) a cura di un 
gruppo di studiosi (presso la Bibliot. Ambrosiana). 

P. BorELLA, M. e l’Oriente nei secc. V e VI, in 
Ambrosius 27 (1951) 130-37. — E. STEIN, Chrono- 
logie des métropolitains schismatiques de M. ei d’Aquilée 
Grado, in Zeitschr. f. schweiz. Kirchengesch. 39 (1945) 
26-136: lista dei vescovi di M. dopo lo scisma dei 
«tre capitoli» (da Vitale a Lorenzo, v. sopra), che 
terminò a Grado nel 6ro (non già nel 607, come opi- 
nano Duchesne e Caspar). — C. CASTIGLIONI, Il ti- 
tolo di arcivescovo al metropolita milanese, in Ambro- 
SiUS 4 (1941) 55-57: di quel titolo appare già insi- 
gnito S. Onorato (c. 569); e dunque falsamente si 
crede che sia di origine carolingia. — A. CALDERINI, 
Note epigrafiche mediolanensi, in Epigraphica 7 
(1945) 109-22, 10 (1948) 90-103. 
A. TAMBURINI, / santi milanesi (1927). — G.BARNI, 

Influenze bizantine longobarde e franche nella diocesi 
di M.attraverso alcuni santi cui sono dedicate le chiese, 
in Riv. di storia del diritto ital. 12 (1939) 217-39. — 

|_ €. MarcoRA, Il santorale ambrosiano. Ricerche sulla 
formazione dagli inizi al sec. IX (1953). — O. Her- 
MING; Die altesten ungedruckten Kalendar der mailàn- 
dischen Kirche, in Colligere fragmenta. Festschrift 

— Alban Dold (Beuron 1952) 214-35. — E. CAZZanI, 
Vescovi e Arcivescovi di M. (1955). — Liber notitiae 
‘sanctorum Mediolani, da ms. della Bibl. Capit. di M., 

€ a cura di M. MAGISTRETTI - U. MONNERET DE 
ILLARD, con 2 tavole topografiche della città e dio- 

di M. (1917); cf. M. ERN. TAGLIABUE, Il « Liber 
14€... >». Appunti topografici (1922). 
PONZONI, Le chiese di M. (1930). — R. BAGNOLI, 

chiese di M. nella storia e nell’arte (1942 ss). — 
;APITANI D’ARZAGO, L'architettura cristiana 
Actes du VI Congrès intern. d’études byzant. 
951) 67-84: rassegna, con notizie storiche, 
cristiani milanesi dei secc. IV-V. — 

inori, pitture e sculture, architettura e 
Ile chiese di M., 3 voll. (1950-52). — 

vescovo Ambrogio « sapiens architectus », 
16-37: l’esame stilistico in- 
S. Nazaro è contemporanea 

‘Nova = gli è di poco ante- 
‘di poco posteriore. — 

S. Simpliciano 
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a M.,identificata con l’ambrosiana « basil. Virginum », 
in Actes du VI Congrès internat. d’études byzantines 
II (Paris 1951) 15-24. — Ip., Osservazioni preliminari 
sulla chiesa di S. Simpliciano a M., in Arch. stor. 
lomb. 10 (1947) 5-32. — F. Macci, S. Celso e la sua 
Madonna. Venti secoli di tradizioni milanesi. Note di 
storia, fede e tradizione, arte ed artisti (1951). — La 
basilica di S. Babila, di vari autori, Viboldone 1953, 
con la storia eccles. di M. negli anni 1096-1150. 
— G. P. BocNnETTI; G. CHIERICI, A. DE CAPITANI 
D’ARZAGO, S. Maria di Castelseprio (1948). — A. 
CALDERINI, C. CECccHELLI, G. CHIERICI, La basilica 
di S. Lorenzo Maggiore in M. (1952). — A DE CAPI- 
TANI D’ARZAGO, La chiesa romanica di S. Maria di 
Aurona in M., in Arch. stor. lombardo 9 (1944) 3-66; 
storia della chiesa dalla fondazione (sec. VII) alla 
soppressione dell’attiguo convento (1782). — G. Ca- 
sati, La chiesa nobile del Castello di M., S. Maria 
del Carmine (1952): vita privata in M. nei secc. XV- 
XVIII e l’attività dei Carmelitani. — A. DE CAriI- 
TANI D’ARZzAGO, La «chiesa maggiore » di M., S. Tecla 
(1952): in base alle fonti e agli scavi del 1943, si ri- 
costruisce la storia dell’antica cattedrale di M., che 
fu già di S. Ambrogio. L’iscrizione del battistero 

, della basilica e il « De sacramentis » sono rivendicati 
a S. Ambrogio da OTHMAR PERLER, in Iiv. di ar- 
cheol. crist.27 (1951) 145-66. — A. BOLLANI, S. Maria 
Incoronata in M. (1952): storia della chiesa, costruita 
dagli Sforza. — G. Bascape, P. MEZZANOTTE, MM. 
il duomo (1952). — Franco Lombardi, presentazione 
di G. PRAMPOLINI e C. BARONI (1950), con riprodu- 
zioni delle nuove porte del duomo. — J. S. ACKER- 
MAN, Ars sine scientia nihil est. Gothic theory of 
architeciure at the cathedral of M.,in The art Bullet, 

31 (1949) 84-111. 
I. ScHusTER, Monasticon. Elenco degli antichi 1no- 

nasteri benedettini dell’archidioc. milanese, Viboldone 
1946, fondato su un catalogo del sec. XV delle chiese, 
monasteri e ospedali di M., edito da G. BERETTA, 
Elenco delle parrocchie (1939). — P. ZERBI, Mona- 
steri e riforma a M. (fine sec. X-inizi sec. XII), in 
Aevumn 24 (1950) 44-60, 166-78: il contributo del 
monachismo milanese alla riforma gregoriana e clu- 
niacense fu scarso fino alla metà del sec. XI, sia per 
il particolarismo della Chiesa milanese, sia per i le- 
gami dei monaci con gli arcivescovi. 

L. Prospocimi, Il diritto eccles. dello stato di M. 
dall’inizio della signoria viscontea al periodo triden- 
tino, secc. XIII-XVI (1941). — F. CASADEI, Per la 
storia religiosa dello stato di M. durante il dominio 
di Carlo V, in Riv. storica ital. 58 (1941) 42-75, 171-960: 
osservazioni, con nuovi documenti, sullo studio, 
dallo stesso titolo, di F. Chabod. — C. CASTIGLIONI, 
IV Card. Federico Borromeo (1031). — Ip., La 
Chiesa milanese durante il Seicento (1947): storia 
documentata dalla morte del card. Fed. Borromeo 
(1631) alla morte del card. C. Gaet. Stampa (1743). — 
Ip., Soppressione, di enti religiosi in M. nel sec. XVIII, 
in Arch. stor. lombardo 1 (1948-49) 248-53: a com- 
plemento dell’elenco già pubblicato sulla stessa ri- 
vista da V. ForcELLA (1889), si pubblica l'elenco, 
compilato (1785) dal servita Giov. Morelli (f 1817), 
delle chiese e dei monasteri milanesi soppressi da 
Giuseppe II. — In., Il Card. G. Pozzobonelli (1932). 
— Ip., Napoleone e la Chiesa Milanese (1934). — 
Ip., Mons. Calabiana e i suoi tempi (1942). — Ip., 
Gaysruck e Romilli arcivescovi di M. (1938): la sto- 
ria di M. dal 1818 al 1859. 

MILANTE Pio Tommaso, O. P. (t 1749), profes- 

sore di teologia nell'università di Napoli, dal 1743 

vescovo di Castellammare, ove morì. Lasciò: Exerceta- 

tiones dogmatico-morales in propositiones proscripias 

ab Alexandro VII, ab Innocentio XI et ab Alexandro 

VIII, 3 voll., Napoli 1738-1740 (cf. Mém. de Tré- 

vOUX 1741, p.215-34; la dottrina dell'autore è sO- 

lida, benché paresse ad alcuni alquanto rigorista); 

Theses theologico-dogmatico-polemucae, ivi 1734; edi- 

Magi a i Lee e 
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zione della Bibliotheca sancta di Sisto da Siena (2 voll., 
Nap. 1742) molto apprezzata per le abbondanti an- 
notazioni critiche e teologiche; Vindiciae regularium 

in causa nonasticae paupertatis, ivi 1740 (cf. Mém. 

de Trévoux 1744, p. 5-61); De viris illustribus Con- 

gregationis S. Mariae Sanitatis, Ord. Praed. (della 
quale il M. era stato vicario generale), ivi 1745; 

Orazioni, ivi 1747; De Stabiis, stabiana ecclesia 

et episcopis eius, ivi 1750, con vita dell’autore scritta 

da M. Bisogni (quest’opera fu combattuta da Lud. 

Agnello Anastasio arcivesc. di Sorrento, Nap. 1751, 
e difesa dal medico Gaet. Martucci, ivi 1753). — 
HurteEr, Nomenclator, IV3, col. 1412 Ss, 1626. 

MILBURGA o Mildburga, Santa, O0.S.B., sorella 
delle SS. MiLDREDA (v.) e Milgita, discendente dai 
re di Mercia e dai re di Kent, figlia di Mervaldo 

e di S. Domneva (o Ermenburga?), introdusse la 
vita monastica nei domini paterni, facendosi co- 

struire (680) il monastero di Wenlock dove ella 
stessa fu consacrata badessa dall’arciv. Teodoro di 
Canterbury. Gli storici raccontano di M. miracoli 

strepitosi compiuti durante la sua vita e dopo la 
sua morte, che probabilmente avvenne (23 febbraio 
o 23 giugno?) verso il 722. Fu sepolta nel mona- 

stero di Wenlock, che poi andò deserto e passò ai 
cluniacensi. Il 26 maggio IroI ne fu ritrovato il 

corpo che fu poi disperso ai tempi di Enrico VIII. 
Festa 23 febbraio. 

BiBL. — ACTA SS. Febr. III (Ven. 1736) die 23, 
p. 388-9r1. — MABILLON, Acta SS. 0.S.B. III-I 
(Ven. 1734) 420 s. — M. BARRETT, Wenlock and 
his Saint, in The Month 95 (1900) 155-62. — C. 
HorsTMANN, Nova legenda Angliae, II (Oxford 
1931) 1188-92. — Martyr. Rom., Brux. 1940, Pp. 74. 

MILDE Vincenzo Edoardo (1777-1853), n. a Briinn, 
sacerdote nel 1800, professore di pedagogia all’univ. 

di Vienna dal 1805, vescovo di Leitmeritz dal 1823, 

dal 1832 arciv. di Vienna. Molto caro all’imperatore, 
appoggiò l’opera di restaurazione cattolica a cui 
aveva dato impulso l’HorBAUER (v.). Pedagogista 
pratico e teoretico di gran valore si mostra nel 

Lehrbuch der allgemeinen Erziehungskunde (2 voll., 
Wien 1811-1813). Dopo la sua morte J. A. GINZEL curò 
l'edizione delle sue prediche, istruzioni e conferenze 
(Wien 1853). —HurtER, Nomenclator, V3, col. 1416. — 
E. WINTER in Lex. f. Theol. u. Kirche, VII, col. 184. 

MILDREDA (S.), O0.S.B., sorella di S. MILBURGA 
(v.). Sua madre Domneva (altri dicono Ermenburga), 
consenziente il marito, aveva votato la castità e 
aveva fondato in onore di Maria un monastero fem- 
minile nell’isola Thanet, di cui fu badessa e in 
cui fu sepolta. Il governo delle 7o vergini del 
monastero passò poi a sua figlia M., che all’uopo 
fu richiamata da Chelles (diocesi di Parigi, dove 
era stata inviata per la sua formazione monastica), 

e fu consacrata dall’arcivescovo Teodoro di Can- 
terbury. Morì un xr3 luglio verso il 734 e fu se- 

polta accanto alla madre. Il suo corpo, trovato in- 
corrotto, fu traslato in S. Agostino di Canterbury. 
Festa 13 luglio. Sul continente è particolarmente 

onorata a Utrecht. 

BiBL. — Acta SS. Jul. III (Ven. 1747) die 13, 
P. 512-23. — MABILLON, v. sotto Milburga. — C. 
HoRTsMANN, Nova legenda Angliae, II (Oxford 
1931) 193-97. — M. SAWYER, The story of St. Mildred 
of Thanet, London? 1925. 

MILENSIO Felice, agostiniano, n. a Laurino 
(Campania) nella seconda metà del sec. XVI, fu 

ricco di varia e non comune dottrina teologica, 
storica, letteraria. Da vicario della Congregazione 
di S. Giovanni a Carbonara (1600), passò in Ba- 
viera per riorganizzare le province agostiniane. Fu 
consigliere dell’arciduca (in seguito imperatore) 
Ferdinando II, visitatore apostolico degli Ordini 
mendicanti in Boemia e partecipò, in luogo del 
nunzio, all'assemblea imperiale di Ratisbona (1608). 
Tornato in Italia, gravato di false accuse, ne uscì 

con sentenza di piena innocenza. Ebbe quindi altri 
uffici di governo. Nel 1633 viveva ancora, priore 
di Bologna. Scrisse opere storiche sui monasteri 
agostiniani di Germania, polemiche contro i prote- 
stanti, e letterarie. 

BIiBL. — OSsINGER, Bibliotheca Augustiniana, 
Ingolstadt-Augusta 1768, p. 590 s. — Lopez BARDON, 
N. Cruseniù Monastici contin., II (Valladolid 1903) 
164. — HurteEr, Nomenclator, III3, col. 839. — 
PERINI, Bibliographia Augustiniana, II (Firenze 
I193I) 216-8. 

MILESCU Nicola (1625-1712), moldavo, educato a 
Costantinopoli, fu segretario dei principi di Moldavia 
e Valacchia, loro ambasciatore presso le corti eu- 
ropee, infine fu al servizio degli zar di Russia per i 
quali compì un viaggio in Russia (1675-78), lascian- 
docene una narrazione geografica e storica di alto in- 
teresse, tradotta in varie lingue. Condusse la versione 
romena della Bibbia, la prima completa (Bucarest 
1688) che servì di base alle versioni posteriori. Mentre 
era a Stoccolma, su domanda dell’ambasciatore di 
Luigi XIV, compose un trattato sulla reale presenza 
eucaristica, esponendo la dottrina « ortodossa », con- 
forme alla dottrina cattolica, contro i protestanti; 
il trattato è riprodotto in Perpétuité de la foi di 
ARNAULD (v.) e NicoLE (v.). — P. V. HANES, 
Histoire de la Llittérature roumaine, Bucarest 1934, 

P. 42-47. 
MILETO, in prov. di Catanzaro, sede vescovile, 

eretta da Gregorio VII nel 1073. Nel 1081 le fu unita 
la sede distrutta di Brvona (o Vibona), il cui primo 
vescovo conosciuto con certezza è Giovanni (496). 
Nel rr2r le era pure unito il titolo di un’altra sede di- 
strutta, TAURIANA, di cui si conoscono gli antichi 
vescovi Leucosio (sec. V) e Paolino (591). — M. fu 
dapprima suffraganea di REGGIO (v.) e poi assog- 
gettata immediatamente alla S. Sede, come è tut- 
tora. — Patroni della diocesi sono: Maria Vergine 
Assunta e S. Nicolò di Bari. > 

La diocesi conta 350.000 fedeli, in 129 parrocchie. + 
Ha Seminario minore (dotato di osservatorio mete- 
orologico e sismico); filosofia si compie nel Pont. 
Seminario Regionale Calabro Pio XI in Reggio di 
Calabria e teologia nel Pont. Seminario Regionale 
Calabro Pio X in Catanzaro. Il paese fu danneggiato 
dal terremoto dell’8-IX-1905. La cattedrale, maestosa, 
è di costruzione recente (1929). — D. TACCONE 
GaLLuccIi, Monografia della città e diocesi di | 
Modena 1902. — LanzonI, I, 334-336, 343 
UGHELLI, I, 942-961; X, 170-171, 186-188. — 
PELLETTI, XXI, 437-440. n 

sec. XVI. Predicava tra l’altro che nell’anno 
sarebbe venuto l’anticristo e la Chiesa sarebbe sc 
parsa. Nel sinodo provinciale fiorentino de: 
così se ne parla: « Prae manibus sunt Francisc 
opera, qui cum laicus sit et quidem idio 
stis omnes, ausus est ingentes Scripturae tt 
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sensum conturbare; novas sibi et inauditas conclu- 
siones formando » {(Mansi XXXV, 269); le opere di 

Sr M., Convivio e Quadrivio, Expositio Psalmorum, ecc., 
a sono «venenosa, impia et in plerisque conclusioni- 

e — bus catholicae veritati inimica » perché « expositione 
psalmorum titulis praenotata... plerosque sub hujus 
praemissae amplificationis pietate in errorem atque 

i haereses et schismata facile inducere possent» (ivi, 
A > col. 273). Il Mabillon (Museum Italicum, I, 168) 
ae trovò un’opera di PaoLo ORLANDINO, del cenobio 
ne camaldolese degli Angeli presso Firenze, Heptaticum, 
Er in cui sono confutati gli errori di M. — Cf. anche 

3° o FaBRICIO, Biblioth. Latina, I (Firenze 1858) 601. 

VS MILIC Giovanni, precursore di Hus (v.), n. a Kro- 
i mérz (Kremsier) in Moravia (presso Olmiitz) da po- 

verissima famiglia, sacerdote verso il 1350, fu alla 
corte del margravio di Moravia, segretario partico- 
lare del figlio di Carlo IV di Boemia. Nel 1360 e 
1362 lo troviamo al seguito di Carlo IV (divenuto 
imperatore) in Germania. Canonico della cattedrale 
di S. Vito in Praga ed arcidiacono, si fece ammirare 
per zelo singolare e austerità (portava sulle carni un 
cilicio di crini di cavallo). Nel 1363 rinunciò a tutte 
le cariche civili ed ecclesiastiche e si diede all’apo- 
stolato. Rifiutò di collaborare col suo arcivescovo, 
e, rifugiatosi a Bischof-Teinitz, una-cittaduzza in 
mezzo alle boscaglie della Boemia, si profferse come 
“aiuto ‘ad un parroco. Dopo alcuni mesi tornò a Praga 
e cominciò a predicare in lingua czeca, il che allora 
era una novità. Sulle prime fu deriso ma poi crebbe 
l'uditorio. Davanti alle persone colte usava il latino; 
per farsi intendere anche dai tedeschi, imparò in età 
matura la loro lingua. Moltissimi da lui furono con- 
dotti a penitenza o rinvigoriti nella pratica cristiana; 
parecchie donne di mala vita si convertirono, ed egli 
ne pose parte a servizio presso persone dabbene, 
parte le fece maritare, parte le raccolse sotto ja sua 
direzione; fece abbattere case di prostituzione e 
costruire in loro luogo uno stabilimento (detto Jerw- 
salem) con case di lavoro, scuola e cappella dedicata 
alla Maddalena; più di 200 donne vi raccolse e vi 
mantenne con l’aiuto di pii offerenti. 

Spirito ardenie ed intemperante, trovò nella Bibbia 
che le colpe della sua età erano quelle che prepara- 

È vano la via all’Anticristo. Si diede a colpire la 
geeedi- corruzione generale, i mali della Chiesa, la simonia, 
ia 4 il libertinaggio, auspicando un concilio generale che 

© ‘attuasse la riforma a partire dall’alto. Non rispar- 
da miò neppure i principi (nel 1366 non si peritò di 
ta dichiarare che Carlo IV era il vero Anticristo). 

Alora i suoi nemici indussero l’arcivescovo di 
Praga, Otschko di Waschima, a farlo arrestare. Ma 
‘presto fu messo in libertà, ed ottenne di nuovo la 
‘stima dell’arcivescovo e di Carlo. Parve che il M. 

«volesse ritirarsi in monastero e astenersi per qualche 
‘tempo dal predicare. Ma i suoi amici lo sollecitarono 
‘a riprendere la lotta. Nel 1367 andò a Roma (dove 
‘si aspettava Urbano V, da Avignone), per esporre 
‘al papa le sue idee sulla riforma della Chiesa, Ma il 
papa non veniva. Annunziò con un manifesto af- 
‘fisso alla porta di S. Pietro che avrebbe tenuto una 

sull’Anticristo. Il popolo accorse, ma il M. 
parve. Ne nacque un tumulto e l’inquisitore 

stare. Venuto Urbano (ottobre 1367), il 
‘e il cardinale di Albano lo accolse in 

i riguardi. 
a, continuò a predicare. La sua 

MILIùÙ — MILIZIA 

molti; un suo ammiratore e discepolo, MATTIA di 
Janow (v.), ne esalta la potenza conquistatrice. 
Morto (1369) Corrado di Waldhausen, il M. gli suc- 

cesse nel governo della parrocchia; vi predicava tutti 
i giorni in tedesco con grande frutto, fino al 1372. 
Contro l’opposizione degli ecclesiastici della capitale, 
l'arcivescovo e re Carlo lo difesero. Allora i suoi ne- 
mici diressero 12 accuse contro di lui alla corte papale 
in Avignone. Parecchie bolle di Gregorio XI (1374), 
dirette all'imperatore e ai vescovi riprovarono alcune 
idee del M. Egli non si ritrattò. Quando l’inquisitore 
di Praga stava preparando contro di lui un processo, 
egli si appellò al papa e venne ad Avignone, nella 

quaresima del 1374. Quivi gli riuscì di giustificarsi, 

anzi fu invitato a predicare davanti ai cardinali. 
Piacquero le sue parole, e il suo antico protettore, il 

cardinale di Albano, lo invitò alla sua mensa. 
Prima che fosse decisa la sua causa, il M. cadde 

malato e morì in Avignone il 29 giugno 1374. Fu 

uomo di pietà, di zelo, di mortificazione, ma ebbe 
anche i difetti delle sue virtù, lo squilibrio del giu- 
dizio, l’intransigenza esagerata fino alla ribellione. 
Le possibilità eterodosse del suo atteggiamento si 
rivelarono nel movimento degli Hussiti (v.) di cui 

è considerato precursore. 
Tra le sue opere si citano: Libellus de Antichristo, 

scritto in carcere a Roma; Gratia Dei, un corso an- 
nuale di prediche; Lectiones quadragesimales; in 
boemo, un libretto sulla Croce e sulla missione di 
Cristo, e una traccia di prediche annuali. — Per la 
bibl. v. Hus e WiICcLEF. Studi in czeco troverai 
indicati in Enc. IT. XXIII, 302 s. Aggiungi: J. 
EMLER, Fontes rerum bohem. I (Praga 1871) 401-36; 

F. PALAcKY, Vorlaufer des Hussitismus, Praga 1860, 
p. 18-46. — P. DE VoocHuHt, L'’ecclésiologie catho- 
lique à Prague autour de 1400, in Rev. des sciences 

philos. et théol. 42 (1958) 220-39, 657-88. 

MILIIS (de) Stefano. v. LiseRrIO di Gesù. 

MILITARI. v. MILIZIA; ORDINI MILITARI. 

MILIZIA — A) In passato la M. era esercitata 
generalmente, nei tempi ‘normali, come prestazione 
volontaria. Ancor oggi in pochi Stati vige questo 

sistema. 
Dopo la Rivoluzione francese (1794) quasi dap- 

pertutto fu introdotta la coscrizione obbligatoria 
(in Italia :nel 1875). Fino a quando sussisteranno 
gli Stati sovrani e le cause di GuERRA (v.), ogni 
Stato dovrà avere una forza militare di terra, di 
mare e di aria, capace di assicurare la propria PACE 
(v.) contro gli aggressori. 

La M. è considerata dai filosofi e dai teologi quale 

un contributo personale e un sacrificio obbligatorio 

dei cittadini verso la sicurezza collettiva, ed è giu- 
dicata legittima la legge che rende obbligatoria la M., 
verificando essa le condizioni per la liceità della 

LEGGE (v.). 

Tertulliano, montanista, condannò la M. (De co- 

rona militis; De idololatria, 19, PL 2, 73-102; PL 
I, 690), soprattutto perché rendeva al cristiano 

quasi inevitabile la partecipazione ad atti di culto 

pagano. Per eguali motivi contingenti e per il pre- 

cetto della carità furono avversi alla M. Origene, 

Clemente Aless. e Lattanzio (v. sotto). Contro queste 

rare voci sta tutta la tradizione che riconosce la 

liceità delle M. alle debite condizioni. 

Alcuni oppongono che la coscrizione universale 

obbligatoria crea disparità sociale, in quanto col 
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La città quadrata dei Romani nel 190 a.C. 

Ampliamento dalla fine della Repubblica romana all’inizio dell’ Impero. 

Circuito ai tempi dell’imperatore Adriano (Colonia Melia Augusta Medio- 
lanensis Felix, 118-120 d. C.). 

Ampliamento di Massimiano Erculeo nel 300 circa. 

Cerchia medievale entro la fossa del Naviglio, scavata nel 1156. 

Cinta dei bastioni eretti da Forrante Gonzaga dal 1549 al 1565. 

Piazza d'Armi e fortificazioni, che saranno demolite nel 1806 dando luogo 
ad un altro ampliamento. 

Ampliamento del Piano regolatore del 1888 completato nel 1893. 

Estensione di Milano secondo il Piano regolatore del 1910. 
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Sigillo con la facciata dell’antica cattedrale di Progetto per la facciaia del duomo 
S. Maria Jemale (sull’area della quale sorgerà di FRANCESCO M. RICHINI (1582-1658). 

poi il duomo). 

Progetto per la facciata del duomo (alla Biblioteca Ambrosiana) di MARTINO Bassi (1541-91). 
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Uno dei progetti di PELLEGRINO DE' PELLEGRINI (1527-1596) per la facciata del duomo. 
Archivio della Ven. Fabbrica del duomo. 

Il duomo, veduta acrea. Si noti la facciata compiuta nei primi anni del XIX secolo. 
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Vetrata del duomo raffigurante S. Carlo Borromeo, 
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Uno dei celebri arazzi borromei che vengono esposti in duomo una volta all’anno, 

in occasione della festività di S. Carlo (4 novembre). 
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pisce soltanto le famiglie che hanno figli idonei al 
servizio militare, risparmiando le altre che non 
danno allo Stato alcun contributo compensativo. Ma 
questa disuguaglianza non sembra contro la giu- 

stizia commutativa o distributiva, poiché il servizio 
militare non è prestazione familiare bensì personale; 
del resto la disparità viene corretta dalla maggiore 
partecipazione delle famiglie numerose ai beni co- 
muni, spesso anche da esenzioni tributarie a fa- 
vore delle famiglie numerose, da maggiore rendita 
dei figli maschi e da esenzione dalla M. di alcuni 

figli in particolari contingenze familiari. 
Altri oppongono che con la coscrizione obbliga- 

toria è aperta la porta al snilitarismo infausto e 

si impone un peso enorme alla nazione. Senonché 
la stessa legge sulla coscrizione obbligatoria prevede 
un numero di militari in servizio proporzionato alle 
capacità finanziarie della nazione, alle esigenze della 
sicurezza interna ed esterna e ai vincoli dei trattati 
internazionali; che poi le spese militari incidano sì 
fortemente sul bilancio, è una triste necessità che 
lo Stato deve affrontare per garantire ai cittadini 
il bene fondamentale della sicurezza. 

Beninteso, giustificata la legge sulla leva, non 

sono giustificate tutte le leggi in particolare, che 

possono essere ingiuste, come quelle che non rico- 
noscano l’esenzione ai chierici, alle famiglie in gravi 
necessità, e come quelle che servissero un espan- 

sionismo militare aggressivo. Spesso l’ingiustizia nasce 
più che dalla legge, dalla sua applicazione (man- 
cata disciplina morale, negazione ingiustificata del 
servizio religioso da parte di singoli comandanti, 

pericoli morali dell’ambiente, ecc.). In questa ipo- 
tesi, il diritto naturale e divino prevale sulla legge 

umana. 
B) La dottrina unanime della Chiesa, rifacendosi 

all’enunziato del Battista (Lc III 14), pone limiti 
morali alla legalità della M. e disapprova l’orga- 
nizzazione della vita nazionale in un sistema mi- 
litare (militarismo), che sacrifica il cittadino oltre 
le esigenze della difesa, lascia in mano di poche 
persone, intente generalmente a raggiungere posi- 
zioni ambite di predominio, le più delicate deci- 
sioni di pace e di guerra e causa una forsennata 
corsa agli armamenti, come esperienze recenti docu- 

mentano. Cf. Pio XI, Nova impendet, 2 ott. 1931, 

e i vari messaggi natalizi di Pio XII. v. INTER- 
NAZIONALE (problema) e Pace. L’azione moraliz- 

zatrice dovrà lavorare, in campo internazionale, 
alla eliminazione delle cause che giustificano la 
coscrizione universale, alla riduzione degli arma- 
menti, al controllo della produzione bellica, alla 
costituzione di organismi internazionali capaci di 
allontanare le minacce e di distogliere le nazioni 
dalla politica della forza; e non lavorerà efficace- 
mente se non riuscirà a demolire lo StATo moderno 
(v.) nella sua pretesa di SovRANITÀ assoluta ed 
esclusivistica (v.), e se non restaurerà la grande idea 
cristiana e medievale della universa familia gentium. 
V. INTERNAZIONALE (problema); GuERRA; PACE; 
NAZIONE; PATRIA; POTERE. 

C) Ammesso che le leggi in materia di M. siano 
giuste, è già risolto il problema del loro valore ob- 
bligante. 4) In tempo o in pericolo di guerra esterna 
o interna, le leggi sulla M. obbligano in coscienza 
gravemente, stanti le esigenze del bene comune. 
Perciò il « disertore » che sì nasconda o esca di patria 
o, ancor peggio, passi ai nemici, pecca gravemente; 
per sé dovrebbe ripresentarsi alle legittime auto- 

| del Vangelo che impone di non fare male ad alcuno, 

rità e offrirsi al servizio militare, ma, se la presen- 

tazione comporta per lui pene gravissime (come 
è generalmente), è scusato, anche se prestò giura- 
mento. bd) In caso di guerra certamente ingiusta, solo 
per forza maggiore l’individuo potrà prestare ser- 
vizio, restandogli il dovere di non nuocere ai ne- 
mici se non per legittima difesa; oggi in pratica 
l’ipotesi è difficile che si verifichi, poiché ai pri- 
vati sfuggono gli elementi -per un giudizio esatto 
sulla giustizia della guerra. c) Si disputa se la 

coscrizione obbligatoria in tempo di pace leghi la 
coscienza: per alcuni autori sarebbe soltanto legge 
penale, ma la maggioranza sta per l’obbligo morale. 
Del resto sarà difficile che in un particolare pe- 
riodo della vita internazionale non vi sia da 
qualche parte un pericolo di guerra, stante il quale, 
s’è detto, vige l’obbligo morale della M. 
D) Recentemente fu molto discussa l’obiezione di 

coscienza. La quale può riferirsi a tutte le leggi 
che il cittadino consideri in coscienza ingiuste, ma 
per ora suole indicare soltanto il rifiuto del citta- 
dino privato di obbedire alla legge della coscri- 
zione militare obbligatoria. I motivi della ob. di 

c. possono essere di indole religioso-morale o solo 
umanitaria, e riguardano la legge in se stessa (pre- 
scindendo dai casi particolari in cui, ad es., una 

guerra appaia certamente ingiusta). Forse essa de- 
riva dal criterio protestantico del libero esame; 
fu assunta poi da correnti definitesi pacificiste, 
umanitarie, socialiste. In alcune nazioni dove vige 
la M. volontaria, essa è ammessa, e per legge si 
dispone che gli obiettori di c. siano assegnati ai 
servizi sussidiari; nelle altre nazioni è punita come Ra 
resistenza alle leggi. 

I teologi cattolici in genere la rigettarono; ma 
alcuni vorrebbero riconoscere alla ob. di c. un valore 
serio, tale da renderla almeno soggettivamente le- 

cita. Le ragioni addotte in favore della ob. di c.: 
il precetto divino di sopportare il male infertoci dal 
nemico aggressore, la carità cristiana e lo spirito 
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il V comandamento (cui sottostà in ogni caso anche 
l’autorità civile) che impone di non uccidere, l’evi- 
dente catastroficità di ogni guerra moderna, dove 
il bene raggiunto, anche in caso di vittoria, non 
compensa i danni patiti..., motivi avvaloratìi dal 
principio generale che la .coscienza è norma pros- — 
sima dell’agire, anche se erronea, non sono decisive, 

estendono arbitrariamente i precetti divini a ma- 
terie estranee ad essi, confondono, nel caso dì dub- 
bio circa la legittimità d’una legge, il giudizio del — 
privato con un suo diritto, misconoscono il diritto 2 
che spetta, almeno per presunzione, al legislatore, 
sottovalutano le esigenze del bene comune rifi _* 
tando i sacrifici che esso impone ai singoli, procu- 
rano molti danni alla società e alla religione per- 
mettendo a pochi prepotenti ogni violenza... 
non sono accettabili né in diritto né în me 
che non si nega che l’autorità possa amme 

tingenti. 

L’ob. di c. impegna anche principî l 
e più generali che l’obbligo della M 
în discussione tutta la dottrina dello 
inammissibile in una comunità polîtica. 
avere una sua legittimità e nobiltà 
moderno (v.) quale conoratetmante. Sì 
il tramonto del medioevo: ì 
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(v.) a una LEGGE (v.) che s'impone non già come 
«ordinatio rationis » ma come «volontà statuale », 
emanata da un POTERE (v.) che rivendica a sé la 
capacità di «creare» il diritto. Gli obiettori di c. 
non meritano udienza quando vogliono un impos- 
sibile pacifismo a ogni costo, ma la meritano quando 
mettono in questione lo strapotere tirannico degli 
Stati moderni. 

H. LeLONG, L’objection de conscience, in Vie 
intelleci. jan. 1950. — Aggiorn. soc. 19SI, n. I, p. I- 
IO; 1960, n. 3, p. 131-48. — J. FLEISCHER, Die 
Kriegsdiensterweigerung, Freib. i. Br. 1949. — P. 
Lorson, Un chrétien peut-il étre obiecteur de consc.?, 
Paris 1950. — D. HavEs, « Challenge of conscience », 
London 1949. — J. GRAHAN, Cossscripiion et con- 
science, Paris 1935. — A. DE SoRas, Service mili- 
laire ei conscience catholique, Paris 1948. — Sintesi 
delle varie discussioni presso A. MESSINEO, in Civ. 
Catt. 1950-I, p. 361 ss; C. MeLzi, in Scuola catt. 
78 (1950) 161-91; L. P. Crespi, Public opinion 
toward conscientious objectors, in Journ. of psych. 19 
(1945) 209-310; Les Etaîs devant l’objection de consc., 
in Etudes 265 (1950) 400-02. — CL. LANGLADE- 
DEMOYON, L’obj. de consc. dans les idées et les insti- 
tutions, tesi di laurea, Paris 1956. — Altra bibl. 
in Ephem. theol. Lovan. 26 (1950) 506, 27 (1951) 628. 

"x E) Ammessa l’obbligatorietà della legge sulla M., 
TESS si pone il problema della riparazione in caso di 
e trasgressione. 4a) Trattandosi di servizio volontario 

(tale è, anche nelle nazioni in cui vige il servizio 
obbligatorio, per alcune categorie di militari come 
î carabinieri, le guardie di finanza), generalmente 
si ammette che l’obbligo della riparazione nasce da 
giustizia commutativa, che impone adeguata ripara- 
zione e il ritorno alla stazione assegnata, a meno 
che non scusino i gravissimi mali connessi (v. sopra, 
il caso del disertore). 5) In caso di coscrizione ob- 
bligatoria, il dovere del servizio nasce solo da giu- 
stizia legale, e, in situazioni gravi di emergenza, 
da pietà verso la patria, da carità verso se stesso 

= e verso i familiari (attesi i gravi danni che pos- 
sono derivare a loro dalla diserzione commessa da 
un membro della famiglia): obbligo grave, ma non 

i dà luogo a obbligo di riparazione. c) In tempo 
sz di pace non si può provare la gravità dell’obbligo 

-_ di riparazione per i singoli (tranne quando provo- 
‘chino diserzioni in massa, ad es. per motivi poli- 
tici), poiché da qualche diserzione non deriva grave 
danno alla nazione. d) Tanto in tempo di pace che 
‘di emergenza, chi si sottrae alla coscrizione obbli- 

toria ritenendosi già esente per diritto naturale 
vino (figli necessari ai genitori, chierici), stante 
giustizia della coscrizione in questo caso, non 

. se usa mezzi leciti; se usa mezzi illeciti (ad 
‘taglia un dito), pecca solo nell’uso del mezzo. 

e 

maggiori (scandali, rappresaglie, pene) obbliga 
ttare la legge illegittima. e) Qualora il diser- 

giustizia (commutativa o legale) aggiunge 
lone della religione. f) Gli esecutori pub- 
leggi di coscrizione (ufficiali, sanitari) 

a giustizia commutativa (secondo al- 
> alla giustizia legale) quando esone- 

eee 
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internazionali relative al trattamento e rimpatrio 
dei militari prigionieri sono gravemente obbliganti, 
a meno -che non si provi, nei casi individuali, che 

la persona abbia lesi i diritti certi dei privati o 
le leggi belliche. I processi, le detenzioni, le puni- 

| zioni per motivi politici o di condotta bellica sono 

illegali (v. anche Croce Rossa). 
Per le questioni giuridico-morali della M., v. 

GUERRA, PACE, trattati sulla LeGGE, sul IV e V pre- 
cetto. — M. VEGA, Deontologia militar. La inoral 
profesional en el ejercito, Madrid 1947, spiegazione 
ampia dei ro comandamenti applicati alla vita 
milit. — F. SIiNnTES v OBRADOR, Moral profesional 
del mulitar, Madrid-Valencia 1952 (pp. 28). 
G) La M. e i chierici (v. CLERO). La Chiesa re- 

clama per i chierici e i religiosi il diritto di esen- 
zione dalla M. (cann 12x, 141, 188, 614). Tal di- 
ritto può farsi derivare dal diritto divino-naturale, 

da concordato o dalla consuetudine (v. IMMUNITÀ). 
Dopo le persecuzioni, l'esenzione goduta dai sa- 

cerdoti pagani fu estesa ai chierici (Costantino, Co- 

stanzo, Valentiniano, Arcadio e Onorio: Cod. Theod. 
lib. XVI, tit. 2; Cod. Justin. lib. I, tit. 3). L’esen- 
zione fu ratificata dai popoli germanici, ad eccezione 
dei Longobardi, e resa piena da Federico II (cost. 
inserita nel Corpus juriîs civilis, 1. c.). Da parte 
sua, la Chiesa riaffermò questo diritto di esenzione 

personale, e proibì, anzi, ai chierici l’uso delle armi, 

permettendo loro solo il servizio religioso fra le 
truppe, specialmente nelle Crociate o nelle guerre 
intraprese con finalità religiose (ad es., contro gli 
Albigesi). Non infirmava questo diritto la proibi- 
zione di Carlo Magno agli uomini liberi di farsi 
chierici, qualora entrassero negli Ordini per sot- 

trarsi alla M. e non pietatis causa. Il diritto can. 
comminava pene ai violatori di questa esenzione 

(c-‘69;\C-XII5qg.2; cc. 17-20; C. XXIII, q. 8; cc. 2, 
4,7, X, lib. III, tit. 49; c. 4, lib. IIIg tit. 20 în Seat.; 
c. 3, lib. III, tit. 13 în Clem.). Il Tridentino espose 
quel diritto come fondato Dei ordinatione et cano- 

nicis sancltionibus (cap. 20, sess. XXV, de reform.), 

suggerendo alcune distinzioni necessarie. Pio IX 

(SyIl., prop. 30, 32) ribadisce il diritto, condanna le 
teorie liberali in merito; così pure Leone XIII 
(lettera al card. Nina 27 agosto 1878). 

a) Allo stato attuale delle discussioni si devono 
porre questi principi: 1) il papa gode personal- 
mente per diritto divino naturale una perfetta esen- 
zione da ogni legge civile, da ogni onere verso lo 
Stato; 2) per gli altri chierici (compresi i vescovi) 
non si può affermare una perfetta esenzione per 
immediato diritto divino, se non in quelle cose che 
ripugnano allo stato ecclesiastico e sono incompa- 
tibili coi doveri spirituali; 3) la determinazione pra- 
tica di queste incompatibilità e ripugnanze spetta 
solo alla Chiesa per diritto nativo e indipendente, 
e solo dalla sua decisione derivano le innovazioni 
in materia registrate nella storia; 4) gli eventuali 
diritti storici e molto più i diritti derivati da patti 

espliciti o impliciti non possono essere unilateral- 
mente. tolti dall’autorità civile, stanti il diritto ac- 

quisito e il patto bilaterale. n 
b) I civilisti invocano in contrario ragioni desti- 

tuite di fondamento: 1) l'eguaglianza di tutti i cit- 
tadini di fronte alla legge non esistette mai, né può 
esistere: lo Stato esenta molti suoi dipendenti; anche 
per sole necessità private, esenta molti cittadini, 
come i figli unici, i capi famiglia, ed Se Varie 
categorie di ferma; 2) la natura unilater e dei 

| diritti storici e dei concordati è insostenibile, pog- 

‘ ‘ 

ta etti 



MILIZIA 
II 

giando sul falso principio che lo Stato è fonte di 
ogni diritto; 3) il motivo secondo cui la M. dei chie- 
rici sarebbe una necessaria prova della loro voca- 
zione, non tiene conto che solo la Chiesa può giu- 
dicare quali siano le prove necessarie della vocazione 
sacerdotale, e che la natura umana, specialmente 

del giovane, debole e incline al male, si tratta meglio 
col sistema della prevenzione del male; 4) che i 
semplici aspiranti al sacerdozio non siano ancora 
partecipi dei poteri divini dell'Ordine non basta 
per negare ad essi il diritto all'esenzione dalla M., 
ma può dimostrare semmai che essi non sono esenti 
per immediato diritto divino; non si dimentichi 
che l’altezza del ministero sacerdotale esige una 
preparazione intellettuale e morale specifica e pro- 
fonda, di cui solo la Chiesa può giudicare. 

c) Non è propriamente un privilegio questa esen- 
zione del clero, il quale non vanta pretese esage- 

rate, ma reclama solo quel minimo di prerogative, 

con relativi oneri, che di diritto gli spettano, per 
il bene comune. Anche i pagani, i barbari, le na- 

zioni non cattoliche riconoscono ai ministri del culto 
una mansione d’indole pubblica, per cui il bene 
comune li sottrae alla M. 

d) Introdotta la coscrizione obbligatoria univer- 

sale, la Chiesa dovette subirne l’ingiustizia in attesa 

che, sbollite le passioni, si accomodassero le questioni 
e i diritti per via di patti coi poteri civili. Essa non 
ammette agli Ordini sacri o ai voti perpetui coloro 
che per legge civile debbano sottostare alla coscri- 

zione militare o leva ordinaria (can 987, n. 5). 
Solo per rendersi più presto libero dal servizio mi- 
litare ordinario un chierico, con l’autorizzazione 

dell’Ordinario, può presentarsi al servizio militare. 
Quando vi si presentasse per altri motivi, il chierico 
minore decade dallo stato clericale, e il chierico 
«in sacris» immediatamente perde ogni ufficio ec- 
clesiastico (cann. 141, 188): v. altre disposizioni in 
B. OJETTI, Synopsis rerum moralium, ed. 33, alla 
v. militia. 

e) In Italia per il Concordato (art. 3; circol. min. 
18 luglio 1929), in tempo di pace, i chierici «in 
sacris » e i religiosi con voti sono esenti dal ser- 
vizio militare. I chierici non «in sacris» possono 
chiedere il rinvio del servizio fino al 26° anno, se 
attendono allo studio nei due ultimi corsi di liceo 
e in teologia, come pure i novizi. In tempo di mo- 
bilitazione generale, sono esenti i sacerdoti in cura 
d’anime (Ordinarii, parroci, viceparroci, vicari, ret- 
tori di chiese aperte al pubblico, coadiutori neces- 
sari alla cura d’anime): gli altri sacerdoti prestano 
servizio religioso nell’esercito. I semplici chierici e 
religiosi sono di preferenza destinati ai servizi sanitari. 

f) La Chiesa interdisse l’accesso allo stato cleri- 
cale a quanti avessero partecipato come militari a 
guerra ingiusta, concorrendo alla morte di qualcunò 

o eseguendo ordini crudeli (Innocenzo I, circa il 414; 
IV conc. di Toledo, can. 8, riferiti da Graziano, 
c. 1, 4, D. LI). Il CJC can 985, 4 esclude in ge- 

nere dal clericato quanti parteciparono alla ucci- 
sione di qualche persona, comprendendo anche i 
complici e concorrenti, a norma del can 2209. L’in- 
terpretazione inchiude nella prescrizione, che rende 
irregolari «ex delicto » (v. IRREGOLARITÀ), i soldati 
che di fatto uccisero, quanti combatterono in fatti 
d’armi con esito mortale, o portarono le armi e 
aiutarono i combattenti, sia eccitando, sia montando 
la guardia. Poiché la legge parla di omicidio vo- 
lontario, e il militare generalmente è obbligato a 

prendere le armi, e inoltre non è facile determi- 
nare se la guerra è ingiusta, non in ogni caso il 
militare incorre l’irregolarità. L’eventuale ricorso 
alla S. Sede è obbligatorio per chi volontariamente 
si arruola tra i combattenti, comanda come supe- 
riore di fare fuoco, o di fatto uccide alcuno: v. de- 

cretisti, decretalisti, commentatori del CJC ai Il. cc., 
trattati di diritto pubblico eccl. (come F. M. Cap- 
PELLO, Roma 1932, n. s1o sj F. CAVAGNIS, Roma 

19064, II, n. 190-93 e III, n. 172-76; M. pa Coro- 
NATA, Torino 1934”, n. 154 SS} A. OTTAVIANI, 2 voll., 
Roma 1947). — F. SuaAREz, De legibus, III, 34 e De- 
fensio fidei catholicae, IV, 4. — Circa le varie sen- 

tenze relative alla natura del privilegio, v. IMMUNITÀ. 
— Per l'irregolarità dei militari nel dir. can., v. 
Dict. de théol. cath., VII, col. 2541, IRREGOLARITÀ, 
CLERO. — E. HILDESHEIMER, Les clercs et l’exemp- 
tion du service militaire à l’époque franque (VI-IX 
siècles) d’après les textes canoniques et législatijs, in 

Rev. d’hist. de Vl Eglise de France 29 (1943) 5-18. 
H) All’assistenza religiosa dei militari provvedono 

i Cappellani militari. Prima del Concordato, in 
Italia solo in tempo di guerra venivano chiamati 
sacerdoti per assistere spiritualmente, in qualità di 
C., le truppe combattenti, i degenti negli ospedali 
militari (principali, di riserva, ospedaletti da campo 
e reparti di sanità). In tempo di pace solo gli ospe- 
dali militari avevano il cappellano. Il Concordato 
regolò anche tale materia. 

Con gli artt. 13, 14, 15 si stabilisce un «ruolo di 

personale ecclesiastico adibito all’assistenza spirituale 
presso le forze militari dello Stato ». La designa- 
zione dei C. m. è fatta dall’autorità ecclesiastica, 

mentre la nomina vien fatta dalla competente au- 
torità dello Stato. I C. hanno giurisdizione parroc- 
chiale sui militari per i quali sono nominati e dipen- 
dono dall’Ordinario militare, che ha nella sua curia 
un vicario e due ispettori. Questi, che formano 
l’alta direzione dell’assistenza religiosa alle forze 
armate, vengono designati dalla S. Sede al governo. 
Privilegi ed esenzioni ecclesiastiche delle truppe 

sono consentiti dal diritto canonico (R.D. 25 nov. 
1929, n. 2184). 

Le norme, che regolano l’assistenza spirituale 
dei C., sono contenute nella legge 16 genn. 1936, 
n. 77; R. D. 10 febb. 1936, n. 474. Sono definiti i 
compiti, le categorie dei C., il grado di assimila- 
zione ai gradi dell’esercito, diritti e doveri, promo- 
zioni, ambito di azione, ecc. Il numero dei C. capì, 

assimilati al grado di capitani, è di 30 per l’eser- 
cito, 6 per la marina, 5 per l’aeronautica, I per 
la guardia di finanza. I C., assimilati al grado di 
tenenti dell’esercito, sono 18 per l’esercito, 9 per la — 
marina, 2 per l’aeronautica, 1 per la guardia dì 
finanza. i 

Le facoltà concesse dalla S. Sede ai vicari ca 
strensi di tutte le regioni il 21-VI-1939 (AAS 3r 
[1939] 710-17), vanno ora intese secondo il de 
della Congr. Concist. circa ì vicari castrensì. 

IV-1951 e lettera della stessa 2-VI-1951, AAS 
(1951) 562-65; cf. A. PUGLIESE, dd ti 
Monitor eccles. 76 (1951) 576-98; J. F. M 
in The jurist 12 (1952) I4I-55. Circa la gi 
zione dell’Ordinario mil. în Italia, v. ìl decr 
S. Congr. Concist. 13-IV-1940: AAS 32 (1940) 

L'opera dei C, m. è tra le più dure, merì 
efficaci. Se, da una parte, sembra facîìlita 
disciplina dell’esercito, dalla omogeneità, 
età, dell’uditoriìo, dalla ASS del gio 
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| particolare dalla psicologia del militare che, lontano 
da casa, minacciato da moltiplicati pericoli di morte, 
può più agevolmente aprirsi ai sentimenti di reli- 

= gione e di responsabilità morale, d’altra parte, è resa 
‘estremamente delicata e difficile perché si rivolge 
‘a una comunità di giovani, che una medesima disci- 
plina unisce col vincolo odioso della costrizione, dif- 
ferenti per condizione sociale, cultura, ambiente, men- 
talità, intelligenza, svagati o preoccupati del loro 
avvenire, facili a sciogliersi dai freni morali, tentati 
dalla stessa disciplina militare a concepire i rapporti 
religiosi e morali col criterio meccanicistico utilita- 
ristico della pura obbedienza passiva a ordini este- 
riormente imposti e a malapena tollerati. Occorrono 
«#non comuni doti di dottrina e di santità, non comune 
sapienza pastorale e anche ricchezza di doti umane, 
affinchè l’opera del C. non sortisca l’effetto contrario 
a quello sperato e non nuoccia allo stesso C. 

C. PiccIRILLO, L'assistenza spirituale alle forze ar- 
mate în Italia, in Civ. Catt. 1941-I, p. 14-25. — Il 
numero del dic. 1943 di Ecclesia è dedicato ai C. m.;j 
quivi anche l’Esortazione (8-XII-1939) di Pio XII 
ai sacerdoti e chierici chiamati alle armi (p. 4-7; 
AAS 31 [1939] 696-701). — A. BARTOLOMASI, I. C. m3., 
in L’Illustr. Rom. 2 (1940) n. 1-2, p. 13-16. — v. 
anche L'Illustr. Vatic. 5 (1934) 972-74: la cripta 
monumento dei C. m. a Roma. — Utili suggestioni 
in Cristo fra gli Alpini, Lecco 1942, di C. GnoccHI 
e nei molti diari di C. m. — L'assistenza sanitaria e 
Spirituale nelle forze armate, a cura dell’Ordinariato 
milit. per l’Italia, Torino 1941: manuale per la pre- 

eee parazione dei C..m. e dei chierici chiamati al servizio 
) - militare. 
% Girca l'istituzione dei C. m. nelle altre nazioni. 
I _ À. REDIER, ABBÉ HÉnocque, Les aumbniers mili- 
i taires frangais, Paris 1940. — G. MoprEco CA- 
di SAUS, Sintesis historica del servicio religioso castrense 
fi en Espana, Madrid 1945. — M. Garcia CastRO, Con- 

nai venio entre la S. Sede y el Estado espaîiol sobre la 
«|__Jurisdiccion ecles. castrense y asistencia relig. alas 

Juerzas armadas, in Rev. espaî. de der. can. 6 (1951). 
— I. SicarD, El vicariato castrense en Colombia, ivi, 
p. 159-69: nel concordato della Colombia con la 

_ S. Sede non è regolata l’assistenza religiosa ai mi- 
litari, cui si provvede secondo il decr. della Conci- 
storiale 13-X-1949. — Il 19-IX-1935 la S. Sede ap- 

| provò gli statuti che regolavano l’assistenza religiosa 
ai militari cattolici di Germania: AAS 27 (1935) 
367-73. 

I) Per l'amministrazione dei sacramenti ai mili- 
tari, v. SACRAMENTI. 

Circa il Matrimonio dei militari, il testo unico 
delle leggi sul matrimonio degli ufficiali, approvato 
con R. D. 9 febb. 1928, n. 371 e la legge 11 marzo 
‘1926, n. 397 sullo stato degli ufficiali vengono modi- 

col R. D. L. 3 ottobre 1929, n. 1934 e col 
IL. 12 marzo 1936, n. 1030. Per contrarre 

I MMifBaga pri i 
; dispensato. dal servizio permanente. Incorre 

ssa sanzione qualora l’ufficiale contragga 

ito civile. La disposizione è per gli 
o permanente e non per quelli di 

posizione ausiliaria, richiamati in 

MILIZIA 

‘Per i militari di truppa dei carabinieri, guardia 
di finanza, polizia, esiste la proibizione di contrarre 
matrimonio senza l’assenso del proprio comando 
militare, che vien concesso solo se sussistono le 

condizioni di età e degli anni di servizio. 

L) Il rifiuto del servizio militare da parte dei primi 
cristiani fu una delle CaLunnIE (v.) lanciate dai 
pagani contro di loro (v. anche PERSECUZIONI); € 
non mancano storici che vedono in quel rifiuto una 
causa della caduta dell’Impero Romano (v.). 

1) Che i cristiani esercitassero l’arte militare, ci 

consta da innumerevoli documenti, confermati da 
moltissime iscrizioni sparse nella Roma sotterranea. 
È noto il fatto che diede a Tertulliano l'occasione di 
scrivere il De corona militis. Nell'anno 198 l’impe- 
ratore Settimio Severo aveva con le parole e coi 
fatti mostrato il desiderio che i cristiani non fossero 
inquietati. Mentre la terza legione Augusta Pia Vindex 
stazionava nel campo di Lambesa, si incominciò la 
distribuzione ai soldati del donativum per la procla- 
mazione dei figli dell’imperatore, creati l’uno Augu- 
sto, l’altro Cesare. I soldati, coronati d’alloro, move- 
vano a ricevere il dono. Uno di essi, col capo nudo, 
si avanza tenendo in mano la sua inutile corona; un 
urlo dei camerati lo accompagna e il tumulto giunge 
al tribuno, che lo fa chiamare a sé: « Perché, gli 
chiede, non tieni sul capo la corona? ». Risponde il 
soldato: « Perché sono cristiano ». Il ribelle vien tra- 
dotto innanzi al prefetto, è spogliato degli abiti mi- 
litari e gettato in prigione, ove attende il donativut 
di Cristo. Generosa imprudenza, ammirata dal fana- 
tismo di Tertulliano, ma non imposta dal cristiane- 
simo che nella corona d’alloro non trovava alcuna 
minaccia al Vangelo come ve la trovava Tertulliano 
(a coeteris constantior fratribus, qui se duobus do- 
minis servire non posse praesumpserat, solus libero 
capite.... inter tot fratres commilitones solus chri- 

stianus »). Lo stesso Tertulliano nei suoi primi scritti 
ricorda, senza scandalo, che gli eserciti romani sono 
pieni di cristiani (Apol. XXXVII, 4, XLII), e anche 
in Ad scapulam, IV, del periodo montanista. La 
Chiesa celebra i suoi martiri anche tra i soldati, 

come quelli della legione tebana (v. MaurIZIO), i 
4 Santi Coronati sepolti nel cimitero sulla via La- 
bicana, i 4 soldati della legione JI Partica martiriz- 
zati ad Alba (Albano), SEBASTIANO (v.), tribuno della 
guardia pretoriana, Sergio, Bacco, Nicandro, Mar- 
ciano, lo stesso centurione Cornelio degli Atti degli 
Apostoli... v. le dotte dissertazioni di MAMACHI 

(Orig. christ. I, 371) e di BAUMGARTEN (£Examen 
sententiae veterum christianorum de militia, 1745). 
Le epigrafi cristiane dei cimiteri romani e di tutte 
le province dell’impero ricordano soldati ed ufficiali 
di ogni arma e di ogni ordine (LE BLANT ci ha dato 
il novero delle antiche iscrizioni a lui note di militi 
cristiani, Inscr. chrét. de la Gaule, 1, 85). Nel 1864 
presso il cimitero di S. Nicomede nella villa Patrizi 

fu scoperta un’iscrizione mutila, che dagli archeo- 
logi fu così ricostruita: (Dio)nisius miles cohortis 
sextae... fr(a)ter fratri (ben)emerenti posuit qui vizit 
annis XXX in pace (De Rossi, Bullett. d’arch. crist., 

1865, p. 49). Presso l'antica Julia Concordia nel Ve- 

neto (Portogruaro) l’anno 1873 fu scoperta una vasta 
necropoli cristiana nella quale i corpi erano deposti 
entro grandi arche di marmo calcare; fra le iscrizioni, 

talune ricordano ufficiali dell’esercito imperiale (ivi 
1874, p- 133; 137.ss). In Anconanel 1879 si ritrovò 
un cubicolo sepolcrale con un'epigrafe scolpita sopra 
una colonnina di travertino, in cui si legge: Flavius 
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Evintius veteranus feci sepulcrum in re mea ubi re- 
quiescam. In un ambulacro del cimitero Ostriano 
sulla via Nomentana trovasi: Licinius miles preto- 
rianus Aureliae coniugi carissimae benemerenti in 

pace. Dal cimitero di Ciriaca proviene una lapide di 
loculo con questa scritta: Benemerenti coniugi Cintiae, 

quae vixit annos XXX et reddidit (animam) XIII 

Ral. maias, maritus Aurelianus qui militavit centurio 
‘annos XXX posuit. Gli esempi potrebbero moltipli- 
carsi a non finire più. 

Dunque a torto alcuni scrittori hanno sostenuto 

che il mestiere delle armi fosse interdetto ai fedeli, 

come incompatibile col cristianesimo (cf. ARMELLINI, 
Lezioni di archeol. crist., Roma 1898). Le opinioni 
avverse di Tertulliano, Clemente Aless., Origene, Lat- 
tanzio, tanto meno le opinioni delle sette eretiche e 
scismatiche di spirito rigorista (come il MonTA- 
NISMO, v.), che di fatto dai pagani erano confuse con 
il cristianesimo ortodosso, alcuni esempi concreti di 
cristiani che rifiutarono il servizio militare, non ba- 
stano a rappresentare l’atteggiamento ufficiale del 
cristianesimo autentico. 

Del resto queste opposizioni si fondavano su rispet- 

tabili motivi: il pericolo di versar sangue contro il V 
comandamento e contro la dolcezza evangelica, e, as- 
sai più grave e determinante, il pericolo dell’idolatria 
più incombente nell’esercito che altrove, essendo il sol- 

dato legato per giuramento all’imperatore ed avendo 
ogni suo atto un carattere religioso (cf. Tertulliano, 
Adv. Judacos VII, De corona IX, De idol. XIII; 
Lattanzio, Div. tnust. VI, 20). Ma questi pericoli non 
toglievano ai soldati cristiani la possibilità di essere 
cristiani e insieme di essere fedeli al loro giuramento. 
Lo stesso Clem. Aless. non esita ad approvare la 
condotta di coloro che, divenuti cristiani, continua- 
rono a prestare servizio militare (Protrept. X, 100). 
Fra capi e soldati s'era stabilito,Icontro il regolamento 
antico, un compromesso di fatto, per cui i primi 
non chiedevano conto della fede dei soldati e questi 
potevano fare il loro dovere militare evitando gli 
atti positivi di idolatria. La crisi sorgeva quando, 
facendosi valere il vecchio regolamento, il cristiano 
era posto davanti alla necessità di scegliere fra il 
Vangelo e l’esercito: così MARINO (v.) poté essere 
soldato modello e meritare promozioni fino a quando 
(c. 260) un compagno geloso lo denunciò come cri- 
stiano (cf. Eusebio, Hist. eccl. VII, 15); così più 
tardi (c. 302) il veterano GiuLIO (v.) dopo 27 anni 
di encomiabile servizio, cominciò a provare scrupoli 
religiosi solo perché nuovi editti (cf. Eusebio, Hist. 
eccl. VIII, 4, 2-3; Lattanzio, De mort. persec. X) 
avevano ordinato l’epurazione dell’esercito. Quei 
pericoli sussistevano, ma era lasciato alla coscienza 
dei singoli evitarli. Cf. G. BaRrDY, La conversion au 
christianisme durant les premiers siècles, Paris 1949, 

p. 246 ss, 239. In ogni caso l’avversione cristiana 
alla M. non aveva per oggetto la M. o i sacrifici che 
essa comporta, bensì le strutture idolatriche della 
M.: queste, e non la fedeltà dei soldati cristiani, 
vanno messe sotto il processo della storia. Tant'è 
vero che, cadute quelle, i cristiani accettarono il 
servizio militare con perfetta lealtà, conferendo ad 
esso la dignità di obbligo morale. 

2) D'altronde non si dimentichi che allora l’ar- 
ruolamento era quasi soltanto volontario e il rifiuto 
del servizio militare non aveva allora il significato 
peggiorativo di diserzione che ha oggi in regime di 
coscrizione obbligatoria. La Chiesa poteva ben la- 
sciarlo alla libera decisione degli individui. Tale è 

. Vat. 8 (1937) 1023-1026. — E. A. Ryan, The rejec- 

l'atteggiamento dal quale son nati il can. 3 del cone. 
di Arles del 314 (HerELE-LECLERCO, I-1, p. 282 s) 
e il can. 12 del conc. di Nicea del 325 (ivi, 591 ss), 
e non troviamo disdicevole che la Chiesa canoniz- 
zasse dei soldati che oggi diremmo « disertori », e che 
papa Damaso aggiudicasse a gloria dei SS. NEREO 
e ACHILLEO (v.) l'aver buttato il cingolo militare. 

3) Stante la coscrizione volontaria e l’esiguità del 
numero dei cristiani, la propaganda teorica di alcuni 
cristiani (non qualificati a rappresentare il cristia- 
nesimo) contro il servizio militare e alcuni esempi di 
rifiuto pratico della milizia non erano tali da preoc- 
cupare molto i poteri politici e da determinare la 

crisi del Romano impero (v.). Questa di fatto scoppiò 
per molteplici cause; anche il cristianesimo, per altri 
titoli più profondi, vi ebbe parte a determinarla, 
ma la risolse in progresso, avviando la civiltà medie- 
vale e moderna (v. PAGANESIMO). 

M) L'essenziale asceticità della morale cristiana 
— la quale è morale dello «sforzo » contro le gravi- 
tazioni avverse residuate in noi dal PeccATO ori- 
ginale (v.) — fu sempre descritta, già nel Vecchio 
Test., nel Vangelo, in S. Paolo, col dizionario della 

milizia, che riprende e trasfigura il tema pagano della 
competizione e della gloria. Il fedele è un wmrtiles 
Christi, che riceve l’investitura di soldato special- 
mente nel BATTESIMO (v.) e nella CRESIMA (v.), 

e con « armi spirituali » conduce la sua milizia cri- 
stiana contro le tre concupiscenze, contro il mondo 

e il sinistro signore di questo mondo, a tutto « rinun- 
ciando », anche alla vita (v. MARTIRIO), e tutto ricon- 
sacrando a Dio: il Padre, il Figlio e lo Spirito S. 
partecipano a questa lotta come spettatori, soste- 
nitori, mete da conquistare e giudici; la «corona» 

o la « gloria » del soldato è la loro gloria, il compi- 
mento del « Regno di Dio ». Cf. J. CAPMANY, « Miles 
Christi » en la espiritualidad de S. Cipriano, Bar- i 
celona 1956. ei 

A. v. HARNACK, Militia Christi in den ersten dreî — 
Jahrhund., Tiibingen 1905. — E. VACANDARD, L@ se 
question du service militaire chez les chrétiens des 
premiers siècles, in Etudes de critique et d’ histoire relig., 
2® serie, Paris 19I10, p. 129-68. — Abbondante bibl. 
antica presso H. LecLERCcO in Dict. d’arch. chrét. 
et de lit. XI-r, col. 1108-1181. — V. ManGaNO, 
«Corona martyrum » e « corona militum », in L’IMlustr. 

IRA ro 
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tion of military service by the early christians, in- 
Theol. Studies 13 (1952) 1-32. — H. FRHR v. Cam- 
PENHAUSEN, Der Kriegsdienst der Christen in der 
Kirche des Altertums, in Offener Horizon. Fesischr. 
f. K. Jaspers (Munchen 1953) 255-64. — A. BM 
Jones, Military chaplains in the roman army (testi 3 
monianza di Cirillo da Scitopoli), in Harvard theol. 
Rev. 46 (1953) 239 s. 

MILIZIA di Gesù: I) ORDINE EQUESTRE (v: 

S. Mîchele, con lunga croce circondata “ue 
Quis ut Deus. Ma sembra che il PIOEStto no. 

lereschi, Roma 1948, p. 176 5. S. 

2) Sotto questo nome sorsero, per ir 
cense, corporazioni religiose militari în Li 
in Prussia, in Linguadoca (1220) e, 
domenicano B. BartoLoMEo da Vì 
Italia (1233); quest’ultima era già sp: 
1260. Cf. G. G. SE Etud: 



ìn Arch. Fratr. Praed. 23 (1953) 275-308: l’autore, 
contrariamente all'opinione tradizionale, mostra che 
non v'è continuità frail TERZ'ORDINE domenicano (v.) 
e la M. di Linguadoca. 

| 3) Piccola M. di G. Fordata in Roma dal prof. 
Francesco Sabatini il 2 agosto 1896, promuove la 
educazione religiosa e civile della gioventù facendone 
un valido e vigile esercito di Cristo e della civiltà. 
Fu accolta col massimo favore da autorità ecclesia- 
stiche e civili, più volte benedetta da Leone XIII 
che l’approvò il 23 gennaio 1897, e dai papi succes- 
sivi. Grandi meriti e plausi raccolse nella guerra 
1914-18; il ro ottobre 1921, dal sottosegretario di 
Stato per l’assistenza militare riceveva un diploma 
di benemerenza « per l’opera patriottica e volontaria 
portata nei servizi dell’assistenza militare »j e il 30 
settembre 1944 riceveva da Pio XII una lettera elo- 
giativa, il 3 nov. 1945 una speciale benedizione. 

Della P. M. di G. possono far parte giovanetti e 
giovanette dopo i 7 anni di età: i primi assumono 
il nome di « Militi », e le seconde quello di « Dame ». 
Gli ascritti, oltre la educazione ed istruzione religiosa, 
trovano nel sodalizio vari sussidi complementari: 
biblioteche circolanti, conferenze di cultura, passeg- 
giate educative, parecchie altre iniziative di forma- 
zione, di ricreazione, di assistenza. 

MILIZIA di Maria. v. LEGIONE di Maria. 

MILIZIA Aurata. Ordine equestre dello Speron 
‘d’oro v. ORDINI CAVALL. II. 

«MILL Giacomo (1773-1836), filosofo, storico, econo- 
mista scozzese, n. a Northwater Bridge (Scozia me- 
rid.), m. a Kensington presso Londra. Tra i suoi 
antenati si ricorda quel John Mill (1645-1707), 
che fu uno dei primi a scostarsi dal fextus receptus 
del N. Test., del quale diede una ediz. con appa- 
Tato critico contenente più di 30.000 varianti. Cf. 
A. Fox, John M. and Rich. Bentley, Oxford 1954. 

James studiò lettere e teologia all’univers. di Edin- 
burgh ma, licenziato predicatore presbiteriano (1798), 
lasciò la carriera ecclesiastica, non confacente al suo 
temperamento radicale. Avendo fatto, a Londra, co- 
‘noscenza con BENTHAM (v.), si consacrò alla propaga- 
‘zione e al perfezionamento del suo sistema (v. UTI- 
LITARISMO). Dal 1802 pubblicò il Giornale letterario, 
col Bentham fondò la Rivista di Westminster, scrisse 
‘parecchi articoli sulla Rivista d’Edimburgo, sulla Ri- 

“narrazione delle origini dell'impero britannico in 
o) tenuta in gran pregio, che gli meritò posti 

ttivi alla «Indian House» (Compagnia delle 

sofia si esaurisce nella descrizione psico- 
rmazione meccanica dei contenuti 

«legge di frequenza »), 
‘alla associazione per 
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di idee richiamate abitualmente dalla legge dell’asso- 
ciazione. Di nuovo v'è in M. lo sforzo di ridurre la 
psicologia a una scienza positiva: come la scienza 
scompone analiticamente i fenomeni e si fonda sui 

fatti, così la psicologia deve analizzare idee e senti- 
menti complessi, derivati per associazione da idee e 

sentimenti semplici, che a lor volta derivano, come 
copie, dal « fatto » della sensazione. Con questo cri- 
terio il M. non è in grado di distinguere le associa- 
zioni « vere » da quelle « false »: si limita a riconoscere 
che alcune sono talmente frequenti e abituali da 

imporsi come «inseparabili ». In etica segue l’UTI- 
LITARISMO (v.) di Bentham, di cui è il più impor- 
tante discepolo. Un fine è un piacere desiderato, 
cioè l’idea di piacere, che per associazione insepara- 
bile suscita l’idea di un'azione atta a conseguire il 
piacere; e l’idea di azione provoca l’azione. In questi 

meccanismi non ha luogo la libertà. È ancora per 
l’associazione che il principio «egoistico » originario 
del piacere richiama il piacere altrui (dei familiari, 

degli amici, dei concittadini), strettamente connesso 
al piacere individuale, sì che suggerisce principii etici 
di « altruismo », ci fa desiderare il piacere altrui 
come il nostro, fino al sacrificio. Beninteso, osserva 
il M., la nobiltà dell’altruismo non resta diminuita 
dal fatto che la sua origine prima è l’egoismo per- 
sonale. 

In politica è notevole la sua difesa del governo rap- 
presentativo (specialmente nell’art. Governo del 1820 
per la Enciclopedia britann.) e la sua campagna per 
una più equa comprensione dello spirito dell’India; 
in economia, dove segue il Ricardo, accentua la ne- 
cessità di ridurre il valore alla qualità del lavoro, e 
l'urgenza di limitare l'accrescimento della popolazione 
sproporzionato all’aumento dei mezzi di sussistenza 

(v. MALTHUS). 
BIL. — L. STEPHEN, The english utilitarians II, 

London 1900 (ristampa, New York 1950). — E. 
ALBEE, A history of english utilitarianism, ivi 1902. 
— A. Bain, J. M., a biography, ivi 1882. — Introduz. 
di C. V. SHIELDS all’ediz. di An essay 0n government, 
ivi 1955. — G.S. Bower, Hartley a. J. M., ivi 1881. 
— v. J. Stuart Mir. — W. LEIKRITT, Die dogmen- 
hist.Stellung von J. M. in der engl. Volkswirtschafts- 
lehre, Frankfurt a M., 1936. 

MILL (Stuart) Giovanni (1806-1873), n. a Londra 
(figlio di Giacomo, v. sopra; al cognome paterno 
aggiunse Stuart per gratitudine verso sir John Stuart 
che aveva largamente beneficato il padre), m. ad 

Avignone. 
I. Fino a 14 anni stette sotto la guida diretta, abile 

ma severa e religiosamente nefasta, del padre, mo- 
strando prodigiosa precocità e versatilità d’ingegno 
e guadagnandosi straordinaria cultura in letterature 
classiche e moderne, filosofia, economia, matematica, 
scienze naturali, che poi continuò a coltivare da solo; 
il padre era fiero del suo esperimento pedagogico. 
Nel 1820-21 fu in Francia, ospite del fratello di 

Bentham, e assorbì con entusiasmo lo spirito fran- 

cese. Rientrato a Londra, nel 1822 fondava il club 

culturale « Utilitarian Society », nel 1825 la «Spe- 
‘ culative debating Society ». Pensatore onesto e vi- 

goroso, provò ben presto (autunno 1826) grave crisi 

di sfiducia nel valore umano dell’UTILITARISMO (V.) 

di BenTHAM (v.), di suo padre e della moda. Ne 

uscì riducendo i sogni troppo vasti e ingenul di fe- 

licità, apprendendo, da Comte, dai sansimoniani, 

dagli storici francesi, ad apprezzare i molteplici fat- 

tori di civiltà; più decisamente risolutivo sarà l’amore 
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fortunato illuminante della vedova Harriet Taylor 
(sposata nel 1851). Dal 1823 lavorava nella « Com- 
pagnia delle Indie » ove coprì alte cariche e nel 1856 
subentrò al padre come capo dell’ufficio. Intanto 

continuava lo studio delle scienze, dei filosofi inglesi 
e francesi (empiristi, sensisti, materialisti, scozzesi), 

collaborava con saggi apprezzati a vari giornali e 
riviste, attendeva alla redazione delle sue opere ac- 

colte con gran plauso, e intratteneva relazioni con 
eminenti personalità inglesi e francesi del mondo 
culturale. Nel 1865 entrò alla Camera dei Comuni; 

ma nel 1868 non fu rieletto perché le sue idee reli- 
giose parevano sospette e le sue idee sociali troppo 

spinte. Si ritirò allora in una villa di Avignone atten- 
dendo la morte nel culto della scomparsa consorte, 
nei passatempi della musica e delle ricerche bota- 

niche. 

II. Scritti principali (cf. N.McMinn, J.R. Harnps, 
J. M. Mc CRrIMMON, Bibliography of the published 
writings of J. St. M., dai suoi mss., con correzioni 

e note, Evanston 1945): — System of logic ratioci- 

native and inductive (London 1843; estratti, Philc- 
sophy of scientific method, con introduz. a cura di 
E. NagcEL, New York 1950), è il Novum organon 

del M.; — Essays on some unsettled questions on po- 

litical economy (Lond. 1844); — Principles of political 
economy (Lond. 1848; vers. it. per la « Bibliot. del- 
l'economista », I-12, Torino 1851; nuova vers. di 
ALB. CAMPOLONGO, Torino 1953); — O» liberty (Lond. 
1859), difesa della libertà sociale e politica contro i 
pericoli derivanti dallo sviluppo dell’eguaglianza so- 
ciale (vers. it. di A. AGNELLI, Milano 1895, di L. 
EIinAUDI, Torino 1925, di P. CRESPI, con altri saggi, 
Milano 1946); — Thoughts on parliamentary reform 

(Lond. 1859); — Considerations on representative 
government (ivi 1860; vers. ital. per la « Bibliot. di 
scienze polit.» I-2, Torino 1885); — The subjection 
of women (Lond. 1869), difesa dei pieni diritti mo- 
rali, civili, politici delle donne (vers. it. di A. M. 
Mazzoni, Lanciano s. a., e di G. NAvELLI, Torino 
1883); — Utilitarianism (Lond. 1863; nuova ediz., 
con altri saggi, New-York 1950; vers. it. di E. DE- 
BENEDETTI, Torino 1866); — A. Comte and postti- 
visi (Lond. 1865): meriti e demeriti della dottrina 
comtiana; — An examination on sir W. Hamilton's 
philosophv (ivi 1865): critica delle posizioni di Ha- 
milton, che permette al M. di riesporre in forma più 
matura il suo pensiero; — Dissertations and discus- 
sions, raccolta di saggi (I-II, ivi 1859; III, ivi 1867; 
IV, ivi 1876); — Autobiography (ivi 1873; nuova ediz., 
New-York 1948; vers. ital. di D. PerTtoELLO, Lan- 
ciano 1920); — Three essays on religion: Natura, Uti- 
lità della religione, Teismo (Lond. 1874); — Letters, 
a cura di H. HetLior (ivi 1910, 2 voll.) e Lettres 
inédites de J. St. M. à A. Comte, a cura di L. Levy- 
BruHL (Paris 1899). Cf. J. St. M. in deuischer tiber- 
setz, 12 voll., Leipzig 1869-80 a cura di T. GoMPERZ. 
— Antologie: Pagine scelte, a cura di P. CARBONEL, 
Milano 1923; Textes choîsis, a cura di FR. TREVOUX, 
Paris 1953. 

III. Il pensiero del M. è un PosirivisMo (v.) che, 
pur ispirandosi largamente a quello comtiano, è 
irriducibile ad esso (così come il M. ammirò il Comte 
e fu con lui, per un certo tempo, in amichevole cor- 
rispondenza, eppure lo criticò drasticamente soprat- 
tutto per la sua sociologia mitica). Infatti il Comte 
è fedele al criterio « positivistico » quando si impone 
di «partire » dai « fatti», ma poi vuol trarre dai 
fatti delle leggi assolute e dogmaticamente norma- 

tive, incontrandosi col razionalismo dell’ILLuMI- 
NISMO (v.) francese e spingendosi fino a fantasie mi- 

tologiche e mistiche; invece il M. vuol essere rigida- 
mente fedele all’EmpPIRISMO (v.) dell’illuminismo in- 
glese, e non tollera i dogmatismi di Comte, di Cartesio, 
del platonismo, della scuola scozzese. Rinunciò a 
creare un asistema » filosofico organico, ma appro- 
fondì, arricchì, corresse con nuove ricerche, talora 
geniali, il fenomenismo empiristico, l’associazionismo, 
l’utilitarismo della tradizione inglese. 

A) Già in partenza (come Comte, del resto), al- 
l’inizio della Logica, intesa come scienza delle prove 
o « delle operazioni mentali ordinate all’apprezza- 

mento della evidenza », il M. estromette le questioni 
metafisiche, perché «è quasi generalmente ammesso 
che l’esistenza della materia o dello spirito, dello 

spazio o del tempo per sua natura non è suscettibile 
di essere dimostrata ». Difatti la METAFISICA (v.), 
che sorpassa l’esperienza, non potrà mai essere pro- 
vata da chi adotta ilcriterio esclusivo dell’esperienza. 
In verità, il M. avrebbe dovuto « provare » l’esclusi- 
vità del criterio empiristico: limitarsi ad accettarlo 
come « generalmente ammesso » non significa ancora 
aver vinto la partita contro la metafisica. 

a) Tutte le verità hanno origine, contenuto e va- 
lore empirico: i predicati cosiddetti « essenziali » delle 
proposizioni (ad es., « razionale » detto dell’uomo) non 
indicano una «essenza » universale immutabile, ma 

indicano soltanto quei « fatti » che il linguaggio tra- 
duce col vocabolo convenzionale del predicato; i cosid- 
detti «assiomi » sono del pari empirici (solo per il fatto 
di aver veduto delle rette, sappiamo che « due rette 
non possono chiudere uno spazio », con che vogliamo 

dire: « due rette non chiudono uno spazio »); perfino 

il principio di identità, di contraddizione, del terzo 
escluso non è che «una delle nostre prime e più 
familiari generalizzazioni dell'esperienza » e non si- 
gnifica null’altro che le opposizioni «di fatto », da 
tutti sperimentate, tra luce e tenebra, tra suono e 
silenzio, tra moto e quiete, tra credere e non cre- 
dere. 

b) I nostri concetti cosiddetti universali e neces- 
sari non esprimono nessuna universalità o necessità 
di diritto o «essenziale » ma sono soltanto nomi 
convenzionali coi quali indichiamo l’aspetto comune 
a molti fenomeni osservati: se fate sfilare davanti 
a un obiettivo fotografico 20 libri che hanno una 
parte comune, lasciandoli esposti ciascuno per un se- 
condo, risulterà che la parte comune è stata esposta 
per 20 volte e avrà impressionato fortemente la la- 
stra: il concetto designato con il vocabolo di «libro » 
non è che una cosiffatta impressione. (Alle «cate- 
gorie » di Aristotele il M. crede, inoltre, di poter fare 
un’altra obiezione: di essere un rozzo catalogo delle | 
più volgari distinzioni del linguaggio, senza siste- 
matica completezza, e crede di dover sostituire ùn 
proprio schema analiticamente più completo e sis 
matico: 1) stati di coscienza o mentali, 2) coscienza 
o mente di cui essi sono stati, 3) successione-c' 
stenza e uguaglianza-diversità degli stati di 
scienza, 4) i corpi come possibilità obiettive 
sazioni). i 

c) I concetti universali, dunque, sono validi so 
in quanto si limitano a indicare quel contenuto em] 
rico da cui traggono origine. Il passaggio da 

SO per M. è giustificata dalla ron della 
E tale «uniformità », a sua volta, non. è 
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| tesi presupposta, neppure il risultato di un’ASsTRA- 
ZIONE (v.) metafisica di valore eterno universale, 

 ‘bensì‘frutto della osservazione sperimentale, di quella 
‘stessa osservazione che fonda le «leggi naturali» 
della ScIENZA (v.). Il confronto della « uniformità » 
o «leggi» di natura mostra in esse un aspetto comune 

«al quale sì perviene con una ulteriore induzione: ogni 
cosa ha una legge, la legge di causalità, per cui il M. 
‘crede, col vecchio MECCANICISMO (v.), che, conosciuto 
perfettamente uno stato dell'universo in un dato 
‘momento, si potrebbero predire tutti i fenomeni fu- 
turi: tutto ciò che sta a valle è contenuto come ef- 
ifetto e conoscibile in tutto ciò che sta a monte. 

‘La causalstà è allora il fondamento dell’induzione. 
Ma su che cosa si costruisce lo stesso concetto di 
causalità? La risposta di M. è ferma: esso stesso non 
è null’altro se non un’induzione che generalizza la 
‘esperienza e non ha nessun altro contenuto se non 

quello dell'esperienza sulla quale è costruito. Molte 

un’esigenza assoluta del principio di razionalità che 
fondi una vera necessità di diritto (e non è neanche 
una categoria a priori kantiana, né un istinto infal- 

libile della natura umana, né una intuizione imme- 
diata), ma è soltanto il rapporto empirico fra ante- 
cedente e conseguente generalizzato in una prima 
induzione, che a sua volta giustifica tutte le altre 
induzioni. Si prevede quindi che la causalità non 

| avrà un uso legittimo fuori dell’esperienza, e non 
potrà fondare una METAFISICA (v.): è la lezione di 
HUME (v.). 

2° ‘d) Si deduce ancora che la logica aristotelica del 
- i Taziocinio e del sillogismo va riveduta. Essa ricono- 

sceva al sillogismo un valore euristico di progresso 
conoscitivo, perchè la sua premessa maggiore uni- 

== . versale (ad es., l’uomo è mortale) era considerata 
i proposizione «essenziale » fondata su un’astrazione 

metafisica che coglie l’« essenza » universale immu- 
‘tabile, e pertanto la conclusione particolare (ad es., 
‘l’uomo P. è mortale) è veramente «ricavata » dalla 

| —‘premessa, esplicitando ciò che in essa è soltanto im- 
—’’—plicito. Invece la logica milliana riconosce al sillo- 

| ‘gismo un puro valore di prova o di verifica di una 

E ‘esperienze mostrano che un fatto ha un antecedente, 
tana È senza il quale non si porrebbe; si induce da queste 
i > È esperienze che un fatto ha «un antecedente invaria- 
Wes: bile e necessario », il quale è appunto la causa. Pro- 
fe! x priamente, i vocaboli «invariabile » e « necessario » 

DE = sono male scelti, non essendo giustificati dall’espe- 
{e i rienza e possono trarre in errore: la causa non è 
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+ Z sono mortali perché A, B, C, D... sono 
‘(e pertanto la conclusione particolare («il du- 
Wellington è mortale ») tanto poco «deriva» 
rtemessa generale che dovette essere in qual- 

presente quando la premessa fu costruita. 
omenismo empiristico di M. la metafi- 
nata; e solo per inconseguenza M. ne 

i Hamilton, Saggi sulla religione). 
corporea non è che la « possibilità 

oni» o un «gruppo di sensa- 
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che per M. definisce il corpo, va provata; e M. non 
la prova, né poteva provarla, stante il suo fenome- 
nismo (v. SCETTICISMO) e pertanto non prova ma 
soltanto pone l’esistenza dei corpi. La memoria delle 
sensazioni passate ci autorizza, secondo M., a cre- 
dere nella possibilità duratura di sensazioni, indipen- 

dente da noi (quindi «esterna » a noi) e sussistente 
anche quando noi non esistessimo: e questa perma- 
nenza di una realtà diversa da noi è appunto la so- 
stanza dei corpi. Senonché tale conclusione è pos- 
sibile in una PsicoLOGIA (v.) e in una CosmoLogia 
(v.) razionale che non sono quelle del M. 

b) Anche l'io doveva apparire al M., come a 
Hume (v.), null’altro che un « fascio di sensazioni ». 
Tuttavia il M. esita ad accodarsi a Hume: sembra 
preferire la soluzione di BERKELEY (v.): la memoria 
dei fatti psicologici passati e l’aspettazione dei fatti 
psicologici futuri sembra dimostrare che l’io è una 
obiettiva «possibilità di provare sensazioni », per- 
manente in tutti gli istanti della vita psicologica, e 
dunque realizza il concetto di «sostanza » spirituale. 
Peraltro non si comprende bene come cosiffatta 

« possibilità di sensazioni » possa essere dotata di 
« autocoscienza » per cui conosce se stessa come tale; 
e M. onestamente confessa che per lui l’identità 
personale dell’io è «un fatto inesplicabile ». 

c) La nostra visione del mondo esterno e del mondo 
psicologico, con tutti i suoi rapporti fra fenomeni, 
è dal M. spiegata coi soliti processi psicologici del- 
l’« associazione » (v. Hume, Mitt Giac.). 

d) L’IMMORTALITÀ dell’anima (v.), come teorema 
speculativo, è di assai dubbia probabilità; ma è una 

credenza salutare che va incoraggiata per la sua 
utilità, in quanto influisce intimamente e benefica- 

mente sulla condotta umana e permette di sperare 
prolungata oltre la tomba la simpatia fra gli uomini. 

Il riconoscere la probabilità della sopravvivenza è 
poco per la verità, ma è troppo per M., che può 
affermarla solo per inconseguenza. 

e) Del pari, M. riconosce che Dio (v.) è possibile, 
anzi è in qualche modo probabile, quando però non 
si intenda Dio come un creatore totale del mondo, 
né come infinito, onnisciente, onnipotente: le prove 
cosmologiche di Dio e quelle tratte dal consenso uni- 
versale e dalla coscienza non sono valide; ha qualche 
valore l'argomento finalistico (v. TEOoDICEA), secondo 
il quale l’ordine del mondo o almeno alcune parti 
di esso postulano un ordinatore intelligente. Questo, 

come il demiurgo o il Dio finito di Renouvier, si 
presenta come realtà grande, ma finita, poiché il 
disegno finalistico del mondo non richiede di più. 
Di fronte allo spettacolo del mondo il M. non acco- 
glie (neppure esclude) l’ipotesi manichea che aveva 
accolto suo padre, ma si rifugia nell’affermare una 
realtà grande, buona, sapiente che, senza avere i 
caratteri di Dio, può essere guardata dagli uomini 
con ammirazione, con fiducia, con amore. Anche a 
proposito di Dio il M. dice poco ma, per una incon- 
seguenza che l’onora, dice molto più di quanto gli 
consentano le sue premesse. 

C) In morale il M. aderisce all’UTILITARISMO (V.), 
che è il PositIvIismo etico (v.), ma, pur senza mal 
smentirlo, lo purifica, lo spiritualizza, e lo eleva fino 
a fargli raggiungere il « conveniente alla natura 

umana » e le massime più nobili: con che egli offre 
un sistema ambiguo, ma l'ambiguità lo onora. È 
‘ovvio che il Fine (v.) dell'uomo è la FELICITÀ (v.; 

anche EuDEMONISMO, ETICA, LIBERTÀ), Ia con 
troppa fretta e con troppa vaghezza il M. identica 
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la felicità con l’« utilità » e il PrACERE (v.). Giusta- 
mente ritiene che l’utile etico individuale non esclude 
ma deve comprendere l’utile altrui (anche l’altruismo, 
anche il rispetto di una norma obiettiva come l’im- 
perativo categorico kantiano, anche l’ossequio alla 

volontà di Dio si riconducono al principio utilitari- 
stico, poiché si pongono come norma etica dell’uomo 
solo in quanto suscitano un sentimento nell'uomo e 
dunque un piacere o un’utilità), ma si vorrebbe sapere 
come il M. possa fondare la validità di una utilità su- 
perindividuale. Giustamente il M., riconosciuta la di- 

stinzione qualitativa gerarchica dei piaceri, afferma il 
primato dei piaceri e dei valori dell’anima su quelli 

del corpo (« meglio è un Socrate insoddisfatto che 
un imbecille soddisfatto ») e inculca lo sviluppo dei 
sentimenti di «simpatia » sull’EcoIsMo (v.), ma non 

è in grado di provare le sue tesi mancandogli una 

metafisica dei valori, dello spirito, della socialità. 
I che cosa rimane di questa morale, per quanto no- 
bile, se il M. dai suoi presupposti è condotto a dire 
che «l’obbligazione » è «un sentimento nato, per 

associazione, dalla persuasione che una certa azione 

è utile o necessaria » ? 
D) Del resto la morale del M. è compromessa dalla 

negazione della LIigeERTÀ (v.). Nel VI libro del 

Sistema di logica, trattando la logica delle scienze 
morali, esclude dall’uomo la « fatalità », cioè il rap- 

porto di causa fra l’azione e i suoi antecedenti, ep- 

pure pone fra azione e antecedenti un rapporto di 
«necessità filosofica », per cui «se conosciamo a 

fondo la persona e tutti i moventi che agiscono su 
di essa, possiamo predire la sua condotta con la 

stessa certezza con cui possiamo predire qualsiasi 

evento fisico ». Su tale uniformità di ordine che si 
nota tra azione e moventi, e quindi sulla possibilità 

di predire la condotta umana come si predicono i 

movimenti degli astri, si fonda la «scienza della 
natura umana » o fsicologia: scienza positiva empi- 

rica che studia appunto le uniformità di successione 
osservate tra il comportamento umano e gli stati 
psichici, e che non ha alcun valore fuori dell’espe- 

rienza. 
E) Sulla psicologia si fondano l’etologia o studio 

della formazione del carattere individuale (o delle 
reazioni del soggetto alle circostanze) e la sociologia 

o studio del progresso del genere umano, che mira 

a scoprire una legge del progresso tale da spiegare 
l'evoluzione dell’umanità e quindi da farci predire 
gli eventi futuri. Con Comte il M. parla di una «sta- 

tica sociale » che spiega i fatti della storia, e di una 
«dinamica sociale » che determina la direzione del 
suo sviluppo. 

1°) In M., come in Comte, il «servizio dell’umanità » 
tende a riassumere la morale e a sostituire la reli- 
gione. In verità, per M. il pensare positivo non 
esclude il sentimento, né la fede religiosa; il M. rico- 
nosce che la «legge dei tre stadi » dissolve ma non 
risolve il problema religioso. Peraltro nell’angustis- 
sima teologia di M., la ReLIGIONE (v.) ha un puro 
valore soggettivo utilitaristico, come «fonte di per- 

sonale soddisfazione e di nobili sentimenti », ma de- 
genera quando attribuisca a Dio più di quel poco 
che la dimostrazione permette. In questi limiti il M. 
concede che anche la religione « positiva soprannatu- 
rale » può alimentare rispetto e utili speranze; Gesù,, 
modello sublime di incomparabile efficacia sul genere 
umano, merita omaggio anche se la suà realtà non 
sorpassa le dimensioni umane. Il M. confessava nel- 
l’Autobiografia: « To sono uno fra i rarissimi in questo 
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paese che, non dico abbandonarono, ma che non 
ebbero mai una fede religiosa ». 

G) Una branca autonoma della sociologia è l’eco- 
nomia politica (studio positivo dei fenomeni sociali 
connessi con la ricerca della ricchezza, in vista di 
determinarne le uniformità o leggi costanti che spie- 

gano la storia economica e permettono di prevedere 

l'avvenire), dove il M. raccoglie, con originali svi- 
luppi, i risultati di Smith, Malthus, Ricardo. Di co- 
storo corregge il fatalismo meccanicistico applicato 
all'ordine economico: le leggi della « produzione » 
delle ricchezze sono «leggi reali di natura », ma le 
leggi della « distribuzione » dipendono in gran parte 
dalla volontà umana e quindi possono essere modifi- 

cate e migliorate grazie ai codici e al costume. Dei 
suoi maestri inglesi il M. tempera anche il liberismo 
assoluto con ispirazioni socialistiche suggeritegli da 
Saint-Simon, Fourier, Proudhon. Peraltro la scelta 
fra individualismo e SociaLISMO (v.) dovrà favorire 
quel sistema che assicura la massima « libertà e spon- 
taneità umana »: benché il M., col socialismo, con- 
danni le ingiustizie sociali e ne auspichi la riparazione, 
tuttavia rimane individualista, e al socialismo e al 
comunismo rimprovera il vizio capitale di ostacolare 
e spegnere l’individualità. Egli non è tenero per gli 
interventi dello Stato negli affari economici: per il 

suo individualismo radicale, l’individuo è « una roc- 
caforte sacra sottratta all’intrusione di qualsiasi au- > 
torità », la quale potrà penetrarvi (e lo stesso M. 
invoca un sistema nazionale di educazione, leggi re- 
strittive sui matrimoni e sulla procreazione, un or- 
dinamento nazionale dell’emigrazione e della colo- 
nizzazione, ecc.) soltanto nella misura in cui il suo 

intervento è necessario per la difesa dei diritti indi- 
viduali (v. saggio sul Socialismo, vers. it. di O. 
GxoccHI-VIANI, Milano 1880). 

H) Il M. è uno dei più insigni pensatori del se- 
colo XIX per penetrazione di analisi, per vigore cri- 
tico, per sensibilità ai problemi, per Ara di espo- 
sizione. Ed è titolo di merito anche la nobiltà dei suoi i 
sentimenti e l’elevatezza delle sue massime morali, di 
politiche, economiche che in più di un punto rag- 
giungono i principî cristiani, sia pure per vie tra- 
verse non essendo giustificate dalle sue premesse 
logiche e metafisiche: per fortuna l’errore non è mai 
del tutto conseguente, e si deve alla sua inconse- 
guenza se M. poté esercitare qualche benefico in- a 

flusso sulla cultura inglese. si 
Incoerenza, asistematicità che scoraggia tutti co- ca 

loro che tentano di valorizzarlo come filosofo, pen- 
satore sistematico, cercando il «centro unificatore » 
o il «principio motore » o l’« anima » del suo pen- 

siero. In realtà, M. s’appella all’utilitarismo, eppure 
rigetta l’edonismo; s’affida a un empirismo radicale 
nella critica alla logica sillogistica, eppure si allea al 
razionalismo per sostenere ì suoì principî di unifor- 
mità e di causazione; nello stabilire il valore del- 
l’induzione, delle leggi naturali, delle verità mate- 
matiche professa un franco realismo ed esalta l’ideale 
della conoscenza scientifica appreso nello studio dì 
Newton, eppure non crede che la scienza di Newton 
esaurisca tutte le indicazioni dell’esperienza e rend 
intiero conto della «persona» umana, ond’è che 
nell’Esame della filosofia di Hamilton s’accosta a 
un certo nominalismo difendendo una teoria feno- — 
menistica della conoscenza e gettando dubbi sulla 
«realtà obiettiva » che la scienza pretende di. Sa 
prire. J. M. obbedisce dî volta in volta a sollecitazi 
contrarie che gli vengono dal suo ambiente cu tu 
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‘apprezza il naturalismo scientifico oggettivistico 
deterministico di Bentham e di James M., ma nelle 
questioni politiche ed etiche ne rifiuta l’apriorismo 
e l’esclusivismo facendo posto al potere originale 
della persona capace di trasformarsi e migliorarsi 
secondo leggì proprie; vuol evitare il moralismo 
pneumatico dei platonici fondandosi sull’esperienza, 
ma insieme avverte le strettezze del rigido empirismo 
baconiano. di Macaulay; propone l’utilitarismo ma 
insieme lo preserva dalla tentazione edonistica e, 
sotto l’influenza di Wordsworth, lo corregge con le 
Tegole morali. 

BIiBL. — Storie della filosofia (N. ABBAGNANO, 
II-2, Torino 1950, p. 272-81, 286), delle dottrine 
etiche, economiche, politiche. — v. PosiTIvISMO, 
UTILITARISMO (G. ZUCCANTE, J. St. M. e l’utilitarismo, 
Firenze 1922; L. STEPHEN, Tle english utilitarians, 
III, London 1950; ristampa, New York 1950; S. 
CaseLLATO, G. St. M. e l’utilitarismo inglese, Pa- 
dova 1951} J. PLAMENATZ, M.s utililarianism re- 
prinied with a study of the english utilitarians, Oxford 

1949). 
W. L. CouRrTNEyYs, Life of J. St. M., London 1889. 

— TH. GoxmpERz, /J. St. M. Ein Nachruf, Wien 
1889. — S. SAENGER, ]. St. M., Stuttgart 1901. — 
E. THOUVEREZz, Sf. .M., Blond 1906. — J. ARCHAM- 
BAULT, St. M., Paris 1912. — K. BRITTON, /. St. M., 
London 1953. — M. ST. J. PACKE, The life of JT. S.M., 
New-York, London 1954 (pp. XVI-567). — M. 
TAYLOR, Mf.'s private life, London 1910, 2 voll. — 
F. A. HAyEK, /J. St. M. and Harriet Taylor, Chi- 
cago Ig51t. — A. W. Levi, The «mental crisis» 
of J. St. M., in Psychoanal. Rev. 32 (1945) 86-101. 

S. Jevons, Examination of J. St. M. philosophy, 
London 1890. — R. Capiou, La plilos. de J. St. 
BM., in Rev. philos. de la France et de l’étranger 74 
(1949) 423-40. — R. P. AnscHuTZz, Tlie philosophy 
of J. St. M., Oxford 1953. 

E. VEUTSCHER, Das Problem des Empirismus dar- 
gestellt aus J. St. M., Bonn 1922. — A. BERNARD, 
J. St. M. und der Empirisimus, Miinchen 1927. — 
R. JacKson, Examination of deductive logic of J- 
St. M., Oxford 1941. — M. H. THoxson, J. St. M.’s 
theory of truth. A study in metaphysics a. logics, in 
The philos. Rev. 56 (1947) 273-92. — R. Mc RAE, 
Phenomenalism a. J. St. M.s theory of causation, 
in Philos. phenomenol. Res. 9 (1948) 237-50. — P. R. 
ANSCHUTz, The logic of J. St. M., in Mind 58 (1949) 
277-305. 

CH. DoucLas, J. St. M. A study of his ethics, 
Edinburgh-London 1400: — Ip., The ethics of J. 
Sì. M., ivi 1897. — J. O. URxSON, The interpretation 
‘of the moral philos. of Ti St. M., in Philos. Quart. 
3 (1953) 33-39. — F. TRÉvoux, S. M. Textes choisis 
[dai « Principii di econ. polit.») et préface, Paris 
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TA. L. MARTINAZZOLI, La teoria dell’individualismo 

secondo J. St. M., Milano 1905. — A. THIEMEH, 
Die Sozialethik J. St. Ms, Leipzig 1910. — R. 
AYSSET-BOUTBIEN; St. M. et la sociologie frangaise 

1 emporaine, Paris 1941. — C. TRICERRI, Il st- 
i fHosofico-giuridico di J. St. M., Milano 1950. 

- FevER, J. St. M. and marzia» socialism, in 
‘of the history of ideas 10 (1949) 297-303. — 

;Y, L'explication sociologique et le recours à 
‘après Comte, M. ci Durkheim, in Rev. de 

de mor. 54 (1949) 330-602. — M. W. 
ghts. ‘of women. The subjection of women 
M., NewYork London 1955. 

icardo e J. St. M., Bari 1921. — 
Spencer, Glasgow. 1895. — 
a. M., London 1909. — 

de Humboldt LR] :ESt9M:, 
6° 0218; 7. (1952) 
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scientific knowledge, in Journal of the hist. of ideas 
16 (1955) 209-31. — R. F. ATKInson, /. S. M.°s 
«Proof» of the principle of utility, in Philosophy 
32 (1957) 158-67, su qualche recente interpretaz. del 
cap. IV di Utilitarianism. — Nel vol. VI di Oeuvres 
complètes di Al. de Tocqueville (Paris 1955) è rac- 
colta anche la corrispondenza di Tocqueville con 
S. M. — J. W. MuELLER, J. S. M. and french 
thought, Urbana 1956. 

MILLE. L’anno M. è oggetto di una favola ormai 
screditata, nata nel XVIII e diffusa nel NIX sec. 

anche da uomini illustri, come Sismondi, Gingue- 
nè, Michelet, Quinet, Gebhart, Ferrara, Carducci 

(« V’immaginate il levar del sole nel priimo giorno 
dell’a. M.? Questo fatto di iutte le mattine ricordate 

che fu quasi miracolo, fu promessa di vita nuova, 

per le generazioni uscenti dal secolo decimo? », 

Prose di G. Carducci, Bologna 1907, p. 265). 

Secondo questa leggenda, gli uomini del sec. N 
vissero in un terrore sempre crescente nell'attesa 

della fine del mondo, che doveva giungere al ter- 
mine del secolo, secondo la profezia dell'Apocalisse 
(XX 1-7) dove è detto: « Et vidi angelum descen- 
dentem de coelo, habentem clavem abyssi et ca- 
tenam magnam in manu sua. Et apprehendit dra- 

conem, serpentem antiquum, qui est diabolus et 

satanas, et ligavit eum per annos mille... ct qui 

non adoraverunt bestiam,.. regnaverunt cum 

Christo mille annis... Et cum consummati fucrint 
mille anni, solvetur satanas de carcere suo et cxibit 

et seducet gentes, quae sunt super quatuor angulos 

terrae, Gog et Magog...» (v. MILLENARISMO, GOG 
E MacoG, ApPocaLIssE). Il terrore e l’attesa della 
fine del mondo e la gioia seguita all’alba inaspet- 
tata non sono testimoniati da documenti storici: 
i cronisti dell’epoca non ci tramandarono tracce 
né della paura di prima, né della gioia di poi. La 
società d’allora appare nelle cronache tutta attenta 
alle normali occupazioni; anche quando le cronache 
parlano di catastrofi, di guerre, di pestilenze e 
carestie non le presentano come preludi del disastro 

finale. 

I testi utilizzati dai sostenitori di questo fanta- 
sioso opinamento (i principali sono pubblicati con 
qualche annotazione da M. E. PoGnon), cioè Liut- 
prando, Rodolfo Glaber, Adalberone di Laon, Ade- 
maro di Chabannes, Elgaudo monaco di Fleury, o 
non hanno alcun rapporto specifico col fatto in 
questione, parlando semplicemente della fine del 
mondo senza precisazione di tempi, o, se vi si riferi- 
scono come a fatto imminente, sono esaurientemente 

spiegati dalla concezione generale cristiana che fa 
del mondo un luogo e un tempo di passaggio, desti- 
nato a cessare un giorno ignoto, dopo gli spaventosi 
segni premonitori annunciati nel Vangelo. Sono ap- 
punto questi mali che nel secolo X, come in altri 
secoli (per es. ai tempi S. Gregorio Magno) han fatto 
pensare alla fine, peraltro senza alcun riferimento 

all’a. M. o al testo dell’Apocalisse. La tradizione 

cristiana è convinta che «de die... illa et hora 
nemo scit, neque angeli caelorum, aisi solus Pater » 

(Mt XXIV 35). 
La leggenda fu sbandierata in funzione antiec- 

clesiastica e anticristiana: il nuovo spirito laico, 

si disse, espresso dai liberi Comuni, progredisce 

attraverso il Rinascimento fino ai nostri liberissimi 

tempi, e spezza i ceppi del cupo cristianesimo medie- 

vale della vita crocifissa, per scoprire gli orizzonti 
inebrianti della creatività dell’autonomo spirito 
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umano. Tirate retoriche che oggi hanno perduto la 
capacità di commuovere. Dopo il M. è proprio la 

cristianità che continua nella dottrina e nella vita, 
come l’arte, la letteratura, l’organizzazione delle 

città ampiamente testimoniano. 

BigL. — P. Orsi, L'anno mille, Torino 1887. — 
FF. DuvaLr, Les terreurs de lan mille, Paris 1908. 
— G. Kurtun in Dict. apol. de la foi cath., III, col. 
514-516. E. PoGnon, L’an mille, Paris 1947. 
— H. FociLLon, L’an mille, Paris 1952. Cf. anche 
A. VASILIEv, Mediacval ideas of the end of the world: 
West and East, in Byzantion. 16 (1942-43) 462-502. 

MILLENARISMO o Chiliasmo. Millenaristi o chi- 
liasti si dicono i cristiani che attendono il REGNO 
di Gesù (v.) sulla terra della durata di mille anni, 
che egli stabilirà nel suo prossimo ritorno (v. PA- 

RUSIA, EscaTOLOGIA ec anche NUMERI). 
A) Il contenuto di tale aspettativa va riportato 

alle speranze messianiche (v. MEssIANISMO) intese, 

secondo la comune interpretazione giudaica special- 
mente di Is LV 17 ss, come aspettazione del dominio 

temporale del Messia sulla terra, di cui si fissava 
talvolta la durata di mille anni. 

Non avendo Gesù realizzato questa speranza con 
la sua prima venuta, essa era da alcuni cristiani 

riportata alla seconda venuta: allora il Figlio del- 
l’uomo sarcbbe disceso glorioso sulla terra, per re- 
gnarvi mille anni coi giusti nella Gerusalemme rinno- 

vata; dopo quel periodo seguirebbe la resurrezione 

generale, il giudizio finale, la felicità eterna dei 

giusti, la condanna eterna degli empi. Simili speranze 
giudaiche, trasformatesi profondamente in seno al 

cristianesimo, erano, dai cristiani ad esse aderenti, 

basate su espressioni del Vangelo o di S. Paolo ri- 

guardanti la parusia. Alimento di esse furono le 

sofferenze dei cristiani nelle prime PERSECUZIONI (v.) 
alle quali, mentre se ne aspettava sempre la pros- 

sima fine, si riteneva da alcuni sarebbe dovuto suc- 

cedere un regno beato, con Cristo a capo, come già 
prima le somiglianti speranze giudaiche erano state 

alimentate dal giogo dei Romani. 

B) Nella letteratura cristiana antica si ravvisa un 

primo fervente seguace del M. nell’autore della Let- 

tera di BARNABA (XV, 4-9); in contrario, v. A. 
HERMANS, Le pseudo - Barnabé est - il millénariste? 
in Ephem. theol. Lovan. 35 (1959) 849-76: la ri- 

sposta è negativa. Per lui il millennium del regno 

di Cristo sulla terra si inserisce in un completo 

sistema cronologico della storia del mondo, simme- 
trico con la durata della settimana genesiaca. Esso 
incomincerebbe con la fine dei 6000 anni (età pre- 
messianica) corrispondenti alle sei giornate del Genesi: 
allora gli uomini, secondo pitture di altri testi, vi- 

vrebbero nella nuova Gerusalemme, perfettamente 
giusti e felici, dotati di numerosa prole, senza dolori 
e fatiche, in una terra sempre fertile, dinanzi ad una 
tavola perpetuamente imbandita. L’ingenuo M. di 
PAPIA (v.) citato da S. Ireneo (Adv. laer. V, 33) 
e da Eusebio (Hist. eccl. III, 39, 12), ammetteva i 
piaceri dei cibi, ma non era materialistico come 
quello crasso o sensuale, più lontano dalla dottrina 
ortodossa, sostenuto da CERINTO (v.) e combattuto 
da DionIGI di Alessandria e da Caio prete romano 

(Eusebio, Hist. eccl. III, 28, 2, 4, 5, VII, 25; 3). 
Forti difensori del M. furono anche i MONTANISTI (V.). 

Fra i più cauti sostenitori di esso troviamo GIu- 
sTINO (v.), per il quale i mille anni dei risorti «nella 
Gerusalemme ricostruita, decorata e ingrandita, come 
i profeti Ezechiele, Isaia e gli altri affermano 2, è 

dottrina che fa parte dell’«ortodossia integrale » 
(Dial. LKXXI, 5). IRENEO (v.) similmente tratta 

(Adv. hacer. V, 28-36) come haereticos sensus in se 

habentes quanti pensano che le anime dei giusti dopo 
morte risalgono immediatamente verso Dio; in pari 
tempo adotta con entusiasmo il M. come un argo- 
mento contro gli GxosTIcI (v.) in favore della Rr- 

SURREZIONE della carne (v.): cf. Dict. de Théol. VII, 
2503. È probabile che nell'Asia Minore, da cui Ireneo 

proveniva e ove si manteneva più vivo il ricordo di 
S. Giovanni Evangelista, il M. fosse molto diffuso. 

In Africa dovette contribuire a diffonderlo e a man- 
tenerlo l’autorità di TeERTULLIANO (Adv. Marc. 
DEI 24): 

Ma già nella città di Roma l'opposizione s’accen- 
tuava. Contro IPPOLITO (v.) che ivi lo sosteneva 

(Eusebio, Hist. eccl. III, 28, 2), insorge il prete Caio, 

il quale per abbattere il M. non dubita di negare 
l'autenticità giovannea dell’ArocaLIssE (v.), suo 

principale fondamento. 

Più viva fu la polemica in Egitto. Nei dintorni di 
Alessandria numerose borgate, divénute millena- 

riste, con a capo il prete CoRAcIONE, fecero uno 

scisma. Il vescovo NEPOTE di Arsinoe sosteneva il 
M. con ardore, nella sua forma meno spirituale, con 
l’opera Confutazione degli allegoristi diretta contro gli 
Alessandrini che difendevano l’Apocalisse con l’in- 
terpretazione allegorica. Fra questi al primo posto 

era ORIGENE (De princ. III, 2 ss). AI grande allego- = 
rista non era difficile togliersi d’imbarazzo con i testi 9a 
biblici che si potevano opporre; coloro che vi si ba- 

savano erano piuttosto gli schiavi della lettera (solzus 

litterae discipuli) o imbevuti di spirito giudaico nella 
loro interpretazione (iudaico autem quodam sensu È 
scripturas divinas intelligentes). Il suo discepolo S. a 3 
DIONIGI vescovo di Alessandria, continuò nella lotta i 

anche più arditamente: per togliere a Nepote e a 
Coracione l’appoggio più sicuro non esitava, come 
Caio di Roma, a negare l’autenticità giovannea del- 
l’Apocalisse. Egli raccontava come, dopo una disputa 
di tre giorni, aveva costretto il: capo della setta a 
darsi per vinto (Eusebio, o. c. VII, 24). 

Nel principio del IV secolo ì millenaristi erano 
ancora numerosi; emergevano fra essi METODIO di 37 

Olimpo, VITTORINO di Pettau, LATTANZIO, Commo- 
DIANO, ILARIONE, ZENONE di Verona. Ma oramai, 
con la pace e il trionfo della Chiesa il M. perdeva. 
una delle sue più feconde radici psicologiche; d’al- 
tronde sempre più si dissolvevano nel mondo cristiano 
le concezioni giudaiche da cui il M. aveva preso le 
mosse. Alla fine dello stesso secolo esso registra tra 
ì suoi seguaci APOLLINARE di Laodicea (v.), fiera- 
mente combattuto da Basilio, Gregorio Naz., Epî- 
fanio, Girolamo, Teodoreto, e in occidente A SBeSS 
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sì straniero con una certa indulgenza. Glì "Sl 
credito l'immensa autorità di S. Agostino, il qua 
dopo esserne stato anch'egli per alcun tempo se; 
lo scalza dando spiegazioni allegoriche del testo d 
l’Apocalisse (cf. De civ. Dei XX, 6, RENO 
la prima risurrezione, di cui sì parla in Apoc 
è la redenzione e la chiamata alla vita cris 
regno di Cristo e dei suoì santi è la Chi 
missione apostolica terrena; ì mille a 
ultimi mille anni che precederanno 
mondo (v.) e il Grupizio finale (ve), ) ìni 
un numero sìmbolico 1a: Surata a È 
tacsestre; 



Il pensiero cristiano si portava sempre più verso 
una interpretazione semplice e spiritualistica del- 
l’EscaTOLOGIA (v.) biblica, togliendo al M. l’appoggio 
dell’Apocalisse che aveva contribuito per. lungo 
tempo a farlo ammettere o tollerare. E non pare che 

2A la Chiesa vedesse nel M. un pericolo sì grave da per- 
= seguirlo con censure ecclesiastiche. 

C) Nel medioevo il M. risorge rinnovato, spiritua- 
lizzato, presso GioacHINO da Fiore, fra Dotcino, 

UBERTINO da Casale, Ger. SEGARELLI...; ma la aspet- 
tazione del «regno dello Spirito » vive in prospettive 
assai diverse da quelle del vecchio M. 

Esso rinacque, anche nel suo contenuto temporale 

carnale, fra alcune sette di entusiasti protestanti 
{v. ad es., ANABATTISTI, MENNONITI), specialmente 
nei secc. XVII-XIX, in seguito al turbamento recato 

dalla guerra dei trent'anni, dalla rivoluzione inglese, 
w dalle lotte dei riformati francesi, dalla crisi della 
es rivoluzione francese, malgrado le contrarie dichiara- 

i zioni delle confessioni protestanti. v. ad es., Mor- 
MONI, PIETISTI, SWEDENBORGIANI, IRVINGIANI, AvV- 
VENTISTI o Milleriti, HAGLEITNER G. Ben., KEITH 
Giorgio, Kinc Ed., LeapE, LinpL Ign., RUSSELL 
C-<I} ecc. 
D) Sull’ultimo avvento di Gesù e sulle ultime sorti 

del mondo e dell’umanità, non previste dalla scienza, 
siamo certificati solo dalla rivelazione. Che è estrema- 
mente parca in questa materia; e tentare di arric- 
chirla con elucubrazioni personali, come fa il M., 

IL; fosse pure di contenuto spirituale, è sciocca fantasia 
e temerità. Pertanto si comprende l’intervento del 

S. Ufficio che dichiarò (21-VI-1944): «Systema mil- 
lenarismi mitigati tuto doceri non potest» (AAS 36 
[1944] 212). L’intervento era opportuno poiché il 
M. spirituale mitigato aveva trovato consenzienti 
anche alcuni cattolici, come LACUNZA vY DIAZ (v.), 
R. EIZAGUIRRE (Apocalypseos interpretatio litteralis, 
Roma 1911), C. Morronpo (Estudios millenarios, 
Jaén 1922), J. RAMOS (Summa isagogico-exegetica in 

ai libros Novi Test., II, Roma 1940); per la stessa ra- 
i gione fu posto all’Indice (20-VII-1950) il libro di 

È .B. UcHI, La via (Firenze 1949°). 
Le ragioni di condanna si aggravano, ovviamente, 

«per quel M. che si fa cogliere in fallo non solo per 
speculazioni azzardose infondate, ma anche per espli- 
‘citi errori contro la fede e la morale, come il M. 

_ carnale dei cerintiani («rursus homines Hierosolymis 
| degentes cupiditatibus et voluptatibus corporis ob- 

| ‘mnoxios fore », Caio romano presso Eusebio, Hist. eccl. 
| III, 28, PG zo, 274 s), come il M. eretico del can. 
E. A. CÒÙaBAUTY (Etudes scripturales, patristiques, 

|_—*héologiques et philosophiques sur l'avenir de l'Eglise 
| catholique selon le plan divin, ou la régénération de 

| l’humassité et la rénovation de Vunivers, 3 voll., Poi- 
‘fiers 1890-93; all’Indice, decr. 18-XII-1896, col quale 

e col decr. 8-VI-1894 sono condannate altre opere 
oghe dello stesso autore), secondo cui la genera- 
presente al cataclisma finale previsto dal Van- 
sopravvivrà alla rovina e costituirà una nuova 

limanità esente da PeccaATO originale (v.), innocente, 
berata dalla sofferenza, sotto l’impero visibile di 

| papa. Significato antiecclesiastico e spe- 
tipapale, gravemente eterodosso, ha il 
‘protestanti (v. RirorMmA), ripresentato, 

se 

olori dell’ILLUMINISMO (v.), dal- 
Of the 
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governi politici, costituita in una pace inviolabile, 
sciolta da tutti i mali fisici e morali, cumulata di 

tutti i benefici del progresso tecnico scientifico. 

E) Il miraggio di un mondo migliore, come « spe- 
ranza » che non pretende di essere « predizione » del- 
l'avvenire, purgato da ogni significato razionalistico 
avverso alla religione positiva e al papato, fiducioso 
nel ProGRrESsso (v.) della moralità e della felicità 
umana, contenuto nei limiti consentiti dal dogma 
della decadenza umana e della SPERANZA (v.) cri- 
stiana, può ben albergare nei cuori generosi, senza 
meritare la qualifica peggiorativa di M. 

Bis. — L. Grvy, Le M. dans ses origines el son 
développement, Paris 1904. — G. Barby in Dict. de 
theol. cath. X, col. 1760-63. — H. LecLERCO in Dick. 
d’arch. chrét. et de lit. XI, col. 1181-95. — A. SAR- 
TORI, La visione beatifica, Torino-Roma 1926, p. 63- 
76. — E. BuUONAIUTI, Il tramonto del M. nella Chiesa 
d'oriente, Roma 1913. — T. HaLrusa, Das Tau- 
sendjahrige Reich Christi, Graz 1924. Cf. trattati 
teologici De Novissimis, MESSIANISMO, PARUSIA, 
ApocaLISsE e commenti all’Apoc. di S. Giovanni 
(i protestanti C. BRUTSCH, Clarté de l’Apocalypse, 
Genève 19554, H. BIETENHARD, Das Tausendjahrige 
Reich, Zirich 1955, professano un franco M. moti- 
vato; prima del suo ultimo ritorno, Cristo verrà 
sulla terra e vi stabilirà un regno visibile per far 
trionfare la sua Chiesa). 

Studi particolari. v. le voci cui nel testo si rinvia, 
— Enchir. patristicuni, v. indice teologico, n. 604 S 
(Padri che ammisero e che combatterono il M.). — 
B. BOTTE, « Prima resurrectio ». Un vestige de M. 
dans les liturgies occidentales, in Rech. de theol. anc. et 
imédiév. 15 (1948) 5-17. — J. DANIÉLOU, La typologie 
millénariste de la semaine dans le christianisme pri- 
mitif, in Vigiliae christ. 2 (1948) 1-16. — J. F. 
WaLvoorp, Anmtillemnialism in the ancient Church, 
in Biblioth. sacra 106 (1949) 291 ss. — Ip., The 
historical context of premillenmialism,; ivi 108 (1951) 
153-66. — A. MERCATI, Ux vescovo fiorentino del 
primo '40oo millenarista, in Riv. di st. della Chiesa 
in Italia 2 (1948) 157-65. 

Il M. nelle sette moderne. K. HuTTEN, Seler, 
Griibler, Enthusiasten. Das Buch der Sekten, Stuttgart 
1953?. — B. LAvaUD, Sectes modernes et foi catholique, 
Paris 1954. — E. Gascoin, Les religions inconnues, 
Paris 19283, p. 119 ss, 135 ss (avventisti e la loro 
derivazione « Armata dell’Eterno » o «Amici del- 
l’uomo » o « Chiesa del Regno di Dio »). — M. CoLi- 
NON, Faux prophétes et sectes d’aujourd’hui, Paris 1953, 
p. 138 ss (avventisti), 154 ss («amici dell’uomo ») 
157 ss («testimoni di Jehovah », derivazione degli 
avventisti). — R, P. CyRILLE, Pourquoi je ne suis 
pas adventiste du septième jour, Paris 1949. — B. 
LavauDp, Ni adventiste ni ami de l’homme, Paris 1950. 
— J.M. ANDERSON, Force a. form. The Shaker intui- 
tion of simplicity, in Journal of relig. 30 (1950) 
256-60: la comunità millenaristica degli Shaker fon- 
data in America nel sec. scorso, che vuol umanizzare 
e moralizzare l’artigianato e la vita rurale. — C. 
ALGERMISSEN, La Chiesa e le Chiese, vers. it., Bre- 
scia 19444, ai luoghi ove si tratta delle sette citate. 
— Archives de sociol. des religions 2 (1957) o 4 
e 3 (1958) n. 1, fascicoli dedicati a Messtanismes et 
Millénarismes in varie regioni. — Courants religicux 
et humanisme fine sec. XV e inizio sec. XVI, Paris 
1959. 

MILLER Gugl. v. AvventIsTI e MILLENARISMO. 

MILLERET de Brow' Anna Eugenia, in religione 

Maria Eugenia di Gesù (1817-1898), n. 2 Metz, m. 

ad Anteuil (Parigi), fondatrice (30-IV-1839) delle 

Suore dell’AssunziONE (v.). Uscita da una famiglia 

liberale, fu preparata alla vita religiosa da una grave 

malattia che la colse tredicenne, dai rovesci finan- 
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ziari del padre, dalla morte della madre (1832), 
dalla influenza del p. LACORDAIRE (v.), che ella, 

trasferitasi a Parigi, ascoltò in Notre Dame nella 

quaresima del 1836, c infine dall’incontro (Parigi, 
marzo 1837) col pio sacerdote M. T. Combalot che 

da tempo meditava la fondazione di una congrega- 
zione consacrata all’educazione delle fanciulle. Vinta 
la resistenza paterna, la M. fu iniziata alla vita reli- 

giosa e agli studi ecclesiastici di teologia dogmatica, 

morale e S. Scrittura presso le Benedettine del SS. 

Sacramento, indi presso l’istituto della Visitazione di 

Coté-St. André (Delfinato). Richiamata a Parigi dal 
Combalot, la M. con altre tre giovani iniziava (30- 

IV-1839) il noviziato nella nuova congregazione che 
così sorgeva, il cui scopo precipuo, oltre la santifi- 
cazione dei suoi membri mediante una rigida vita 

religiosa di carattere quasi claustrale, cera l’educa- 

zione delle fanciulle aristocratiche, uscite da fami- 

glie ove la religione non era in onore. All’uopo la M. 

volle che le sue suore possedessero il latino e le 

scienze ecclesiastiche. Non mancarono alla fondatrice 
difficoltà, lotte, sofferenze, ma la sua opera fiorì e 
l’r1 aprile 1888 otteneva dalla S. Sede l’approva- 
zione definitiva (v. ASSUNZIONE, II). La causa della 

M. fu introdotta a Roma il 17-IV-1940: AAS 32 

(1940) 510-13. -— Les origines de l’Assomption, I 
(Tours 1898). -— J. F. ALRIE, La mére M. Eug. de 

Jesus, in Messager du S. Coeur, 84 (1909) Ir-21, 

80-90. — J. DAURELLE, Une grande figure de reli- 

gieuse au NIX s. La rév. mère M. E. Mill. de Brou, 

Paris 1939. — G. BERNOVILLE, Les religieuses de 

Ll’Assomption. I, La fondatrice, Paris 1948. 

MILLETIÈRE (de Za) Teofilo Brachel. v. Lamit- 
LETIÈRE. 

MILL-HILL (St. Joseph Society for foreign 
Missions, Mill-Hill, London, N. W.), società missio- 
naria di sacerdoti e fratelli, legati con giuramento, 

fondata (1866) dal card. Erberto Waughan (v.) 
(1832-1903), quando era semplice sacerdote, per 

fornire di missionari i paesi soggetti all’Inghilterra, 
approvata nel 1907. La sua attività si svolse prima 
tra i negri degli Stati Uniti (1871). Quel primo col- 
legio si rese poi indipendente dalla società-madre, 

per dedicarsi esclusivamente a quella missione parti- 
colare. Nel 1875 la nuova società mandò i primi 

missionari nell’India (Madras) per l’evangelizzazione 
dei Telegu; donde poi si sviluppò la dioc. di Ne!- 
lore (eretta 1923). Da Nellore, nel 1940, si staccò 

la dioc. di Guriur, che poi passò al clero indigeno. 
Nel 1879 altri padri raggiunsero l’Afganistan come 
cappellani della spedizione inglese contro gli Afga- 
ni; così si originò (1887) la prefettura apost. di 
Kafiristan e Kashmir, dal 1947 diocesi di Rawal- 

pindi (Pakistan occid.). Nel 1880 si ristabilisce la 
prefett. apost. di Labuan e Nord-Borneo, che vien 
pure affidata a M.-H; nel 1927 se ne stacca la pref. 
ap. di Sarawak, che rimane alla medesima società. 
Nel 1886 M.-H. assume la missione dei Maori, 

nelle dioc. di Auckland (N. Zelanda); nel ’94 i 
missionari inglesi son chiamati nell’Uganda (vi- 
car. apost. Nilo sup., dal quale nel 1948 sì originò 
il vic. ap. di Kampala), e nel 1925 nel Kenia (pref. 
apost. Kavirondo, eretta in vicar. apost. nel 1932 

col mutato nome di Kisumw) e nel 1905 al Congo 
Belga, dove dirigono la pref. apost. di Basan- 
kusu (eretta 1926); nel 1922 entrano nel mandato 
brit. del Camerun (pref. apost. di Buea, er. 1923, € 
dioc. dal 1950); nel 1938 M. - H. succedette ai padri 

Journ. of eccles. History 10 (1959) 174-87. 

di Verona nella pref. apost. di Kodok, oggi Mala- 
scal; dal 1906 alle Filippine tengono la dioc. di Jaro. 

Nel 1875 la società dette vita ad una comunità 

di Fratelli, c nel 1882 a quella delle Suore di S. 
Giuseppe seguenti la regola di S. Francesco. Essa 
ebbe il decreto di lode il 28 genn. 1897 e l’ap- 
provaz. nel 1908. Ha le sue case di formazione 
in Inghilterra, Irlanda, Olanda e in Tirolo. Con- 

tava, nel 1950, 523 sacerdoti, di cui quasi metà 

olandesi, 34 fratelli. Nel 1959 i suoi membri erano 
1136. 

BiBL. — St. Josephs-Missionsgesellschajt des Heil. 
Herzens von Mill-Hill Entstehung wu. Entwicklung, 
Brixen 1892. — A short account of St. JToseph's 
Foreign Missionary Society, Mill-Hill (London) 1929. 
— Hans BRUGGER, Der erste Joseph-Missionar und 
sein Werk, Brixen 1941. — H. Anans, Kard. Herb. 
Vaughan, stichter van M.-H., Lovanio 1939. — v. 
ReLIiciIosI VI 51, VII T 3. 

MILNER Giovanni (1752-1826), n. a Londra, m. a 
Wolverhampton. Compì gli studi filosofici e teologici 
a Douai e, ricevuto il presbiterato (1777), tornò in 

Inghilterra. Nel 1779 fu eletto parroco a Winchester; 

nel 1803 Pio VII lo nominava vescovo titolare di 

Castabala e vicario apostolico dell'Inghilterra centrale 

(distretto occidentale). Lavorò con gran cuore a to- 
gliere dai cattolici inglesi e anche irlandesi il com- 
plesso di inferiorità in cui erano tenuti ed essi stessi 

si tenevano, combattendo senza tregua, ardente 

«Atanasio inglese », le restrizioni poste dall’autorità 
contro i cattolici, i compromessi e le debolezze dei 
cattolici. Il partito scismatico dei « blanchardisti 2, 
che non tollerava il concordato di Pio VII con _Na- 
POLEONE (v.), lo ebbe fiero avversario. Difese il pri- 
mato della S. Sede anche con gli scritti (The Kistory 
of Winchester, 2 voll., Winchester 1798-1801; Letters 

to a prebendary, cioè contro il vescovo anglicano 

J. Sturges, ivi 1800, tradotte in francese e in tedesco). 
Dell’altra sua abbondante produzione polemica, pa- 
storale, oratoria, che gli valse un bel nome anche 
come scrittore, ricordiamo: The end of religious con- 
troversy (London 1818, 3 voll.; trad. in tedesco), 

opera valorosa che difese contro obiezioni con un 
opuscolo (ivi 1822); Supplementary memoirs (ivi 1820), 

correzioni delle Historical memioirs di Carlo Butler. 
— J. GiLLow, Bibliogr. Dict. Engl. Cath. V, 15-53 
elenca una settantina dì opere del M. — F. Husen- 
BETH, Life..., Dublin 1862, 2 voll. — E. AMannN in i oa 
Dict. de théol. cath., X, col. 1763 s. — HUuRTER, No- SI 
menclator, V3, col. 984-86. ta 

Si distingua da M. Giuseppe (1744-1797), teologo Des 
anglicano, autore, tra l’altro, di una History of the 
Church of Christ (1794-1809, 5 voll., gli ultimi due 
a cura del fratello Isacco), che ebbe consiîderevole 

fama nella prima metà del sec. XIX. Cf. J. D. 
WaLrsui, Jos. M.s Evangelical Church History, in. 

MILONE, nativo di Sélincourt, Beato, 
della diocesi di Thérouanne, sotto la guida 

Norberto visse alcun tempo in monastero, 
abbate di Saint-Josse-au-Bois, presso Pas-de-C 
dove aveva indotto a vîìta solitaria alcunì suoì 
fratelli. Nel 1130, dopo la morte del vescovo 
vanni di Warneton, avendo ìl popolo eletto c 
successore il fratello del conte Thierry d’Alz: 
Baldovino, uomo inetto e impreparato, l’arc 
di Reims convocò un’assemblea di ecclesias 
elessero M. vescovo di Thérouanne. A 
ferma del papa, M. fu consacrato i 



tIzI1. Nel suo lavoro di riforma si valse dell’aiuto 
dei Premonstratensi. Fondò due abbazie di ques- 
st'Ordine, una a Sélincourt, l’altra a Thérouanne. 
Pare che corresse qualche animosità tra il vescovo 
e ì Cluniacensi. Nel 1148 fu al conc. di Reims, dove 

combattè strenuamente contro Gilberto de la Porrée. 
Fu lui a presentare, insieme con Ugo d’Auxerre 
e Suger, la professione di fede del concilio a papa 
Eugenio III. A M. si attribuiscono alcuni discorsi. 
Miracoli avvennero sulla sua tomba (egli morì il 
16 luglio 1158), per ì quali gli si diede il titolo di 
beato, benché non sia mai avvenuta una regolare 
beatificazione e non abbia avuto culto se non presso 

. ì Premonstratensi spagnoli e nella diocesi di Thé- 
| 0‘’‘10uanne. 

Di lui il miglior panegirico è forse nel cap. III 
della Vita di S. Norberto (Acta SS. Jun. I, p. 826): 
«Im Norberto eminet fides, in Bernardo Clarace- 
vallensi charitas, în Milone Tarvanensi humi- 
litas». — Acta SS. Jul. IV (Ven. 1748) die 16, 

in praciermissis, p. 119. — Vita presso J. LE PAIGE, 
Bibliotheca Praemonstrat., Parigi 1633, P- 4595. 
— E. DE Moreau, Hist. de l’Eglise en Belgique, 
III (1945) 18-20. 

MILONE O. S. B. ({ dopo il 1149) detto Crispino 
(cf. PL 150, 735 ss), monaco a Bec in Normandia, 

dove era cantore, contemporaneo e discepolo di S. 
Anselmo, scrisse la vita degli abati di Bec (eccettuati 
S. Erluino e S. Anselmo), cioè di LANFRANCO (v. la 
bibl. di questa voce), Guglielmo, Bosone, Teobaldo, 
Letardo (v. frammenti in PL 150, 713-36). Dovette 
vivere molto a lungo per poter narrare la morte del- 
l'abate Letardo, che avvenne nel 1149 secondo il 
Chronicon Beccense (PL 150, 653 B). 

MILONE Francesco e Gaetano, barnabiti. v. Ox- 
TOLOGISMO. 

MILOSZ Oscar Vladislas de Lubicz (1877-1939), 
n. a Czereia in Lituania da nobilissima famiglia, 

m. esule in Francia dove, dagli 11 anni, passò 
tutta la vita se si eccettuano i viaggi di studio in 

| ‘vari paesi d'Europa. Non lasciò occasione di pero- 

rare la causa della sua dolce «piccola Lituania» 
martoriata dalla prepotenza russa. Scrisse anche di 

|’ @rudizione, ma soprattutto si fa valere come squi- 
|‘—‘sito poeta di razza. Francese per lingua adottiva, 

tura e sensibilità, dalla religione protestante nella 

e, a quella cattolica cui conservò il meglio della 

ena poetica, che lo colloca tra i massimi poeti 
stro secolo. La genuina ispirazione, l'armonia 

> autentici capolavori di fede e d’arte. 
ita nostalgia della terra natia ha tra- 

leggende e le canzoni tradizionali 
mentre allo spirito latino e alla ci- 

attingeva. 
mistero in 6 quadri, ver- 

Tosi, Brescia 1947. — ARM. 

Inc Frib. en S. 1944. — 
o Libro, Milano 1945 

v. Rom. 23-V-1954 
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Meissen. Passò nel 1514 a Roma, dove fu cameriere 
e notaio pontificio, agente dell’elettore di Sassonia. 
Nel 1518 ritornò in Germania come nunzio aposto- 
lico: doveva portare la Rosa d’oro all’elettore di 
Sassonia. «Superficiale, leggero c vano» (PASTOR, 
IV-1, 246), per darsi importanza e senza averne in- 
carico, tentò pure di assopire la lotta religiosa già 
scoppiata. Trattò con lo stesso Lutero (1519), che 
gli fece le migliori promesse. S’abboccò quindi a 

Lipsia col Tetzel, a Coblenza con l’arcivescovo di Tre- 
viri, di nuovo con Lutero nell’ottobre 1519 a Lieben- 
werda e nell’ottobre 1520 a Lichtenburg. Il M. non 
conosceva le cause profonde del movimento e nelle 

trattative di pacificazione mancò di prudenza e di 
tatto. Dopo un breve soggiorno a Roma, tornò in 

Germania nel 1522. Perì il 20 nov. 1529 nel Meno 
presso Steinau. — SEFIDEMANN, Karl v. M., Dresden 

1844. — PASTOR, IV-1, p. 246 ss. — v. RIFORMA. — 

E. AMANN in Dict. de theol. cath., X, col. 1765-67. 

MILTON Giovanni (1608-1674), poeta, n. c m. a 
Londra. «Tutte le conquiste della rinascenza, fu 

scritto di lui, e tutte le aspirazioni della Riforma, 

un’arte eruditissima e una fede infrangibile, una de- 
licatezza di cavaliere disposata ai principî di severo 
puritano, una vita che conobbe svariate traversie, 

formano lo sfondo da cui è sorto questo genio con 
un vigore così personale e con una così vasta gene- 

rosità che è sempre necessario esercitare uno sforzo 
per comprenderlo e per amarlo ». 

Studiò nelle scuole di S. Paolo a Cambridge: pe- 
riodo importante nella sua formazione. Cf. D. L. 
CLARK, J. M. at St. Paul's school, New-York 1948. 

Ci fu un momento che pensò di entrare negli ordini 
sacri, ma ne fu distolto dallo spirito degli cpiscopa- 
liani che gli riuscivano profondamente avversi. Da 

giovane aveva scritto versi latini e inglesi, c dai 

venti ai trent'anni si diede alla poesia. Sono di que- 
st’epoca il dittico allegorico: L’Allegro e Il Pensieroso, 
inoltre Comus (maschera di raffinato lirismo, ricca. 
di concetto e forma) e l’elegia pastorale Lycidas, 
in cui si fondono fantasia romantica ed erudizione 
curiosa con ardenti preoccupazioni morali. 

Nel 1638-39 è in Italia. A Firenze frequenta l’Ac- 

cademia degli Svogliati. A Roma conosce letterati 
del tempo e visita il collegio inglese retto dai Gesuiti. 
A Napoli conosce G. B. Manso, amico del Tasso e 
del Marino. Tornando in patria, visita Vallombrosa 
e poi Venezia. Si ferma a Ginevra ed ha lunghi 

colloqui col Diodati. 

Rientrato in Inghilterra, lascia la poesia per la 
prosa e polemizza sulla libertà di stampa, sull’erudi- 
zione, sul matrimonio, sul divorzio (che il M. pro- 
pugna) dimostrandosi irrequieto e di tutto scon- 
tento. Divenuto segretario di Stato sotto la repub- 

blica, prende le difese degli esecutori di Carlo I. 

Sposa Mary Powell, di cui si divide dopo pochi 

mesi; la moglie tornerà a lui, quando la cecità 

completa lo renderà oggetto di compassione a tutti. 

In quest’ultimo periodo della sua vita il M. ri- 

torna alla poesia e, tra l’altro, compone Il Para- 
diso perduto (12 canti nell’ediz. del 1674, Io canti 
nella prima ediz. del 1667). Vuol «giustificare al- 
l’uomo le azioni del Signore », dimostrando giusta la 
punizione di Adamo e di Eva, che hanno deliberata- 
mente scelto il male contro il bene. Il poema è una 
tempestosa visione apocalittica, tessuta su impennate 

, di ragione fredda, su liriche potro di puro 

«classicismo, su angosciosi problemi moral, su pas- 
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saggi riposanti di tenera bellezza. I versi (sciolti) 
sono armoniosissimi e richiamano l’arte più chiara 
del Tasso e talvolta dell’Ariosto. Una potente, ta- 
lora sconcertante fantasia dal principio alla fine, 

sulla semplice relazione biblica della creazione dei 
progenitori, della loro caduta e del loro immediato 
castigo, spazia prestigiosa in abissi di luce e di 
tenebre e ricrea un mondo denso di meraviglie. 

Il «Paradiso perduto » è il più grande poema 
epico dell’Inghilterra. Spesso si confronta con la Di- 
vina Commedia. Ora, si sa, M. non ha la fede cri- 

stiana, tanto meno quella cattolica; ferocemente anti- 

cattolico lo mostrano la sua vita e tutti i suoi scritti 
polemici. Nel 1823 fu scoperto un suo ms.: De doctrina 
christiana, che documenta con chiara violenza l’« an- 
ticristianesimo » di M.: è «una sfida arditamente 
lanciata contro i fondamenti della filosofia e del 
dogma cristiano da un uomo di alta cultura, nella 

sua piena maturità », decisamente opposto alla divini- 
tà di Cristo, alla creazione « ex nihilo », all’immorta- 

lità dell’anima, all’indissolubilità del matrimonio.... 
(A. J. Tn. EisENRING, M.°s « De doctr. christ. ». An 
historical introduction a. critical analysis, Frib. i. Sv. 
1946, tesi di laurea). Tale appare anche nella sua 
più grande opera poetica. Basti pensare che il pro- 

tagonista del « Paradiso perduto » non è Dio, né 
Adamo, ma Satana; è Satana che giganteggia nelle 

scene più possenti del poema e a lui dà il poeta tanta 
grandezza quanta non ne ha certamente nessuna delle 
altre figure. È Satana che appare nella lotta contro 
Dio, che si rialza per primo di sotto al peso immane 

della sconfitta, che incuora i suoi satelliti, che risu- 
scita nuova guerra. La sua astuzia, la sua inflessibile 
volontà di male lo spingono attraverso inauditi sforzi 
su la terra a insidiare e colpire le novelle creature 
di Dio. E con le sue vittime si aderge contro Dio, 
vincitore. Chi alla fine vince è Dio; ma sembra con- 

clusione forzata e di maniera, che lascia freddo il 
pocta. Quando parla di Dio il M. appare attanagliato 
da morse esteriori che gli serrano la fantasia e gli 
spezzano la parola; si ha la sensazione di un acuto 
misterioso disagio, in cui il poeta si avvolge e si 
tortura progressivamente. Ma quando agisce Satana, 
o quella rifrazione vivente di Satana che è l’uomo 

peccatore, allora la musa miltoniana s’accende di 

roventi luci, si alza rapida e forte, dominatrice, 

libera. 
È il rovescio del dramma cristiano, ove è Dio 

che libera e accende, mentre il peccato imprigiona 
e deprime. È il rovescio della Divina Commedia, dove 
Dante dalla schiavitù del male sale progressivamente 
alla divina luce della libertà perfetta: strada percorsa 
da Dante anche nella formale esteriorizzazione del suo 
pensiero, in un’arte che, pullulante all’inizio di ogni 
essenza materiale, a poco a poco si spiritualizza per 
consumarsi in un oceano di splendori diafani. Il senso 
anticristiano del M. non era sfuggito a un altro grande 
e strano poeta del suo paese, William Blake, che sulla 

fine del sec. XVIII osservava: «La ragione per cui 
M. è in ceppi quando scrive degli Angeli e di Dio, 
ed è in piena libertà quando scrive dei diavoli e del- 
l'inferno, è perché egli è un vero poeta, ed è del 

partito del diavolo senza accorgersene »: modo sin- 
golare di affermare, insieme ad altri critici e studiosi, 
la profonda contraddizione esistente tra il poema del 
M. e il genuino senso cristiano. Di essa il M. ci for- 
nisce un’altra prova nella tragedia Samson agonistes 
(1671), dove, sopra il tema biblico e sopra un sog- 
getto cristiano, si giunge a un sentimento di dispe- M. a. the english mind, London 19: 

razione tutto pagano. Il M. « non fa il cammino cri- 
stiano dalla colpa alla redenzione, ma dalla crea- 
zione giunge al peccato e, non sapendone uscire più, 
si crea intorno un’aura di disperazione e di esalta- 
zione, che è l’aura di quel «titanismo » che poi ri- 
suonerà nel romanticismo: l’uomo che si erge contro 
Dio e, sicuro della sua intelligenza e della sua libertà, 
pur fra il dolore e la morte, lo abbandona e lo male- 
dice e fa, per le vie della terra, il suo cammino 
con la sua donna, appunto come Adamo ed Eva 
fuor del paradiso e della grazia ». 

Con Samson il M. pubblicava (1671) un altro 
poema, meno noto, Paradiso riacquistato, in 4 libri, 
che svolge con lo stesso spirito, ma con minor po- 
tenza artistica, la stessa tematica della « tentazione »: 
la tentazione di Cristo, nuovo Adamo, da parte di 
Satana. 

Detto ciò, bisognerà sempre ammettere che, con- 

siderato nel suo complesso, il « Paradiso perduto » 
resta il più grande tentativo che sia stato fatto, 

dopo Dante, da un poeta per affermare «la eterna 
provvidenza e svelarne agli uomini le vie ». 

BisL. — J. H. HanFORD, A M. handbook, London 
19382, ancora fondamentale per la rassegna ragionata 
di edizioni e di studi, per l’analisi delle opere, per i 
documenti biografici. — Per la biografia gioveranno: 
J. M. FRENCH, M. in chancery. New chapters in the 
lives of the poet a. his father, New York a. London 
1939; Ip., The life records oj J. M., New-Brunswick 
1949-50, 2 voll. — Nuove monografie: J. H. HANFORD, 
J. M. englishman, London 1950; G. F. SENSABAUGH, 
That grand Whig M., London 1952. 

Edizioni, versioni italiane, biografie, monografie, 
studi particolari troverai scelti e ordinati presso 
Enc. IT. XXIII, 327. Alle versioni ital. aggiungi: 
M., liriche e dramuni (col « Sansone agonista»), a cura 
di A. CAsTELLI, Milano 1941; Como, per Taro. VaL- 
LESE, Napoli 1941; Como e Sansone agonista, con al- 
cune liriche, per M. LOMBARDI, Mil. 1943; « Samson 
agonistes » e « Parad. regained », per A. Zanco, Mil. 
1951. — La migliore ediz. completa è stata curata 
da F. ALLEN PATTERSON e da altri, New York, Co- 
lumbia Univ. Press 1931-40, 20 voll. L’indice fu 
preparato da F. A. PATTERSON, F. R. FoGLIE, An 
index to the Columbia edition of the Works of J. M., 
ivi 1940, 2 voll. — Per l’opera poetica v. l’edizione di 
H. FR. FLETCHER, The complete poetical Works of 
J. M., con introduz. e note, Boston 1942-48, 4 voll. 

Studi particolari. — D. M. WoLrE, M. în the 
puritan revolution, New York a. London 1939. — "@ 
A. BARKER, M. and the puritan dilemma (1641-60), | 
Toronto 1942. — H. Mc LacHLan, The religious È 
opinions of M., Locke a. Newton, Manchester 1941. 
— E. E. Carrns, The theology of « Par. lost», in s 
Biblioth. sacra 105 (1948) 478-9I, 105 (1949) 106-138. — 
2I1I-15. — F. M. Krouse, M._’s «Sanison» a. the 
christ. tradition, London 1949. — G. N. CONKLIN, — 
Biblical criticism a. heresy in M., London 1949. — — 
R. J. Z. WerBLowsKy, Lucifer a. Prometeus. A 
study of M.s Satan, London 1952. i 

G. Mc CoLLey, « Paradise lost». An account. 
îts growih a. major origins, Chicago 1940. — 
BusH, « Parad. lost» în our time. Some compnu 
Ithaca (N. Y.) 1945. — A. J. A. WaLpoc 
lost» a. his critics, Cambridge 1947. — B. 
« Par. lost» and the XVIIth cent. reader, 
1947. — L. P. SMITH, M. and his moderi critic 
London 1940. seni 

R. MoHL, Studies în Spencer, M. and ih 
of monarchy, New York 1949. — P. P. 
De Comus à Satan. L’oeuvre politique de J. DM. 
pliqué par sa vie, Paris 1939. — A. M. l oss, 1 

i Vi RA I i Me, 

royalism. A study of the conflict of. a 
the poems, Ithaca (N.-Y.) 1943. ] Dì 
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TING, M.'s literary milieu, Durham 1939. — W. R. 
PARKER, .f.'s contemporary reputation (con fac- 
simile di 5 contemporanei pamphlets contro M.), 
Columbus 1940. — R. R. CawLEv, M. and the lite- 
rature of travel, Princeton 1951. — D. P. HARDING, 
M. and the Renaissance QOvid, Urbana 1946. — J. 
SAMUEL, Plafto and M., Ithaca (N.-Y.) 1947. — 
H. AGAR, AM. and Plato, Princeton. 

E. M. W. TiLLGARD, Studies 11 M., London 1951. 
— R. WALLESTEIN, Studies in XAVIIth cent. poetic, 
Madison 1950. — E. NAZARI, Problemi miltoniani, 
Palermo 1952. — H. ScHuLTz, M. and forbidden 
knowledge, New York 1955. — P. F. Fisuer, M.'s 
theodicy, in Journal of the hist. of ideas 17 (1956) 
28-53. — A. FiorE, The problem of I7ih cent. sote- 
riology in reference to M., in Francisc. Studies 15 
(1955) 48-59, 257-82. — J. REESING, Tlie materia- 
lity of God in M.s «De doctrina christ.», in Harvard 
fheol. Rev. 50 (1957) 159-73. — W. B. HunTER, 
Mes arianisn reconsidered, ivi 52 (1959) 9-35 (M. 
non è propriamente ariano). 

MILZIADE, papa, Santo (311-314), africano, 
secondo il Lib. Pontif. Succede ad EusEBIO (v.), 
dopo una lunga vacanza, spiegabile per l’esilio del 
predecessore e per i tumulti che la lotta tra i pre- 
tendenti all'impero suscitò in Roma. Il nome varia 
da Milziade a Melchiade. Anche le date son con- 
fuse nei cataloghi. Il Liberiano, che è il più chiaro, 
fissa gli inìzi di M. al 2 luglio, « Maximiano VIII 
solo cos.» (311) ela fine al 10 0 11 gennaio, « Vo- 
lusiano et Anniano coss.» (314); ma poi dice che 
il pontificato durò «3 anni, 6 mesi e 8 giorni», 
ponendo 3 invece di 2 per errore. 

Nei tempi di M. si registrano grandi avveni- 
menti: la vittoria di Costantino al Ponte Milvio; 
gli editti imperiali prima di tolleranza (Galerio con 
Costantino e Licinio nel 311, Costantino e Licinio 
nel 312) e poi di libertà per il cristianesimo (il co- 
sidetto «editto di Milano» del 313). Per prima 
conseguenza, Costantino interviene nella soluzione 
dello scisma di Cartagine (v. DonATISMOo). A Car- 
tagine una consorteria, capitanata da Donato, da 
Secondo di Tigisi e dalla matrona Lucilla, non 
riconosce il vescovo Ceciliano, perché non ne ri- 
tiene valida la consacrazione (conferita da Felice 
d'Aptunga, presunto « traditor »), e gli oppone Mag- 
giorino. I donatisti ricorrono a Costantino. Questi 

incarica Materno di Colonia, Reticio di Autun e 
Marino di Arles, ai quali consegna i documenti 
Ticevuti dall’Africa, di giudicare la questione in- 
sieme a papa M., in Roma. Costantino in una let- 
tera a M. esprime il suo malcontento e desidera 

| il pronto scioglimento della contesa (la lettera è 
diretta non solo a M., ma anche a un certo Marco, 

| probabilmente uno dei principali preti romani, co- 
| nosciuto da Costantino nel suo ingresso in Roma, 
forse lo stesso che poi divenne papa nel 336). Si 
tenne concilio in Roma: i tre vescovi della Gallia 

ella casa di Fausta, la moglie di Costantino, ossia 
| palazzo Laterano, dove si ebbero tre sedute. 

ndo il Liber Pontificalis M. proibì il digiuno 
,vedì e della domenica, per non seguire l’e- 
«dei manichei, numerosi allora in Roma, 
con un decreto il fermenium da distribuirsi 

. ‘Tra le molte opinioni su questo 
ore sembra quella del Duchesne, 

stia stessa consacrata nella Messa 
a, e che veniva distribuita 
ane, 

MILZIADE — HMINASI 

È detto nel Lib. pont. che M. fu sepolto nel ci- 
mitero di Callisto sulla via Appia. Ciò è assai veri- 
simile, perché i cristiani avevano riottenuto i luo- 
ghi sacri, tra cui quel cimitero, tomba dei pon- 

tefici da Ponziano fino alla persecuzione di Dio- 
cleziano; anche il suo antecessore Eusebio vi era 

stato sepolto. Ma, come asserisce la stessa fonte, 
questi due papi non furono sepolti nella parte 
antica della catacomba, bensì in un cubicolo sepa- 
rato. Il De Rossi spiega questo fatto dall’avere i 
cristiani chiusa la. prima catacomba per salvarla 
dai pagani; e lo stato in cui si trovò il passaggio 

principale conferma questa opinione. Egli identificò 
il cubicolo di Eusebio, ma non poté trovare quello 

di M., che fu l’ultimo papa sepolto in quel cimitero. 

M. fu accusato dai donatisti di avere con papa 

Marcellino, al presbiterium del quale M. appartenne, 
«consegnato i libri sacri» e «turificato » durante 
la persecuzione di Diocleziano. Ma S. Agostino lo 
difese in una conferenza tenuta coi donatisti nel 
4II: l’accusa non è più creduta da nessuno. 

Il pseudo-Isidoro attribuisce a M. 2 decretali, 
una sulle cause dei vescovi (PL 7, 1115), l’altra 

sulla generosità di Costantino verso la Chiesa (PL 

8, 565). In Graziano un canone sulle sepolture 

porta il nome di M. 
La Chiesa fa memoria di M. il ro dicembre. 
Gli successe SiLvEsTRO I (v.) — Liber Pontific. 

ed. Cantagalli, III (Siena 1933) 83-85. — Mart. 
Rom., Brux. 1940, p. 575. — Mart. Hieron., ivi 

193I, P. 334, 348. — DE Rossi, Roma sotterranea, 

II, p. 113, 188-90. — H. LecLERCOQ in Dict. d'Arch. 

chrét et Lit. XI, col 1199-1203. 

MILZIADE (sec. II), probabilmente asiatico, uno 
degli antichi APOLOGISTI (v.), « ecclesiarum sophista » 
(Tertulliano, Adv. Valent. 5), combattè con gli scritti 
i VALENTINIANI (v.), i MONTANISTI (v.), i giudei 
(2 libri), i gentili (2 libri) e indirizzò un’Apologia del 

cristianesimo ai principi del mondo, forse a Marco 
Aurelio (161-180) e a Lucio Vero ({ 172). Nulla per- 
venne a noi. EuseBIo, Hist. eccl. V, 17, PG 20, 

473-76. — GIROLAMO, Der vir. ill. 39, PL 23, 653 SS. 

— OTTO, Corpus apol: christ., IX (Jena 1872) 3604-73, 
con le testimonianze antiche su M. — BARDENHEWER, 

Gesch. d. altkirchl. Liter. I (Freib.i. Br. 1902) 262-64. 

MINARETO, torre che fiancheggia la Moscura (v.), 
dall’alto della quale il « muezzin» invita i fedeli del- 
l’IsLAM (v.) alla preghiera. 

MINAS Minoide (1790-1860), n. a Seres in Ma- 
cedonia, m. a Parigi. Fuggito dalla patria in seguito 
all’insurrezione greca, si stabilì in Francia (1821). 
Pubblicò diverse opere di filologia greca. Nel 1840 
Villemain lo incaricò di esplorare le biblioteche della 
Turchia europea e dell'Asia minore: a lui devesi la 
scoperta di importanti manoscritti, soprattutto delle 

Favole del poeta greco Babrio e dei Philosophumena 

di IPPOLITO (v.). 

MINASI Antonio, fisico e botanico, nato in Scilla. 
Fu il primo a dare compiuta spiegazione del feno- 

meno dalla Fata Morgana; identificò îl papiro nel- 
l’agave; studiò la zoologia e la fitologia del ter- 

ritorio tarentino. Da papa Benedetto XIV fu no- 

minato professore di botanica alla Sapienza di 
Roma, e incaricato di raccogliere nel regno delle 

due Sicilie esemplari per il Museo Clementino. Mu- 

strò le Deliciae Tarentinae di Tommaso Nicola 

d’Aquino. 
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Pagina del Nuovo e Fedre Testamento di Pietro da Barsegapé. 
Biblioteca Nazionale Braidense di Milano. 



MINIATURA 

toe parere normal îni 

"e s65 VI È 
f i 
NS 

a Pa 

È pia 

ici 

mi 

x 

UDI os. 

mmasum_ lf? 
de mifererenod. 

Tobmigs DapT] 
phael_ {Sca 

- 

cl 

I DC 

Elisabetta d'Ungheria. Museo Civico di Cividale. Evangeliario di S. 

KS si fa dà A n v i o Sd ia N 10 VA ad O 3 o sa ,Q crd fQ ò i o O dv un p dl a o E 8 L*) ”_ È v I crociati assaltano G 

22/6 



MINIATURA 

Mi 
im 
de 
(LI 
bia 
[O 

had 

ca” CRI Cha 

iii e si 

ZE Fal 

SIE 
CI 9 V y 

a I I e 2A ù; 

Fedi Dia ct 
SALA —n 

Incoronazione di. Gian Galeazzo Visconti. Min. di ANOVELO Da IMBONATE. 
Basilica di S. Ambrogio, Milano. 

3*/ 



MINIATURA 

pe
ni

tg
io

na
ni

 
SE
TT
 

iL
 

0
0
1
)
 

DA
 

MU
CR

ET
YO

) 

i Aomo
 

Pai 

eh 
LI 

p
e
r
 

$
%
 
D
I
 

' 
"
W
a
 

,
 

. 
#0

 
W
A
I
T
'
I
I
A
 

R
n
]
 

U
T
,
 

en
t 

CO
LL

I 

act 
e
i
 
e
 

r
r
 
E
T
T
I
 

di 

= 

ara 

I Re 

pa
 
a
 

Istituzione dell’Eucaristia, XVI secolo. Biblioteca Vaticana. 

e 
me
 

ui
 

2*/8 



MINDSZENTY — MINIATURA 25 

MINDSZENTY Giuseppe, card., n. a Cschimind- 
szenty (dioc. di Sabaria in Ungheria) nel 1892 da 
umile famiglia, ordinato sacerdote a Szombathely 

(12-VI-1915), fu zelantissimo parroco di Zalaegerszeg 

(particolarmente attivo nell’organizzare imprese edi- 

toriali e istituti di cultura cattolica). Eletto vescovo 
di Veszprem (3-III-1944), già nell’autunno subì pri- 

gionia per il suo fiero antinazismo e antirazzismo. 
Successe poi (2-X-1945) al Seredi come arcivescovo 

di Strigonia (Esztergon) e primate di Ungheria, car- 
dinale dal 18-II-1946, membro delle SS. Congrega- 

zioni Cerimoniale e dei Seminari. Con pietà, dottrina, — 
prudenza, energia, coraggio si prodigò in tutte le 
opere dello zelo pastorale, consacrando ad esso anche 
la sua penna forbita (tra le sue varie pubblicazioni 

ricordiamo La madre, 3 voll., tradotta in molte lingue; 
Verità e carità, prediche dal 1945 al 1947, raccolte 

nel 1948 in un volume). Nel maggio 1948 poteva 
celebrare, in condizioni difficilissime, un solenne con- 
gresso eucaristico nazionale (vedi il messaggio di 

Pio XII, 30-V-1948: AAS 4o [1948] 254-56). 
Fermo difensore delle libertà e della. millenaria 

civiltà cattolica del suo popolo, strenuo assertore dei 

diritti della religione e della Chiesa contro la politica 

comunista del governo ungherese sovietizzato (v. 
UNGHERIA), il 27-XII-1948 fu arrestato sotto pre- 

testo di tradimento, di complotto contro la sta- 
bilità della repubblica comunista ungherese, di traf- 
fico di valuta estera: pretesti sfacciati per togliere 

di mezzo quel formidabile baluardo della libertà e 
del cattolicesimo contro l’invasione comunista. Con 

un regime dietetico estenuante e con droghe dissen- 

nanti, l’infame tribunale riuscì anche a strappargli 
una confessione di reità; e il M. fu condannato all’er- 

gastolo (8-II-1949). L’opinione pubblica mondiale, 
anche acattolica, rimase sbigottita di commozione 

e di indignazione, davanti al nuovo macabro de- 

litto del Leviatano rosso. 

La S. Sede lanciava la scomunica « speciali modo » 
riservata al papa e l’infamia a tutti coloro che im- 
pedirono il M. nel suo ministero e promossero l’ar- 
resto, il processo, la condanna del M.: 28-XII-1948 

(AAS 41 [1949] 31), 12-II-1949 (AAS 41 [1949] 80. 
Il 16 luglio 1955 il ministro della giustizia toglieva 

il M. dallo stato di prigionia e lo confinava in un 
edificio ecclesiastico. Fu liberato e ricomparve in 

pubblico a Budapest nelle eroiche e tragiche gior- 
nate della rivoluzione ungherese dell’ottobre 1956. 

Ma ben presto, col prevalere della feroce repressione 
sovietica, dovette rientrare nell’ombra. Sia qui ricor- 

dato perché M. non è solo uno dei tanti perseguitati 
dal totalitarismo ateo, ma è un simbolo dell’umanità 
assassinata dai « falsi profeti ». 

BiBL. — L’arrestation del M., in Document. cathol. 
31 (1949) 13-61, 209-30. — Card. M. speaks, libro 
bianco autorizzato dal M., con introduz. di À. Zom- 
BoRY, New York 1949. — Le forgat M. accuse, testi 
scelti e presentati da BeLA Just, Paris 1949. — G. 
PerERFFy, Il card M. La vita e l’anima di un mar- 

tire, Roma r9so (cf. L’Osseru. Rom. 23-11-50). — 
N. Boer (che fu accanto al M. fino alla condanna), 
Card. M. and the implacable war, or communism 
against religion and the spirit, London 1949, vers. it., 
Mil. 1950 (cf. L’Osserv. Rom. 17-IX-1950). — JER. 
SzaLay, Le card. M., Ed. Mission cathol. hongroise 

de Paris (cf. L’Osserv. Rom. 13 e 14-XI-1950). CA 
El card. M., Madrid 1949 (« Publicaciones espafiolas ») 
— S. K. Swirr, The cardinal’s story. The life a. 

work, New York 1950. — S. MinaLovicz, M., Ungarn 
Europa. Ein Zeugenbericht, Carlsruhe 1949. — O 
PAsTORE, M., Milano 1949. 

fregi, di foglie, dì fiori, e infine ogni oggetto dell 

MINGES Partenio, O.F.M. (1861-1926), n. a 
Flemlingem (diocesi di Spira), m. a Monaco, fran- 

cescano dal 1881, professore di teologia dommatica 

a Monaco di Baviera (1891-1906) e cronista della 

provincia, prefetto (1907) del collegio di Quarac- 

CHI (v.) fino al 1913, quando riprese l’insegnamento 

di teologia dogmatica a Monaco (1914-18). È il 
primo tra gli scotisti dei nostri tempi. 

Fra gli 89 scritti che ci lasciò, segnaliamo: Ist 

Duns Scotus Indeterminist? (Miinster i. W. 1905); 

Die Gunadenlehre des Duns Scoius (ivi 1906); Der 
Gottesbegrijf des Duns Scotus (Vienna 1907); Der 

angebliche exzessive Realismus des Duns Scotus 

(Miinster i W. 1908); Compendium theologiae dog- 

maticae (Monaco 1901-02, Ratisbona? 1921-23, voll. 3); 

J. D. Scoti doctrina philosophica et theologica (Qua- 
racchi 1930, 2 voll.); pregevoli monografie su parti- 

colari questioni di filosofia e teologia, rassegne biblio- 

grafiche scotistiche, articoli per periodici. A Qua- 

racchi lavorò per l’edizione critica della Summa di 

ALESSANDRO di Hales (v.). — Cf. Antonianum, I 
(1926) 507-508. — Acta O. M. 66 (1927) 287-288. 

MINIATO (Minias), S., martire, menzionato da 
Usuardo al 25 ottobre in base a una Passio favolosa 

anteriore al IX-X sec. (BHL 5965, che ‘ebbe varie 
recensioni ugualmente inattendibili, BHL 5966-70). 
Il Baronio e poi il Mart. Rom. (Brux. 1940, p. 476 Ss) 

lo dicono «soldato » (indotti dalla risposta del mar- 
tire al giudice: «ego sum Minias, miles et servus 
Christi », Passio cit., ove il vocabolo « miles » può 
avere significato metaforico). Si pone il suo martirio 
sotto Decio (249-51). Della sua persona non sap- 
piamo nulla: era fiorentino? un martire orientale 
le cui reliquie furono portate a Firenze? è identico 
al celebre MENNA egiziano (v.)? È certo che già alla 
fine del sec. VIII aveva culto a Firenze: quivi sor- 

geva la basilica di S. M. al Monte, che custodiva il 

suo «corpo », come fa fede un diploma (c. 786 ) di 
Carlo Magno (Mon. Germ. Hist. Diplom. Rarol. I, 210). 
Festa 25 ott. — Acta SS. Océ. XI (Par.-Romae 1870} 

die 25, p. 415-32. — LANZONI, p. 574-76. — Lucano, 

S. M. a Firenze. Storia e leggenda, Firenze 1902. 

MINIATO (San), diocesi: v. SAN MINIATO. 

MINIATURA (da «minium », cioè ossido rosso di E: 
piombo, poi sostituito col cinabro: colore con cui sì 
scrivevano i titoli, le lettere iniziali e le riquadrature 
delle pagine dei manoscritti), è l’arte di dipingere 
su vario materiale in proporzioni minime. Nel medio- “ 
evo il termine miniator indicava il calligrafo che si ° 
serviva di minio, suppergiù sinonimo di rubricator 1: 

(che scriveva le «rubriche» dei libri), e in generale 
scrivano, che usava qualsiasi inchiostro. La cal- 

ligrafia fu dapprima ornamentazione con sviluppi e si 
svolazzi dei titoli, delle iniziali dei capitoli; poì le 
lettere presero movenze più ardite, si abbellirono dì 

mondo vegetale, anîmale, minerale, geometrico e fan- 
tastico servì al capriccio o al gusto dell’arte callîisra 
fica che, adottati i colori, diventò vera pittura sulla. 
pergamena o sui papiri deì mss. (rotoli o codìcì): arte 
di alluminare, di illustrare ì libri, che giunge fino 
alla îsforiatura (= pittura dì storie). Sì può definire 
piltura di mss. (soprattutto policroma), con che sì. 
evita la confusione con la M.-ritratto. x: 

I. Precedenti paganî. La M. propriamente dette 
ossia le ornamentazioni policrome, dalle volute. 



| stendono lungo i margini del libro talora invadendo 
anche il testo, le scene con personaggi e animali, 
sono di data relativamente recente. Tuttavia l’an- 

| tichità ce ne fornì precedenti. I più antichi monu- 
menti, in cui l'arte del disegno, se non della pittura, 
fu associata alla scrittura, ci sono giunti nei Libri 
des Morti egiziani: cilindri di tela o papiro, recanti 
delle preghiere ad uso dei defunti per la loro se- 
conda vita: l’anima pia e geniale degli Egiziani volle 
associare al formulario religioso, a guisa di commento, 
delle immagini riflettenti le credenze religiose nella 
vita d’oltre tomba. Nella Grecia la pittura dei mss. 
fu assai coltivata ma nessun lavoro giunse a noi. 
Roma alla Grecia tolse le arti e gli artisti della M.: 
sappiamo che certe opere latine erano adorne di ri- 
‘tratti, e che Varrone si servì a quello scopo di una 
artista greca, Lala di Cizico, la quale dipingeva sulla 
pergamena e sull’avorio. In oriente e nella Grecia 
furono in uso le scritture in oro e in argento. Del 
l’epoca pagana, oggidì, non abbiamo che qualche 
ms. illustrato dell’epoca della decadenza: i due Vir- 
gilio della Vaticana, di cui il più antico è del sec. IV, 
il Calendario Romano della stessa epoca (Bibliot. di 
Vienna), l’Iliade (sec. V) della Ambrosiana di Milano. 

‘Alcuni mss. antichi di questo genere ci giunsero in 
copie, più o meno alterate, dei secc. VIII e X, quali 
il Terenzio della Vaticana, quello della Nazionale di 
‘Parigi, il Calendario d’Arato della Bibliot. di Bologna; 
anche le pitture dei due Virgilio ricordati sono copie 
di più antichi modelli, come giudica l’opinione con- 
corde dei dotti. 

II. Nelmondo cristiano. La M. riesce prezioso do- 
cumento della storia della pittura, poiché ci presenta 
forme iconografiche che non appaiono sugli affreschi 
o sui mosaici a noi pervenuti. Per lunghi secoli la 

. M. supera in importanza la pittura su pareti e su 
‘pannelli, sia per il numero e lo stato di conservazione 
«delle produzioni miniaturistiche, sia per la maggiore 
libertà che ad essa concedeva la Chiesa e la destina- 
zione del libro: le MM. sono tra le prime fonti per 
la storia civile e spirituale del medioevo. Del resto 
la M. fornì modelli ad altre arti espressive: musaico, 
affresco, tappezzerie, vetrate e perfino alla scultura 
‘monumentale. 

_—1‘°0°0‘‘a M. presso i cristiani non poteva apparire che 
«dopo il periodo delle persecuzioni. E primamente si 

| affermò nel nuovo impero bizantino. 
—_ ‘A)La M. bizantina. A Costantinopoli, fin dai tempi 

‘ati dal favore imperiale, i capolavori antichi 
o accolti con onore, il gusto delle lettere e delle 

‘antino, aumentata da Costanzo. Sotto Giu- 
D 125.000 volumi erano raccolti entroi por- 

valazzo imperiale; Valente nominava 7 biblio- 
‘latini e 4 greci, perché ne avessero cura. 
possedeva da gran tempo libri illustrati: 
iveva comandato a Eusebio di Cesarea 

* so esemplari della Bibbia, suntuosa- 
ti, destinati alle chiese di Costantino- 
principi e imperatori lavoravano a 
rodurre i tesori della letteratura sa- 
Ben poco di queste ricchezze poté so- 

alle usure del tempo, alle 

eee e na 
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stesso molti mss.: ritiratosi in Efeso, scrisse un evan- 

geliario in lettere d’oro e l’arricchì di pitture. Sotto 
Giustiniano la M. raggiunse l’ apogeo (è di questo 
tempo il celebre Dioscoride, codice di medicina). 

. L’eresia degli ICONOCLASTI (v.) fece scomparire i 
monumenti dell’arte antica cristiana: la biblioteca di 
Zenone per ordine di Leone l’Isaurico fu incendiata 

e i 12 custodi, che si erano rifiutati di aderire al fa- 

natismo iconoclastico, vi trovarono la loro tomba; 

gli artisti dovevano esulare. 
La M. cristiana bizantina si era sviluppata rapi- 

damente nel clima della M. orientale profana già 
fiorente, sintetizzando la duplice maniera che già 
distingue le arti maggiori: una, l’alessandrina, di netta 
tendenza classica e radicata nell’antico; l’altra, l’an- 
tiochena, realistica e pletorica. Nel lungo spazio di 
quasi dieci secoli (secc. V-XV), queste due tendenze 
si riveleranno ispiratrici dei miniaturisti tanto orna- 
mentali quanto iconografici, ma non sempre saranno 

nettamente distinte le caratteristiche nella varia 

produzione di questo periodo. La tradizione antica 
prevale, per es., nel Genesi di Vienna del sec. V, e 

nel rotulo di Giosuè della Vaticana (sec. VI o VII); 

si afferma in alcuni mss. vaticani del sec. IX, si 

mantiene nel bellissimo Salterio di Parigi del sec. X. 
A quest'epoca appare già costituita e ferma, nelle 
MM., una tendenza o tradizione orientale. Classica èla 

Topografia cristiana di Cosma Indicopleuste, opera 
del sec. IX, copiata su un esemplare del'sec. VI; pene- 

trati dispirito classico sono l’Evangeliario di Rossano 
(codex purpureus),i frammenti dell’Evangeliario di S1- 
nope (Parigi) e l’Evangeliario siriano di Firenze, mi- 

niato dal monaco Rabbula (è in questo codice che per 

la prima volta si trova rappresentata la Crocifissione 
di Gesù). Si ricordano ancora alla Nazionale di Pa- 
rigi le MM. delle opere di S. Gregorio Naz. (ultimo 
quarto del sec. IX), le Omelie in onore della Vergine, 

del monaco Jacopo con 73 pitture (sec. XI), il poema 
del medico greco Nicandro (stesso secolo) con molte 
copie di pitture antiche, un S. Gregorio Naz. (se- 
colo XII-XIII). La potenza e la superiorità dell’ispi- 
razione greca, unita al gusto antico, gettò sprazzi di 
luce sull’occidente. L'influenza ecclesiastica coi suoì 
motivi di maggiore severità e di precisione tanto li- 

turgica quanto dogmatica, incide a poco a poco su 
questo spirito di libertà classica, senza peraltro sof- 
focarlo del tutto. Andamento parallelo hanno la M. 
e l’arte bizantina in genere, segnata dalla magnifi- 
cenza dell’ornamentazione, che è sempre varia, vi- 
vace, esuberante, e da una iconografia che passa 

dall’allegorico al realistico con ingenua facilità. Lo 

spirito religioso prevale fortemente su tutta la pro- 

duzione bizantina. 
B) La M. in Occidente. a) Solo nel periodo precaro- 

lingio e carolingio la M., in occidente, si afferma in 
scuole, sotto un persistente benefico influsso orien- 
tale. I monaci irlandesi decorano codici e codici a 
grandi pagine, con fantasiose iniziali, usando una 
sobria tavolozza. Il crescere delle scuole al tempo 
di Carlo Magno e di Carlo il Calvo è causa di 
una ancor più intensa ripresa della M. L’ispira- 
zione classica torna ad accendere l’estro dei minia- 
turisti, e si intensifica la loro coloritura, con sma- 

glianti fondi purpurci, uso abbondante dell’oro e 

dell'argento. : 
Tra i monumenti di questo periodo segnaliamo: 

il Sacramentario di Gellone (sec. VIII), le cui pitture 
ini ‘allegoriche sono piene di interesse per lo studio del 

| ‘simbolismo cristiano; il magnifico Evangeliario (se- 
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colo VIII), che la tradizione dice appartenuto a 
Carlo Magno; nel sec. IX l’Evangeliario dell'abbazia 
di S. Medardo di Soissons, quello dell’imperatore 

Lotario, la Bibbia di Metz, due Bibbie e il Libro di 

preghiere di Carlo il Calvo (le cui MM. sono oggi 
assai alterate). 

b) Altri caratteri assume la M. nei secoli immedia- 

tamente precedenti l’età romanica. Si accentua la 
maniera descrittiva e il disegno ha prevalenza sul 
colore. I fatti del Vangelo in particolare e biblici 
in genere si affacciano sempre più stagliati nel com- 
plesso ornamentale. Ciò si nota nei codici tedeschi 
dei secoli X e XI, tra i quali emergono l’Evange- 

liario dell'arcivescovo Egbert della scuola di Rei- 
chenau, c il Registrum Gregorii (Chantilly) della 

scuola di Treviri. Al di fuori delle scuole francesi 
(come l’elegantissima Bibbia di S. Marziale di Li- 
moges) e tedesche (come un ms. del sec. X, della 
bibliot. di Stuttgart, di grandezza e di importanza 

eccezionali), che in questo periodo tengono la pre- 
minenza su tutti i lavori della M. occidentale, bi- 

sogna ricordare codici spagnoli di alto valore, tra i 
quali l’Apocalisse del Beato (Parigi), dall’insieme sin- 
golarissimo per fantastiche scene e decorazioni biz- 
zarre, la Bibbia di Noailles, manoscritto catalano, 
con riproduzioni piene di interesse storico (armi, mo- 

bili, costumi religiosi e civili). Codici di Montecassino 
(Miracoli di S. Benedetto, Chronicon volturnense) con 

altri di Farfa, Bobbio, Nonantola, testimoniano della 
vasta attività dei monaci benedettini. 

c) Il momento culminante dell’arte della M. coin- 

cide col periodo di trionfale dominio che, su ogni 

altra forma, ha in Europa lo stile gotico. Le figure 
prendono forme allungate, i fregi si avviluppano in 

inotivi tipici, si moltiplicano i simbolismi, anche le 
tonalità cromatiche compaiono brillantemente in- 

fluenzate dalla maniera dominante. Singolare esem- 

plare di codice appartenente a questo periodo 

(sec. XII) è un Salferio a cinque colonne: una per 
il testo latino, le altre per il testo francese, ebraico 

e per i commenti; le figure, in numero di 39, sono 

di grandi dimensioni e di singolare valore. In un 
altro codice, l’Hortus deliciarum di Strasburgo, perito 
nel bombardamento del 1870 e conservato in copia 

frammentaria a Stoccarda, le figurazioni sono quanto 
di più interessante si possa trovare come documen- 
tazione dell’epoca: simboli cristiani, costumi, stru- 
menti d’arte, armi, armature; v’è la figura dell’anti- 

cristo, il carro della lussuria, la lotta delle virtù e 
dei vizi, la scala mistica, un calendario pasquale, 

scene di vita religiosa e civile (v. HERRADA). Ciò che 
s'è detto della M. bizantina in particolare, si può 
asserire su più vasta scala per tutta l’arte della M. 
fino al sec. XIII: essa è sostenuta prevalentemente 
da spirito ascetico e religioso. La scarsità di lavori 

esclusivamente profani e la loro inferiorità quasi co- 
stante dal punto di vista tecnico, è riprova di quanto 

tutta la vita di quei secoli fosse intimamente reli- 
giosa. 

d) Col rinnovarsi della cultura e con l’aprirsìi di 
nuove vie al pensiero umano, anche l’arte si volge 
a nuovi temi e assume nuove forme. La M. non fa 
eccezione, Nel secolo dei Comuni e del nuovo diritto, 
i testi di giurisprudenza sono scritti con abbondanza 
di decorazioni e di fregi; oltre ai romanzi cavallere- 
schi, la M. arricchisce classici antichi e poeti con- 
temporanei, statuti di associazioni, raccolte legi- 
slative, ecc. Verso la fine del sec. XIII ci sono in 
Italia fiorenti scuole laiche di M., che ormai supe- 

- 
rano per numero e per attività quelle che vivevano Du 
fino allora nel chiuso dei monasteri, e che a loro 3 

volta non trascurano affatto l’arte sacra. Sale in 
fama particolare Oderisi da Gubbio, che ha conti- s 
nuatori (Nicolò di Giacomo) in Bologna, Giovanni 

di Gaibana, che in un epistolario del duomo di Pa- 
dova lascia uno dei più splendidi monumenti di M. 
che esistano; in Lombardia si fece grande onore Be- 
nedetto da Como (Ufficiolo a Monaco) e Anovelo 
da Imbonate (Messale Visconti nella basilica di S. 
Ambrogio). 

e) Nel Rinascimento, altro passo compie la M. 
verso un ideale di grandiosità, che è in contrasto non 
solo col minuzioso realismo della M. francese e 
fiamminga, ma anche col concetto di M. La M. si 
compiace di fastose ornamentalità con fogliami, fiori, 
animali, mostri, arabeschi, figure umane, non più 

contenuti nelle ristrette proporzioni della lettera o 
della pagina, ma quasi forzati in riquadrature loro 
inadatte, come grandi quadri rimpiccioliti. Comunque 

sia, questo periodo è dei più fecondi e gloriosi. À 
Firenze ornano pergamene con pannelli presti- 
giosi fra Lorenzo Monaco, il Beato Angelico, il 

celeberrimo Attavante degli Attavanti (Messale di 
Mattia Corvino a Bruxelles, un Corale del card. Bes- 

sarione alla Malatestiana di Cesena), e Gherardo 
da Firenze, che lavorò assai e con splendore per il 

te Mattia Corvino d’Ungheria e per Lorenzo de’ 

Medici. Grandi nomi di quest’epoca fortunata sono 
ancora Cristoforo de’ Predis (Ufficiolo Borromeo), 

Ugolino da' Milano (Messale di Fermo), Gerolamo 
da Cremona, Liberale da Verona, affascinante pit- 
tore anche nei quadretti delle iniziali o nelle piccole 
scene da messale (si ricordano di lui, in questo ge- è 

nere, un’Epifania e un San Martino che divide il La 
mantello, come modelli unici di arte raffinata e di. SA 
superba fantasia). Eccellente è la scuola di M. che 
prospera a Ferrara sotto la protezione di Borso 

d’Este, al cui buon gusto dobbiamo una meraviglia 
dell’arte miniaturistica, la famosa Bibbia che porta 
il suo nome: più di dieci anni occorsero aì miniatori 
per illustrare i quinterni di pergamena che, legati in 
due volumi, sono adorni di oltre mille MM.; moltis- 
sime pagine sono miniate per intero con una colon- 
netta di scritture circondata di fregi della più fan- 
tastica varietà: animali, mostri, gemme, fiori, motti, 

emblemi, stemmi, medaglioni si alternano splendida- 
mente. Le scene tolte dai fatti biblici si svolgono —— 
su sfondi campestri o nel ritmo di fantasiose archi- 
tetture su cieli rosei e azzurri. In altre carte sono — 

miniate solo le iniziali, ‘bellamente compliîcate di 
tralci, fogliami, uccelli, cani, gazzelle, ecc. Vi lavo 
rono, sotto la direzione di Giorgio d’Alemagna, 
Crivelli, il Russì, maestri ferraresi, il milanese } 
rone, il romano Malatesta, Giovanni da Gaibana, e 
«Si può dire che tutta la pìttura del primo Qua 
trocento nell’Italia settentrionale e centrale 
mandato la luce dei suoi riflessì sulle pagîr 
Bibbia dì Borso. Accanto a chiari accenni a 
di Andrea Mantegna, sbalzata in lamine 
sta l'eleganza nervosa delle Aeuse: de 

Menu 

rencesoa! L'arte lombarda, tutta argei 
veneta, & ricca di Corse sì for 



 f) Nello stesso periodo la M. ha momenti di grande 
vitalità in Francia. Riflessi gotici conserva ancora 
il Salterio di San Luigi (Arsenal di Parigi). Ma 
a poco a.poco si impone l’arte nuova; tipico esem- 
plare è ìl Leggendario di San Luigi (Bibl. Nazionale 
di Parigì) e più ancora la Bibbia di Jean Pucelle 
(ivi). Rappresentante del tempo di Carlo V è un 
ignoto (o ignoti), designato sotto il nome di « Maître, 
aux boquetaux », cui si deve la Bibbia di Jean de Sy- 
ricca di paesaggi e di figure di rara potenza espres- 
siva. Più tardi Andrea di Beauneveu minia il Sal- 
ferio del duca di Berry e Jacquemart de Hesdin le 
famose Grandes heures dello stesso duca, mirabile 
lavoro di grazia e di perfetta luminosità. Improntate 
a un naturalismo di alto concetto sono Les trés riches 
heures del duca di Berry, opera dei fratelli Limbourg, 
nota come monumentale fatica della più fine arte 

È miniaturistica. Questo celeberrimo lavoro denunzia 
n : già quelle influenze dell’arte italiana che nei lavori 

6a di Jean Fouquet (Heures di Stefano Chevalier a 
Chantilly, e Antichità giudaiche a Parigi) si faranno 
presenti, mirabilmente impersonate da una mano 

= magistrale. Indi la M. francese precipita alla deca- 
um denza, e solo se ne sottrae per un momento l’ultimo 
TEA dei grandi artisti francesi, Jean Bourdichon che nelle 

ra Grandes heures di Anna di Bretagna accende gli 
ultimi fuochi di una bellezza tramontata. 

E) Poco meno inferiore agli splendori della M. fran- 
cese è la M. inglese di questo periodo che va dal 
Duecento al Cinquecento. Forse è il Duecento (pe- 
riodo gotico) l'età nella quale l'Inghilterra si afferma 
più distintamente; sono testimonianza di questa 
rigogliosa fioritura di codici gotici il Salterio di Pe- 
ferborough (Londra), un Libro d’ore fiamato da W. de 
Brailes, e una Vita di Sant’Albano di Matteo Paris 

L (Dublino). Nel Trecento si dividono gli onori della 
i È: supremazia due scuole: quella dell’Est, cui appartiene 
FRS = il Salterio Lauterell riproducente figure del tempo e 
Es importante documento di vita inglese, e un’alira 
È È meno precisabile topograficamente cui si deve il 

Salterio della regina Maria (Londra), magnifica opera 
di candido naturalismo. Più recente è il Messale 

sa dell'abate Litlington (abbazia di Westminster), che 
> segna la transizione ad un’epoca in cui la maniera 

| °‘’‘Inglese viene contaminata da riflessi delle scuole con- 
 tinentali. Rappresentante di questa maniera è John 

«_—’‘“Siferwas, che compose in gran parte il Messale 

| Scherborne. 
|A) Di scuola fiamminga nella M. non si può par- 
lare che verso il Quattrocento (Vrelant, Guillaume, 
 Dreux, Jean Tavernier, Loiset, ecc.). La M. fiamminga 

va i suoi motivi più brillanti nella storia e nella 

‘eccezione il Breviario Grimani (Marciana di Venezia), 
opera della fine del Quattrocento, dovuta a un in- 

di artisti che perseguono «non più il realismo 
otico primitivo, che si risolveva nella resa di 

rticolari raffigurati con secchezza ed estrema 

= quali la natura si presenta col suo sor- 
dol ‘omesse » (P. D'Ancona). 

erina tale la ‘Spagna ci dà col 

nerosi € ricchi codici, 
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cesi si riscontrano nella Bibbia ebraica miniata dal 
portoghese Osarfati. 

1) In Germania, tra la copiosa produzione di questo 

tempo, a stento sì trovano opere che meritino spe- 
ciale accenno. 

m) Si va ornai verso la grande pittura, che, da un 

lato, assorbirà ingegno e fatiche dei grandi maestri, 
e dall’altro, se lascerà che si dedichino al genere 
della M., li ridurrà ad essere null’altro che pittori su 
pergamena o su avorio, anziché su muri o su tele. 
Perciò, dal punto di vista specifico, quanto è lavoro 
di M. nei secoli seguenti non ha che un valore rela- 
tivo, quasi di copiatura o di riproduzione. Bisognerà 

anche aggiungere che vien meno l'ispirazione reli- 

giosa, la quale spingeva i maestri a trasfondere, sulle 

pergamene destinate al servizio di Dio, il vigore della 
loro fede profonda e gli aneliti della loro sincera pietà. 

È il motivo primo che separa la M. medievale da 
quella rinascimentale e che, lasciando a quest’ultima 

la palma per sapienza di composizione e splendore 
di linee come di colori, dà a quella insuperabile valore 
di schiettezza e di penetrazione spirituale. 

L'invenzione della stampa pone nuovi problemi 
tecnici all’arte dell’illustrazione del libro, la quale 
non viene meno ma fa luogo alla INCISIONE (v.). 

Bir. — /. Studi generali oltre le storie univer- 
sali dell’arte. AuG. DE BASTARD, Peintures et orne- 
ments des mss. du IV au XVI s., Paris 1832-69, 13 
voll. — A. LECOY DE LA MARCHE, Les mss. ct la Al., 
Paris 1884. — Auc. MOLINIER, Les ss. et Ses MAI., 
Paris 1892. — TH. BIRT, Die Buchrolle in der Kunst, 
Leipzig 1907. — J. A. HERBERT, Illuminated mss., 
London Igri. — Kurt PrisTER, Mittelalterliche 
Buchmalerei, Miinchen 1922. — Cam. CouDERc, Les 
enluminures des mss. du m.-age (sec. IV-XV), Paris 
1927. — P. BLANCHON-LASSERVE, Ecriture et cenlu- 
minure des mss. du IX au XII s., Sablé 1930-32. — 
L. Réau, La M., Melun 1946: il migliore studio 
riassuntivo, con bibliografia essenziale e scelte ripro- 
duzioni. — FR. Harrison, A book about books. 
How they have been written, illuminated, printed 
and made through many centuries, London 1943. — 
E. A. VAN MOÉ, Le parchemin, ss. et enluminiures. 
Les livres au m.-dge, Paris 1945. — A. M. CETTO, 
MM. du m.-age, Lausanne 1950 (le più notevoli 
MM. dell’esposizione di Berna del 1949). — Larly 
medieval illumination (secc. IX-XIII), con prefaz. 
di H. SwARZENSKI, London 1951; ediz. ted., Laupen- 
Bern 1951; ediz. franc., Paris 1951. — T. GRAMAN- 
TIERI, La M. e il ritratto miniato in Europa, Roma 

1947. 
II. Dizionari. — BRADLEvY, A dictionary of minia- 

turists, illuminators, calligraphers a. copists, London 
1887-89, 3 voll. — F. pE MÉLy, Les primitifs et 
leurs signatures. Les mimiaturistes, Paris 1913. — 
ER. AESCHLIMANN, Dictionnaire des miniaturistes, 
Milan 1940; II ediz. a cura di P. D'Ancona, ivi 
1949. — H. LecLERCO in Dict. d’arch. chrét. et de 
lit., XI-r1, col. 1225-1374, col. 1374-84 e passim in 
tutta la compilazione. 

III. M. bizantina. — N. KonpAKOv, Histoire de 
lari byzantin considéré principalment dans les MM., 
vers. franc., 2 voll., Paris 1886-91. — G. MILLET, 
La M. byzantine, Paris 1905. — H. GERSTINGER, 
Griechische Buchmalerei, Wien 1925. — J. EBERSOLT, 
La M. byz., Paris 1926. — KurrT WEITZMANN, 
Die byzant. Buchmalerei des IX u.X Jahrh., Berlin 
1935. — H. BucHtHAL-0. Kurz, A handlist of il- 
luminated oriental christian mss., London 1942: ca- 
talogo dei mss. siriaci, arabi, copti, nubiani, etio- 
pici, armeni, georgiani, dal sec. VI al 1500. 

IV. M. occidentale. — A) E. H. ZIMMERMANN, 
Vorkarolingische MM., Berlin 1916. — KURT PrISTER, 
Die  mittelalterliche Buchmalerei des Abendlandes, 
Berlin 1920 — A. BoeckLER, Abendlindische MM. 
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bis zum Ausgang der romanischen Zeit, Leipzig 1930. 
— G. LEIDINGER, Meisterwerke der Buchmalerei, 
Miinchen 1920. — H. HieBER, Die MM. des friihen 
Ma.s, Miinchen 1913. — R. HinKs, Carolingian art, 
London 1935. — A. BoInET, La M. carolingienne, 
Paris 1913. — E. RoSsENTHAL, Classical elements in 
carolingian illustration, in Bibliofilia 55 (1953) 85- 
106. — F. REDENBACHER, Das Stilproblem der 
friihmittelalterlichen  Buchmalerei im Lichte der 
Geschichtsmorphologie, in Zentralblatt f. Bibliotheks- 
wesen 64 (Leipzig 1950) 100-113. — H. SwARZENSKI, 
Vorgotische MM., Konigstein i. Taunus 1931. — 
E. MALE-A. Van Mof, La lettre ornée dans les mss. 
du VIII au XII s., Paris 1949. — J. J. TIKKANEN, 
Die Psalterillustration in Mittelalt., Helsingfors 1895. 
— A. BLUM, Les origines du livre à gravures en France, 
Paris 1928. — F. WormaLD, Some illustrated mss. 
of the lives of the Saints, in Bullet. of the J. Rylands 
libr. 35 (1952) 248-66. — F. SAxL-H. MEIER, Cata- 
logue of astrological a. mythological illuminated mss. 
of the latin middle ages, London, Warburg Inst., 
sovoll. al'1954. 
B) Les MM. des premiers siècles du m.-dige (sec. IX- 

XIII), Paris, Plon, con introduz. di J. PORCHE. 
H. MARTIN, La M. francaise du XIII au XV s., 
Paris 1923. A. BLum-Pu. LAUER, La M. frangaise 
aux XV et XVI s., Paris 1930. — KLAUS G. PERLS, 
Jean Fouquet, Paris 1940. — H. MARTIN, Les Fou- 
quets de Chantilly, Paris 1926. P. WESCHER, 
Fouquets, vers. inglese, London 1948. — H. Maro, 
Les Fouquets de Chantilly, Paris 1939. — H. FociL- 
LON, Le style monumental de l'art de J. Fouquet, in 
Gaz. des Beaux-Arts 1936. — P. WESCHER, /J. Fou- 
quet u. seine Zeit, Basel 1946. E. MALE, /J. Bour- 
dichon et son atelier, in Gaz. d. Beaux-Arts 1909. — 
S. GEvAERT, Etudes sur les MM. mosanes prégo- 
thiques (4 mss. della Bibl. Naz.), Brux. 1948. — 
A. BouTEMy, Quel fut le foyer du style francosaxon?, 
in Miscell. Tornacensia II (Tournai 1949) 7409-73. 
Ip., Manuscrits préromans du pays mosan, in Art 
mosan. Recucil de travaux (Paris 1953) 51-70. — 
Ip., Un trésor injustement oublid: les mss. enluminés 
du nord de la France (période prégothique), in Scrip- 
toriutan 3 (1949) 110-22.— Ip., Lesévangiles du Musée 
Mayer van der Bergh, in Rev. belge d’archéol. 18 (1949) 

27-34. 
C) P. Torsca, La pittura e la M. nella Lombardia 

fino alla metà del ’400, Milano 1912. — P. D’ANCONA, 
La M. fiorentina, Firenze 1914. — Ip., La M. ita- 
lienne du X au XVI s., Paris 1925. — G. BERTONI, 
Il maggior miniatore della Bibbia di Borso d’Este: 
Taddeo Crivelli, Modena 1925. — R. BRENZONI, Lide- 
rale da Verona, Mil. 1930. — H. JoLvy, Le muissel 
d’Attavante, Lyon 1931. — M. SALMI, Girol. da 
Cremona miniatore e pittore, in Bollet. d’arte 1922. — 
F. BonNARD, Don Giulio Clovio miniaturista, Roma- 
Parigi 1929. — M. GNOLI, Pittorì e miniatori nel- 
Umbria, Spoleto 1923. — S. VacaGGINI, La M. 
fiorentina nei secc. XIV e XV, Mil. 1951. — J. 
HANnSsEL, Die Miniaturmalerei. Eine Paduaner Schule 
im Ducento, in Jahrb. d. Oesterr. Byz. Gesch. 2 (1952) 
105-48. — D. Fava, La M. ferrarese e i suoi capo- 
lavori (secc. XIII-XVI), in Studi riminesi e biblio- 
graf. in onore di C. Lucchesi, Faenza 1952, PP. 53-89. 
— F. FiLipPiNI-G. ZuccHINI, Miniatori e pittori a 
Bologna, Firenze 1947. — P. PIRRI, La scuola minia- 
turistica di S. Eutizio in Valcastoriana presso Norcia 
nei secc. X-XII,in Scriptorium 3 (1949) 3-10: esame 
di 6 codici di quella scuola, custoditi nella Valli. 
celliana di Roma. — Mostra storica nazionale della 

M. (Roma, Palazzo Venezia), Firenze 1953, con 
catalogo redatto da G. MuzzioLIi. — R. FRATTAROLO, 
I tesori miniati delle biblioteche italiane, Firenze 

1954. — C. Santoro, I codici miniati del Rinasci- 
mento ital., Milano 1952. te 
D) F. Henry, Les débuts de la M. îrlandaîse, in 

Gazeite d. Beaux-Arts 37 (1950) 5-34. — F. MASAI, 
Essai sur la M. dite irlandaise, Bruxelles 1947; 
cf. le correzioni di F. HenRrY e S. O'RIORDAIN in 

Studies 37 (1948) 267-79, 279-82. — J. A. BRUNN, 
Celtic illuminated inss., Stoccolma 1897. — A. MAHR, 
Christian art in ancient Ireland, Dublin 1932. — 
G. MicHeLI, L'enluminure du haut m.-dage et les 
influences irlandaises, Bruxelles 1939. — FR. HENRY, 
Irish art in the early christian period, London 1940. 
— T. D. KENDRICK, Anglo-saxon ari, London 1938. 
— W. OAKESHOTT, The sequence of english medieval 
art, London 1950. — R. Lister, The british M., 
London 1951. — Eric G. MiLLER, La M. anglaise 
du X au XIII s., Paris 1926. — FR. WORMALD, 
English drawings of the Xth a. XIth cent. (illustraz. 
dei libri con semplice disegno a tratto), London 1952. 

E) Fr. WInkLER, Die Flamische Buchmalerei des 
XV u. XVI Jahrh., Leipzig 1925. — P. DURRIEU, 
La M. flamande au temps de la cour de Bourgogne, 
Paris 1921. F. LynAa, De Vlaamsche M. dal 1200 
al 1530, Amsterdam 1933. — A. W. ByvaxncK, La 
M. dans les Pays-Bas septentrionaux, Paris 1937. 
F) A. GoLpscHmIDT, Die deutsche Buchmalerei. 1, 

Die Karoling. Buchmalerei, Firenze 1928. — Ip., Die 
ottonische Buchmalerei, Miinchen 1928. — F. JacoBY, 
Die deutsche Buchmalerei, Miinchen 1923. — R. 
Bruck, Die Malercien in der Handschriften des 
Konigsreichs Sachsen, Dresden 1906. — G. LEI. 
DINGER, Meisterwerke der Buchmalerei aus Hand- 
schriften der bayerischen Staatsbibliothek, Minchen 
1920. — L. OLSCHSKI, Mss. frangais à peintures des 
bibliothèques d’ Allemagne, Genève 1932. — F. WicK- 
HOFF-MAx DvoRAK, Beschreibendes Verzeichnis der 
illuminierter Handschr. in Oesterreich, Leipzig 1900. 
— H. J. HERMANN, Die illuminierier Handschr. in 
Tirol, Leipzig 1905. — K. LoEFFLER, Schwabische 
Buchmalerei in roman. Zeit, Augsburg 1928. — H. 
SwARZENSKI, Die latein. illuminierten Handschr. des 
XIII Jahrh. am Rhein, Main u. Donau, Berlin 1937. 

G) J. Domincuez Borpoia, La M. esparola, 
Barcellona 1933 (ediz. inglese, Firenze 1930, 2 voll.; 
ed. ted., Leipzig 1930). — In., Manuscritos con 
pinturas, Madrid 1933. — G. FUENTE, La M. espa- 
siola primitiva, Paris 1936. — M. CHURRUCA, Influjo 
oriental en los temas iconograficos de la M. esp., 
Madrid 1929. — W. Neuss, Die Ratalanische Bibel- 
illustration um die Wende des I Jahrtausend, Bonn 
1922. — Inp., Die Apokalypse des Hl. Johannes în 
der altspan. Bibelillustration, Miinster 1931, 2 voll. 
H) A. A. Siporow, L’antica M. russa (in russo), 

Mosca 1gs1i. — S. Rapojcic, Stare Srpske Minija- 
ture (antiche MM. serbe), Belgrado 1950. i 

V. Località (in ordine alfabetico) ove si custodi- 
scono i principali mss. miniati con la data di compo- 
sizione e studi relativi per i più celebri. 

America (Canada-Stati Uniti). — Chicago (Uni- 
versità): Apocalisse greca Mc Cormick (sec. XVII). 
Cf. E. C. CaLwELL-H. R. WiLLoucBy, Re Eliza- 
beth day Mc Cormick Apocaliypse, Chicago 1939; H. R. 
WiLLOUGBY, A unique miniatured greeck Apocalypse, 
in Byzantion 1939. — New Jork (Morgan Library): 
« Beatus » Spagnolo, Breviario della regina Eleonora 
di Portogallo. Cf. M. R. James, Catalogue of mss. 
of J. Pierpont Morgan, New Jork 1906; SEYMOUR. 
pe Ricci-\W. J. WiLson, Census of medieval a. — 
renaissance mss. in the United States, New Jork_ 
1934, 3_ voll. Le 
Austria-Germania. — Berlino: Libro d’ore di Maria 

di Borgogna (sec. XV). — Gotha: Evangel. ottoni 
di Echternach (sec. X). — Heidelberg: Ms. di Mani 
(sec. XIV). Cf. A. von OEcHELHAUSER, Die M 
Universitatsbibliother zu Heid., Heîdelberg 188 
Die Manessische Handschrift, Leipzig 1924. 
simile). — Hildesheim: Bibbia, Evangel. e Si 
ment. di S. Bernward, Salterio ìnglese di S. Al 
Cf. A. GOLDSCHMIDT, Die Albanipsalter, Berlin 
— Monaco: «Codex aureus» dì S. Emme 
colo IX), Evangel. dì Ottone II (sec. X), 
(sec. XI) e Apocal. dì Bamberga (sec. 
ment. di Enrico II (sec. XI), Ev: 
(sec. XI), Lezion, dì S, Erentrude (sec. 3 
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matutinalis» di Corr. von Scheyern (sec. XIII). 
Cf. G. LeIDINGER, Die « Codex aureus», Minchen 
1924; H. WoòLFFLIN, Die Bamberger Apocal., ivi 
1921. — Salzburg: Evangeliario di S. Pietro (sec. XI), 
Antifonario di S. Pietro (sec. NI). Cf. H. TIETZE, 
Die illuminierten Handschr. in Salzburg, Leipzig 
1905; G. SWARZENSRKI, Die Sal/zburger Malerei, Leip- 
zig 1908-13. — Strasburgo: « Hortus deliciarum » di 
Errada di Landsberg (sec. XIII), ora distrutto. 
v. ERRADA di L.; A. StrauB-G. KELLER, Hortus 
deliciarum, Strasbourg 1879-99; A. MARIGNAN, Étu- 
des sur le 1ms. de Horius del., ivi 1910; J. WALTER, 
Hortus deliciarum, Strasbourg-Paris 1912 (50 tavole, 
catalogo completo delle 344 MM., introduz. storica, 
letteraria, archeol., commentario iconografico). — 
Stuttgart: Passionario (ottoniano). Cf. A. BoECKLER, 
Das Stutigarter Passionale, Augsburg 1923. — Tre- 
wiri: Evangel. di Ada (sec. IX), «Codex Egberti» 
(Evangel., sec. X). Cf. A. HoLpER, Die Reichenauer 
Handschr., Leipzig 1903-08, 3 voll.; F. X. KRaus, 
Die MM. der «Codex Egberti», Frcib. 1884. — 
Vienna: Genesi (sec. VI), Evangel. di Carlo M. 

_ (sec. IX), Libro d’ore di Carlo ìil Temer. (sec. XV), 
di Massimiliano, « Hortulus animae » (sec. XV). Cf. 
R. BEER, Les principaux mss. à peinture de la biblioth. 
imperiale de Vienne, Paris 1912; edizioni della Genesi 
per M. W. v. HarteLL-M. F. WicKHorF (Wien 
1895) e H. GERSTINGER (ivi 1931); Hortulus animae, 
Frankf. a. M. 1907. — Wiesbaden: « Liber Scivias » 
(sec. XII). Cf. L. H. KELLER, Mittelrheinische Buch- 
 malerei aus dem Krceise der Hildegart von Bingen, 
Stuttgart 1933. 

‘Belgio-Olanda. — Anversa ( Musco Mayer van der 
Bergh): Breviario fiammingo. — Bruxelles: Salterio 
di Peterborough (fine sec. XIII, inizio sec. XIV), 

| Ore di Giov. duca di Berry, Breviario di Filippo 
VI il Buono, Storia di Carlo Martello, Cronica e Con- 
Du quiste di Carlo M., Cronica del Hainaut, Pontificale 

a di Sens, Il fiore delle storie, Libro d’ore di Hennessy, 

f 

Messale di Mattia Corvino. Cf. Euc. BACHA, Les trés 
we belles MM. de la biblioth. royale de Belgique, Brux. 
pis 1913; C. GaspPaR-FR. LvynA, Les principaux mss. à 
e peintures de la biblioth. roy. de Belgique, 2 voll., Paris 
i ea 1937 € 1947; J. vAN DEN GHEYN, Le psautier de 

Peterborough, Haarlem 1906; L. Car. BARRÉ, Le 
psautier de Peterborough et ses MM. profanes emprun- 
ifes au roman de Philippe de Beaumanoir: Jehan et 
Blonde, in Romania 71 (1950) 79-98; V. LEROQUAIS, 

_—’Le bréviaire de Phil. le Bon, Paris 1929; J. VAN DEN 
____GHEYN, Chroniques et conquestes de Charlem. MM. 

de Jean le Tavernier d'Audenard, Brux. 1909; ID., 
|°_—Hist. de Charles Martel de Loiset Liedet, Brux. 1910; 

. DestRéÉE, Les Heures de Notre-Dame dites de 
ennessy, Haarlem 1895, Brux. 1923. — Utrecht: 
terio carolingio d’Autvillers detto di Utrecht. Cf. 
TieTzE CONRAT, Der Utrecht Psalter, Wien 1920; 

IV), Bibbia di Velislav (sec. XIV). Cf. A. 
EK, Le passionnaire de l'abbesse Cunégonde, 

Praga 1922; Ip., La Bible de Velislav, ivi 1926. 
‘Francia. — Autun: Sacramentario (sec. IX). — 

e-sur-Mer: Ms rr, « monumento capitale della 
losassone » (A. BouTEMy in Cahiers de civilis. 
I [1958] 179-82). — Chantilly: Salterio di 
a (sec. XIII), Très riches Heures du duc de 

XV), Ore di Stef. Chevallier (sec. XV), 
di Montmorency {sec, XVI). Cf. J. 

incibaux mss. à peintures du musée 
aris 1930; DELAUNAY, Les Heures 

(1865; H. Maro, J. Fouquet. 
Paris 1946; J. PORCHER, 

e Berry. Le-calendrier, 
Bibbia di S. Stef. Harding 
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tario (sec. IX). Cf. L. WEBER, MM. aus Metzer 
liturgischen Handschr., Metz 1912. — Moulins: Bibbia 
di Souvigny (sec. XII). — Parigi (Bibliot. Naz.): 
Frammento dell’Evangel. di Sinope (sec. VI), Omelie 

‘di S. Greg. Naz. (sec. IX), Salterio greco (sec. X), 
Omelie di S. Giov. Crisost. (sec. NI), del monaco 
Giacomo (sec. XII), Lezionario di Luxeuil (sec. IN), 
Pentateuco di Ashburnham (sec. VII), Evangel. di 
Godescalco (carolingio), Sacrament. di Drogone (caro- 
lin.), Bibbia di Carlo il Calvo (carolin.), Evangel. di 
Lotario (carol.), Evangel. di S. Medardo di Soissons 
(carol.), Sacram. di Gellone (carol.), Apocalisse di 
St. Séver (sec. XI), Bibbia di Roda o di Noailles 
(sec. XII), Bibbia moralizzata (sec. XIII), Brc- 
viario di Belleville (sec. XIV), Bibbia di Giov. di Sy 
(sec. XIV), Salterio e Grandi ore del duca di Berry 
(sec. XV), Libro d’ore di Giov.Isenza paura (sec. XVI), 
Miracoli di N. Dame, Le grandi croniche di Francia, 
Grandi ore di Rohan, Brev. del duca di Bedford, 
Antichità giudaiche di Fouquet, Ore di Luigi di 
Laval, Ore di Anna di Bretagna, Libro d’ore di 
Enrico II, Ore di Dinteville, Salterio di papa Paolo 
III, Ore di Luigi XIV. Cf. H. BoRrpIER, Description 
des peintures et autres ornements dei mss. greci della 
Nazionale, Paris 1883; H.OmonT, /acsinules des M AM., 
Paris 1900 ss.; H. MARTIN, Les joyaux de D’entuminitre 
a la biblioth. Nation., Paris 1926; C. Couprrc, 
Les enluminures des mss. du m.-age de la bibl. Nat., 
Paris 1927; Pi. LAUER, Les enluminures romanes, 
Paris 1927; A. GRABAR, Les peintures de l’Evansgi- 
liaire de Sinope, riprodotte in fac-simile, Paris 1948; 
P. LACOMBE, Livres d’Heures imprimes au AV el 
au XVI s., Paris 1907; J. GUTMANN, The jewisl 
origin of the Ashburnham Pentateuch MM., in The 
jewish quart. Rev. 44 (1953) 55-72; LEROQUAIS, Les 
livres d’Heures miss., Paris 1927; A. GRABAR, MA. 
byzantines, Paris 1939; F. PorcnER, Les grandes 
Heures de Rohan, Genève (Skira) 1945; E. MALE, 
Les grandes Heures de Rohan, Paris 1947. — LERO- 
QuaIS, Un livre d’Heures de Jean sans peur, duc de 
Bourgogne, Paris 1939; Le livre d’Heures d’Anne de 
Bret., con introduz. di E. MALE, Paris 1946; I. 
MALE, J. Bourdichon. Les Heures d’Anne de Bret., 
Paris 1946; E. van Mof, L’Apoc. de St-Séver, Paris 
1942 (fac-sim. a colori); circa i lavori eseguiti per 
il duca di Berry (anche Ore a Bruxelles, « Très 
riches Heures » a Chantilly), v. A. DE CHAMPEAUX- 
P. GAUCHERY, Les travaux d'art exécutés pour Jean 
de France duc de Berry, Paris 1894; P. DURRIEU, 
Les Très belles Heures de Notre-Dame du duc de B., 
Paris 1922; Ip., Les Très riches Heures du duc de B. 
conseruées ad Chantilly et le Bréviaire Grimani, Paris 
1903; Ip., Les Très riches Heures du duc de B., Paris 
1933, e (ediz. Verve) 1940; In., Les Heures de Turin, 
Paris 1902; FIERENS-GEVAERT, Les Très belles Heures 
de Jean de Fr. duc de B., Brux. 1924. — Parigi 
(Bibliot. dell’Arsénal): Salterio di Bianca di Castiglia 
(sec. XIII), Bibbia di Giov. senza paura (sec. XVI), 
Evangel. di S. Aura (carolingio). Cf. E. MARTIN, 
Les joyaux de l’Arsénal. Le psautier de St. Louis et 
de Blanche de Cast., Paris 1909. — Parigi (Museo 
Jacquemari-André): Ore del maresciallo di Bouci- 
caut (fine sec. XIV). Cf. P. DuRRIEU, Le maître des 
Heures du mar. de Bouc., Paris 1906; ID., Les Heures 
du mar. de Bouc., Paris 1914. — Parigi (Petit Palais, 
Collect. Dutuit): Histoire du bon roi Alexandre. 
Cf. P. DurrIEU, L'Ristoire du bon roi Al., Paris 

1903. — Parigi (Collection Mau. de Rothschild): 

«Très belles Heures de Notre-Dame» (sec. XV), 

Ore d’Ailly (sec. XV). Cf. L. DeLIsLE, Les Heures 
dites de Jean Pucelle, Paris 1910. — Rouen: Messale 

di Roberto di Jumièges (sec. XI). Cf. H. A. WILSON, 

The missal of Rob. of Jum., 1896. — Tours: Decreto 
di Graziano (1300). Cf. W. KoruLER, T'uronische 
Handschr. aus der Zeit Alkuins, Leipzig 1926; Ip., 
Die Karolingischen MM. 1, Die Schule von Tours, 
Berlin 1930-33; 2 voll. — Per le MM. delle biblioteche 

di Francia, v. anche A. DE LABORDE, Publications 

de la Soc. frang. de reproduction de mss. @ peintures, 
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Paris 19II ss.; V. LEROQUAIS, Les sacramentaires 
et les missels inss. des bibliothèques publiques de 
France, Paris 1924; Ip., Les Bréviatres... e Les 
pontificaux mss. des biblioth. pubbl. de France, Paris 
1934 e 1937; Ep. FLEURY, Les wmss. dà MM. de la 
biblioth. de Laon, Paris 1863; Ip., Les 11ss. da peint. 
de la biblioth. de Soissons, Paris 1865. 

Inghilterra-Irlanda. — Cambridge: Bibbia siriaca 
di Buchanan (fine sec. XII), Apocalisse del Trinity 
College, fogli del Salterio di W. de Brailes. Cf. M. R. 
James, The Trinity Coll. Apocalypse, London 1910; 
J. Leroy, Le cycle iconographique de la Buchanan 
Bible, in Cahiers archéol. 6 (1952) 103-24. — Chat- 
sworth: Benedizionario di S. Etelvoldo (sec. X). 
Cf. G. WARNER, The benedict. of St. Aeteleold, London 
rg1o. — Dublino: Libri di Durrow (sec. VII), di 
Kells (sec. VIII) al « Trinity College ». Cf. STANFORD 
F. H. RoBInsON, Celtic illuminative art in the Gospel 
books of Durrow, Lindisfarne a. Kells, Dublin 1908; 
Ep. SULLIVAN, The book of Kells, London 1914, 
19525; The book of Kells, Berna 1950, 3 voll., ripro- 
duzione con prolegomeni di E. H. ALTEN e P. MEYER; 
A. A. Luce, The book of Kells a. the Gospels of Lindi- 
sfarne: a comparison, in Hermathena 1952, n. 80; 
T. K. Appor, Catalogue of the mss. in the libr. oj 
Trin. Coll., Dublin 1900. — Londra (British Museum): 
Bibbia di Moutier-Grandval o di Alcuino (sec. IX), 
Evangel. di Lindisfarne (sec. VIII), Bibbia di Cotton 
(sec. VI), Bibbia -di Stavelot (sec. XI), Salterio 
greco scritto in latino per la regina Melisenda (se- 
colo XII), Salterio della regina Maria (sec. XIV), 
Salterio Luttrell (sec. XIV), Libro d’ore di Sforza 
(sec. XV). Cf. G. F. WARNER, Illuminated inss. n 
the Br. Mus., London 1899-1903, e Br. Mus. repro- 
ductions of illuni. 1nss., London 1923; P. A. ANDERSON 
Granam, Lindisfarne holy island, London 1920; 
E. G. MILLAR, The Lindisfarne Gospels, London 
1923; G. WARNER, Queen Mary's psalter, London 
1912; O. KosELEFF, LRepresentations of the months 
and zodiacal signs in Queen Mary's Psalter, New 
York 1942 (Gaz. d. Beaux Art); G. WARNER, Te 
Sforza book of Hours, London 1904. — Oxford 
(Bodleian Library): Bibbia moralizzata di S. Luigi 
(sec. XIII), Apocalisse Douce (sec. XIII). Cf. 
English romanesque illumination, a cura di T. S. R. 
BoasEe, Oxford 1951; O. PACcHT, Byzantine illumi- 
nation (sec. X-XV), Oxford 1952. — Per le minia- 
ture inglesi vedi anche: Fac-sintiles of mss. della 
« Palacographical Soc.» (1873-94) e della «New 
Palacogr. Soc.» (1903 ss); Illustrated catalogue of 
illuminated mss., London 1908 (Burlington Fine Arts 
Club); J. O. WestwooDp, Facsimiles of the MM. 
and ornements of anglosaron a. irish mss., London 
1868. 

Italia. — Bari: Rotolo dell’« Exultet » (secc. XI). 
Cf. E. BerTAUX, Iconographie comparée des roule- 
aux de l« Exultet», Paris 1904; M. Avery, The 
« Exultet » rolls of south Italy, Princeton 1936. — 
Bergamo (Biblioteca civ. A. Mai): Quaderno di Gio- 
vannino de Grassi, Corali miniati da Jacopo da Bal- 
samo. Cf. Le MM. della Bibl. Civ. di Bergamo, a cura 
di «Monumenta Bergomensia », Bergamo 1961 ss. — 
Bologna. Cf. S. J. SIERRA, Hebrew codices with MM. 
belonging to the univers. library of Bol., in The je- 
wish quarti. Rev. 43 (1953) 229-48; D. Fava, I corali 
degli olivetani di Bol., in Miscellanea in memoria 
di L. Ferrari (Firenze 1952) 277-86. — Catania 
(Bibliot. civ.): Bibbia (sec. XIV). Cf. O. VioLa, La 
Bibbia miniata della bibliot. civ. di Catamia, in Bol- 
let. st. catanese 11-12 (1946-47) 142-50. — Cividale: 
Salterio di Egberto («Codex Gertrudianus»)scc. X. — 
Firenze (Biblioteca Laurenziana): Evangel. siriaco di 
Rabbula (sec. VI), Bibbia Amiatina (sec. VIII). 
Cf. G. Braci, Reproductions de ss. enluminés, Fi- 
renze 1914; P. D’Ancona, La M. fiorentina, Fi- 
renze 1914. — Modena: Bibbia di Borso d’Este (1455- 
62). — Padova (Bibliot. capit.): Lezionario del sec. 
IX. Cf. A. Barzon, Codici miniati Bibliot. capit. 
della cattedr. di Padova, 2 fascic., testo e tavole, 

de +? 

3I = 

Padova 1950. — Roma (Bibliot. Vaticana): Copia = 
(sec. XVI) del Cronografo del 354 già alla biblio- 1 
teca Barberini (sec. IV), Rotolo di Giosuè (sec. V), = 
Topografia crist. di Cosma Indicopleuste (sec. VII), 
Omelie del monaco Giacomo (sec. XII, anche alla 
Nazionale di Parigi), Menologio di Basilio (sec. XI), 
Rotolo di « Exultet » di Benevento (sec. XI), Bibbia 
catalana di Farfa (sec. XII), Bibbia urbinate (sec. 
XV), Breviario di Mattia Corvino (sec. XV). Cf. 
Codices e Vaticanis selecti, Roma 1905 ss; E. NOoR- 
DENFALK, Der Kalender fron Jahre 354, Goteborg 
1936; Pio FR. DE CAVALIERI, I! rotulo di Giosuè, 
Milano 1905; K. WEITZMANN, The Joshua roll. A 
work of the macedonian renaissance, Princeton-Lon- 
don; M. ScHapriro, Tlie place of the Joshua roll in 
byzantine history, in Gazette d. Beaux-Arts 35 (1949) 
161-76; C. StornaroLo, Le MM. della topograjia 
crist. di Cosma Ind., Milano 1909; ID., MM. delle 
omelie di Giacomo monaco, Roma 1910; L. BREHIER, 
Les MM. des homélies du moine Jacques et le théatre 
relig. à Bysance, Paris 1921; Quinto centenario della 
Bibliot. Vatic. MM. del Rinascimento, Roma 1950. 
— Roma (Monastero di S. Paolo fuori delle mura): 
Bibblia di Carlo il Grosso (di età carolingia). Cf. 
J. O. WestwooD, The Bible, Oxford 1876. — Ros- 
sano: «Codex Rossanensis » (Evangel. greco, sec. 
VI). Cf. le ediz. di A. HaseLOFF (Berlino 1898) e 
di H. MuXoz (Roma 1907); Fr. Russo, I! codice 
purpureo di Rossano, Roma 1952. — Salerno: Ro- 
tolo di « Exultet» (sec. XIII). Cf. A. CARUCCI, 
L’« Exultet» di Salerno, Sal. 1950. — Torino, Ore 
di Torino (bruciate nel 1902), Ore dette di Milano 
(passate a Torino). Cf. DurRrIEU, Hewures de Turin, 
Paris 1902; G. HuLin DE Loo, Heures de Milan, 
Brux. Igrr. — Venezia (Biblioteca Marciana): 
Breviario Grimani (sec. XVI). Cf. F. OxGANIA, Le set 
Brév. Grim., Venezia 1902; S. DE VRIES-MORPURGO, e 
Le Brév. Gr., Leida-Parigi 1904-10, 12 voll., con dl 
testo di G. COGGIOLA. : 

Russia. — Leningrado: Evangel. di Ostromir (sec. 
XI), Tetraevangelo di Karahissar (sec. XIII), Grandi 
croniche di St. Denis (sec. XV). Cf. E. C. CALWELL- 
H. R. WiLLoucBy, Tie four Gospels of Karahissar, 
Chicago 1936, 2 voll.; O. DoBras, Histoire de l’ate- 
lier graphique de Corbie de 651 à 830, reflétée dans les 
mss. de Léningrad, Leningrado 1934; FR. WINKLER 
Simon Marnuion [miniatore delle Grandes Chro- 
niques?] als Miniaturmaler, in Jahrb. d. pr. Ns. 
1913. — Mosca: Salterio Khludov (sec. IX), Evangel. 
di Mstislav (sec. XII). Cf. P. Simoni, L’évangél. de | 
Mstislav, Pietroburgo 1904-10. È 

Spagna. — Escorial: Evangel. ottoniano di Enrico 
III (« Codex aureus » dì Spira, sec. XI), Apocalisse 
francese (sec. XV), Cantigas di Alfonso X (sec. 
XIII). Cf. L. Guerrero-LeviLLO, Las Cantigas. miss 
Estudio arqueologico de sus MM., Madrid-Siviglia 3 
1949. — Siviglia: Bibbia ispalense (sec. X). — Toledo: me 
Bibbia moralizzata di S. Luigi (Biblia rica; un’altra 3 
copia è divisa fra Londra, Oxford e Parigi). Gf. 
A. pe LaBoRDE, La Bible moralisée, Paris Igri-z1, °° 
4 voll. Gee 

Svezia. — Uppsala: Evangel. ottoniano di Goslar. 
(sec. X). Cf. ST. BeIsseL, Das Evangelienbuch Hein 
richs III, Diisseldorf 1900. i 

Svizzera. — Lucerna. Cf. J. ScHmip, Les pius delles 
MM. de la Biblioth. cantonale de Luc., Luc. 1941. 
— Sangallo: Evangel. irlandese (sec. IX), Sal 

Cf. R. RAHN, Die «Psalter. aureum», Sangallo 
F. LanpsBERGER, Der St.-Gallen Folchard . 
ivi 1912; A. MERTON, Die Buchkmalerei tn Sì 
(s. IN -XI), Leipzig 1912; J. M. CLARK, | 
of St.-Gall as centre of literature a. art, Ca 
1926; J. Durt-P. Meyer, Die irischen M 
Stiftbibliothek St.-Gallen, Olten 1953, 2 voll 

ngheria. — Budapest: «Chronicon de. 
Hungarorum» (sec. XIV). € KO\ 
M. ungherese nel periodo 
1947. 2 



MINIM (plurale ebraico di min = «specie », greco 
yéros) si dicono in ebraico quelli che si scostano 
dalla buona via o dalla retta dottrina per costituire 
una setta dissidente. L’astratto minuti designa la 
dottrina eretica, l’atteggiamento secessionista che 
oppone il gruppo alla comunità. 

Il termine compare spessissimo nel TALMUD (v.). 
A chi si riferisce? È certo che non indica un unico 
movimento eretico: il Talmud narra che verso il 
7o d. C. esistevano in Israele ben 24 varietà di M. 
Sono identificazioni parziali sia quella di M. FRIE- 
DLAENDER (Der vorchrisiliche jiidische Gnosticismus, 
Gòttingen 1898), che vi vede esclusivamente Gxo- 
sTICI giudei (v.), ANTINOMISTI (v.) della diaspora 
anteriori al cristianesimo, sia quella di T. HERFORD 
{Ckristianity in Talmud und Midrashim, London 

1903), che vi vede dei GIuDEO-CRISTIANI (v.) nel 
senso rigoroso di questa qualifica. 

Secondo i tempi ed i luoghi il vocabolo M. designa 
tendenze diverse: probabilmente, all’inizio, gli eretici 

in genere, in seguito i movimenti gnostici giudaici 
e, al declino di questi, i gruppi dissidenti del giudeo- 
cristianesimo rigettati contemporaneamente dalla 
Sinagoga e dalla Chiesa. 

Sembra certo, inoltre, che lo stesso movimento 
cristiano fu talvolta considerato come deviazione 
dal giudaismo e che i cristiani, anche di provenienza 
pagana, furono talvolta giudicati transfughi dal- 

l’ortodossia ebraica; sicché il termine M. potrebbe 
applicarsi in alcuni casi ai cristiani stessi. Qualche 
testo sembra chiaro in questo senso (cf. H. STRACK, 

I Jesus, die Haeretiker und die Christen nach den 
î aellesten jitdischen Angaben, Leipzig 1910, pp. 50-56). 
î Altri testi sono men chiari, ma sembrano anch'essi 

in polemica contro i cristiani (cf. M. Simon, Verus 
Israel. Etude sur les relations entre chrétiens et juifs 

È 
È 
f È 

dans l’empire romain, Paris 1948, pp. 222-33). Questi 

testi ci offrono qualche capitolo delle controversie 
tra giudei e cristiani nei primi secoli, specialmente in 

Palestina. : 
Le prime avvisaglie risalgono a rabbi GAMALIELE II 

(circa 70 d. C.) con la introduzione nella SHEMONE 
ESRE (v.), la celebre preghiera giudaica, d’una male- 
dizione contro i M., la cui forma originale deve essere: 
« Che gli apostati non abbiano. alcuna speranza e che 
l'impero dell’orgoglio sia prontamente sradicato ai 
mostri giorni. Che i Nazareni ed i M. periscano di 
schianto, che siano cancellati dal libro della vita e 

| non siano contati tra i giusti». La menzione espli- 
cita dei cristiani (NAZARENI) non esclude che essi 

| siano compresi anche sotto il termine di M.: dei M. 
i Nazareni rappresentano una specie («i Nazareni 

i altri M.3»). 
Non c'è generazione tra i TANNAIM (10-220 d. C.) 

ti individui sparsi come pecore smarrite in un 
e di eletti: si voleva scoprirli e la maledizione 

taminato d’eresia non l'avrebbe pronunciata 
sa sinagoga contro se stesso. In seguito essi 

mente separati dalla sinagoga, in 
i e organizzati: hannoi loro luoghi 

ne, pane di Samaritani, il loro 
libri, libri di magia; 

dei pagani: con questi 
î avere qualche relazione, 
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ma in nessun caso con i M.; i loro libri, contenessero 
anche citazioni bibliche e il nome santo di Jahwe, 

dovevano essere bruciati, e la stessa fora) (v. LEGGE 
mosaica) copiata da uno di essi dev'essere distrutta. 

«I pagani hanno su Dio idee false, perché non lo 

riconoscono, ma i M. lo riconoscono e hanno delle 

idee false », diceva rabbi Tarphon. 
V’è ragione di vedere considerati in questi testi 

non soltanto i giudei apostati, ma in generale i 
cristiani; seri motivi inducono a pensare che ben 
presto la Chiesa stessa fu spregiativamente grati- 
ficata del termine di M. 

Per l’intera questione e per la vastissima bibl. cf. 
J. BonxsIRvEN, Le judaisine palestinien au temps de 
Jésus-Christ, 1 (Paris 1934) 69 ss. — Dict. apol. de 
la foi cath. II, col. 1660 ss. — v. EBREI E CRISTIANI, 
GIUDAISMO E CRISTIAN., GIUDAIZZANTI, LEGGE MOS. 

MINIME: congregazioni relig. femminili. V. RELI- 
cIosI VII M. 3. 

1) Suore M. dell'Addolorata, iniziate (1-V-1868) 
da Clelia BARBIERI (v.) con due compagne a 
Budrio (Bologna), sotto la guida del parroco Gaet. 

Guidi, sviluppate dopo la morte della Barbieri 

(1870), approvate dall’arcivesc. di Bologna (1879 
«ad experimentum », 1905 definitivamente, 26-IX 
1926 approvaz. delle costituzioni) e dalla S. Sede 

(20-III-1934 e definitivamente 24-I-1949), si occu- 

pano dell’educazione dei bambini, dell’isiruzione 
catechistica nelle parrocchie, dell'assistenza ai malati 
negli ospedali e a domicilio. Nel 1947 contavano 

249 professe e 19 novizie, in 32 case; nel 1959, 300 

religiose (9 novizie) in 34 case, tutte in Italia. 
G. OIETTI, La voce misteriosa della serva di Dio 

Clelia Barbieri, Bologna 1953. — AAS 31 (1939) 
348 s. 

2) Suore M. di N. Signora del Suffragio, fon- 
date dal cav. Fr. FAÀ pi Bruno (ordinato sa- 
cerdote nel 1876 a 52 anni), ebbero le prime 

vestizioni nel 1881 a Torino. L’istituto, che ebbe il 

decreto di lode il 30-I1V-1940 e l’approvazione defi- 
nitiva il 28-VI-1948, si dedica a suffragare le anime 

purganti, a educare la gioventù femminile in asili, 

scuole, laboratori, convitti, pensionati, a promuo- 
vere l’istruzione catechistica dei fanciulli. Nel 1949 
contava 213 professe, 19 novizie, in 25 case; nel 
1959, 226 religiose (24 novizie) in 26 case (tutte 
in Italia e 1 in Argentina). 

3) Suore M. del S. Cuore, terziarie francescane, 
fondate da Maria Anna Rosa CAIANI (1863-1921) di 
Poggio a Caiano (dioc. di Pistoia), la quale, in questa 
località, con una compagna, aprì nel 1894 una pic- 
cola scuola per 12 bambine. L’opera crebbe. La 
Caiani e le compagne il 15-XII-1902 ebbero la vesti- 
zione. Dopo il decreto di lode (3-II-1926), le costi- 
tuzioni furono definitivamente approvate dalla S. 
Sede il 21-XI-1933. Le suore si occupano nell’edu- 

cazione della gioventù e nell’assistenza ai malati 

in ospedali e a domicilio. Nel 1948 contavano 573 

professe e 43 novizie, in 51 case; nel 1959, 648 re- 
ligiose (28 novizie) in 55 case (tutte in Italia). — 

Istituto Suore M. del S. Cuore, terziarie francescane. 

Eco del cinquantennio (1902-52), Pistoia 1952. — 
G. p. C., «Un sol che tutte quante l’accendea », in 

L’Osserv. Rom. 23-24 marzo 1953. 

4) Suore M. del S. Cuore di Maria, fondate da 
Giulia CuaucHzarD (n. 1793 a Cruéjouls, dioc. di 
Rodez), la quale nel villaggio nativo con 6 compagne 

il 10-1-1844 vestiva l’abito religioso, consacrandosi, 

in apposito istituto religioso, all educazione dei 



Rebecca ed Eliezer. Genesi di Vienna, 570. Biblioteca Nazionale di Vienna. 

Banchetto di Erode ce decollazione di S. Giovanni Battista. Hvarngeliario di Sinope, 600. 
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Gesù davanti a Pilato. Evangeliario greco di Rossano, 580. Cattedrale di Rossano. 
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Il buon samaritano. M. nelle Omelie di S. Gregorio di Nazianzo, 880. Biblioteca Nazionale di Parigi, 
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Davide fra i cantori. Bibbia di Carlo il Grosso, 
8$S5. Basilica di S. Paolo fuori le Mura. 

S. Paolo in un ms. del N-XNI secolo 
nella Biblioteca Ambrosiana di Milano. 
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Episodi della vita di (iesù: presentazione al 'empio, le nozze di Cana, il battesimo, la tentazione 
nel deserto, la guarigione del cieco, la moltiplicazione dei pani. Codice boemo del XIII secolo. 

Biblioteca di Fierpont Morgan, New York. 
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fanciulli e all’assistenza dei malati, anche a domi- 

cilio, che l’aveva occupata negli anni precedenti. 

Nel 1879 la casa madre fu trasferita a Rodez. L’isti- 
tuto, approvato dalla S. Sede il 9-IX-1882, ebbe 
approvate le costituzioni nel 1888 e definitivamente 

il 23-VI-1900; le nuove costituzioni furono approvate 

il 18-I1I-1937. Nel 1948 contava 486 professe e 20 
novizie, in 63 case; nel 1959, 406 religiose. 

5) v. MINIMI. 

MINIMI (v. MENDICANTI, II H): ordine religioso, 
fondato da S. FRANCcESsco di Paola (v.). La denomina- 
zione richiama i Minori FRANCESCANI (v.). A Parigi, 

sotto Luigi XI e Carlo VIII, furono detti Bons- 

hommes, in Spagna Padri della vittoria (perché, si 
dice, il fondatore predisse la vittoria che Ferdinando 

V riportò sui mori), in Germania Paolani, in Italia 

anche Paolotti. 

A) I M. ebbero origine da quei fervorosi che si 
erano streiti intorno a S. Francesco di Paola (1416- 
1507), il quale sui 19 anni s’era ritirato in un piccolo 
romitaggio, vicino a Paola, per condurvi vita di 

solitudine, di orazione e di penitenza. Crescendo essi 
di numero, il santo uscì dalla solitudine e in una 

possessione dei suoi genitori fabbricò alcune cellette, 
con una cappella dedicata a S. Francesco d’Assisi 
(donde il primo nome dei M.: eremiti di S. Francesco, 

1435). Dopo 9 anni (1444) fondò un secondo romi- 
taggio in Paternò, ed un terzo nel 1452 in Paola 

stessa, che però prese forma di normale convento. 
Le fondazioni si moltiplicarono in Calabria, in Sicilia 

ed altrove. La regola venne soltanto nel 1493 (ed 

in seguito fu ritoccata), approvata da Alessandro VI 

con la bolla Meritis religiosae vitae (26 febbraio 1493), 

nella quale vennero confermate le grazie e i privilegi 

fino allora concessi, e venne fissato il nome ufficiale 

di Frati Minimi. 

Ai tre voti consueti, i M. aggiungono quello assai 

arduo di usare perpetuamente cibi quaresimali (cioè 
di stretto magro), esclusa la carne e anche tutto 

ciò che dalla carne deriva (come uova, latticini, ecc.). 
La vita dei M. è essenzialmente di orazione e peni- 
tenza; non è però esclusivamente contemplativa, 

poiché attendono al ministero sacerdotale, ed in 
tempi più recenti assunsero anche l’insegnamento. 

B) La diffusione dell’ordine nel secolo XV ha 
la nota singolare di essere stata regale. La fama gran- 
dissima della santità e del potere taumaturgico di 
S. Francesco di Paola avea valicate le Alpi. Luigi XI 
domandò ed ottenne da Sisto IV che l’umile eremita 
si portasse in Irancia (1487), ove fu veneratissimo 
da lui, dal figlio Carlo VIII e dal successore di questi, 
Luigi XII; gli si fondarono i conventi di Plessis 
(ove il santo morì il 2 aprile 1507), di Amboise, e 

gli fu data ampia facoltà di fondarne altri ovunque 
gli piacesse nel territorio del regno. Ferdinando V 
ed Isabella la Cattolica vollero i M. nella Spagna; 
Massimiliano I imperatore, in Germania (1495). 

Quanto l’ordine dei M. sia stato caro ai papi 
Paolo II, Sisto IV, Giulio II, Leone X e ai loro 
successori è dimostrato dal gran numero di atti 
pontifici in loro favore e dai posti onorifici loro accor- 
dati nella Curia Romana. 

L’ordine ebbe vita prosperosa, nonostante il suo 
estremo rigore, fino al tempo della rivoluzione fran- 
cese. Alla morte del fondatore (1507) l’ordine con- 
tava 6 province con 32 case (in Italia, Francia, 
Germania), salite alla fine del sec. XVI a 20 province 
e 200 case; introdotto, nei due secoli seguenti, anche 

Sie PENEI=AVIT 

in Belgio, Olanda, Inghilterra, Messico, Perù, Azzorre, 
contò 32 province (anche un vicariato in Portogallo 
e uno nelle Indie) con 500 case e 14.000 religiosi. 

Dalla soppressione degli ordini religiosi in Francia x 
ed in Italia e dalla campagna antireligiosa svilup- » 

patasi nel sec. XIX, anche l’ordine dei M. soffrì - 
gravissime jatture, e stentò a riaversi. Nel 1942 
(Statistica delia S. Congr. dei Relig., Roma 1942) 
contava 219 membri, divisi in 2 prov. 1 quasi-prov., 

con 2I case (2 di noviziato). Nel 1959 contava 1265 
membri. La casa generalizia è in Roma, Piazza 

S. Francesco di Paola ro. 
C) Esso ha dato alla chiesa eminenti frutti di 

santità (come i beati Gaspare de Bono i 1604, 
propagatore del culto di S. Giuseppe; Nic. Saggio 
1709, Carlo Luigi Hurtrel massacrato a Parigi il 2-IX- 
1792, Nicolò dei Longobardi, Tommaso Felton ...). 

Già il santo voleva « huomini letterati e di studi », 
perché la cultura fosse congiunta all’ardore dell’af- 
fetto per le buone operazioni (lettera del santo a 
Jean Quintin, dottore della Sorbona, v. MoRETTI in 
Ordini e Congregaz., I, p. 558). Nei capitoli del 1535 

e 1538 furono favoriti gli studi e gli studenti. Nel 

1523 fu stabilito che ogni provincia avesse un con- 

vento specializzato negli studi scolastici: ivi si invia- 
vano i religiosi studenti, che per l’inanzi frequenta- 

vano le università europee. Cf. Leges observandae a 

regente, lectoribus et studentibus compilate da LoR. DE 
PevRINIS e approvate dal capitolo provinciale di 
Genova del 1635; De ratione studiorum in Ordine 
Minim. (Par. 1638) di N. LEsGUILLIER. La dottrina 
teologica doveva essere quella tomistica (benin- 00 
teso i teologi dell'ordine ebbero libertà di pensiero; “da 
v. ad es. il conflitto fra MAIGNAN e PALANCO; e S 
la discussione sulla Immacolata Concezione trovò 
molti M. favorevoli alla tesi scotistica). Nel mondo 
culturale si fecero un nome i teologi Humblot, È 
Lallemandet, Duprò, Delanoue, Palanco, Orengo, 
Salier, Boucat, Gaspare Ricciullo, Maignan, e inol- Sa 
tre Marino Mersenne, Nic. Barré, il pittore Vittore Su 
Ghislandi (v. Fra GALGARIO). Cf. R. DUMONTET, in e 
Dict. de théol. cath. X, col. 1773-76. i 

Il fondatore compilò anche le regole per il Secondo 
Ordine (monache Minime) e per il Terzordine dei 
M., approvate da Giulio II (bolla Inter ceteros regu- 
lares 28-VII-1506). SL 

D) La regola del secondo ordine, tranne ovvie SE 
differenze, è simile a quella del primo. Dopo il primo 
convento, fondato nel 1490 ad Andujar in Spagna, 
molti ne sorsero in Italia e in Spagna, che, come i 
conventi maschili, raggiunsero l’apogeo agli inìzi 
del ’700, riducendosi in seguito di numero senza per- 
dere nulla della religiosa osservanza. Oggì sussistono 
12 monasteri in Spagna, 2 in Italia (r a Roma 
Tra le anime elette dell’ordine van ricordate: 

Spagna Maria di Montenero (sec. XVI), Agnese 
Quesada (} 1593), Maria della SS. Trinità (t xé 
ven. Filomena di S. Colonna ( 1868), le 9 monack 
cadute nella persecuzione spagnuola del 193! 
Italia, Ninfa Solaro (} 1540), Dorotea Lagr 
($ 1574), Maria Madd. del Crocifisso fon: 
del convento di Todi (1735), Diomira di 
seppe fondatrice del conv. romano (} 1793) È 
del Verbo Incarnato (© 1810), Virginia di 
(ft 1907); in Francia, Gabriella di Gesù 
Beata Marina di S. Giorgio fondatrici del . 
Abbeville. 
E) Il terzordine, per uomini e donne 

secolo; è un vero ORDINE (vi) < 
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superiore alle CONFRATERNITE (v.) e alle Assocra- 
ZIONI (v.) — i cui membri, dopo un noviziato, emet- 
‘tono la professione (senza voti ma con semplici 
‘\promesse) impegnandosi a vivere secondo la propria 

regola (cf. Fr. Giry, La règle du Tiers Ordre de 
S. Fr. d. P., Paris 1697), che impone un cordone 
benedetto, l’osservanza dei comandamenti di Dio e 
della chiesa nel proprio stato, alcune speciali pra- 
tiche di pietà, particolari digiuni e penitenze (che il 

confessore può commutare), e consiglia la vita qua- 
resimale perpetua. Iniziato ai tempi di S. Francesco 
di SALES {v.), approvato, col primo ordine, da 
Alessandro VI (1501) e poi da Giulio II (1506), fa 
capo al correttore generale dell’ordine. Largamente 
difiuso, è assai benemerito del mantenimento dello 
spirito cristiano del popolo. Esso annoverò, tra gli 
altri, S. GIOvANNA di Valois (v.), il ven. OLIER (v.), 
P. Lamb. de La Motte (v.) che lo stabilì in Cina, 
‘S. Francesco di SaLES (v.), il B. Vinc. STRAMBI (v.). 

F) Alcuni gruppi di terziari più fervorosi si riu- 
‘nirono in vita comune, avvicinandosi ai M. clau- 

strali. Così nacquero la comunità di Altilia (Cala- 
‘bria), di Toledo (1589) trasformata poi in convento 

del Secondo Ordine, di Carpentras (fondata nel 1666 

dal sacerdote ALESS. MARTIN col nome di Missionari 
_ di N. Sign. della Guardia, consacrata alle missioni 

in Francia, approvata dalla S. Sede; dopo ia rivolu- 
| zione visse a stento: l’ultimo superiore morì nel 

| 1892), di Todi (comunità della Rocca fondata nel 
|_—‘’‘1746 dalla ricordata suor Maria Mapp. del Croci- 
| fisso: cf. P. Para, La serva di Dio suor M. M. del 

 Croc., Roma 1929), le comunità di suore delle Scuole 
di Carità, della Provvidenza di Rouen, del S. Bambino 
Gesù dette di S. Mauro (fondate dal BARRÉ nel 1666, 
oggi distinte in due rami, prosperanti in Europa, 
in Malesia, in Giappone), delle Terziarie Mintme 

‘infermiere (fond. a Genova nel 1902 da suor RAF- 
FAELLA DE GIOVANNI, con parecchie case in Italia), 
le Terziarie Min. della Passione (fond. a Cosenza nel 
1929 da suor ELENA AreLLo e suor GIGIA MAzza, 
consacrate ad assistere le bambine abbandonate, 

«con una decina di case). Cf. G. MORETTI, Manuale 
del Terzordine dei M., Roma 1933. 

BiBLr. — v. S. FRANCESCO di Paola. — G. M. Ro- 
| BERTI, Disegno storico dell'ordine dei M., Roma 1902, 
1909, 1922, 3 voll. — G. MORETTI, Acta capitulorum 
generalium Ord. Min., Roma 1916, 2 voll. — Ip. 

rdini € Congreg. relig. a cura di M. ESCOBAR, I 

DI . nell'arte, in L’Illustr. Vatic. 9 (1938) 277-82. 
>., Paola, ivi 7 (1936) 385-87. — J. DE LoncNy, 
LO des randa ordres, Paris 03037 (ediz. i ital., 

Us AII i de DESrI fondatore delle scuole di ca- 
, Gesù e precursore del de La Salle); 

Le e riv. Pd. Nic. Barré de l'Ordre 
i resses Charitables du St. 

‘aur (1621-1686), Paris 
t. 1954-III, p. 316 s. 
enova 1926, ricorda gli 

ati dai urchi a 

alia 

fame 
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l’identificazione è dubbia), le vittime degli Ugonotti 
(i quali avevano profanato anche la tomba del fon- 
datore, aprile 1562), le vittime dei prostestanti in 
Germania, in Inghilterra (come Tomm. Felton 
Î 1588), gli 8 religiosi caduti nella RivoLUZIONE 
Franc. (v.). Cf. Anal. Bolland. 47 (1929) 221 s. — E. 
SANZ Y PortEGAS, El espiritu de S. Fr. de P. y de 
son orden, Barcellona 1933. — Varie segnalazioni in 
L’Osserv. Rom.: 10.VIIL. 1952 (il viandante di Dio), 
13.VIII.1952 (il Paolano ai Monti in Roma), 28.1. 
1953 (rapporti del santo col Savonarola), 12.VII.1953 
(un autografo del santo), 19.III.1954 (una bolla 
inedita di Leone X), 23-24-VIII.1954 (scrittori 
mariani dei M.), ecc. 

MINISTERO. v. ApostToLATO, CURA D’ANIME, Mis- 
SIONI, PASTORALE, INFERMI, MALATI, INSEGNAMEN- 

To, ecc. Per le questioni dogm. v. anche Monno 

V, SacERDOZIO, VESCOVI, POTERI, MINISTRO. 

MINISTRE e MINISTRI degli Infermi. v. ReELI- 
GIOSI VII F 15; M. 3 S 7; T 5; — OrpinI ReLIc. IV 

E; LeLLIS (de) Cam. Cf. anche MALATI, MISERI- 
CORDIA. 

Ministre degli I. (Suore Camilline), istituto reli- . 
gioso fondato (1819) in Lucca dalla serva di Dio 

Maria Dom. BRUNI-BARBANTINI (1789-1868), ap- 
provato dall'ordinario nel 1841, affiliato ai Camil- 

liani nel 1842, ebbe dalla S. Sede il decreto di lode 

nel 1852, l'approvazione temporanea nel 1929, l’ap- 
provazione definitiva delle costituzioni il 3-VIII- 
1937. Assiste i malati (anche a domicilio), i vecchi 
nei ricoveri, le ragazze traviate; tiene anche asili 

infantili e scuole elementari per bambine inferme. 
Nel 1959 contava 186 religiose (13 novizie) in 

18 case (15 in Italia, 1 in Cina, 2 in Brasile). 
v. LeLLIS III B. 

Ministri degli I. (Camulliani, 
feri). v. LeLLIS (S. Camillo de). 

MINISTRI diplomatici. v. Corpo DpIPLOM. 

MINISTRO, negli istituti religiosi, è un vero e 
proprio superiore. S. Francesco (Regola. del 1221, 

cap. 2, 4, 5, 6, ecc.; Itegola bollata del 1223, cap. 2, 
4, 7,8, 9, 10, 12; Epistola ad quendam minisiruni 

del 1223; Testamento), ad esempio di Cristo venuto a 

ministrare [= servire], #0 ministrari [= esser ser- 
vito], Mc X 43-45), chiama M. il superiore, benché 
usi anche altri termini: caput, custos, servus, guar- 
dianus (superiore locale); ignora invece il termine 
superiore." Anche nel vocabolo si vuol attuare il 
concetto evangelico (« qui maior est in vobis serviat 

minori ») che concepisce l’AuTORITÀ (v.) e il Po- 
TERE (v.) come «servitium ». Attualmente il ter- 
mine M. è tecnicamente usato a indicare i superiori: 

Generale e Provinciali, e, nel TERZ'ORDINE (v.) 
francescano, per indicare il superiore di un sodalizio 
(cf. Regola di Leone XIII, cap. 2, II, 13; Cap. 3, 
$ 2, dove sembra applicarsi a tutti i membri del 

consiglio). 
Nella Compagnia di Gesù M. è il vicario di una 

casa, oppure il superiore di una casa non autonoma, 
aggregata giuridicamente a un'altra casa canoni- 
camente formata. Cf. A.VERMEERSCH-J. CREUSEN, 
Epitome iuris canonici, Malines 1935°, nn. 617, 623, 

763 (nelle ed. prec., nn. 571, 577, 712). 

MINISTRO dei sacramenti. M. (da ministrare) si 
dice chi presta un servizio a favore o in nome di 

Camillini, Croci- 

un altro. Fin dall'A. Test. un termine analogo in- 

dicò membri del ceto sacerdotale, destinati al ser- 

vizio dell’altare in nome e a favore del popolo (Is 



MINISTRO 35 

LXI 6; Ger XXXIII 21; Gioe I 9-13, ecc.). Passò 
nel N. Test. nello stesso senso, benché non esclusivo 

(Rom XV*x6; I Gor INIT IVO: Corellto vt, 

XI 23; Col I 7, 23-25; I TesIbI2:;ISEimeIV*b6hece:) 
Oggi si usa principalmente in teologia, in diritto can. 
e in liturgia per indicare chi in nome di Cristo, au- 

tore e M. principale dei SACRAMENTI (v.), li compie 

e li amministra ai fedeli, come pure si estende a chi 
compie e amministra i SACRAMENTALI (v.). Vero 
M. è Cristo (v. SACERDOZIO), ma nella chiesa egli 

non amministra i sacramenti direttamente o per 
mezzo di angeli, bensì per mezzo degli uomini stessi 

(MM. strumentali), cui egli conferisce tale potere. 
I. Chi è M.? — II. Suoi doveri in genere — III. 

Condizioni da osservare per la valida e lecita animini- 

strazione — IV. Difetti da evitare. 

I. Soggetto capace di essere M. è: a) l’uomo via- 
tore (non l’angelo o l’anima trapassata); 6) distinto 

dal ricevente (tranne nella Eucaristia e nel matri- 

monio); c) legittimamente a ciò deputato (conc. 

Triden. VII, can. 10). Queste condizioni sono poste 

dal volere stesso di Cristo, come appare dal racconto 
rivelato dell’istituzione dei SACRAMENTI (v.) inter- 

pretato dalla chiesa. 
Il M. si dice ordinario o straordinario, secondo che 

l’amministrazione del sacramento avviene nelle 

congiunture ordinarie oppure eccezionali. Per prin- 
cipio il M. deve avere una consacrazione speciale 
(perciò si escludono le donne dalla dignità di M.). 

Fanno eccezione: 1) per la sua necessità assoluta 
in assenza di M. ordinario, il battesimo; 2) per la 

sua natura permanente, l'Eucaristia; 3) per la sua 

natura contrattuale, il matrimonio, in cui MM. sono 

i contraenti. Chi, escluso il caso di necessità grave, 

amministra il battesimo o l’Eucarestia senza essere 
consacrato, pecca gravemente, come pure chi scien- 

temente li riceve da M. non consacrato. Il potere 
del M. è di ordine (cf. can. 210); ma nella penitenza 
si esige, alla validità, anche il potere di giurisdizione, 
dovendosi amministrare quel sacramento a modo di 

giudizio. Sulle diverse opinioni circa il potere di am- 
ministrare la cresima, cf. TH. A. WASSMER, The na- 
ture of the power to confirin on the part of the ceatra- 

ordinary minister, in Bijdragen 20 (1959) 356-70. 
II. Doveri. Il M. deve: — 1) possedere un’istru- 

zione opportunamente aggiornata, sufficiente per 

conoscere quanto è richiesto alla validità, liceità e 
fruttuosità del sacramento che amministra, per 
sciogliere le difficoltà ordinarie e, nei casi più gravi, 
almeno per concepire il dubbio (da risolversi col 

ricorso a specialisti). Viola questo dovere se resta o 
cade nell’IGNORANZA (v.) e trascura di uscirne; — 2) 

amministrare è sacramenti a chi ragionevolmente li 
chiede: è dovere per sé grave di giustizia (per quasi- 
contratto) in quanti hanno ufficio di cura d’anime 
(vescovi, parroci, vicari coadiutori, superiori di isti- 

tuti clericali esenti rispetto ai loro sudditi). Ammette 
parvità di materia: c’è gravità ogni volta che dal 
rifiuto o dalla negligenza del M. derivi grave danno o 
scandalo al richiedente. Grave è nel M. la trascu- 
ratezza nel non tenersi informato circa i casi ur- 
genti o di malati gravi che potrebbero aver bisogno 
dei sacramenti necessari (battesimo, confessione, 
viatico, estrema unzione, talora anche il matri- 
monio); l’assentarsi per un tempo notevole (che 

potrebbe essere anche un solo giorno) senza farsi 

supplire; il non procurare nelle maggiori solennità 
che i sudditi possano confessarsi e comunicarsi con 
agio e libertà; il rifiutare di frequerite il ministero o 

mettere tali restrizioni alle richieste dei fedeli per cui 
il fedele debba stare in peccato mortale, o sia pri- 
vato degli aiuti necessari a superare tentazioni o 
prove gravi, e non possa soddisfare la legittima 

devozione. Quando un fedele sia in pericolo di vita, 
il M. deve affrontare anche un gravissimo pericolo 
della propria vita, se, trovandosi il fedele in peccato 

e nell’incapacità d’uscirne (il che deve generalmente 
presumersi), abbia bisogno dell’opera sacerdotale e vi 
sia fondata speranza che l’opera raggiunga l’effetto; 
cessa tale obbligo solo quando sia moralmente certa 

l’inutilità dell’opera (ad es., nel caso di un morente 

manifestamente ostile fino alla fine, di un bam- 

bino non battezzato in un incendio grave), e quando 
dall’opera deriverebbe maggior danno spirituale alla 
comunità (ad es., quando il sacerdote è solo in vasta 
regione). Fuori del pericolo di vita, il curatore d’a- 
nime ha obbligo grave, anche con grave suo inco- 

modo, se la richiesta non è irragionevole; può essere 

irragionevole quella di certe anime scrupolose, di 
certe anime pie che chiedano in orario insolito © 

impediscano il disimpegno di altri doveri pastorali 
non meno gravi; se il rifiuto avviene rare volte non 

è grave. Anche adempiendo il ministero il curatore 

d’anime può peccare gravemente se lo faccia bron- 
tolando di frequente, se per principio si rifiuti di 
farlo nei giorni feriali... V’è pure l’obbligo per sé 
grave di giustizia per tutti i sacerdoti (predicatori 

e confessori) che, chiamati dal parroco o da aventi 

potere per un ministero specifico, vengono per ques- 

t'opera retribuiti secondo gli usi locali. Oltre lo 
obbligo di giustizia, v’è anche per tutti i sacerdoti 
obbligo per sé grave a titolo di carità; questo, in 
caso di necessità spirituale estrema, tiene fino al 
grave pericolo della vita, mentre nelle altre neces- 
sità spirituali cessa davanti a proporzionato ìn- 
comodo, come si disse per i curatori d’anime; — 3) 

rifiutare è sacramenti agli incapaci e ai manifesta- 
mente indegni, salvo il sigillo sacramentale e la 
lecita COOPERAZIONE (v.) materiale al peccato altrui. 
Agli incapaci non è mai permesso amministrare un 
sacramento. A peccatore occulto si negano i sacra- 

menti se li chiede segretamente, tranne quando sì 2: 
conosca l’indegnità attraverso il segreto confessio- 
nale; gli si devono amministrare i sacramenti se 
egli vi si accosta alla presenza di altri. A peccatore 
pubblico, anche se li chiede segretamente, sì devono 

negare tutti i sacramenti, tranne la confessione se 
è chiesta con le condizioni necessarie (spesso l’acco- 
starsi in pubblico alla confessione basta a levare la ; 

nota di peccatore pubblico), e tranne il matrimonio, “ 
data la natura di contratto in cui MM. sono gliì n: 
stessi contraenti (ma a norma del can 1066 devesi 
consultare il vescovo, riducendo il rito ed esigendo 
le eventuali cauzioni: v. IMPEDIMENTI MATR., II, 2). 
Queste norme si devono specificatamente osservare 
per quanti consapevolmente e liberamente aderi- 
scono (iscrizione, appoggio, voto, propaganda, 
stampa, educazione dei figli, ecc.) a partiti comunis 
o che efficacemente collaborano con gli stessi; lt 
dubbio il sacerdote deve interrogare la persona (S. 
Officio, 1 luglio e rr agosto 1949; 2$ luglio I SO) 

III. Condizioni. A) Per la valida amministrazio» 
si richiede nel M.: — a) una divina deputazione; 
potendo solo Dio unire a un segno sensibile l° 
cacia sacramentale (v. sopra al n. 1, dove sì esige il 
potere d’ordine e si accennano le eccezioni); — 
l’uso della materia e della seno perda, eee 
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dove un M. pone la forma e un altro la materia), 
unite fisicamente (Eucaristia) o almeno moral- 
mente, e determinate in individuo. È puramente 
astratta l’ipotesì che si debba usare una forma 
dubbia o probabile; solo dopo che per errore sia 
stata usata si disputerà sulla validità e sulla reite- 

la «forma condizionata » (ad es., nel caso di bat- 
tesimo dubbio, di assoluzione o estrema unzione ad 

alienati di mente o morti dubbi). Per la materia, 
in mancanza di materia valida, è invalido e ille- 
cito l’uso di materia certamente invalida; urgendo 
grave necessità spirituale, sì può usare materia dub- 
bia o probabile, che rende dubbia o probabile la 

a validità del sacramento (non in altri casi); — c) l’în- 
È ui tensione attuale (raccomandabile) o almeno virtuale 

{non basta l’abituale o interpretativa) di fare quello 
- che intende fare la chiesa o altra intenzione equi- 

asi valente, v. INTENZIONE. Chi nel battesimo intende 
% ripetere il rito di Giovanni Battista, chi alle parole 

se della consacrazione dà il senso zuingliano non ha 

S intenzione sufficiente. Non basta l’intenzione « ester- 
Ra na» (porre l’atto esterno attentamente, senza nes- 
rn suna volontà interna, v. POLITI): deve essere un 
ua» n x . È È 
e — atto interiore di volontà vero e proprio. Cf. L. 
n RENWART, L’'intention du ministre des sacrements, 

pero problème mal posé? (controversia fra partigiani 
| dell’intenzione interna e partigiani dell’intenzione 
Ì i esterna), in Nouv.-Rev. théol. 81 (1959) 4609-88. Per 
mu la validità del sacramento non si esige la fede o 

| | la grazia del M.: così fu definito contro gli eretici 
che esigevano nel M. la fede e la santità e contro 

d i coloro che esigevano la reiterazione del sacramento 
i amministrato da eretici e peccatori. Infatti il sa- 

cramento opera Ex OPERE OPERATO (v.). 
B) Per la /ecita amministrazione si esige nel M.: 

mn — a) stato di grazia (acquistato, per la celebrazione 
DE della Messa, con la confessione, salvo che manchi 

copia confessariî e urga la celebrazione). Ammini- 
strare in stato di peccato da parte di M. consacrato 
costituisce in genere peccato grave di sacrilegio; — 
b) esenzione da IRREGOLARITÀ (v.) o da altre pene 

i canoniche, salvi i cann 882, 226I, 2284; — c) os- 
__—servanza delle rubriche e riti prescritti; — d) con- 
| ‘vemiente altenzione interna: la distrazione volontaria 

“non invalida l’atto, e, se non espone il M. al pericolo 
di omettere prescrizioni gravi, è colpa veniale; — 

|_e) accertamento delle condizioni richieste nel reci- 

teria (che deve essere lecita oltre che valida); — 
— f) eventuale licenza del superiore, ad es. il CELE- 

(v.). 
‘Difetti da evitare: — a) SiMmonIa (v.). È lecito 

(aggiunte, omissioni, modifiche) della materia, 
ma, dei riti; — c) la reiterazione delsacra- 

dallo stato di scrupolosità del M.). 
ipetere in tutto o in parte la forma 

orda» di averla applicata. 
ondizionata del sacramento 

razione del sacramento. Alcune volte è prescritta . 
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battesimo a chi fu battezzato nel seno materno, del- 

l'assoluzione a chi la ricevette quando era desti- 

tuito dei sensi); — d) la simulazione (cioè il porre 

il segno sacramentale senza l’intenzione, l’uso di 

materia o forma scientemente invalida: è sempre 

illecita anche se è fatta per salvare la vita) e la 
dissimulazione (cioè il porre un’azione non sacra- 
mentale in circostanze da far credere che si ammini- 
stra un sacramento: è lecita per motivo propor- 

zionato, come il tracciare un segno di croce su pe- 
nitente in vista di terzi, avvertendolo che non si 

tratta di assoluzione). 

Bir. — Libri liturgici, come Rituale Romanmiun 
(nuova ediz. Roma 1952, tit. I ss; cf. J. F. van 
DER STAPPEN-A. CROEGAERT, Caeremoniale. I, De 
ministris, Malines 19459); Conc. Trident. sess. VII; 
CJC cann 731-736. Cf. Denz.-B. 53, 55 Ss, 97, 169, 

418, 424, 486, 488, 545, 584, 634, 672, 1058, 1179, 
1318, 1489... — v.i singoli SACRAMENTI e SACRAMEN- 
TALI, e trattati generali dogmatici e morali; inoltre 
SacERDOZIO, PASTORALE. — M. A CORONATA, De 
sacramentis, I (Torino 1943) n. 43-85. FM. 
CapPPELLO, De sacramentis, I (Torino 19473) n. 39-79. 
— L. GopErRoy in Dict. de théol. cath. X, col. 1776- 
93. — A. C. JeMoLO, Le norme sugli abusi dei MM. 
di culto (1871-1931), in Studi in on. di V. del Giudice 
II (Mil. 1953) 1-20. — P. JOUNEL, Les ministres dans 
l’Assemblée, in Maison-Dieu 1959-4, n. 60, p. 35-67. 
— J. Kinc, The administration of the sacraments 
to dying non catholics, Washington 1924. — S. DA 
Lojano, Iustitutiones theologiae inoralis, IV (Torino 
1940) n. 13-35. — H. DE MASMAECKER, De gradi 
intentionis in ministro et 1n subiecto ad valorein sacra- 
mentorum requisito, in Collect. Mechliniensia 12 (1938) 
142 S, 253 s. — PH. H. MeNnoUD, L’Eglise et les nrini- 
stères selon le Nouveau Testament, Neuchatel 1949 
(con cautela). — G. L. MurpHy, Delinguencies and 
penalties in the administration and reception of the 
sacraments, Washington 1923. — G. RAMBALDI, 
L'oggetto dell’intenzione sacramentale nei teologi dei 
sec. XVI e XVII, Roma 1944. — G. SIRNA, in 
Apollinaris 22 (1949) 59-70: amministrazione dei 
sacramenti ai comunisti, argomento trattato ampia- 
mente in monografie e riviste dopo il decreto del S. 
Off. del luglio 1949. — S. Tommaso, Sum. Theol. III, 
q. 64. — A. VERMEERSCH, in Periodica de re morali 
18 (1929) 97-148: dovere di negare i sacramenti agli 
eretici e scismatici. — Ivi 37 (1949) 97-102, J. B. 
UxmBERG espone le condizioni per poterli ammini- 
strare agli stessi sotto condizione. 

Recenti dichiarazioni della S. Sede hanno definito 
la figura del M. dell’OrpINE (v.) e della CRESIMA 
(v.). Circa quest’ultimo v. A. Mostaza-RoDRI- 
cuez, El M. de la confirmacion hasta el siglo XII, 
in Rev. espaîi. de der. can. 6 (1951) 7-47. — Ip., 
El problema del M. estraordinario dela confirmacion, 
studio storico teologico, canonico, Salamanca 1952. 
— J. S. Quinn, The extraordinary M. of confirma- 
tion according to the most recenti decrees of the S. Con- 
gregation, Roma 1951. — E. J. MaHomEv, The 
priest :as M. of confirm. The decree of sept. 1946 
with comientary, London 1952. I risultati dell’in- 
chiesta si possono così riassumere. La Bibbia non 
prova che il potere di cresimare sia esclusivo dei 
vescovi. Di fatto nelle chiese orientali il prete è 
M. ordinario della cresima, come di fatto nella chiesa 
romana prevalse il costume di riservare quel potere 
al vescovo: Innocenzo I fu il primo papa che di- 
chiarò illecite le cresime amministrate dai preti. 
GeLASIO I e GrEGORIO M. rinnovarono il divieto, ma 
Gregorio M. lo revocò per la Sardegna dove non v?e- 
rano vescovi. In alcune regioni, come in Spagna e 

in Gallia, continuarono ad amministrare le cresime 

anche i preti, e perfino i diaconi: alcuni concilii ac- 
cordarono tale potere ai diaconi, in via eccezionale. 
Nessun testo prova che esso fosse considerato un 
diritto divino dei vescovi: tutti i testi sono concordi 
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nel ritenere che tale esclusività fosse il risultato di 
un costume, che, fuori di Spagna, era divenuto uni- 
versale nei secc. VIII-XII (essendone esclusi per- 
fino i corepiscopi), senza che fosse incriminata la 
diversa disciplina orientale. Peraltro la maggior 
parte dei testi riserva al vescovo il privilegio di 
consacrare il crisma. 

MINO di Giovanni da Fiesole (1430-1484), scultore 
n. a Poppi nel Casentino, m. a Firenze. « Più gra- 

ziato che fondato nell’arte » (Vasari), godette gran 

fama che gli procurò troppe commissioni. È impos- 
sibile decidere la paternità di molte opere a lui at- 

tribuite (vari busti che costituirebbero la sua prima 

produzione ce la migliore; i monumenti dell’età 

avanzata, nei quali, se pure v’è la sua mano, è diffi- 

cile distinguerla da quella dei molti aiuti: Paolo 
Taccone, Isaia da Pisa, Mino del Reame, Giovanni 

Dalmata, Andrea Bregno, Luigi Capponi). Più tec- 
nico e finito che profondo, poté essere agevolmente 

imitato, specialmente nella sua serena, lieve e 

ornata semplicità. Lavorò a Firenze come appren- 

dista e poi come scultore: è l’epoca dei busti-ri- 
tratto (moltissimi al Bargello) e del monumento al 
vescovo Salutati nel duomo di Fiesole (1466). A 
Roma, che aveva già visitato parecchie volte, si 
stabilì dal 1473 al 1480: lavorò per papi (pulpito 
della benedizione di Pio II, monumento funebre 

di Paolo II ora al museo Petriano), cardinali e si- 
gnori (diverse tombe; la migliore è quella di Fran- 
cesco Tornabuoni alla Minerva). Di lui si trovano 
opere a Firenze, Fiesole, Roma, Volterra, Perugia, in 

molti musei e collezioni private. Forse la sua opera 
più fine ce delicata è il tondo sostenuto da un angelo, 

che rappresenta la Madonna col Bambino (al Bar- 

gello). — A. VENTURI, Storia dell’arte ital. VI (Mi- 

lano 1908) 634. — SPRINGER-RIccI, Manuale di 

storia dell’arte III (Bergamo s. d.) 79-83. — A. M. 

CIARANFI in Enc. It. XXIII, 402 s, con bibl. 

MINO di Giovanni. v. 

MINO Celso, gentiluomo senese membro dell’acca- 
demia degli Intronati, nell’ultimo periodo dell’indi- 
pendenza di Siena coprì cariche pubbliche di qualche 
rilievo. Nel 1567 era «capitano» a Montalcino. 
Credesi che assorbisse l’eresia ascoltando Fausto 
SozzinI (v.) e Antonio PALEARIO (v.). Nel luglio 
1569, dopo l’arresto a Roma del Paleario e di Achille 

Benvoglienti, fuggì da Siena in terra dei Grigioni, 
indi passò a Basilea dove si occupò quale correttore 
nella tipografia di Pietro Perna (lucchese rifugiato a 
Basilea nel 1555). In terra protestante non trovò 
edificazione o soddisfazione. 

Nel sinodo del 1571 si fece notare per la difesa 
della tolleranza religiosa, recisamente negando al- 
l’autorità civile-o braccio secolare il diritto di punire 
gli eretici che, fuori del campo dottrinale, fossero 

rispettosi delle leggi civili e morali. In una sua let- 
tera del 1572 si scandalizzò per le divisioni intestine 

delle chiese che pur vantavansi del libero esame: 
«Credevo che le chiese le quali giustamente chia- 
mansi riformate, fossero legate d’indissolubile con- 
senso e unità di dottrina »; tutte sono unite nell’at- 
tacco contro il papa e contro certi dogmi antichi, 
«ma in molti altri discordano, e poiché ognuno ri- 

tiene la sua fede per vera e ortodossa, ove ammet- 
tasi la persecuzione degli eretici e’ forza che ognuno 
perseguiti l’altro e col ferro, col fuoco e coll’acqua, 
si tolgano di mezzo, né più sia fine ai supplizi». 
Sulla tollerante libertà religiosa, nel 1577 pub- 
blicò a Basilea (Christlinga) il celebre trattatello 
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Disputatio in haereticis cotrcendis quatenus progredi 
liceat, preparato a Basilea già da tre anni, ristam- 

pato nel 1584 con due lettere del Beza e del Dudicio 

in senso contrario. A Basilea (agosto 1572) aveva 

pure pubblicato un trattato di alchimia e (sett. 1572), 
riedito il Nuovo Testamento (latino e francese) del 
Castelleone. 

Nel 1574 lo troviamo a Vienna dove fu pedagogo 
d’un nobile giovane tedesco. Nel 1585 von Kraff- 

theim scriveva allo Zwinger che M. era furibondo 
contro iriformisti (« Minus est ferox etin nos saevit »). 

Nota il CANTIMORI che «la ragione del cambiamento 

poteva stare in un ritorno al cattolicesimo, analogo a 

quello di tanti altri eretici della seconda generazione, 

proprio in quel penultimo decennio del secolo ». 

BiBL. — SwicHER, Henoticum christianorum seu 
disputationis Mini Celsi senensis « Quatenus in haere- 
ticis...» lemmata potissima, Amsterdam 1662. — 
G. BoRALEVvI, Una lettera inedita di M. C. senese 
al vescovo Claudio Tolomei, Livorno 1904. — C. 
CANTÙ, Eretici d’Italia, II, 463; III, 224. — P. CHI- 
MINELLI, Bibliografia della storia della riforma reli- 
giosa in Italia, Roma 1921, p. 119. — D. CANTI- 
MORI, Eretici italiani del ’500, Firenze 1939, passim 
(v. indice p. 437). 

MINOCCHI Salvatore (1869-1943), biblista, n. 
a Raggiolo nel Casentino, m. a Travale (Siena). 

Sacerdote nel 1892, viaggiò in Russia, in Siberia e 
in Cina per studiarvi le condizioni dei lavoratori 
italiani. Fondò a Firenze (1896) la Rivista biblio- 
grafica italiana. Nel 1906 per le sue concezioni moder- 
nistiche sul PeNTATEUCO (v.) dovette lasciare la > 

cattedra al R. Istituto Superiore e sospendere la = 
sua rivista (fondata nel 1891) Studi religiosi. Esor- E 

i 
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tato dall’autorità ecclesiastica a riconoscere la stori- 
cità dei racconti genesiaci, non volle accondiscendere. 
Spogliò l’abito talare e diventò nel 1909 docente Ù 

privato di lingue semitiche all’ università di Pisa. “RA 
La sua produzione è più divulgativa che scienti- = 

fica, ma non manca di solide basi. Si ricordano: È 

I salmi tradotti dal testo ebraico comparato con le 
antiche versioni, con introduzione e note (Firenze 
1895, Roma 1905); Le lamentazioni di Geremia (Fi- 
renze 1897); Il Cantico dei Cantici tradotto e com- 

mentato (Firenze 1898, nuova edizione rifatta in ; d 
senso razionalistico, Bari 1924); Il Nuovo Testa- “= Sl 
mento tradotto e commentato: I Vangeli (Firenze 1900); i 
La storia dei Salmi (1901); Il nome di Maria, saggio 

critico e storico (1897); Le profezie di Isaia tradoite e 
commentate (Bologna 1907); La Genesi, con discus- 
sioni critiche (Firenze 1908); Cristianesimo e moder- 
nismo (ivi 1910); Mosè ed i libri mosaici (Modena 
IQII); Il Pantheon. Origine del cristianesimo (Fi- 
renze 1914). Sempre più incline al razionalismo la 
produzione del M. s’interrompe a questo punto. 
quasi del tutto. — F. GABRIELI, Le « Memorie 
un modernista» di S. M., in Ricerche religiossa 

(1948) 148-67. 
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attivo dei propri diritti a un certo grado della sua 
evoluzione. 

Presso i vari popoli solitamente la pubertà segnò 
l’inizio dell’esercizio dei diritti personali (circa i 
patrimoniali, l'appartenenza alla famiglia o gruppo 
familiare limitava assai questo esercizio). Presso i 

@ Germani l’inizio era fissato dall’immissione dell’indi- 
È viduo nelle file dei combattenti. Presso gli orientali, 

gli Egiziani, i Greci generalmente il 20° anno segnava 
il passaggio all’età «maggiorenne ». Due secoli 

prima di Cristo nel diritto romano, per gli evidenti 
sE inconvenienti che il vecchio criterio della pubertà 
da presentava, l’età minore fu portata fino al 25° anno, 

si => con alcuni temperamenti tardivi in favore dei mi- 
litari e con rescritto del principe a favore di altri 
in casi particolari. Il diritto romano persistette nei da 
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È secoli posteriori; ma per influenza del diritto germa- 
POE nico subì restrizioni da parte dello Stato rispetto alla 
RE milizia e ai nobili e da parte della Chiesa in favore 
i dello stato religioso o clericale e del matrimonio. La 
£& rivoluzione francese (30 sett. 1792) fissò il limite 
se dell'età M. al 21° anno, limitando il diritto di con- 
È È trarre matrimonio al 25° anno per i giovani e al 21° 
È per le ragazze: anche dopo tale limite la persona per 

poter contrarre matrimonio doveva presentare tre 

Teiterate rispettose istanze a norma di legge. 
I codici civili modernî solitamente portano l’età 

M. fino al 21° anno; alcuni (ad es., il cod. svizzero, 
art. 14) l’abbassano al 20°, altri stanno al diritto 

tromano. In genere ammettono l’EMANCIPAZIONE (v.) 

in alcune- circostanze, e la possibilità di contrarre 

impegni di lavoro dopo il 18°. D'altra parte, se 
scompare la restrizione del codice francese per il 
matrimonio, in genere l’età M. costituisce un Im- 
PEDIMENTO (v.}) ove manchi il consenso dei genitori 

n= i o tutori (cf. Cod. ital., art. 90, 121). 
. Per quanto.interessa il diriffo canonico, v. ETÀ. 

In sede penale a norma dei cann. 2357-2359 si fen- 
gano presenti le leggi civili in materia di corruzione 

a danno dei MM. e altri delitti. 
Qui accenniamo alle disposizioni civili italiane, 

valevoli in coscienza e integrate dalla dottrina 
morale. 
Quando i genitori siano morti, o per qualsiasi causa 

mon possano esercitare la patria potestà, si apre la 
tutela presso la pretura del mandamento dove il M. 
ha domicilio. In tal caso le attribuzioni di vigilanza 
sul M., l’amministrazione dei suoi beni e la sua rap- 
presentanza, sono ripartite fra il giudice tutelare, il 
tufore e il protutore. 
In ogni pretura c’è un giudice che soprintende alla 

I tutela degli incapaci. Iltw!ore ha la cura della persona 
M., lo rappresenta in tutti gli atti civili e ne 

amministra i beni. Il protutore rappresenta il M. 
‘casi in cui l’interesse di questo sia in contrasto 

on l'interesse del tutore. : 
A.) In materia patrimoniale. Dall’istante della con- 

ne ognuno gode del diritto (radicale, in atto 
0) di proprietà (Cod. civ. it., art. 1, 462): è 
ito, naturale, se si intende come acquisto di 

I a. L'amministrazione di tutta la sostanza 

I dre, se non è diversamente sancito; in 

va amministrazione, il padre può es- 
o, subentrando la madre o un curatore 
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‘al M. il diritto agli atti di 
e, con l’assistenza del 
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agli atti di amministrazione straordinaria; l’emanci- 
pato può di propria iniziativa esercitare un’impresa 
commerciale con autorizzazione del tribunale (art. 

397). 
I frutti dei beni del M. non emancipato, come pure 

i frutti del suo lavoro personale spettano al padre 
o alla madre, con gli oneri dell’usufruttuario (art. 
324-328); non così i beni acquistati dal M. per eser- 
cizio di milizia, ufficio, impiego, professione, arte, 
i doni personali c simili. 

In morale, per il lavoro ordinario nella casa 

paterna il M. non può esigere mercede. Per fatiche 

straordinarie, il M. può chiedere conveniente ri- 
munerazione, non necessariamente immediata. Nei 

lavori intrapresi di propria iniziativa all'insaputa 
dei genitori e senza pregiudizio dei suoi doveri verso 

la famiglia, il M. guadagna il frutto per sé. Se usa 

beni o denari della famiglia, resta sempre obbligato 

della somma equivalente alla famiglia; anche il 
frutto va al padre se il M. intese agire in nome del 
padre, mentre è suo se egli agì in nome proprio e a 

proprio rischio (restando però debitore al padre 

della somma usata o del lucro cessante per il padre, 

ferma restando anche la colpa di ingiustizia). 
In materia patrimoniale, poiché il M. non può 

stipulare contratti senza l’autorizzazione del tutore 

o curatore, egli (come pure il tutore) può chiedere 

l'annullamento del contratto éventualmente sti- 
pulato, anche senza nessun altro motivo, poiché la 
legge concede la tutela o curatela precisamente in 

favore del M.; invece l’altro contraente non può 

recedere dal contratto regolarmente stipulato. Se 
il M. usò raggiri per occultare la sua età minore, non 

gode del beneficio (art. 1225 S, 144I, 1443); non è 
considerato raggiro il fatto che il M. dichiari nel 
contratto di non voler usare il beneficio legale, e 

neppure la sola dichiarazione di essere maggiorenne 

(art. 1426). La richiesta di eventuale rescissione deve 
esser fatta entro l’età minore o appena raggiunta la 
maggiore. Resta sempre al M. l’obbligo della resti- 
tuzione all’altro contraente, ma solo entro i limiti 

in cui la prestazione si è volta in vantaggio del M. 
(art. 1443), anche se questo avesse sciupato il van- 

taggio. 
Analoghi diritti godono i MM. anche in materie 

affini, ad es., se il padre non poté far valere a suo 
tempo diritti di disconoscimento di paternità (art. 
246 coll. art. 244 s, 233, 235). Queste disposizioni 

legali hanno forza morale anche prima della sentenza 
del giudice poiché interpretano il diritto naturale. 
B) Circa il matrimonio. In regime concordatario 

si armonizza il diritto della Chiesa (preoccupata del 

bene spirituale dei fedeli) e dello Stato (intento a 
far rispettare il principio della patria potestà). 
L’Italia accetta il MATRIMONIO (v.) religioso cano- 

nico dei MM. (art. 82); il parroco deferisce il caso 
al vescovo e starà alle sue disposizioni, il che del 
resto è insinuato dal can 1067 $ 2. Tuttavia, con evi- 
denti contraddizioni giuridiche e morali, la legge 
civile considera l’età M. come un vero impedimento 
speciale (artt. 84, 102, 121). L’età è fissata come nel 
diritto canonico (art. 84); per gravi motivi può es- 

sere autorizzato il matrimonio due anni prima del- 

l'età maggiore. Il matrimonio contratto prima del- 
l’età legale, se non è autorizzato dal tribunale è 
impugnabile, fino a un mese dopo raggiunta l’età 

maggiore, da parte delle parti, degli ascendenti pros- 

simi e anche dal pubblico ministero e da chiunque 

vi abbia un interesse legittimo e attuale (art. 117). 

noe 
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Se fu contratto dal M. dopo l’età legale senza l’as- 
senso, almeno tacito, di chi esercitava sul M. la patria 
potestà, è impugnabile dalla persona di cui era ri- 
chiesto l'assenso e dal M.; non è impugnabile se sia 

intervenuta la gravidanza (art. 118), se vi sia stato 
l'assenso tacito, se l’impugnazione da parte della 

persona tutrice non avvenne entro tre mesi dalla 

notizia delle nozze, o entro un mese dall’età maggiore 

da parte del M. contraente (art. 121). 
C) Il diritto penale. Come autore di delitto il M. 

sotto i 14 anni è dalla legge considerato incapace 
(Cod. pen. art. 97). Tuttavia, se il M. sotto i 14 
anni è giudicato pericoloso a sé e alla società, con 
misura di sicurezza speciale viene ricoverato in un 
riformatorio o istituto di correzione (Cod. civ. art. 

319). Dopo i 14 anni il M. è suscettibile di imputa- 

zione penale, con una attenuante che gli dà diritto 

a diminuzione di pena fino al 18° anno (art. 98). 
Dopo il 18° anno non si dà luogo ad attenuanti 

per titolo dell’età. 
La preoccupazione del legislatore intesa a difendere 

la moralità dei MM. e ad evitare la loro corruzione, 
colpisce determinati attici loro autori con pene gravi. 

1) Se il M. è moralmente o materialmente abban- 
donato o allevato in luoghi insalubri o pericolosi, 
o da persone negligenti, immorali o incapaci di prov- 

vedere alla buona educazione, l’autorità pubblica 

provvede a mezzo degli organi appositi alla sua 
protezione (Cod. civ. art. 403; legge di pubblica 

sicur. art. 178 s). 
2) Consegnare o vendere a MM. sotto i 18 anni 

sostanze stupefacenti aggrava la pena (Cod. pen. 
art. 446). 

3) Opere d’arte o di scienza (tanto più, dunque, le 
opere che non sono né artistiche né scientifiche) 

che non sono per sé da considerarsi oscene, possono 

assumere questa qualifica se offerte, vendute o 
comunque procurate a M. sotto i 18 anni, salvo il 
motivo di studio (ivi, art. 529). 

4) È delitto mancare agli obblighi di assistenza 
familiare verso i MM. da parte di chi esercita la 
patria potestà o la tutela legale (ivi, art. 570; cf. 

pure Cod. civ. art. 330-42 circa la decadenza della 

stessa potestà patria e annessi). 
5) È delitto l’abuso di mezzi di correzione e di 

disciplina (Cod. pen. art. 57). 
6) Sono puniti quanti abbandonano, lasciano nel- 

l'abbandono, o sfruttano per accattonaggio i MM., 

somministrano ad essi bevande alcooliche, li ospi- 

tano in luogo di giuochi d'azzardo, somministrano 
ad essi sostanze velenose o stupefacenti anche su 
prescrizione medica, omettono di dar loro l’istruzione 
elementare o di avviarli al lavoro conveniente, o li 

usano in mestieri di girovaghi, secondo l’età (Cod. 

pen. art. 572, 591-93, 671, 689, 719, 730-32; legge 
sulla protezione e assistenza della matern. e inf. 

24 dic. 1934, n. 2316; legge di pubbl. sic. art. 121 s). 
7) Norme particolari riguardano la proibizione di 

servizi dei MM. sotto i 16 a. in sale di cinematografo 

o di altri spettacoli (varietà, danze, rappresentazioni 
che non siano di opere liriche a scopo educativo). 
I MM. non possono essere ammessi come spetta- 
tori ai cinema dichiarati dalla autorità competente 
esclusi ai minori di 16 anni. È severamente proibito 
servirsi di MM. nella preparazione di pellicole senza 

l'autorizzazione del prefetto e senza osservare le 
apposite norme speciali. 

8) L’applicazione dei MM. di 12 oppure di 14 
anni a certi mestieri che possono intaccare la loro 

salute fisica o morale, è dalla legge circondata da 
restrizioni (legge pubbl. sic.; regolamento relativo; 
legge 26 apr. 1934 sulla tutela del lavoro delle donne 
e dei fanciulli. v. LAVORO). 

9) I delitti più gravi contro i MM. riguardano la 
materia della castità 0, come dice il Cod. pen., la 
moralità pubblica e il buon costume. « Chiunque com- 
mette atti di libidine su persona o in presenza di 
persona minore degli anni 16 è punito con la reclu- 
sione dai sei mesi a tre anni ». Ugualmente è colpito 
chi induce il M. «a commettere atti di libidine su sé 
stesso, sulla persona del colpevole o su altri» (Cod. 
pen. art. 530). Se v’è congiunzione carnale con in- 
feriori a 14 anni, se vi è violenza e minaccia, se vi è 
legame di parentela o di tutela, se si tratta di pub- 
blico ufficiale nei riguardi di persone affidategli per 
titolo d’ufficio (art. 519-21), la pena è aggravata. La 
pena si aggrava in caso di lenocinio (art. 331-333). 

Se il M. è sotto i 14 anni, il colpevole non è scusato 

dal fatto di ignorare l’età del M. (art. 539); questa 

ignoranza scusa il colpevole se il M. compì il 14° 
anno ed è sotto il 169; oltre tale età restano colpiti 
solo i delitti qualificati come violenza, abuso di 
parentela, di tutela o di pubblico ufficio (art. 519 ss). 
La legge non contempla chi tiene discorsi, letture 
o mostra quadri osceni al M. ma chi usa atto o in- 

duzione all’atto che di sua natura sia idoneo ad 
alterare la coscienza morale del M. attraverso il 
turbamento dei sensi; e neppure contempla i MM. 
già moralmente corrotti. Oltre i 16 anni si suppone 
che il M. possa opporsi e che quindi il delitto avvenga 
col suo consenso, a meno che non si verifichi un 

rapporto di parentela o di tutela (come fu detto) 
o uno stato di infermità o deficienza psichica o fisica, 

o sia usata violenza. A costituire il delitto, basta un 
solo atto; inoltre, secondo la dizione della legge, vo- 

lutamente mutata in confronto alla dizione usata 

nel Cod. pen. precedente (Zanardelli, art. 385), 
non è necessario che segua l’effetto della corruzione, 

ma basta l’atto sufficiente alla corruzione. A norma 
dei cann. 2357 ss il CJC riconosce le pene civili con 

effetti canonici, e inoltre commina altre pene « fe- 
rendae sententiae » se il caso lo comporti. 
D) Una piaga paurosamente aggravata in questa 

nostra età di guerra, di insicurezza, di lotte inte- 
stine, di franamento degli ideali umani è la delin- 
quenza minorile (v. DELINQUENZA, ANTROPOLOGIA 
CRIMIN.). Nei ragazzi prevalgono i delitti contro 
la proprietà, perpetrati anche senza tornaconto x 
(vandalismi), nelle ragazze i delitti contro il buon 
costume. Sono tentati tutti gli aspetti del delitto, i 
non esclusi la violenza, l’assassinio, la associazione sÎE 
a delinquere (« teddy boys »). Le cause sono indi- 732 
viduate nell’abbassamento dell’educazione e. della E 
sensibilità religiosa e morale degli individui e delle 
famiglie, negli estremismi politici portati entro la 

cerchia familiare, negli esempi deleteri degli adulti, 
nel mal costume degli stessi capi politici, nelle sug- 
gestioni della stampa (v. LETTURE) e degli SPETTACOLI 
(v.) esaltanti il successo a ogni costo e per qualsia: 
titolo, la forza bruta dei muscoli e del denaro. Ca 

concorrenti sono l’abbandono materìale e mor: 
in cui sono lasciati i fanciulli per la prolungata 
senza del padre e per applicazione della madre a 
vori extrafamiliarì, la decadenza del lavoro a 
gianale familiare e l’organizzazione industriale d 
lavoro che rompe l’unità della famiglia trattenendo! 
fuori casa ì componenti, i metodì pedagogici errati 
adottati da assistenti, vigìlatrici, maestrì impreparati, 
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incapaci, negligenti, che fanno del compito peda- 
gogico non già una missione morale bensì una occu- 

| pazione redditizia, la emigrazione e lo stesso servizio 
militare in terre lontane e in ambienti moralmente 
rovinati, i disagi economici, la miseria, l’ozio, la 
disoccupazione. Tutta la società, nella sua moderna 
struttura, è responsabile del lugubre fenomeno. Ad 
es., il giovane che dovesse misurare i «valori» 
umani dall’interesse che ad essi dedica la stampa 
periodica, fatalmente concluderà che la ricerca della 
verità e lo sforzo di bontà stanno all’infimo posto 
nella gerarchia dei valori, e in cima alla scala dovrà 
porre la potenza economica, il sex appeal, lo sport 
(soprattutto calcistico), la canzone leggera, la mu- 
sica e l’arte eccentrica, l'ambizione di potere, l’eru- 
dizione da quiz, l’arte di «farla franca», la corsa a 
un posto di dirigente in qualche organismo statale... 
D'altronde lo stesso sempre più imperversante sta- 
talismo minaccia di aggravare il problema facendo 
credere che esso possa e debba essere risolto con una 
legislazione esterna, lasciando inattivi o addirittura 
inceppando l’azione dei rimedi più naturali e più 
efficaci. Perfino educatori qualificati si lasciano fuor- 
viare quando indagano su «i giovani e la famiglia, ... 
@ la scuola, ... e la chiesa, ... e la società », poiché 
con l’intento generoso di soddisfare i giusti Gesta o 
le «istanze » del giovane verso la famiglia, la scuola, 
la chiesa, la società, lasciano in ombra e fanno di- 
menticare il «dovere» del giovane di imparare, 
di obbedire, di maturare, di uscire dallo stato di 
giovane e di alunno per diventare uomo, adulto. 

a) Altrove (v. DELINQUENZA) si accennano i mezzi 

per diminuire il grave fenomeno. La profilassi deve 
iniziare dai fanciulli. E fra i due metodi, del prevenire 
e del reprimere, il primo è ovviamente il migliore. 
La varietà dei fattori della del. min. (biologici, 
psichici, sociali, religiosi, igiene, nutrimento, econo- 
mia, lavoro, cultura, divertimenti, movimenti po- 

SEE litici) esige che tutti concorrano a sanarla, genitori, 

po familiari, educatori, responsabili della stampa e or- 
Spi ganizzatori di movimenti sportivi, ricreativi, cul- 

turali, autorità civili, giudici, specialmente i sacer- 
doti nel ministero della formazione religiosa della 
coscienza, tutti coloro che sono in grado di lavorare 
per abbattere l’infausto imperialismo del denaro, 

|_del sesso, dell'ambizione e di sostituirlo col salvifico 
‘imperialismo della verità e della bontà. 

(|_—1) La chiesa ha una dottrina (cf. Pio XI, Divini 
$llius magistri 31 dic. 1929, CJC cann 1322, 1324, 
1329-1336, 1372-1383, e relative fonti) e insieme una 

dizione pedagogica nobilissima: essa tiene conto 
lla effettiva caduta del primo uomo, vede la vita 

Le norme sopraccennate della legislazione 
Pei la So e prevenzione della cor- 

ene. 
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visivi) non è sempre quale sarebbe auspicabile. 

Impunemente si diffondono teorie pedagogiche na- 
turalistiche per l’influenza della cultura anglosas- 
sone, e molte dottrine psicologiche false (v. ad es. 
PsicANALISI) che fanno larga presa su educatori e 

sulle scuole. Di fronte a queste deficienze, la pur 
magnifica pedagogia cristiana sarà sterile se non 
troverà la collaborazione degli individui e delle isti- 
tuzioni. 

c) L’attività sociale dell’autorità statale in questo 
campo si concretizza in tre forme: 1) legislativa (Cod. 

v., Cod. penale, leggi di pubbl. sic. 18 giugno 1931, 

regolamento di pubbl. sic. 6 maggio 1940, legge per 
la tutela del lavoro delle donne e dei fanciulli 26 
apr. 1934, testo unico delle leggi sulla protezione e 

assistenza della maternità e infanzia 24 dic. 1934; 
circolari varie del ministero degli Interni in rela- 
zione ai disordini rilevati qua e là; leggi sulla stampa 
e gli spettacoli e sulle organizzazioni giovanili in 

genere); 2) istituzionale (opera nazionale per la 

protezione della maternità e infanzia, con sedi in 
ciascuna provincia; in ciascun comune; il comitato 
di patronato, fra i cui membri di diritto deve figu- 
rare un sacerdote in cura d’anime; ente nazionale 

per la protezione morale del fanciullo, costituito il 
20 Nov. 1949, eretto in ente morale il 29 giugno 1940, 
col compito di aprire in luoghi opportuni consultori 
di medicina pedagogica emendativa e patronati per 
MM. pericolanti, di ricoverare i MM. bisognosi in 
appositi istituti, di segnalare alle autorità competenti i 

casi in cui si esiga il tempestivo intervento, di assi- 
stere i MM. pericolanti presso le famiglie; tribunale per 
i MM. istituito il 20 luglio 1934, con lenorme relative 
del 20 sett. 1934, per le cui competenze v. Studi 
1939, P. 528-31; case per la rieducazione dei MM. 

con regolamento 4 apr. 1939 e istituto di osserva- 
zione); 3) infine assistenziale (patronati scolastici, 
aiuti alle famiglie numerose, scuole serali, ecc.). 

d) La parte più onerosa e in pratica più proficua 

è compiuta dalla chiesa con opera diretta a preve- 
nire le cadute o a sollevare i MM. caduti. Si sa che 
Enrico CARTON DE WiaRT e Toribio DE VELASCO 
gettarono le basi dell’opera di rieducazione dei MM. 
traviati. Si vuol ricordare che il vero iniziatore di 
tale opera fu papa CLEMENTE XI, il quale nel 1703 
concepì il disegno di separare in appositi istituti i 
giovani traviati e di rieducare le coscienze con si- 

stemi più pedagogici che punitivi. Per sua iniziativa 
veniva fondato in Roma il primo istituto di riedu- 

cazione giovanile (luogo di espiazione intesa come 
mezzo di risanamento), cui dettò le linee maestre di 
una pedagogia riformatrice, nuove, umane, cristiane 

(lavoro, studio, disciplina, conforto, assistenza). 
L’AZIONE CATTOLICA (v.) pone fra i suoi fini spe- 

cifici, tanto nell’organizzazione centrale quanto in 
quella periferica, l'assistenza ai MM. attraverso i 
segretariati diocesani e parrocchiali. Le A.C.L.I., 
il C.I.F. (v. IrALIA), le Conferenze di S. Vincenzo, il 
Fronte della famiglia, la Protezione della giovane, 
l’opera assistenziale per le mondariso, per le dome- 
stiche, le varie iniziative per le colonie marine e 
montane... stagionali o permanenti, sono alcune fra 
le varie attività promosse, sostenute, dirette dalla 
chiesa con particolare attenzione ai MM. Da sempre 
con istituzioni scolastiche, collegi di educazione o di 

assistenza, ricreatorii, orfanotrofi, preventorii, cor- 

rettorii, con le congregazioni religiose destinate spe- 

cificamente alle giovani pericolanti e pericolate... la 

chiesa assolve uno fra i principali compiti della sua 
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missione divina a vantaggio dei piccoli, i privile- 

giati di Gesù. Cf. Aggiorn. soc. 1950, p. 97-102, 147- 
52, 2209-34; ivi 195I, p. 153 s (la delinq. min. in 

America), 316 (la delinq. min. in Italia). — Ciclo 

di studi comparati sulla del. min., a cura del mini- 
stero di Grazia e Giustizia, Roma 1952. — Il bam- 

bino, la scuola, la società di vari, a cura del Consiglio 
naz. per la difesa dell’infanzia, Bologna 1953. — 
Cf. anche L’Osserv. Rom. 26-VII-1950 e 15-II-1952. 

BisL. — v. DELINQUENZA, EDUCAZIONE, ETA’, 
INFANZIA, ecc. — A. AICHORN, La gioventit traviata, 
Milano 1950. — B. BorTAzzI, Cinematografo e cri- 
minalità minorile, Reggio Em. 1953. — L. Bove, 
Psychiatric aspects of juvenile delinquency, Ginevra 
1951. — J. CHAZAL, L’enfance délinquante e Études 
de criminologie juvénile, Paris 1953, 2 voll. — A. 
FrancuHINI, La del. nuin., Roma 1950. — K. FRIE- 
DLANDER, De jeugdige delinquent. Psychoanal. be- 
schouwingen, Haarlem-Anversa 1952. — G. GAvuZZO, 
Guida per la difesa della moralità. Indicazioni, legi- 
slazione, giurisprudenza, Roma 19522, p. 94, 114, 136, 
166, 199-206, aggiornato, completo manuale per 
sacerdoti c laici. — K. GOTTSCHALDT, Probleme der 
Jugendverwahrlosung, Leipzig 19522. — A. NAF, 
Ursachen der Jugend Kriminalitàt, Basel 1953. — 
PHILIPPON, La jeunesse coupable vous accuse, Paris 
1950. — G. FLESCH, Il problema della lotta contro 
la delinquenza minorile in Italia, Roma 1947, e B. 
DI TuLLIo, Medicina pedagogica emendativa, Roma 
1946, si occupano della delinquenza minorile nel 
dopoguerra (studi da integrarsi per l’aspetto cri- 
stiano). O. VERGANI, Ragazzi antisociali. Il pro- 
blema della del. inin., Brescia 1953. 

MINORETTI Dalmazio, card. (1861-1938), n. a 
Cogliate San Dalmazio, presso Saronno, m. a Ge- 
nova. Ordinato sacerdote dopo gli studi nei semi- 
nari milanesi, insegnò a Polleggio e a Bellinzona nel 

Canton Ticino, dal 1890 filosofia nel seminario di 
Monza, dal 1907 al 1909 nel seminario teologico di 

Milano (la scuola speciale detta di San Tommaso), 

rivelandosi maestro di gran classe. Oltreché di pen- 
siero, fu uomo di azione intensa e tenace. Militò 
nelle massime organizzazioni cattoliche; fu del con- 

siglio direttivo dell’Unione Popolare e dell’Unione 

Economica costituite in seguito al cessare dell'Opera 
dei Congressi; sostenne le organizzazioni locali, par- 

tecipò alla soluzione dei problemi dell’Azione Catto- 
lica; in pubblici congressi tenne lezioni di religione 
e di filosofia alle associazioni giovanili; diede largo 
contributo con la dottrina, con la parola eloquente, 

con l’esempio, con l’azione ad iniziative variedi bene. 

Zelante parroco a Seregno, nel dic. 1915 fu eletto 
alla sede di Crema (consacr. 16-1-1916). Si prodigò 
eroicamente durante la guerra (1915-18). Cessata 

la guerra, fu ancora alla testa dei cattolici italiani 

alle settimane sociali di Roma e di Torino. Il 16 
genn. 1925 fu promosso alla sede di Genova, rice- 

vendo il cappello cardinalizio il 20 marzo 1933. Si 

deve a lui il nuovo grandioso seminario e il mante- 
nimento per i cattolici della Liguria di un quoti- 
diano cattolico («Il Nuovo Cittadino »). Si attirò le 
simpatie di tutti, specialmente delle classi lavoratrici, 
a elevare le quali aveva profuso con competenza di 

maestro la dottrina’ della sociologia cristiana e con 

inesausta carità i tesori del suo cuore apostolico. 

MINORI (Minoriti);: Frati M. v. MENDICANTI II 
B 1-3; FRANCESCANI; CuierIci RecoL. M. Cf. OR- 
DINI RELIG. IV F. 

MINUCIO Marco Felice, africano, insigne avvo- 
cato a Roma al tempo degli Antonini. S'adoperò 

molto in difesa del cristianesimo «non lasciando 
intatto alcuno dei libri pagani » (S. Girol., Ep. 70). 
Compose un dialogo di 40 capi, Octavius. Il testo ci 

è pervenuto nel solo codice Paris. 1661 (sec. IX) di 
cui il Bruxellese è una copia, come Octavus [scam- 

biato con « Octavius »?] liber dell’« Adv. gentes » 
di ArNOBIO (v.). È forse di M. anche quell’opera che 
andava in giro ai tempi di S. Girolamo sotto il ti- 
tolo: De fato, contra mathematicos (v. Octavius 36). 

Cf. J. G. PRÉAUX, A propos du « De fato » (?) de M. 
F., in Latomus 9 (1950) 395-413. — Null’altro ci 
dicono di M. le fonti (LATTANZIO, Div. inst. I, II e 
V, 1, PL 6, 180 ss, 551; S. GIiroLAMO, De vir. ill. 58, 
PL 23, 669 ed Epist. 70, 5, PL 22, 608). 

À) I personaggi dell’Octavius (reali, come insi- 
nuano iscrizioni trovate in Africa) sono: 1) Ottavio 

Januario, africano, amico di M., venuto a Roma per 
fargli visita e per affari, buono, religioso, cristiano, 

che ha precorso M. nella fede (appare morto al tem- 

po della redazione del dialogo): 2) Cecilio Natale, 

avvocato, africano di Cirta (Costantina), pagano ma 

ammiratore di Ottavio, di M. e della religione cri- 
stiana, che alla fine del dialogo abbraccia convinto; 
3) Minucio stesso, arbitro fra i due. 

In una chiara giornata autunnale, sulla spiaggia 

di Ostia, i due avvocati, liberi durante la vendemmia 

dalle cure forensi, in compagnia di Ottavio vanno a 

godersi i bagni. Passano dinnanzi a una statua di 

Serapide e Cecilio la saluta con un bacio. Ottavio 

allora rimprovera cortesemente M. di non aver strap- 
pato l’amico Cecilio alla sua fede pagana. Cecilio si = 
mostra disposto a sostenere con ragioni che la sua # 
fede non è volgare; Ottavio del pari difenderà la 

sua, M. dovrà essere giudice imparziale. >% 

a) Cecilio attacca (5-13). Il mondo è fatto di atomi > 
sui quali solo il caos domina: se vi fosse una provvi- 

denza divina non avverrebbero tante ingiustizie (5). 
È più saggio seguir la fede degli avi che non senten- 
ziare sul conto degli Dei (6), i quali del resto hanno 
già mostrato la loro potenza nell’ascensione di Roma 
(7). I cristiani sono atei, uomini scellerati che amano 
nascondersi (8) per sfogare i propri vizi (9), peggiori 
dei giudei che almeno hanno un culto pubblico (10). 

Sono pazzi credendo nella resurrezione, nella beati- 
tudine promessa da Dio (11). Il quale non fa nulla 
per loro, lasciando che conducano una miserabile = "0 
vita (12). Lascino finalmente le loro dubbie credenze 
per non incorrere nella taccia di superstizione (13). 

b) Risponde Ottavio (16-38). L’ordine dell’uni- 
verso prova l’esistenza e la provvidenza di Dio (17). 

Gli idoli manufatti sono ridicoli e assurdîi (22). | 
La grandezza di Roma è nata non dal culto pagano 
ma da rapine, ingiustizie, che gli dei non hanno certo. 
favorito (25-26). I cristiani sono purì e se non hanno — 
culto pubblico è perché non è loro permesso (28); 

non sono atei e, pur non potendo erigere temp. 
statue al loro Dio, lo onorano nel cuore (32 
loro credenze sulla fine del mondo e sulla rîs 
zione sono state le credenze dei più grandi fil 
ì quali, peraltro, le hanno contaminate con rì 

fantasie (34); i cristiani non cercano rìcch 

piaceri perché la loro gloria è la povertà e il 
(36); tranquilli, modesti, confidano in Dio e ti 
l’occhio fisso alla felicità futura (38). I 

c) Cecilio alla fine s’arrende esaltando la vit 
della verità sull’errore e di Ottavio su dì lu 

M. ringrazia ambedue perché, colla conve 
Cecilio, gli è tolto l’odioso compito di gìu 



B) M. è gran conoscitore dei classici, dei quali non 
esita a togliere posizioni, concetti, locuzioni; in 
particolare, arieggia la prosa di Cicerone. Conduce 
il dialogo con squisita eleganza, che gli valse il ti- 
‘tolo di Cicero christianus. L'assenza del nome di 
Cristo, degli apostoli, di citazioni bibliche ci pare 
giustificata sufficientemente dal fatto che, dovendo 
convincere un pagano a riguardo di Dio, della prov- 
videnza, della sincerità cristiana, il dialogo non po- 
teva attingere alle fonti rivelate. Peraltro è difficile 
convincersi del valore «cristiano » del dialogo, il 
quale, benché spesso caldo e vigoroso, resta soltanto 
una mirabile opera «letteraria » e «filosofica ». 

C) Quale fu in ordine di tempo il primo scritto 
apologetico cristiano in lingua latina? l'Apologe- 
ticum di Tertulliano o l’Ociavius di M.? La vecchia 
questione è ancora «sub iudice » e non ha grande 
rilevanza per giudicare il contenuto dell’Octavius. 
Certo l’Octavius fu composto prima delle grandi 
persecuzioni, prima del 197, forse tra il 180 e il 192 
(nel 162-163, secondo W. A. BAnHRENS, Min. Felix 
und Tertullians « Apologeticum », in Zeitschr. f. N. 

Test. Wiss. 23 [1924] 110-12). Cf. G. HINNISDAELS, 
L'«Octavius» de M.F. et l’Apologetique de Tertullien, 
Brux. 1924; J. G. P. BorLEFFs, De Tertulliano et 
M. F., Groningen 1925; E. PARATORE, La questione 
Tertull.- M. Testimonianze esterne ed argomenti in- 
terni, in Ricerche relig. 18 (1947) 132-59. 

BiBL. — Edizioni. F. SABEO (con Arnobio, Roma 
1543, ed. princeps), G. Ham (in «Corp. Script. 
Eccl. Lat.» II, Vienna 1867, prima ediz. critica), PL 
3, 239-376 (dissertazioni: col. 201-40, 375-672), J. 
P. WaLzzinc (Lovanio 1903, e Lipsia 1912), L. 
VALMAGGI (Torino 1916), F. RaAxmorINO (Torino 
1915), A. MARTIN (Bonn 1930, «Floril. patrist. » 
VIII), V. H. ReNDALL (London 1931), P.,H. DAm- 
sTÉ (Amsterdam 1936), G. QuisPeL (Leida 1949), 
MicH. PELLEGRINO (Torino 1950, « Corpus para- 
vianum »), R. ARBESMANN-E. J. DaLv-E. A. QuAIN 
{con le opere apologetiche di Tertulliano: New-York 
1950, «The Fathers of the Church» X). — Passi 
scelti in Enchir. patrist. n. 269-73 ed Enchir. fontium 
hist. eccles. ant. n. 222-25. — Versioni italiane di 
U. Moricca (Firenze 1928), D. Bassi (Torino 1912). 

Per altra bibliogr. antica rimandiamo a E. AMANN 
in Dict de théol. cath. X, col. 1793-98; H. LECLERCQ 
in Dict d’arch. chrét. et de lit. XI - 2, col. 1388-1412; 
BARDENHEWER, Gesch. d. altkirchl. Lit. I (Freib. i. 
Br. 1902) 303-15; U. Moricca, Storia della letter. 
lat. crist. I (Tor. s. a.) 64-108 e passim (v. indice dei 
nomi); L. SALVATORELLI, Storia della letter. lat. crist., 

| Milano 1936, p. 15-21; P. DE LABRIOLLE, Hist. de 
| Ia litter. lat. chrét. I (Paris 19473) 163-192; B. ALTA- 

| NER, Patrologia, Torino 19445, p. 91-93. 
P. WaLrzine, Lexicon minucianum, Liegi-Pa- 

1909. — B. AxELSON, Textkritisches zu Florus, 

suctana, note testuali, in Wigiliae christ. 6 (1952) 
07. — J. C. M. van WinpeN, M. F. Octavius 

, critica testuale, ivi 8 (1954) 72-77. — F. DI 
La croce e le croci nell’Ottavio di M., in Ren- 
*Acc. di arch. lett. e belle arti di Napoli 26 

i Egg giigio gi. 

ec colimus nec optamus », che si riferisce 

EL, A jewish source of M. F., in Vigiliac 
9 3-22. — Ip., « Anima naturaliter 

s to (1951) 163-609: la prova di 
nso universale nell’Octavius e 

‘eci anteriori. — E. DELA- 
la personne humaine (M.F., 

de. ecclés. 53 (1952) 
Mi; vius, introduz. 

M. F. und Arnobius, Lund 1944. — D. KuIJPER, 

MINUCIO — MIRA 

MINZONI Onofrio (1734-1817), n. e m. a Ferrara, 
canonico, oratore sacro acclamato in parecchie città 
d'Italia, oppositore dei giansenisti, soprattutto ce- 
lebre (troppo ai suoi tempi, troppo poco oggi) come 
poeta, ricco di vena religiosa, di gusto classico e di 

immagini, ma troppo spesso contaminato da frugo- 
nismo e da secentismo. — Poesie, Pisa 1799; Rime e 

prose, Roma 1820; Rime, Napoli 1833 (è premesso un 
Elogio redatto da A. Peruzzi). — G. NATALI, Il 
Settecento II (Milano 1944°). 

MIONI Geremia, O. F. M. (1695-1775), n. a Pa- 
dova, insegnò teologia nello «studio generale » di 
S. Francesco Grande a Padova, ricoperse con pru- 
denza e fermezza varie cariche nella provincia ve- 
neta di S. Antonio. Maestro di teologia morale e di 
diritto canonico, apprezzato anche fuori del con- 

vento, lasciò alcuni lavori in cui difese efficacemente 

il probabilismo. Meno felice è nella controversia 
riguardante l’uso del denaro da parte dei religiosi, 

in specie da parte dei francescani. — A. M. LUNARDI, 
P. G. M. da Padova, Roma 1952, già in Venezie 

Francesc. 17 (1950) 150-66, 18 (195I) 11-29, 120-23, 
160-80. 

MIPHIBOSHET, figlio di GronATA (v.). Alla morte 
del padre e del nonno (v. SauL) a Gelboe, fu dalla 

nutrice trasferito a Lodabar e nella Transgiordania. 

Nel panico del momento cadde malamente per terra 

e rimase per sempre zoppicante (II Re IV 4). David 

lo richiamò alla corte, dove, in ricordo di Gionata, 

fu allevato con i principi (IX 1-13). Rimasto a Geru- 
salemme durante la ribellione di Absalom, fu accu- 
sato di favorire l’usurpatore, sicché al ritorno di 

David si vide trasferiti i propri beni al servo Siba; 
si discolpò e poté riaverne una metà (XVI 1-4, 
XIX 24-30). Ebbe per figlio Mica (IX 12). Il suo 

vero nome è Merib-baal (cf. I Cron VIII 34, IX, 40); 

la deformazione in M. è uno spregiativo con cui si 

sostituì a Baal, dio dei politeisti cananei, l’epiteto 
boshet « vergogna » (cf. pure Ishboshet in II Re II 8). 

MIQUELON (Isole di S. Pietro e), isolotti nel 
Nordamerica francese, al sud di Terranova. Super- 
ficie: Kmq. 241; popolazione: c. 5000, che sale a 
10-15 mila nel tempo della pesca del merluzzo. La. 
religione è cattolica. 

Vi lavorarono prima gli agostiniani, poi i gesuiti. 

Prefettura apost. eretta nel 1763, fu la prima mis- 
sione affidata alla congr. dello Spirito Santo. Nei 
periodi di predominio inglese — specialmente 17783 
e 1793 — i cattolici subirono persecuzioni (depor- 
tazione al Canada o rinvio in Francia). Dal 1816, cioè 
da quando il trattato di Parigi (1814) restituiva 
l'arcipelago alla Francia, il cattolicesimo domina 

incontrastato. 
Bis. — Guida delle Missioni, 285. — Chronique 

des missionis confiées à la congr. du S. Esprit. Apercu 
historique et exercice 1930-31, p. 18-20; Exerc. 1934-36, 
p. 5-6. — A. I. F., Le missioni cattoliche dipendenti 
dalla S. C. Prop., Roma 1950, p. 15-16. 

MIRA de Amescua Antonio (c. 1575-1644), n. e m. 
a Guadix (Granata), insigne drammaturgo. Studiò 

diritto all’univers. di Granata, indi, ordinato sacer- 

dote (1601), fu cappellano alla corte reale a Granata 

(1609), consigliere del conte Lemos vicerè di Napoli, 

cappellano consigliere del cardinal infante Fernando 

d'Austria a Madrid, infine (1632) arcidiacono a 

Guadix. Muovendosi nell'atmosfera del grande Lope 

de VEGA (v.), la sua copiosa produzione, per quanto 
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sia inficiata da ridondanza, da preziosismo, da manie- 
rismo imaginistico, riesce particolarmente felice 
quando ha da narrare una realtà immediata, un’a- 
zione, una passione precisa (commedie d’intrigo, 

commedie cosiddette « palacieghe », drammi storici, 
nazionali ec agiografici), mentre è debole, inadeguata 

nel dramma biblico e nell’« autosacramental ». Alcune 

sue composizioni, come £/ esclavo del demonio (leg- 

genda di Gil de Santarem che vende l’anima al 

demonio e poi si converte: variazione del mito 

faustiano; edito da A. VALBUENA PRAT in « Clasicos 

castellanos », LX X, Madrid 1943?), Vida y muerte de 

la monja de Portugal, Galan valiente y discreto, sono 

classiche nel teatro e si godono tuttora. — El teatro 

de M. de A., a cura di A. VALBUENA PRAT, collez. 

cit. LXX e LXXXII, Madrid 1926-28, con introduz. 
biografica critica. — Comedias e Poesias, in « Bibl. 
aut. espaîi. » XNLV e XLII. — C. E. AniBAL, M. de A., 
con selezione di commedie, Lancaster 1925, 2 voll. 

— E. CoTARELO Y MORI, M. de A. y su teatro, Madrid 
1931. — Enc. Ir., XXIII, 419. 

MIRABILIA Urbis Romae si chiamarono le com- 
pilazioni medievali che, continuando e sviluppando 

dopo il Mille il genere degli ITINERARI romani (v.), 

illustrano i più significativi monumenti sacri e pro- 
fani di Roma (v.). Dalla prima redazione (che non 
risale oltre la seconda metà del sec. X), derivarono 
innumerevoli altre redazioni, più o meno modificate 
e accresciute, spesso anonime, e un volgarizzamento 

ducentesco (Le muiracole de Roma). I testi principali 
furono pubblicati da P. FaBRrE-L. DUCHESNE, 

Liber censuum de l’ Eglise romaine, I (Par. 1889) 
97-104, 262-74; R. VALENTINI-G. ZUCCHETTI, Co- 

dice topografico della città di Roma III (Roma 1946) 
3-196, con commenti e bibliogr. — Altre ediz. e 

studi in Enc. Ir., XXIII, 422 sj; H. LECLERCQ IN 

Dict. d’arch. chrét. et de lit., VII, col. 1921 Ss, XI, 

col. 1413 S. 

MIRACOLO. — I. Nozione. — A) L’etimologia di 
M. (dal lat. srirari; greco Batua) indica qualcosa 

che suscita « meraviglia » o « ammirazione », o perché 
è fuori dell'ordinario, o perché non se ne vede la 
causa. L'attribuzione del fatto meraviglioso a una 

«causa », per es. a una divinità personale dà al M. 
un valore di segno: con esso la « causa » dimostra la 
sua presenza efficace, la divinità « dimostra » la sua 
potenza e significa la sua volontà (cf. i vocaboli 

sinonimi: portentumn, monstrum, signun, prodigium, 

Téoag, cepetov, virtutes, duvdperg). Nel liriguaggio 
volgare M. mantiene il significato etimologico indi- 
cando in genere un fatto insolito, meraviglioso, anche 
senza riferimento a cause superiori (cf. l’espressione 

comune: «è riuscito per miracolo! »). 
Nel linguaggio religioso, specialmente in APoLo- 

GETICA (v.), M. ha un significato tecnico. M. in genere 
è un fatto straordinario superiore alle forze della 
natura, prodotto da Dio per un fine religioso. ll 
M. apologetico comporta inoltre la osservabilità spe- 
rimentale del fatto, e poi un significato e valore reli- 
gioso della sua prodigiosità: esso testimonia uno straor- 
dinario intervento di Dio e con esso l’origine divina 
di una asserita rivelazione (v. APOLOGETICA, CER- 
TEZZA, FepE, RiveLAZIONE). Per la storia del con- 
cetto di M., v. MicnHEL in Dict. de théol. cath. X, 

col. 1800-1812. 
B) Gli elementi costitutivi del M. sono, dunque: 
a) un fatto (non già una dottrina: anche nel « M. 

intellettuale », come la profezia, e nel « M. morale », 
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come la diffusione del cristianesimo, il carattere 
miracoloso sta nel «fatto » o nel complesso di fatti 
che, trascendendo le potenze naturali, ha Dio per 
autore); 

b) trascendente tutte le capacità naturali, cioè 
tale che dalle forze della natura non può essere pro- 
dotto. Per «forze della natura » si intendono non 
soltanto quelle già note, ma anche quelle che non 
ancora ci sono note; per «natura » si intende l’uni- 
versalità delle cose create in quanto sono principii 
intrinseci di azione specifica determinata, cioè il 
mondo infraumano con le sue potenze fisiche, chi- 

miche, biologiche e psichiche, il mondo umano con le 

sue potenze intellettive e volitive, il mondo angelico 
con le sue potenze spirituali; 

c) un tal fatto, quindi, che non può essere prodotto 
da cause create, ma solo da Dio. Si badi che in senso 
più ampio si può considerare M. apologetico anche 
il fatto che solo una forza sopraumana (ad es. un 
angelo) può produrre, purché si possa dimostrare 
che causa agente principale, imperante o approvante, 
è Dio. Per ciò il M. si distingue dai prodigi demoniaci 

che, pur essendo superiori alle forze fisiche e umane, 
sono soltanto permessi da Dio; 

d) un fatto straordinario. La straordinarietà del 
M. implica: 1) che sia fuori dell’ordine costante della 
natura (elemento già notato sotto b); 2) che esiga, 

oltre la causalità divina « ordinaria, naturale, neces- 

saria », presente sempre in ogni essere o fatto creato, 

anche una speciale, gratuita, soprannaturale causalità 
divina positiva, almeno morale, che intervenga oltre 
o contro l’ordine stabilito nella creazione (perciò 
la creazione immediata dell’anima umana, pur es- 
sendo opera diretta di Dio ed eccedendo tutte le 
forze create, non è M. poiché rientra nella causalità 

ordinaria di Dio: supera le forze della natura, ma 
non supera le esigenze della natura dell’anima, che 
per la sua «naturale » spiritualità non può avere 
altro padre che Dio); 3) che sia fuori dallo stesso 

ordine normale soprannaturale (non è M. la giustifi- 
cazione dell’empio, l'aumento della grazia, l’esau- 
dimento di nostre preghiere, poiché, pur essendo 
fatti soprannaturali fuori delle esigenze naturali e 
compiuti da Dio, rientrano nell’ordine normale, 

nello «stile » generale della Provvidenza salvifica di 
Dio). Non si confonda straordinario con raro. Non 3 
ogni straordinario è raro, ma non ogni raro è straor- 
dinario: uno straordinario miracoloso potrebbe veri- 
ficarsi ogni giorno, come la manna che per 4o annì = 

cadde ogni giorno, eccetto il sabato; d’altra parte, 

potrebbe non essere M. un fatto che si verificasse 
con estrema rarità, come un’eclissi di sole, o l’eru- 
zione di un vulcano, o la vincita al lotto. Cf. S. 
Tommaso, Im ZI Sent. dist. XVIII, q. 2, a. x; SR 

e) un fatto prodotto da Dio per una finalità reli- 
giosa. Un intervento speciale di Dio, che modifica | 
în un caso particolare il corso naturale delle cose | 
da lui stesso stabilito all’atto della creazione, mira 

il primo codice della volontà divina significata 
uomini per condurli al loro fine sraturalo », C 

speciale volontà di Dio che chiama gli uomini. 
avvertire e a conquistare un fine «soprannaturali dx 

Così è che il M. apologetico non è uno sc: S 
stesso, bensì è «segno» della verità di 
rivelazione giudaico-cristiana, della divinità 
della santità del taumaturgo. ..;. 



‘f) come segno di un intervento e di un volere 
divino, il M. apologetico deve essere un fatto sensi- 
bile, cioè un fenomeno che in sé o nelle sue ripercus- 
sioni cada sotto i sensi e possa essere osservato uma- 
namente, come l’istantanea guarigione di un leb- 
broso (sensibile in sé), la scienza infusa (sensibile 
nei suoi effetti; nulla vieta dunque che sia M. anche 
un fatto che non si sente, ma che si inferisce o si 
calcola a partire dalle sue manifestazioni che si 
sentono); 

g) sicché il M., come fatto di origine divina, deve 
essere discernibile, quale firma di Dio apposta a un 
îintervento (per es. ad una predicazione) che si dice 
divino. Senza di che sarebbe un ignoto, quindi 
privato della sua natura di segno, quindi inutile. 
Cf. conc. Vat. c. III, De fide, DENz.-B. 1790. 

GC) Nozioni errate. Se il M. apologetico è un fatto 
sensibile, prodotto da intervento speciale di Dio 
nel mondo, per un fine religioso, fuori dell’ordine 

normale della natura e della soprannatura (MICHEL, 
I. c. col. 1812), non si deve concepire il M.: 

a) come correzione o ritocco dell’ordine stabilito, 
o come deroga o sospensione o violazione delle leggi 
abituali. Così pensano Rousseau (Lettres écrites de 
la montagne, III), E. LE Roy (Essais sur la notion 
du miracle, I, in Annales de phil. chrét. 1906, p. 7-8), 
e tanti altri. Inesattezza che si riscontra perfino in 
definizioni di apologetie teologi, come BILLUART (De 
Jide, a. 2 $ 1), WiRCEBURGENSES (De religione, Parigi 
1852, p. 165), BERGIER (Diction., voce Miracle)... 
In realtà il M. sembra «correggere» o «sospendere 
l'applicazione » di una legge normale particolare, 
soltanto in quanto l’intervento di una causa supe- 
tiore immette nell’ordine normale una forza più 

° alta. Non è negata la natura, ma è corredata da 
una nuova causalità, Chi trattiene un ferro e gli 

ae ‘impedisce di aderire a un magnete, non nega il 
È magnetismo, ma introduce soltanto una nuova forza 

= nel sistema ferro-magnete; così Dio operando il M. 

non distrugge il sistema naturale ma vi immette 
nuova forza per volgerlo a nuovo effetto. Cf. OT- 
TIGER, Theol. fund., Friburgo in B., I, p. 179-180; 

__b) né come evento di fatto inspiegabile (SPINOZA, 
LocKE) o inaspettato (RirscHL, SABATIER, WEISS). 
Vero è che esso di diritto non è spiegabile mai, né 

| mai prevedibile nell’ordine delle forze ordinarie, 
“essendo ad esse trascendente; 
_ c) né come operazione di spiriti superiori o di 
anime disincarnate (spiritismo; v. METAPSICHICA); 

rilevato dalle leggi ordinarie regolanti i feno- 
ni che appaiono {(HouTEVILLE, BossuET, DREY), 

(pparences anthropomorphiques », BLONDEL; « or- 
lusoire », LABERTHONNIÈRE). È ovvio che, se 

dine naturale ma occulto è introdotto per 
la categoria del M., allora è un’ipotesi 
‘apriorismo abbastanza sciocco, e non gua- 
‘punto; se invece è un ordine dimostrato 

IICA [v.] e in generale la ScIENZA 
ll’ordine naturale alcuni fenomeni 

ro appartenevano alla MAGIA [v.] 
», allora non è M. l'evento che 
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D) Specie di M. a) Si è già detto del M. in senso 
strettissimo o M. assoluto, che Dio solo può com- 
piere, e del M. in senso ampio o M. relativo, che 
Dio può compiere per mezzo di cause fisiche sopra- 
umane (angeli). 

b) Si è già detto altresì del M. in genere e del M. 

apologetico. Cf. S. Tommaso, S. Theol. III, q. 22, 
a. 1, ad 2m: «a Miraculorum Dei quacdam sunt de 

quibus est fides, sicut miraculum virginei partus, 

resurrectionis Domini et etiam sacramenti altaris . .., 

quaedam vero miracula sunt ad fidei comprobationem, 

et ista debent esse manifesta ». 
c) Il M. quanto alla sostanza è un effetto che 

in nessuna ipotesi la natura può produrre (p. c., 
la glorificazione dei corpi); il M. quanto al soggetto 
è un effetto che la natura può operare ma non nel 
soggetto del caso (p. es., la resurrezione di un morto: 

la natura può causare la vita ma non può ridarla 
a un morto); il M. quanto al modo è un effetto che 
la natura potrebbe produrre, ma in altre contingenze 

e con altro processo (p. e., la ricostruzione «istan- 

tanea » di un tessuto asportato: la natura potrebbe 

con lungo processo e secondo leggi ben determinate 

riparare un organo leso). 

d) Il M. fisico è un fenomeno di ordine « fisico » 
superiore alle capacità della natura (p. es., la molti- 
plicazione dei pani, la risurrezione di un morto); 

‘il M. intellettuale è un fatto intellettivo che eccede 

il potere conoscitivo naturale dell’intelletto umano 

(p. e., la PROFEZIA, v.); il M. morale è un fatto che 

eccede le leggi naturali dell'ordine morale, storico, 
sociologico (p. e., la propagazione del cristianesimo). 

e) S. Tommaso distingueva: un M. praeter naturani 

(fenomeno che anche la natura potrebbe compiere 

ma in diverso modo, come la conversione di acqua 

in vino a Cana); un M. supra naturam (che la natura 
non può in alcun modo compiere né nella sostanza, 
né in quel soggetto); un M. contra naturam (fatto 
contrastante con le leggi naturali delle cose, come 

il non bruciare nel fuoco; «contra naturam » non 
significa deroga alla legge fisica, ma, si diceva, en- 
trata di forza superiore impediente l’effetto natu- 
ralmente prevedibile; quando solleviamo un peso 
non deroghiamo alla legge della gravità ma immet- 

tiamo nel sistema una forza che annulla l’effetto 
della gravità libera). 

II. Possibilità del M. Si vuol parlare del M. fisico 
(per il M. intellettuale, v. PROFEZIA; anche MISTICA, 
VISIONI E RIVELAZIONI). 
A) Negazioni. a) Non ha senso la categoria di 

M. se non si ammette un Dio personale e provvidente. 
Perciò ogni forma di ATEISMO (che nega l’esistenza 
di Dio), di PANTEIsMo (che non distingue Dio dalle 
creature), di FATALISMO teologico (che limita il domi- 
nio e la libertà di Dio) contiene la negazione della 
possibilità del M. D’altra parte il M. suppone anche 
l’esistenza di leggi naturali valide (v. FINALISMO, 
MeEccaANICISMO, NATURA, SCIENZA) e insieme la pos- 
sibilità di vincerle, sicché anche un’idea scorretta su 
questi punti farà obiezioni al M., per es. il deter- 
minismo rigido e il contingentismo assoluto. 

b) Il determinismo (v. INDETERMINISMO, SCIENZA) 

è tentato di negare la possibilità del M. in nome di 
un’asserita necessità assoluta inviolabile delle leggi 
cosmiche: l'universo, si dice, è soggetto a leggi 
uniformi, costanti, immutabili, e non c’è posto per 
l’intervento di una causa soprannaturale; in parti- 
colare, la legge della conservazione dell'energia non 

tollera eccezioni. Dunque i cosiddetti MM. sono 
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soltanto dei fatti di cui non ci è ancora nota la causa: 
la loro inspiegabilità è soltanto soggettiva, provvi- 

soria (così F. Le DANTEC, L’athéisme, Paris 1906, 
P. 44-47; T. H. HuxLEy, Collected essays, IV, p. 47- 

48; E. RENAN, Les Apéotres e Vie de Jésus, nell’intro- 
duzione)... 

c) Il contingentismo (v. CONTINGENTE, INDETER- 

MINISMO), all’opposto, opina che i fenomeni fisici 

si succedono senza alcuna legge costantemente valida 
(J. RusKIn, The nature and authority of miracle, in 

Contemporary Review, 1875, p. 627) o, se legami ci 

sono, essi sono legami contingenti, non di diritto e 
infrangibili ma di fatto e mutevoli come l’esperienza 

che li scopre (E. BouTRoux, La contingence, Paris 
1895, P. 74; Dell’idea di legge naturale ..., Firenze 

1940; H. Poincaré, La science et l’hypothèse, Paris 
1906, p. II3-I119), oppure sono leggi rivelanti non 
gia la realtà delle cose bensì una necessità pratica 
della nostra mente che ha bisogno di «catalogare » 
(Bergson, Evolution créatrice, Paris 1914, p. 270). 

Sicché tutto si può aspettare dalla natura; al più 
il M. è tale soltanto come eccezione alle nostre costru- 

zioni e abitudini mentali: può avere un valore pra- 
tico in quanto attira l’attenzione e provoca uno 
shock, ma in sé non è che un evento della realtà 

naturale, «continua » e inviolabile (v. E. LE Roy; 

M. BLONDEL; APOLOGETICA; IMMANENZA come me- 
todo), oppure discontinua retta da leggi probabili- 
stico-statistiche, dove ogni evento è possibile (v. 
SCIENZA). 
B) La dottrina cattolica col conc. Vaticano espli- 

citamente insegna la poss. [e il fatto] del M. apolo- 

getico: « Ut fidei nostrae obsequium rationi consen- 

taneum esset, voluit Deus cum internis Spiritus 

Sancti auxiliis, externa iungi revelationis suae argu- 

menta, facta scilicet divina atque inprimis miracula 

et prophetias...» (c. III, De fide, Denz.-B. 1790) e 
ha definito come dogma di fede la poss. del M. 
«Si quis dixerit miracula nulla fieri posse ... ana- 
thema sit» (ivi can. 3, Denz.-B. 1813). Difatti, 
ammesso un Dio personale (v.; anche TEODICEA), 
creatore del mondo (v. CREAZIONE), ovviamente egli 

può intervenire nel corso degli avvenimenti del 
mondo in modo straordinario, cioè indipendente 
dalle leggi del mondo da lui stesso create, che egli, 

secondo la sua PRrovvIDENZA (v.) ordinaria si im- 
pegna a rispettare ma senza togliere alla sua Prov- 

videnza straordinaria la possibilità di operare diret- 
tamente un effetto senza di esse, cioè non in deroga 

bensì a surroga di essa. 
I) L’ordine della natura non implica necessità 

assoluta. Le leggi della natura sono necessarie sol- 
tanto ipoteticamente, cioè agiscono soltanto se si 
avverano determinate circostanze « fisiche » e se non 
vien meno la causalità «metafisica » naturale di 
Dio. L’uomo stesso può intervenire sulla natura e, 

modificando le circostanze, ottenere effetti diversi 

(per es., preservare dalla combustione un corpo 
mediante un preparato chimico, sospendere la caduta 
di un grave). Un più ampio intervento è possibile 
a Dio: l’uomo interviene utilizzando contro una 
forza di natura altre forze della natura, mentre 

Dio, superiore alla natura, può intervenire indipen- 
dentemente da esse con proprie forze, anzi basta 
che Dio sospenda il suo concorso necessario di 
causa principale perché la causa «seconda » o « stru- 
mentale », per es. il fuoco, non possa più agire secondo 
la propria natura. 

2) Non si deve credere che l’asserita poss. del M. 

minacci la SCIENZA (v.) come dottrina del comporta- 
mento determinato e costante delle cose. Se il M. 
fosse la regola, allora, introducendosi nelle equa- 
zioni del mondo un fattore inafferrabile, i fenomeni - 

sarebbero imprevedibili e davvero la scienza sarebbe 
impossibile. Invece, il M., come effetto prodotto 
direttamente da causa superiore alla normale azione 
delle cause seconde, è lo straordinario, l'eccezione, la 
quale, si sa, conferma la regola. E la regola è che i 
fenomeni cosmici siano «spontaneamente » prodotti 
dalle intrinseche «nature » delle cose, intrinseca- 

mente orientate verso effetti determinati e costanti: 
ora, questo orientamento naturale, senza escludere 
la possibilità di un’eccezione miracolosa, basta a 

fondare la legittimità e la validità della scienza. La 
quale, dunque, da questo lato può dormir fra due ; 
cuscini. 

3) Operando il M. Dio non riprova la sua sapienza 
infinita di creatore (il M. non corregge, né ritocca 

in seconda edizione riveduta la macchina del mondo, 
ma la fa servire ad un fine superiore), non compro- î 
mette nemmeno la sua immutabilità (con un unico 
atto eterno della sua sapienza-volontà ha decretato 
l’ordine naturale e l’ordine soprannaturale, l’orien- 

tamento del naturale verso il soprannaturale, ivi 
compreso il M.: v. ETERNITÀ). 

4) Il determinismo, dunque, è inconciliabile col 

M. solo quando pretenda negare Dio stesso, riduca 

tutta la realtà al mondo materiale (v. MATERIALISMO, 

MECCANICISMO) e concepisca il M. scorrettamente = 
(v. sopra) come deroga o violazione delle leggi fisiche: 
sarebbe un determinismo smisurato e assurdo che, 
in verità, fece poche apparizioni nella storia e non a 
ha buona stampa presso la SCIENZA (v.) più matura. 

5) Quanto al contingentismo, si può ammettere È 
la parte considerevole di convenzione e di ipotesi sa 
insita nelle attuali leggi scientifiche. Con che peraltro | 

si vuol dire soltanto che la nostra scienza non cì 
svela tutta la realtà, e rimane vero che quanto = 
conosciamo, nella misura in cui conosciamo e dal - Fat 
punto di vista dal quale ricaviamo le nostre cono- Pa 
scenze scientifiche, riflette la realtà oggettiva come a 
fotografia parziale ma vera. Questa oggettività delle sa 
leggi scientifiche, mentre salva la scienza, rende Pda 
definibile e discernibile un M. che superì le leggi 
scientifiche. Del resto, gli stessi contingentisti, nel 

negare il M. come intervento straordinario di Dio, 
(Blondel, Laberthonnière, Le Roy), slittano nel peg- 
giore determinismo naturalistico, in quanto sotto- 
pongono anche Dio alla fatale continuità del reale. 

6) Ammessa l’esistenza di spiriti puri (v. ANGELI), 
non sì può negare la possibilità di un loro intervento 
indipendente dalle leggi fisiche, trascendente le forze — 
della natura: sarebbe il M. relativo degli angeli — 
(attribuibile a Dio come a causa imperante o almeno — 
approvante) e il prodigio demoniaco (soltanto per- 
messo da Dio). La negazione della poss. del M. 
relativo sarebbe una negazione di Dio e del mondo 
spirituale. Se 

III. Conoscibilità del M. — A) Celebrì son 
obiezioni di Hume (v.) contro la conoscibili! 
M. storico: 1) pochi testimonì del fatto si 4 
contro milioni di testimoni contrarì; 2) è pi 
ammettere l’errore di mille testimoni che lì" 
a una legge fisica; 3) la certezza delle leggi 
maggiore (certezza fisica) della certezza 
sulla testimonianza umana (certezza m 
varie opere dì Hume, specialmente: 
Per RENAN «non ci sono MM. c È 



| desorigines duchristianisme. I, Vie de Jésus, p. XCVI); 
‘perché fosse certo, bisognerebbe che il M. accadesse 
«alla presenza dell’Accademia delle scienze e della 
Società reale di Londra e della facoltà di medicina, 
‘assistite da un distaccamento del reggimento delle 
‘guardie per trattenere la folla » (Les Apétres, introd.). 
Anche HARNACK e in genere il RazionALISMO (v. un 
elenco di nomi in Zettschrift fiir kath. Theol. 33 
[1909] 705 ss) nega la conosc. del M. 

B) La dottrina cattolica col conc. Vat. ha defi- 
nito: «Si quis dixerit... miracula certo cognosci 
nunquam posse ... a.s. » (l.c. can. 3, DENz.-B. 1813). 
Il M, come tale è conoscibile perché: si può constatare 
l'evento miracoloso nella sua realtà fisica (verità 
storica), si può giudicare che quell’evento trascende 
le forze naturali (verità filosofica), si può inferire che 
‘causa immediata di esso, almeno morale, è Dio 
(verità teologica). 

a) In quanto fatto sensibile, il M. è fenomeno 
conoscìibile come ogni altro fenomeno sensibile per 
percezione diretta (basterà avere organi sanì e pre- 

stare debita attenzione), o per festimonianza di coloro 
che vi hanno assistito (basterà che questa testimo- 
nianza sia rivestita delle condizioni di competenza e 
veracità richieste dalla critica storica). Ad es., ne] 

| caso evangelico di Lazzaro (v.), la morte di Lazzaro 
| il comando di Gesù, il ritorno di Lazzaro alla vita 

— ‘erano fatti constatabili facilmente. 
b) Per giudicare se un fenomeno, visto diretta- 

mente o riferito da altri con le debite garanzie, 
trascende le forze della natura, basterà vedere se 
furono rispettate le leggi fondamentali elementari 
già note di tutti i fenomeni e dei fenomeni di quella 
‘classe. È ben vero che non conosciamo tutte le 
possibilità della natura, ma basta che siano note 
alcune leggi elementari per sapere con certezza ciò 

| ‘’‘’‘’©hela natura n0n può fare. Ad es., denuncerebbe un 

Intervento di causa superiore, non riducibile alle 
leggi cosmiche, la reversione spontanea di fenomeni 

irreversibili (qual è la risurrezione di un cadavere), 
il comportamento dei corpi pesanti che si sottraes- 

| sero alle leggi gravitazionali (tale sarebbe la risalita 
| «spontanea » di un corpo lungo un pendio, l’arresto 

adi spontaneo » del moto terrestre . . .), e che si sottraes- 

sero alle leggi della impenetrabilità e della immolti- 
plicabilità dei corpi individui (come un vero pas- 

ocazione, la ricostruzione «istantanea » di un 

to asportato o comunque mancante, il molti- 

icile è la constatazione del M. quando le 
entari sono osservate. In tali casi il so- 
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(v.), ma si è già detto entro quali limiti è vera cosif- 

fatta visione dei fenomeni (v. MeccanICcISMO D b): 
essa è condizionata dai presupposti (arbitrari, benché 
leciti e utili) sui quali fondasi la visione statistica. 

c) Per i fatti che eccedono tutte le forze create 
(come la risurrezione di un morto) è facile conclu- 
dere: « Digitus Dci est hic ». Si potrà discutere sulla 
potenza degli angeli, ma si deve ammettere che il 

dominio sulla natura presupposto dal M. assoluto 
implica l'intervento della causa universale dell’es- 
sere, cioè del Creatore. Peraltro non è facile conoscere 
con certezza se un particolare caso è tale da implicare 
l'intervento del Creatore. 

Quando ci fosse difficoltà a riconoscere se si tratta, 
di un M. assoluto (ossia di M. in senso strettissimo 
superante tutte le forze create) e nel caso di MM. 
relativi (che per la loro entità potrebbero essere 
operati dagli angeli o dai demoni), il giudizio di M. 
potrà essere aiutato dalle circostanze fisiche e morali 

che condizionano il fatto in questione: negativamente, 
quando il fatto straordinario, in sé o nelle circo- 
stanze (persona del taumaturgo, fine e modo del- 
l’eventc), implica elementi contrastanti con le per- 

fezioni divine di potenza, di sapienza, di santità... 

(per es. presenza di elementi immorali), ovviamente 
non sarà un M. (e, se effettivamente trascende le 

forze della natura, si deve attribuire alle potenze 
demoniache); positivamente, la Provvidenza divina 

non può permettere un fatto preternaturale se non 

a condizione che o sia vero M. (da Dio immediata- 
mente o mediante angeli compiuto per un fine reli- 

gioso), oppure che si possa sufficientemente ricono- 
scere come opera diabolica affinché gli uomini non 
siano tratti fatalmente in inganno. 

C) Si possono, dunque, e si debbono vincere le 
obiezioni di Hume, di Renan, del razionalismo. 
Certo, è antiscientifica e illegittima l’affermazione 
aprioristica di M. in ogni fatto inabituale; ma non 

meno antiscientifica e illegittima è la negazione 
aprioristica del M. quando il suo carattere miracoloso 

appaia sufficientemente provato. 
Delle dette obiezioni possiamo ritenere alcuni ele- 

menti utili all'orientamento mentale. — 1) L’affer- 
mazione del M., possibile e, alle debite condizioni, 
doverosa, è pur sempre un processo delicatissimo, 
da condursi con tutte le’ attenzioni critiche, non 
foss’altro perché, stante il valore apologetico del M. 
(v. sotto), esigerà come corollario l'adesione a un 

mondo soprannaturale, a una fede e a una morale 
cui è legata la nostra salvezza. — 2) Il carattere 
miracoloso di un fatto, come realtà metempirica e 
soprannaturale, #0n sî presume ma si prova con 
adeguate dimostrazioni, mancando le quali si pre- 
sume piuttosto il carattere naturale del fatto (v. altre 
considerazioni sotto la voce MistIcA). L’arbitrarismo 
miracolistico non ebbe mai buona stampa presso la 
sana dottrina cattolica. E chi crede di far onore a 
Dio postulando senza prove, a ogni passo un diretto 
intervento prodigioso di Dio, dovrà prima aver dimo- 
strato che per Dio produrre un effetto direttamente 
è maggior gloria che produrlo mediante le cause 
seconde da lui stesso create e orientate alla produ- 
zione di quell’effetto. E davvero non faceva le parti 
di Dio l’OccasionaLISMO (v.) MALEBRANCHE (v.), 
quand’anche non sollevasse altre formidabili obie- 
zioni, il quale, spogliando le creature di ogni vera 

CAMESTIt e trasferendola in Dio, negava a Dio la 

gloria di aver irridato fuori di sé l'attributo della 
sua potenza. 3) Le esigenze di prova sono diverse 

n° Ipo 
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secondoché si tratta di MM. de quibus est fides o 
di MM. apologetici che si sfruttano 44 comprobatio- 

nem fidei (come distingue S. Tommaso nel luogo 
sopra cit.): i primi si accettano come MM. quando 
sono sufficientemente rivelati da Dio come tali 
(anche se ci mancassero prove adeguate per convin- 
cere l’incredulo della loro miracolosità tali sono 
molti fatti del Vecchio e del Nuovo Testamento che 
accettiamo quali MM. solo perché sono presentati 
come tali dalle fonti rivelate infallibile); i secondi, 
dovendo essere accettati da coloro che ancora non 

aderiscono alla rivelazione divina e dovendo intro- 
dure alla fede, dovranno essere dimostrati con prove 
indipendenti dalla fede. 

A questi MM. apologetici sono equiparati, per 
quanto concerne le prove, anche i MM. richiesti per 

la BEATIFICAZIONE (v.) e la CANONIZZAZIONE (v.) 

dei santi. v. sotto. 

D) Tale dottrina tradizionale del M. per ragioni 
gravi di fondo, ma inaccettabili, è giudicata da 

Rudolf Bultmann « mitologia » (v. MITO). 
IV. JIvalore apologetico del M. è la sua capacità 

di dimostrare apoditticamente che Dio approva una 
affermazione (per es. di Gesù, di S. Paolo) e quindi 

che quella affermazione è vera nei limiti in cui è 

proferita e convalidata dal M.: quando una persona 

(per es. Gesù, S. Paolo) pone un’affermazione e, 
per provarne la verità, egli stesso o un altro agente 

in quella occasione e per quello scopo compie un 

vero M., si deve ritenere che quella affermazione è 

vera di una verità ratificata da Dio stesso. Infatti 
il M. implica l’intervento (almeno approvante) di 
Dio; e Dio non può mettere la sua onnipotenza o la 

potenza degli angeli al servizio dell’impostura o del- 

l’errore; può permettere i prodigi demoniaci ma solo 

a patto che siano dagli uomini sufficientemente 
discernibili come tali. Perché il M. abbia valore 
apologetico deve constare che è stato compiuto per 

dimostrare l'approvazione di Dio alla affermazione: 

le dichiarazioni esplicite del taumaturgo o le circo- 
stanze stesse possono facilmente certificare questa 

connessione. 
Non si dica che non c’è proporzione tra il M. 

(manifestazione di potenza) e la verità dell’afferma- 
zione: nelle dette circostanze la manifestazione di 
potenza è un intervento di Dio verace in favore della 

verità dell’affermazione. Cf. GARRIGOU-LAGRANGE, 
De Revel. II (Roma 1945) 92; M. J. SCHEEBEN, 
I misteri del cristianesimo, c. V, $ 52-53, vers. it., 
Brescia 1949, p. 250 ss; conc. Vat.: «Si quis dixe- 
rit... miracula certo cognosci nunquam posse ec 
îis divinam religionis christianae originem rite pro- 
bari posse, a.s.» (l.c., DENZ.-B. 1813). 

La valutazione dell’efficacia apologetica del M. è 
complessa, come è complessa e originale la realtà 
stessa del M. Esso infatti non è una qualsiasi ecce- 
zione all’ordine naturale, ma è un’eccezione ben 
qualificata dalla sua finalità di segno del sopran- 
naturale e dalla sua situazione di frammento (sia 
pure privilegiato) nell’intero sistema delle comu- 
nicazioni di Dio con l’uomo. 

a) «Il M. è un tutto dotato di senso e come tale 
appartiene all’ordine del linguaggio » (A. DONDEYNE, 
Essai sur Dieu, l'homme et l’univers, Paris 1950, Pp. 
41). PH. H. MenouD, La signification du miracle 
dans le Nouveau Test., in Rev. d’hist. et de phulos. 
relig. 28-29 (1948-49) 173-092, A. FRIDRICHSEN, Le 
problème du M. dans le christianisme primitif, in 
Études d’hist. et de philos. relig. XII, Strasbourg 1925, 
P. A. Liîcf, Réflexions pour une apologétique du 
M., in Rev. des sc. philos. et théol. 35 (1951) 249-54, 

J. ALFARO, Cristo glorioso, revelador del Padre, in 
Gregorianum 39 (1958) 222-70, J. P. CHARLIER, La 
notion de signe dans le IV Evang., in Rev. de sciences 
philos. et théol. 43 (1959) 434-48, e tant’altri insistono 
sul legame intrinseco del M. cristiano con la « pa- 
rola », presentandolo come parola-energia redentrice: 
«al pari della parola, i MM. annunciano che il regno 
di Dio è venuto, e fanno intravvedere ciò che sarà 
l’umanità e l’universo quando saranno purificati 
dal male e sottomessi alla volontà di Dio» (Me- 
NOUD, p. 179). Pertanto non si dovrà disgiungere il 
M. dalla parola, né prescindere dalla sua intenziona- 
lità religiosa, neppure quando si tratta di verifi- 
carlo come fatto storico. Non è accidentale al fatto 
miracoloso divino di essere destinato a notificare la 
parola divina. Una definizione veramente teologica 
del M. dovrà partire dal «segno», suppergiù così: 
«il M. è un segno divino che accompagna visibil- 
mente la parola divina nella storia, e la sua natura 
insolita non spiegabile nell’ordine delle causazioni 
naturali accredita umanamente, per il testimonio 
disposto, la vocazione divina che esso manifesta nel 
suo rapporto con la parola» (LiécÉ, p. 250). Del 
resto tutta l’APOLOGETICA (v.) ha un carattere spe- 
cificamente religioso. 

Questo tema del M.-segno è oggi molto e feli- 
cemente sviluppato, e sembra adatto a togliere al- 
cune delle difficoltà inerenti all’utilizzazione apolo- 
getica del M.; cf. T. TAyvMans, Le M. signe du sur- 
naturel, in Nouv. Rev. théol. 77 (1955) 225-45; descri- 
zione ancor più completa in E. DHAMIS, Qu'est ce 
quun miracle? in Gregor. 49 (1959) 201-41: è un do- 
cumento di presenza d’un ordine di grazia, simbolo 
della sopraelevazione dell’uomo, firma divina ap- 
posta alla Rivelazione. 

Tale era la visione cara ai padri (per es. a S. 
Acostino: cf. In Joan. IX, x, PL 35, 1458; ivi 
XXIV, 6, PL 35, 1594; De util. cred. XVI, 34, PL 
42, 90), che consideravano nel M. soprattutto la sua 
finalità di «segno » o addirittura di «simbolo » di Dio; 
ancora S. GrecorIO M. (Mor. IV, 15, 18, PL 75, 
738 sj; Hom. XXVI, 12, PL 76, 1204) dirà che nelle 
opere di Dio tutto è degno di attenzione e tutto è 
ugualmente incomprensibile. Sembra che con S. 
ANSELMO (Lib. de conceptu Virg. 11, PL 158, 445 S) 
la considerazione del M. si sposti dalla sua finalità 
alla sua causa efficiente (la sola potenza divina), 
per cui l’interesse principale si concentra non più 
sulla significazione religiosa ma sulla preternatu- 
ralità del M. (vero M. è quello che nessuna potenza 
creata può produrre). Questa visione, esatta ma 
parziale, ritorna in S. Tommaso (S. Theo. I, q. 110, 
a. 4; Q. II4, a. 4; I-II, q. 113, a. 10; II-II, q. 178, a. 
1; III, q. 43, a. 3-4j Q. 13, a. 2; C. Gentes III, 100-110; 
De pot. VI, 1-2) il quale peraltro, benché non vi 
ponga un accento acuto, è ben lungi dall’ignorare 
la semanticità soprannaturale del M.: « Dicendum 
quod in miraculis duo possunt attendi: unum qui- - 
dem est quod fit, quod quidem est aliquid excedens = 
facultatem naturae, et secundum hoc miracula "e 
dicuntur virtutes; aliud est id propter quod miracula 
fiunt, scilicet ad manifestandum aliquid superna- so. 
turale, et secundum hoc communiter dicuntur 
signa » (S. Theol. II-II, q. 178, a. 1, ad 39; cf. anche 
il corpo dell’art.). Quella visione parziale è presup- 
posta a quasi tutte le obiezioni sollevate contro il M. 

Vero è che il M. cristiano ha una stretta unità 
con la realtà soprannaturale e una assoluta origì 
nalità (fortemente rilevata anche da W. GRUND 
MANN, in Theol. Worterbuch di Kittel, art. duran 
II, col. 286-328). Ispirandosi al conc. Vatic: 
(«< divinae revelationis signa sunt  certissim: 
DENz.-B. 1790), una sua esatta e completa definì 
zione dovrà includere la sua essenziale finalità 
«segno del soprannaturale », così: «il M. è un fatt 
sensibile che il corso abituale della natura non spie 
ma che Dio produce în un coriìtesto religioso co 
segno del soprannaturale» (TAwMANS, p. 231) 
Cf. J. C. CARTER, The recognition of miracles 
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Theolog. Studies 20 (1959) 175-97: non solo l’ecce- 
zionalità del fatto ma anche ìl suo contesto reli- 
gioso apporta la convinzione a un’anima che sia 
aperta al soprannaturale. 

b) Ovviamente l’aspetto finalistico di segno non 
esclude l'aspetto causale, più noto alla tradizione 
teologica, di prefernaturalità. Anzi, lo esige: per es- 
sere segno di un ordine nuovo, incommensurabile 
con l’ordine naturale, anche il M. dovrà essere un 
fatto nuovo, di valore irriducibile all'ordine naturale 
(pur apparendo nella natura come « segno sensibile »). 
Con che sono ricuperati tutti gli elementi (segno del 
soprannaturale, trascendenza sull’ordine naturale) 
che la tradizione teologica ravvisa nel M.; lo stesso 
Blondel fu progressivamente condotto ad accordarsi 
con i dati tradizionali concernenti il M., come mostra 
P. pe LocHT, M. Blondel ei sa controverse au sujet du 
M., in Ephem. theol. Lov. 1954, p. 344-90. 

Senonché sembra che la rilevazione scientifica di 
questa preternaturalità incontri oggi assai più dif- 
ficoltà che in passato. 1) Da una parte, siamo ben 
lungi dal credere che la nostra attuale visione scien- 
tifica del mondo esprima tutta la realtà; neppure è 
certo che la esprima nell’unico modo possibile, né 
tampoco nel modo migliore. Il continuo progresso 
della scienza ci toglie queste tracotanti pretese. In 
particolare, la fisica quantistica ha dato nuova spie- 
gazione di fatti vecchi e ne ha scoperto di nuovi; i 
fatti accertati del medianismo {v. METAPSICHICA) 
sono lì a provare che nell’uomo esistono potenze 
nuove non previste dalla vecchia antropologia, o 
che le potenze già note hanno un campo di applica- 
zione ben più vasto di quello fino ad oggi considerato. 
2) D'altra parte oggi la fisica quantistica, necessa- 
Ttiamente organizzatasi come  probabilistico-sta- 
tistica, non è più in grado di aiutare il giudizio di M. 

I Gaduti ormai i presupposti della continuità e della 
i. regolarità della natura come erano stati formulati 

o dal vecchio MeccanICcISMO deterministico (v.), per 
10 ‘(essa non vi sono eventi fisicamente necessari o fi- 

(a sicamente impossibili, ma soltanto eventi statisti- 
camente più o meno probabili: ciò che un giorno si 
Titeneva M. perché si riteneva sospensione operata 
da Dio di una legge fisica inviolabile, è soltanto un 
fatto meno probabile di un altro, ecco tutto. 

Alla prima istanza si è già risposto sopra. Qui in 
x generale si richiama la distinzione fra M. dommatico 

e M. apologelico. Il primo si accetta da chi «già 
crede » in Gesù e nella chiesa, fondandosi sull’auto- 
Tità di Gesù o della chiesa, che lo presenta come M., 
anche se analizzato in se stesso non ha elementi ba- 
istevoli per imporsi come M.: ad es. la guarigione del 

| paralitico o il camminare di Gesù sulle acque sa- 
ranno accettati dal « fedele » come MM. sull’autorità 
di Gesù che li presenta come tali, anche se esaminati 
In se stessi potrebbero suggerire spiegazioni natu- 
rali o metapsichiche. Il M. apologetico, invece, 

Ve essere tale da imporsi per se stesso come segno 
«soprannaturale anche a chi non ha ancora la 

‘fede o finge di non averla per dubbio metodico 
{Quando ripensa le ragioni della sua fede o quando 
e 

Biappresta a istruire l’incredulo). Ora si deve rite- 
che tali MM. dotati di forza apologetica esi- 
anche se sono pochi (e l’apologista farà bene 
sperperare la categoria pregiata di M.). L’esem- 
done del conc. Vaticano è illuminante: la 

ONE di Gesù (v.), il ProrETISMO ebreo- 
(v.) come complesso, l’esistenza storica 

v.) sono i fatti più insigni che s’im- 
all'incredulo con forza apologetica: 
mente ogni spiegazione naturale 

sito di essi, non fu neanche ten- 
contro di essi si eleva dagli 

storicità », la quale eviden- 
un ‘altro discorso). 

‘che, sì, la SCIENZA 
, punto ds vista 
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descrive gli eventi, anche quelli chiamati miraco- 
losi, in termini di probabilità; ma si sa (e la scienza 
moderna sempre più acutamente prende coscienza dei 
suoi metodi e quindi dei suoi limiti) che la visione 
«scientifica » del mondo non è la visione completa, 
né l’unica possibile, né la migliore, ma è soltanto 
una delle descrizioni o fotografie parziali del mondo, 
e precisamente quella che appare dal punto di vista 
scelto dalla fisica moderna dopo Galileo (metodo della 
osservabilità, della misurazione quantitativa, del- 
l’analisi: v. ScIENZA): il che non è ovviamente l’unico 
modo di «sapere» e di «vedere» (non potendosi 
escludere, per es., il sapere metafisico, teologico, 
storico) e non è neanche l’unico modo di sapere e 
di vedere «sperimentale » (non potendosi escludere, 
per es., le esperienze qualitative che la nostra fisica, 
bloccata dal metodo della misurazione quantitativa, è 
costretta a pretermettere). Sicché, pur accettando 
come veri e pregiati i risultati raggiunti dal parti- 
colare punto di vista della nostra scienza attuale, non 
si esclude che un altro tipo di scienza da un altro 
punto di vista, possa ricuperare i concetti di neces- 
sità e di impossibilità fisica e quindi ridare il valore 
tradizionale alla nozione di M. Per avvertire subito 
la relatività dei risultati ai rispettivi punti di vista, 
si noti, per es., che per la scienza statistica la risur- 
rezione di un morto ha la stessa probabilità della na- 
scita e formazione di un bambino mentre, da un 
altro punto di vista, la prima è un M. e la seconda 
è un evento naturale. 

L’antica confidenza nell’apologetica del M. oggi 
s'è di molto intiepidita. Ed è jattura, ché quell’apo- 
logetica conserva intatto il suo valore; dalla sua 
estenuazione non attendiamo nulla di buono. Fu 
sospettata, ingiustamente e incautamente, perché 
parve lasciare assai poco margine alla libertà del- 
l’atto di FEDE (v.), e anche — crediamo, soprat- 
tutto — perché parve assalita a morte dalla scienza 
moderna. Ma non profitterà in apologetica — e 
neppure in scienza — chi non avvertirà che molti 
sono i punti di vista dai quali ci mettiamo per cono- 
scere il mondo, che ognuno ha valore affermativo 
di sé ma non ha valore esclusivo degli altri, che la 
scienza moderna può legittimamente affermare il 
suo punto di vista dove il M. non ha luogo, ma lascia 
del tutto impregiudicati tutti gli altri punti di vista 
dai quali il M. potrà essere rilevato. 

c) Un terzo carattere del M. cristiano la riflessione 
moderna ha messo in risalto: i MM. sono segni certis- 
simi omnium intelligentiae accommodata » (conc. Vat., 
l.c. DENZ.-B. 1790), cioè tali da imporsi come segno 
probativo del soprannaturale anche a coloro che 
sono sprovvisti di speciale formazione scientifica. 
Come si dovrà pensare la loro natura per renderci 
conto della loro asserita facile conoscibilità quando 
pongono gravi difficoltà allo stesso scienziato? S'è 
già detto che anche lo scienziato quando si ponga da 
altri punti di vista, diversi da quelli assunti dalla 
scienza sperimentale moderna, può e deve credere 
al M. Cf. le buone riflessioni di Ep. DHANIS, Un 
chaînon de la preuve du M., in Problemi scelti di 
teologia contemporanea (« Analecta Gregoriana »), 
Roma 1954, p. 63-86. Si sa che raggiungere questo 
risultato con le dimostrazioni scientifiche davvero 
non è facile (noi diciamo impossibile), neanche nei 

casi più impressionanti e clamorosi. Si sa che Carrel 

prima della conversione protestava che non avrebbe 

creduto a Lourdes prima di aver visto una vera 

guarigione di vera malattia organica (non soltanto 

nervosa), ma quando ebbe la ventura di assistere a 

una tale guarigione dovette confessare che i suoi 

dubbi non si erano interamente dissipati. Si sa che 

sono pochissimi coloro che passano alla fede grazie 

all'accertamento rigorosamente scientifico dei MM, 
Perché? forse perché esige Da scienza perfetta che è 

i issimi (o di nessuno): 
Spero ae opinione sta il testo del conc. Vat. 

sopra cit. e sta il fatto storico imponente che sono 
moltissimi (gli stessi apostoli e 1 primi cristiani) 
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coloro i quali passarono alla fede grazie ai MM., 
ma valutati con una conoscenza comune infrascien- 
tifica: è un fatto storico che i MM. più interessanti 
e più carichi di responsabilità — i MM. del Nuovo 
Testamento — furono offerti come prodigi e come 
segni a persone sprovviste di cultura scientifica e 
furono da essi accettati, come prodigi e come segni, 
con tanta certezza che su di essa fondarono la 
chiesa e affrontarono il martirio. Gesù compì pro- 
digi come segni della sua missione divina, preten- 
dendo l’adesione immediata degli ascoltatori; e gli 
ascoltatori «credettero in lui» prima di aver isti- 
tuito l’investigazione scientifica dei MM. proposti. 
Pretendeva troppo Gesù? era infondata, indebita, su- 
perstiziosa l'adesione degli ascoltatori? 

L’ineredulo (di lui ora si tratta) nel rispondere a 
queste domande badi, daccapo, che la scienza speri- 
mentale è wi tipo di sapere ma non è la totalità del 
sapere, ce che, se lo scienziato passa alla fede per la 
forza del M., ciò non fa come scienziato, fedele al suo 
metodo, ma come uomo che utilizza altri metodi di 
studio (csperienza integrale, filosofia, storia, teolo- 
gia...). Badi che v’è una conoscenza vera, certa, 
autentica, pur essendo comune, primordiale, non 
selezionata ed elaborata con i particolari processi 
scientifici: quella regge tutta la nostra vita pratica 
(ec comanda come presupposto la stessa conoscenza 
«scientifica »), ec dà sufficienti garanzie alla FEDE 
(v.) rendendo praticamente « prudente » l'adesione e 
« temerario » il rifiuto, poichè il M., segno della rive- 
lazione, ha la finalità pratica di condurre l’uomo, 
nella sua totalità, ad accettare senza riserve il mes- 
saggio divino. 

Badi ancora, l’incredulo, che quella conoscenza 
vera e certa ma pre- e suprascientifica è la più 
adatta a tener conto di un fattore reale, essenziale 
al M. cristiano, che la scienza bloccata dai suoi me- 
todi particolari di analisi quantitativa non può 
in giusta misura apprezzare: il contesto, l’ordine 
religioso, il sistema dei mezzi divini, di cui il M. fa 
parte (a questo sistema appartengono, ad es., anche 
i sacramenti che hanno qualche affinità coi MM., 
pur rimanendone distinti; cf. Pu. H. MENOUD, 
Wunder u. Sakrament in Neuen Test., in Theol. 
Zeittschr. 8 [1952] 161-83 e in Verbum caro [in fran- 
cese] 6 [1952] n. 24, p. 139-54). In tale contesto del 
piano divino di salvezza ove tutto manifesta la 
comunione di Dio con gli uomini, ove il M. è soltanto 
una parte sia pure decisiva, ove l’intervento di Dio 
è cercato e pregato, un fatto prodigioso può ben es- 
sere con verità e con certezza attribuito a Dio, anche 
se, strappato da quel contesto ec analiticamente con- 
siderato dal pensiero scientifico, la sua preternatu- 
ralità potrebbe lasciar sussistere dubbi: è ben facile 
che una mano, strappata a un quadro e quindi alla 
sua significazione e al suo valore funzionale nel con- 
testo del quadro, non riveli con certezza la sua ori- 
ginalità e l’abilità del suo autore, che invece sarebbe 
apparsa trionfante qualora quel «frammento epi- 
sodico » fosse stato considerato nella totalità del 
quadro. 

d) In conclusione, continuiamo a credere che la pre- 
ternaturalità di un fatto e quindi l’intervento mira- 
coloso di Dio possa facilmente apparire a tutti gli 
uomini attenti con certezza bastevole a rendere pru- 
dente l’assenso e temerario il rifiuto. Poiché il M. 
è concesso come segno di Dio e poiché esso siimpone 
come segno proprio per la sua preternaturalità, 
questa dovrà pur essere, in qualche modo certo e 
vero, conoscibile: il M. non è un sottoprodotto di 
Dio destinato al volgo indotto e credulone, ma ha 
tal forza da suscitare l’assenso anche dello scienziato 
che ricordi di essere... uomo. La appropriata intel- 
ligenza del M. non è la nostra attuale scienza speri- 
mentale delle leggi cosmiche (e quindi delleloro «ecce- 
zioni »), come alla valutazione artistica di un quadro 
non giova la chimica o il microscopio, ma sarà una 
scienza ‘integrale, dove la scienza fisica sia integrata 
da una filosofia, da una teologia (che studia il piano 
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divino della salvezza), da una storia religiosa (che 
studia le realizzazioni storiche del programma di- 
vino di salvezza), da una fsicologia religiosa {che 
studia la risposta dell’uomo alla vocazione divina), sia 
naturale che soprannaturale (psicologia della fede, 
risposta umana alle mozioni e illuminazioni della 
grazia e dello Spirito S.): il fatto del M. è rivolto al- 
l’uomo e sarà accessibile soltanto a una scienza inte- 
grale. In questa il M. apparirà nella sua genuina 
funzione di segno del soprannaturale, e si rivelerà 
come un espisodio, sia pure indispensabile e decisivo 
ma non unico, del «discorso » fatto da Dio agli 
uomini, un frammento, sia pure necessario, del si- 
stema dei mezzi coi quali Dio invita gli uomini alla 
fede. Cf. T. BarROSSE, The relationship of love to 
faith in St. John, in Theol. Studies 18 (1957) 538-59, 
sull’influenza dell'amore di Dio o di se stessi nel- 
l’accettazione o rifiuto della fede. Per questo tema 
classico v. FEDE. 

In questa prospettiva sarà agevole « per tutte le 
intelligenze » scoprire con verità e certezza la pre- 
ternaturalità anche di quei fatti che la scienza fi- 
sica, da sola e dal suo punto particolare di vista, non 
può e non deve dichiarare preternaturali. L’APoLo- 
GETICA (v.) dovrà sempre istituire il dialogo fra il M. 
e le scienze naturali, e la discussione sarà sempre 
proficua; ma il giudizio definitivo di preternaturalità 
non potra mai venire dal metodo sperimentale delle 
scienze naturali bensì da una integrale o più com- 
prensiva conoscenza di quel sistema divino nel quale 
il M. è inserito. 

e) Che questo giudizio, poi, sia riservato alla Chiesa 
«custos et magistra revelationis » (come insinua il 
TAYMANS (p. 244), è vero solo per il fedele che, 
compiuta la preparazione apologetica, ha emesso 
l’atto di fede; prima di esso, il giudizio è affidato 
«a ogni intelligenza ». 

f) Come il giudizio di preternaturalità lasci ancora 
libero l’atto di fede, è un altro problema che si il- 
lustra sotto FEDE (v.). 

8) Per la forza non isolata ma composita che eb- 
bero i MM. nelle conversioni dei primi secoli, v. PAGA- 
NESIMO, e G. BaRDY, La conversion au christianisme 
dans les premiers siècles, Paris 1949, p. 157-59; e an- 
cora per i tempi di Rabelais, v. L. FEBVRE, Le pro- 
blème de l’incroyance au XVI s., Paris 1947, p. 236-56. 

V. Realtà storica del M. — x) IL M. è una realtà 
nella storia della religione giudaico-cristiana. I Pro- 
FETI (v.) dell’Ant. Test. si accreditavano coi MM.; 
la rivelazione cristiana evangelica dimostra la sua 
origine divina col dominio assoluto costante di Cristo 
sulle forze della natura, sulla vita e sulla morte; la 
chiesa cattolica fin dai tempi apostolici realizza la 

predicazione di Cristo (Mc XVI 17 s, Giov XIV 12) 
che prometteva ai suoi fedeli MM. anche maggiori 
di quelli da lui compiuti (si ricordino i MM. che si 
compiono a Lourdes, i MM. richiesti per le beati- 
ficazioni e canonizzazioni, i MM. compiuti dai santi 
taumaturghi in vita e in morte. ‘v. anche VISIONI E 
RiveLAZ.; MISTICA). 

2) Circa ì fatti straordinari che sì dicono avvenuti 
a prova della verità delle altre religioni — i cosid- 
detti MM. attribuiti a Buppa, a Maometto (v. 
IsLAM), ad ApoLLonIio di Tiana, a EscuLapPio, a 

Simon Mago — sì può concludere a priorì, se si 
accetta la verità della religione cristiana, che o 

non sono MM. o, se sono MM., non hanno valore 
apologetico. La critica più corrente è favorevole alla 
prima soluzione: queì prodigi non sono fatti storici 
(ma creazioni o interpretazioni fantastiche dei fedeli), 
o sono fatti storici che non trascendono veramente le 
leggi naturalî (v. Magra, METAPSICHICA). Se doves- 
sero considerarsi davvero fatti storici e preterna- — 
turali, dovrebbero ritenersi di origine demoniaca. 
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Se poì fossero di origine divina (v. sotto n. 4), non 
potrebbero avere valore apologetico, cioè non potreb- 
bero costituire una ratifica divina delle religioni 
extracristiane. Cf. V. Buri, Valore dei MM. pagani, 
Chieri 1940; R. AuBERT, De miraculis extra Eccle- 
siam cath. evenientibus, in Collect. Mechl. 18 (1948) 
718-22; P. pE LABRIOLLE, La réaction payenne, 
Parîs 1942, p. 173 SS- 

3) I fatti del fachirismo indiano (v. FACHIRI) o 
del medianismo (v. MeTtAPSICHICA) sono inabituali 
(normali o patologici) ma non sono MM. 

4) Ci sono MM. veri fuori della chiesa cattolica? 
Padri e teologi ne ammettono la possibilità presso gli 
eretici: allora il M., se ha valore apologetico, serve 
ad accreditare non già l'errore eretico ma solo la 

dottrina vera, comune anche agli erctici. Cf. S. 

CiprIANO, De usitate Ecclesiae, 15, PL 4, 511; S. 
Acostino, In Joan. XIII, 17, PL 40, 90; SUAREZ, 
De gratia, proleg. III, IV; L. DE GRANDMAISON, 
Le Sadhu Sundar Singh ct le problème de la saintité 
hors de V’Eglise catholigue, in Rech. de science relig. 
1922, p. 1 ss. Che poi di fatto siano avvenuti MM. 
fuori della chiesa cattolica, è oggetto di discussione: 
ì casì citatì sono rarissimi e dubbi (v. CONVULSIONARI; 
anche Mistica). Beninteso, anche fuori del cattoli- 
cesimo possono sorgere anime privilegiate che, nel- 
l’austerità della vita, nella preghiera e nella medita- 
zione, vivano in unione con Dio e che Dio può pre- 

= miare con rivelazioni stimolanti a maggiore perfe- 
«| ‘zione e con veri MM., che nel caso verrebbero a 

i sancire le norme etiche naturali accessibili anche ai 
pagani. Così forse si spiegano certi fenomeni straor- 
dinari che si dicono verificati tra gli austerissimi 

- anacoreti dell’Himalaia e tra gli yogi dell'India. 
SE BiBL. — v. trattati di apologetica e autori citati. 

Per la letteratura più antica v. Dict. apol. de la foi 
cath. III, col. 517-78 e Dict. de théol. cath. N, col. 
1798-1859. — A. ZaccHI, Il M., Milano 1923. — 
H. L. Janssens, De vi demonstrativa miraculorum, 
in Ephem. theol. Lov. I (1924) 15-35. — P. URBANO, 

- El milagro, Madrid 1928. — C. S. Lewiss, Mira- 
cles. A preliminary study, London 1947. — J. HELLE, 
Les aniracles, Paris 1949. — O. Leroy, Miracles, 
Paris-Bruges 1951. — A. OpDONE, in Civ. Catt. 
1942-II, p. 211-19, 1942-III, p. 136-44. — F. SEL- 
VAGGI, ivi 1950-IV, p. 45-56. — Die Natur der Wun, 
der Gottes im Lichie der modernen Forschung, 5% ed. 

— —‘a cura di W. DENNERT, Bonn 1950. — V. MARCOZZI, 
Il M., in Problemi e orientamenti di teol. dommatica 

onqueDEC, Merveilleux métapsychique et miracle 
chrétten, Paris 1955. — F. VERREAULT, Miracle et 

 fluctuations statistigques, in Sciences ecclés. 9 (1957) 
-72. — Lumière et vie 33 (1957) juill., dedicato al 

..i MM. di Gesù nei Sinottici (A. GEORGE, p. 7-24), 
‘medicina (P. BEHAGUE, p. 25-32), lo scienziato 

onte al M. (D. DUBARLE, p. 33-62), il M. nella 
jgia catt. (P. A. LiÉGÉ, p. 63-88). — C. DUMONT, 
vet diversité des signes de la Révélation, in Nouv. 

. tkeol. 80 (1958) 133-58 (MM. e profezie, loro 
rtanza; la Chiesa è il luogo di questi segni uni- 

versi). 
GRANT, Miracle a. natural law in graeco- 

ly christian thought, Amsterdam 1952. — 
VoocHT, Les miracles dans la vie de S. 

La théologie du M. selon S. Augustin; 
[ que du M. chez S. Aug., in Rech. 

P. 5-16, 197-222, 31743. 
enerale delle opere di S. 

Thomas, Paris 1927; cf. 
M., in Rech. de sciences 

(Milano 1957) 105-42 (bibl. p. 136-42). — J. DE. 

MIRACOLO 

PA: theol. Lov. 30 (1954) 344-90 (le sue idec 
su M. espresse in l'Actiorn nel 1893 lo trassero in 
polemica con F. Mallet, A. Bros, Ed. Le Roy, B. de 
Sally, grazie alla quale diede una descrizione più 
comprensiva del M.). 

VI. Per i MM. biblici, considerati nel loro aspetto 
esegetico (non apologetico e teologico), v. A. Lr- 
FEVRE, in Dict. de la Bible. Suppl. V, col. 1300-1308. 
Le espressioni usate dalla Bibbia per indicare il 
M. significano un’opera divina che supera la possi- 
bilità umana e comporta un messaggio di Dio. 
Quando la Chiesa insegna che i MM. sono reali e sono 
narrati nei libri sacri, lascia poi alla critica di di- 
scernerli. Occorre all’uopo tener conto dci generi 
letterari del racconto. Uno scritto apocalittico come 
Daniele s'interessa più al significato pedagogico che 
alla realtà dei fatti; così si dica anche di Giona, di 
Tobia. Altri libri, che meditano sul passato (come 
Deuter., Salmi, Sapienza), narrano i fatti con larga 
libertà. Negli stessi libri «storici» — così detti per 
il loro proposito generale — sono accolti alcuni parti- 
colari leggendari; talora, quando vi confluiscono di- 
verse fonti, si può notare che esse concordano nel 
segnalare nel fatto l’azione divina, non già nel de- 
scrivere ì particolari storici del fatto. 
La critica comparativa, poi, può e deve notare la 

differenza fra i MM. di Gesù e i fatti analoghi ripor- 
tati nella letteratura giudaica e pagana: i MM. di 
Gesù sono indipendenti dalla nmragia, sono legati 
allasua qualità di Messia e di Figlio di Dio, momenti 
della storia della salute. La critica può e deve ancora 
mostrare come ìi MM. di Gesù furono segni efficaci 
per ì testimoni contemporanei cui erano destinati; 
il credente di oggi, senza svalutare i singoli MM., 
trova un segno unico cumulativo nella storia com- 
plessa ma unitaria della rivelazione e della sal- 
vezza. 

VII. Per le guarigioni miracolose che avven- 
gono specialmente nei santuari mariani e in parti- 
colare a Lourdes, v. SANTUARI MARIANI. — Per altri 
MM. connessi con stati mistici v, MIsTICA, VISIONI 
E RIVELAZ., STIMMATE. 

Ancora utili per la raccolta di fatti, se non per i 
giudizi, sono: E. MeRIC, L’imagination et les pro- 
diges, Paris 19277, 2 voll.; B. GRABINSKvy, Wunder, 
Stigmatisation u. Besessenheit in der Gegerwart, Hil- 
desheim 1923: i casi avvenuti sulla tomba del dia- 
cono Paris (v. ConvuLsIoNARI), i miracoli di Lourdes, 
della spina di Andria, di S. GENNARO (v. anche G. B. 
ALFANO-A. AMITRANO, Il M. di S. Gennaro, Napoli 
1950), del Cristo di Limpias (v. anche L. URBANO, 
Los prodigios de Limpias, Valencia 1920), STIMMATE 
(v.), Cat. EMMERICK (v.), Luisa LATEAU (v.), LEVI- 
TAZIONI (v.), PossEssIONI diaboliche (v.), ecc. C£. ME- 
TAPSICHICA, MAGIA, MISTICA. — J. HELLÉ, Les mira- 
cles. Thér. Neumann, Cath. Emmerich, Ars, Lourd2s, 
Fatima, les enfants de Beauraing. Simulateurs et 
faiseurs de miracles, Paris 1949. 

VIII. MM. eucaristici. L’EUCARISTIA (v.) è Sa- 
CRIFICIO (v.) e SACRAMENTO (v.; cf. anche lo studio 
sopra citato di Menoud che confronta il M. col sa- 
cramento) e come tale non è M.: implica, come nes- 
sun’altra realtà, l'intervento diretto soprannaturale di 
Dio (transustanziazione, presenza di Cristo sotto spe- 
cie di altra sostanza, permanenza degli accidenti del 
pane senza la loro sostanza, moltiplicazione di Cri- 
sto...), ma, poiché quest’intervento non si compie in 
forma sensibile, si dovrà dire MistERO (v.) non già M. 

MM. euc. propriamente si dicono i fatti sensibili 
soprannaturali che si compiono sulle sacre specie o 
in rapporto ad esse. Che siano possibili, che possano 
servire a rafforzare la fede eucaristica o a raggiungere 
un alto scopo religioso, è certo. Che siano storica- 
mente avvenuti come si narrano è questione storica 
che si risolve coi normali criteri della critica storica 
e della scienza, integrata dalla teologia e dalla psi- 
cologia religiosa (v. sopra). A. Paray-le Monial una 
carta topografica segnala 132 località che videro 
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MM. cuc.; e il numero è ben lungi dall’essere com- 
pleto. Ma è raro che le fonti storiche ci forniscano 
clementi sufficienti a pronunciare la miracolosità 
del fenomeno. 

Qui ci limitiamo a ricordare i più celebri MM. euc.: 
a) Ostie sanguinanti: LANCIANO, sec. VIII; FER- 

RARA, II71I;} ALATRI, 1228 (cf. Monografia storica 
dell’Ostia incarnata di anonimo, Alatri 1896); Fi- 
RENZE, 1230 (cf. E. Allodoli, Il M. euc. del 1230 a 
Firenze, in Mistero di fede, pubblicaz. commemo- 
rativa del 2° Congr. euc. fiorentino, Firenze 1937, P. 
31-33); BoLsENA, 1263 (il corporale è a ORvIETO, 
ove il culto è documentato almeno dai primi decenni 
del sec. XVI; cf. A. Lazzarini, {I M. di Bolsena. 
Testimonianza e documenti der secc. XIII e XIV, 
Roma 1952; A. Rimoldi in Scuola catt. 80 [1952] 
150-54); OFFIDA, 1273; BERLINO, 1510. WILSNACK, 
dioc. di Havelberg nel Brandeburgo, fine sec. XIV 
(cf. L. Meier, Wilsnack als Spiegel deutscher Vorre- 
formation, in Zeitschr. f. Relig. u. Geistesgesch. 3 
[1951] 53-69: il fatto fu onorato con frequenti pelle- 
grinaggi; una bolla di Nicolò V, 6. III. 1453, tolse 
le proibizioni emanate dall’arcivescovo contro i 
pellegrinaggi. — Per avviare un giudizio teologico 
dei fatti gioverà anche G. Pasrori-L. Savio, [nda- 
gini biologiche recenti a proposito di pseudo-prodigi in 
Scuola catt. 80 (1952) 135-49: se la serratia marcescens, 
bacillus prodigiosus può spiegare l’apparizione di 
sangue in certi fenomeni reputati prodigiosi. 

b) Ostie miracolosamente conservate contro gli agenti 
corruttori. MORROVALLE, 1562; FAVERNEY, 1618 
(cf. E. Pirolley, L’hostie sauvée des flammes et des 
hosties miraculeuses, Paris 1950); SIENA, 1730 (cf. 
A. Ruelli, De sacris particulis ab a. 1730 in Senensi 
basilica S. Francisci incorrupte servatis, Siena 1917). 

c) Apparizione luminosa di ostie consacrate: To- 
RINO, 1453 (il V centenario del M. ha suscitato molta 
buona letteratura); PATERNO presso Napoli, 1772. 

d) Apparizione di Gesù nell’ostia. BRAINE, 1153; 
ULMES, dioc. di Angers, 1668. Già S. Tommaso (S. 
Theol. III, q. 76, a 8) discuteva se nell’Eucaristia vi 
sia veramente il corpo di Cristo quando miracolo- 
samente vi appare in carne o sotto forma di bam- 
bino. 

e) Guarigioni miracolose anediante l’ Eucaristia: 
PARIGI, 1725; Loreto, Lourprs, FATIMA, ecc. 
Simili fatti sono già testimoniati da S. Agostino, 
Epeist EXGVILI 4 RIES3373601® 

f) Punizioni prodigiose di sacrileghi: LovaNIOo- 
BRUXELLES, 1369; VOLTERRA, 1471; Boston, 1834. 
Cf. anche Ottato di Mil., De schism. donat. II, 19, 
PL II, 972 ss; S. CiprIano, De lapsis 25 s, PL 4, 
ASA GSS AT 

Cf. in generale, P. BrowE, Die eucharist. Wunder 
des Mittelalters, Breslau 1938. — Per la narrazione 
dei fatti, assai meno per la valutazione critica, sono 
ancora utili: P. LAURENTI, Le meraviglie del SS. 
Sacramento, Torino 1883?; J. CORBLET, Mist. du sacr. 
de l’Eucharistie, I-II, Paris 1885 sj E. CouveT, Mi- 
racles euchar., Turcoing 1898; P. MARIOTTI, Le mera- 
viglie dell'Eucaristia, Torino 1919*; L. BiroT, in 
Eucharistia di M. BRILLANT, Paris 1934, p. 709 SS. 

IX. Per i MM. richiesti nella Beatificazione e Ca- 
nonizzazione dei santi, v. queste voci. Cf. S. InDE- 
LICATO, Criteriologia ‘juridica del milagro en las causas 
de beatific. y canonizacion, in Rev. espaîi. de der. can. 
5 (1950) 859-83; F. L. ScuLevER, Die Weisungen 
Benedikl s XIV an Ritencongregation sur Beurteilung 
von Wuunderheilungen, in Archiv f. Kirchenrecht 
123 (1944-48) 316-438. 

Per la letteratura medievale dei Miracoli (spe- 
cialmente di Maria Verg.), v. MARIA XI B c; Rap- 
PRESENTAZIONI sacre; MistERI. — N. SAPEGNO, 
Il Trecento, Milano 1942, p. 547 s. — P. BERNARDS, 
Die rheinische Mirakelliteratur im XII Jahrh., in 
Annalen d. hist. Vereins f. d. Niederrhein 1941, fasc. 
138, p. 1-78. — V. VAANANEN, Gloses marginales de 
« Mairacles » de Gautier de Coinci, Helsinki 1945. — 
R. W. SoutnERN, The english origins of the «Mira- 

cles of the Virgin», in Mediaeval and Renaissance “ 
Studies, London 1958, p. 176-216. i 

MIRAMION (de) Maria Bona (Maria Bonneau, 
dama di M.), n. a Parigi il 2 nov. 1629 da Giacomo 

signore di Rubelle. Nel 1645 sposò Jean Jacques di 
Beauharnois, signore di M., consigliere al parlamento. 

Ne rimase vedova lo stesso anno. Molto bella e 
molto ricca, fu perfino fatta rapire, ma non poté 
mai essere indotta a nuove nozze e nel 1649 fece 
voto di castità. Consacrò il suo tempo nell’esercizio 

della misericordia spirituale e corporale e nella 
educazione della figlia, che nel 1660 maritò con 

Guglielmo Nelmond, segretario dei memoriali. Per 
la redenzione delle prostitute fondò la Casa del 

rifugio e la Casa di S. Pelagia. Nel 1661 fondò, per 
la scuola ai bambini e l’assistenza ai feriti e agli 

ammalati, una casa detta Santa Famiglia, la quale 

fu unita alla comunità delle « Zitelle di S. Genoveffa » 
che avevano i medesimi scopi (nel 1670 furono dette 
Dame Miramione). Anche altre comunità furono da 

lei fondate e poi con grande saggezza da lei dirette. 

Morì il 24 marzo 1696. L’abbate di CHoisy ne scrisse 

la Vita (Paris 1706). 

MIRANDA (de la) Bart. v. CARRANZA. A. WALZ, 
Die Bartholoindausse v. M. und v. Mirandula im XVI 

Jahrh., in Angelicum 25 (1948) 199-207. 

MIRANDOLA (della) Giov. Pico. v. Pico della M. 

MIRBT Carlo (1860-1929), teologo protestante e 
storico della chiesa, n. a Gnadenfrei (Slesia), m. a 

Gottinga. Studiò alle università di Halle, Erlangen 
e Gottinga, insegnò storia della chiesa a Marburgo È 

(1890-1912) e poi a Gottinga fino alla morte. I suoi = 
lavori, non sempre criticamente sereni verso il ca 

cattolicesimo, sono dedicati al periodo di Gregorio VII i 
(Stellung Augustins in d. Publizistif d. gregoriani- 

aid dA enna 

schen. Kirchenstreits, Lipsia 1898; Die Absetzung «S 
Heinrichs IV durch Gregor VII, ivi 1894; Die Publi- Si 

zistik im Zeitalter Gregors VII, ivi 1894), alla storia e 
generale della chiesa (Quellen 5. Gesch. des Papsttums - 
und der ròmischen Katholizismus, Frib. in Br. 1895- 
1914), alla storia contemporanea (Gesch. der Rathol. pe 
Kirche von der Mitte d. 18 Jahrh. bis zum vatikani- ‘e 
schen Konzil, Berlino 1913) e alle missioni. Fu confon- “2% 
datore ed editore di Studien zur Kirchengesch. 3 
Niedersachsens (dal 1919) e di Missionswissenschaftl. dr” 

Forschungen (dal 1920). — A. Herte in Lex. f. 
Theol. u. Kirche, VII, col. 208. 

MIREO (Le Mire, latinizzato Miraeus) Oberto 
(1573-1640), storico, n. a Bruxelles, m. ad Anversa. 
Studiò a Douai ed a Lovanio. Dal 1600 fu canonico 
ad Anversa, indi collaboratore e segretario del suo —— 
zio Giovanni Mireo ivi vescovo; dal 1615 fu predì- 
catore di corte, cappellano e bibliotecario del gran- 
duca Alberto d’Austria, dal 1624 decano del duomo — 
d’Anversa e dal 1635 vicario generale della diocesi. 
Dedicò tutta la vita allo studio della storìa de 
chiesa, della patria e degli ordinì religiosi. Delle s 
molte opere, preziose per la raccolta dei mate 
ma difettose di critica e di sintesi, menzioniamo 

Bibliotheca ecclesiastica, 2 voll. fol. (Anversa 
1649, completata dal nipote; ripubblicata da G. 
Fabricio, Amburgo 1718), De statu religionis 
stianae per totum orbem (Helmst. 1671), Notitia. 
Scopate orbis christianì SS ESS , De re 



| —FopPpens, 4 voll. fol. (Brux. 1723-1748). Altre opere 
v. presso E. Amann in Diet. de théol. cath. X, 1862- 
64; HurteER II}, col. 821-23 (quivi anche il giudizio 
di G. Lipsio e il suo epitafio). — Note di M. a un 
ms. agiografico e sue lettere a Rosweyde in Anal. 
Bolland. 78 (1960) 53-83. 

MIROCLE (Merocle), S., sesto vescovo di MiLano 
(v.) tra Mona (v.) e MaTERNO (v.), parente per via 
materna di S. EpiFANIO di Pavia (v.) al dire di 
Ennodio {B.H.L. 2570), lodato da S. AxmBROGIO 

{Sermo contra Aux. 18, PL 16, 1012). Partecipò ai 
concili di Roma del 313 e di Arles del 314. Morì 

| un 30 nov., ma affinché la sua festa non fosse impe- 
dita da quella di S. Andrea fu trasferita al 3 dic. 
(Martyr. Rom., Brux. 1940, p. 562; Martyr. Hieron., 
ivi 1931, p. 628 s). — TILLEMONT, VI, 30 s. — F. 
Savio, Gli antichi vescovi d’Italia. Milano, Firenze 

1913, P- 94-98. 

MIROFORE (mulieres unguentariae o unguenti- 
ferae = portatrici di unguenti, di aromi), così si 

dissero Maria MADDALENA (v.), MARIA di Cleofe(v.), 
SALOME (v.) e le alire donne galilee che la mattina 
di PasQua (v.) si recarono al sepolcro di Gesù con 
unguenti e profumi per completare l’'imbalsamazione 
«del corpo del Signore. 

Anche collettivamente ebbero culto nella chiesa 
(la liturgia bizantina le ricorda nella II domenica 

«del ciclo pasquale; sulla parete di un battistero 
| cristiano del sec. III scoperto a Dura Europos, è 

affrescata la scena delle M. che si recano al sepolcro 
di Gesù). Le esaltarono padri e scrittori ecclesia- 
sticìi {Giov. Crisostomo, Modesto di Gerusal., Gre- 
gorio Antiocheno che le chiama « maestre dei maestri » 
perché annunciarono la Risurrezione agli stessi Apo- 
stoli, l’igumena Cassia del sec. IX che dedicò ad 
esse uno splendido inno sticherarico, Gregorio Pala- 
mas. .., e in occidente Agostino, Gregorio M., Ber- 

nardo di Chiarav., ecc.), che videro in esse il simbolo 

della donna redenta da Gesù, l'emblema della fede 
che fiorisce in opere, le personificazioni (S. Bernardo) 

| delle attività umane (mente, lingua, mano) regolate 
dalle virtù cristiane. — Synax. Eccl. Constantin., 

| Brux. 1902, p. 743 (6 giugno), 625 (24 apr.), 728 (a 
| giugno), 704 (23 maggio), 757 (19 giugno). 

“MIRTO FRANGIPANI Ottavio, nunzio di Colonia 
1587, poi primo nunzio delle Fiandre a Bru- 

(1596-1606), ecclesiastico esemplare, di media 

5 DER Essen-A. LOUANT, Cor- 

ter nonce de Flandre (1596- 

MIROCLE — NISERICORDIA 

MISCREDENZA. v. 
ivi si rinvia. 

INCREDULITÀ e le voci a cui 

MISERERE: così dalla sua prima parola si designa 
il salmo 50° (sec. la Volgata). Nel titolo viene attri- 
buito a DAVID (v.) e nel testo non c’è nulla che si 
opponga a tale attribuzione, fatta eccezione degli 
ultimi due versetti (20-21) che comunemente si 
ritengono un’aggiunta operata da qualche autore ispi- 
rato del tempo dell’EsILIo (v.) allo scopo di adattare 
il salmo all’uso pubblico liturgico degli esiliati. 

David avrebbe composto il M. dopo che il profeta 
Nathan (II Re XII 1-15) a nome di Dio lo aveva 
rimproverato del suo doppio peccato di adulterio 
e di omicidio (ivi XI 2-16). 

Il M. è per eccellenza salmo PENITENZIALE (v.), 

un modello di perfetta conversione. In esso David, 

riconoscendo e confessando il suo peccato, implora 
la misericordia di Dio (3-7); prega di essere purifi- 
cato dalla macchia che lo contamina e di riacqui- 
stare la passata letizia (8-14); adduce le ragioni che 
gli attireranno il perdono di Dio: lo zelo che egli 

porrà nel convertire gli altri e l’offerta del suo spi- 
rito sinceramente contrito in sacrificio a Dio (15-10). 
Cf. commenti ai SALMI (v.). 

Il M. ha un largo uso liturgico penitenziale: nel- 

l’ufficio feriale alle lodi, nell’amministrazione del- 
l'estrema unzione, nell’ufficio dei defunti, in passato 

anche dopo ciascuna ora canonica nell’ultimo triduo 

della settimana santa... 
Per l’« ufficiatura delle tenebre » della settimana 

santa, si cominciò nel sec. XVI a musicarli (mss. 

nella cappella Sistina di C. Festa, Dentice, Guerrero, 
Palestrina, Gargano, Francesco e Felice Anerio, 
Nanino, Naldini, Giovanelli, Allegri). Mozart dopo 
aver ascoltato quello dell’Allegri, lo trascrisse a 

memoria. È divenuto popolare il M. di Jommelli. 

MISERICORDIA. — I. Virtù della M. A) Mentre 
per i teologi la M. appartiene alla CARITÀ teologica 
(v.), per i filosofi essa è virtù morale, parte poten- 
ziale della GIusTIZIA (v.). La diversità non è solo 
verbale ma riflette la diversità dei punti di vista: 
motivo formale della M. per il filosofo, quindi nel- 

l’ordine naturale e razionale, è il senso di compas- 
sione e di dolore che suscita l’altrui miseria e muove 
il misericordioso a sollevare il sofferente, mentre 
per il teologo, quindi nell’ordine soprannaturale e 
della fede, la compassione delle altrui sofferenze e 
il movimento a sollevarle non nasce dalla sofferenza 
in se stessa ma direttamente dai rapporti che l’in- 

dividuo vede correre fra il sofferente e Cristo. Infatti 
sotto tre aspetti si può considerare la M.: a) passione 
penosa del sentimento dinanzi alle miserie altrui: in 
questo senso si può patire anche per le sofferenze 
(cosiddette) di esseri irragionevoli; b) di fronte alle 

miserie di esseri ragionevoli si dà inoltre un movimento 
dell'intelletto, il quale giudica se il sofferente patisca 
pene e miserie non meritate, con che il movimento 
affettivo viene sottoposto alla ragione: sotto questo 

aspetto si ha la M. come virtù morale, spettante alla 

giustizia (Sum. Theol. II-II, q. 30, a 3); c) quando la 
compassione ragionevole di fronte all’altrui miseria 
nasce da ragioni sopramuaturali o teologiche o di 
fede, la M. virtù morale, più che virtù in sé, diviene 
effetto della carità verso il prossimo, movendo il 
misericordioso a sollevare le miserie altrui per amor 

di Dio. La M. per altro si distingue sempre dalla 
carità, costituendo una virtù speciale perché ha 
oggetto proprio (sollievo delle miserie) e si muove 
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per compassione, non già per sola benevolenza come 
la carità. 

B) Benché esigita dalle potenze dell’uomo (cf. Mt 
VII 12, Lc VI 30-36), varie correnti filosofiche (Pla- 

tone, stoici, per tacere dei panteisti e materialisti) 

considerano la M. indegna dell’uomo. Nel Vangelo 
essa è posta come precetto e nella descrizione evan- 

gelica del giudizio finale viene presentata da Gesù 
come merito salvifico (cf. Prov XV 27, XXI 3, 
21: Mt V07, IX 13} X 40-42, XKV ars: VI; 

XI 41. ..; v. ELEMosINA). La M. magnificata da 
tutti i padri, fu una splendida caratteristica della 

chiesa, che lungo tutti i secoli, verso i poveri, le 
vedove, i piccoli, i malati, verso gli afflitti da qual- 

siasi bisogno o pena continuò la pratica ricordata 

negli Atti (IV 35, VI 1-5). v. CARITÀ, INFANZIA, 

PoveERI, OSPEDALI, OPERE PIE, Lavoro, MALATI ... 

C) Nota S. Tommaso (o. c. II-II, q. 30, a. 4): 
la M., considerata in astratto e in Dio, deve ritenersi 

la virtù più grande come effusione di bene in altri 

(nel bisognoso), mentre per la creatura, rispetto alla 
quale Dio è sommo bene ultimo fine, virtù più 

eccellente è quella che la unisce a Dio; se poi la M. 

si considera solo nei riguardi del prossimo, essa è 
la virtù morale più grande, poiché « beatius est dare 
quam accipere » (Atti XX 35). 
D) La M. coincide con la LIiBERALITÀ nel fatto 

che eroga beni ad altri, ma si distingue da essa per 
vari titoli. La liberalità importa uso ragionevole 
della ricchezza a favore del prossimo, mentre la M. 

si attua con ogni cosa ed azione idonea ad aiutare il 

prossimo. La M. si muove in vista dell’altrui biso- 

gno, che invece non è determinante nell’atto di libe- 

ralità. Cf. Sum. Theol. II-II, q. 31, a 1} q. 1I7;a..5- 

E) Quando la compassione tocca persone con- 
giunte (genitori, figli, familiari), la M. si configura 

più propriamente come PIETÀ (v.). La compas- 

sione verso le persone capaci da sé di liberarsi dalle 
pene, più che di M., riveste il carattere di carità 
semplice; la M. trova dunque il suo campo proprio 
nel sollievo di orfani, poveri, vecchi, vedove. . . privi 

di aiuti e di energie proprie sufficienti (ivi, q. 30, 
@., 1; Qi 32; a: 935, 05,24 A R100;02:83): 

v. bibl. sotto il n. III. — J. CANTINAT, Les para- 
boles de la M. (le tre parabole di Lc XV 1-32), in 
Nouv. Rev. théol. 87 (1955) 246-604. — Vie spinit. 
96 (1957) fasc. di marzo dedicato alla elemosina 
(segnaliamo A. M. HENRY, « Rompre ton pain avec 
celui qui a faim», p. 227-65; R. DoLLE, Un docteur 
de l’aumbne, S. Léon le Gr., p. 266-87). 

IG. GIORDANI, Il messaggio sociale di Gesù, . . . 
degli Apostoli, dei primi Padri, Milano Vita e Pens. 
— P. LABORDERIE BouLrou, « Benignitas ». Essai sur 
la pensée charitable au temps classiques, in Rev. 
hist. de droit francais ct étranger 26 (1948) 137-44. — 
HéL. PÉTRÉ, «Caritas ». Etude sur le vocabulaire 
latin de la charité chrét., Louvain 1948; cf. Rev. d’hist. 
eccl. 44 (1949)592 ss. — Ip., in Rev. des études latines- 
12 (1934) 376-89, traccia la storia della parola «ele- 
mosina ». — B. REICKE, Diakonie, Festfreude und 
Zelos in Verbindung mit der alichristl. Agapenfeter, 
Uppsala 1951 (da ritenere che l’esercizio della M. 
per i poveri e le vedove era inizialmente inseparabile 
dal servizio liturgico; la « diaconia » era funzione li- 
turgica). — PH. KouKkouLés, L’assistance aux indi 
gents dans l’empire byzantin, in Mémorial L. Petit 
(Bucarest 1948) 254-71. — L. PRUNEL in Dict. apol. 
de la foi cath., III, col. 1655-1735 (es pauvres et 
l’église). — E. CHÉNON Le réle social de VEglise, 
Paris 1924. — A. BRUCCULERI, Il pensiero sociale di 
S. Agostino, Roma 1932. — G. ComBès, La charité 

d’après S. Augustin, Paris 1934. — F. CAYRÉ studia 

l’importanza della «caritas » nel «De civit. Dei», 
in Rev. thomiste 35 (1930) 486-507. — D. LOTTIN, 
La nature du devoir de l’aumbne chez les predecesseur de 
St. Thomas (da quasi tutti è presentata come do- 
vere connesso con la giustizia intesa in senso largo, 
anziché con la carità), in Ephem. theol. Lov. 157(1938) 
613-24. — P. GorEUXx, Le précepte de l'aumbne 
chez S. Thomas, Montréal 1935. 

II. M. in Dio. Negarono la M. in Dio i Nova- 
ZIANI (v.). La intendono in senso perverso coloro che 
la oppongono alla GiusTIZIA (v.) e Ia ritengono 
inconciliabile con PVETERNITÀ (v.) dell’INFERNO (v.) 
e pertanto in nome della M. di Dio negano l’eternità 
delle pene, o negano la possibilità di colpe punibili 
con l’inferno; per questa falsa M. Victor Hugo 
poteva dire: « Je sauverais Judas, si j’étais Jésus 
Christ ». 

Tutta la S. Scrittura è l’epopea della M. di Dio 
che rigenera la prima creazione decaduta col peccato 
(cf. F. ASENZIO, M. et veritas, Roma 1949: amplis- 
sima analisi delle nozioni di Hesed= M. ed ’emet = 
verità, nell’A. Test.); la incarnazione, la redenzione, 
i sacramenti, tutta l’economia della salvezza è la 
storia della M. di Dio verso gli uomini. 

Si obietta: la M. implica una passibilità (in quanto 
fa miserum cor aliena miseria motum) che è incompa- 
tibile con la perfezione divina; inoltre la M. e la giu- 
stizia sembrano tra loro contraddittorie. Ma si badi: 

a) come negli altri attributi di Dio, anche nella 
M. bisogna distinguere la perfezione « formale » in 
se stessa, dal suo modo di essere nella creatura: 

nella creatura la M. si realizza come passione del- 
l'animo (compassione, appunto) che muove all’azione 
in favore del misero, mentre in Dio è soltanto azione, 

identica a Dio stesso, che benefica il misero: « De 
misericordia si auferas compassionem ..., ita ut 
remaneat tranquilla bonitas subveniendi et a miseria 
liberandi, insinuatur divinae misericordiae qualis- 
cumque cognitio » (S. AGcosTtINO, De div. quaesi. 
ad Simpl. II, q. II, 3, PL 40, 140). La M. compete 
a Dio non secondo l’affetto ma secondo l’effetto (S. Tom- 

Maso, S. Theol. I, q. 21, a. 3): in Dio è bontà, nel mi- 

sero l’effetto è quello della M. 
b) In Dio l’infinita giustizia e l’infinita M. sono 

realmente identiche tra loro e con Dio: solo logi- 
camente e con distinzione inadeguata sono da noi 
distinte. 1) La difficoltà di conciliare M. e giustizia 
nasce proprio dal fatto di pensarle come due perfe- 
zioni parziali, coì nostri concetti molteplici e coi 
nostri processi di attribuzione analogica. Bontà, 
giustizia, liberalità, M. sono diversì aspetti secondo 
cui l’uomo considera l’elargizione di beni da parte 
di Dio: questa infatti considerata in se stessa è 
bontà, in quanto dona perfezioni alle creature se- TE 
condo le loro condizioni e ì lori meriti è giustisia, o 
in quanto è disinteressata non mossa da propria 
indigenza o da propria utilità è liberalità, in quanto 
toglie alle creature i loro difetti e în particolare l’in- 
felicità è M. 2) In ogni sua opera Dio fa risplendere — 
necessariamente sia la giustizia, sia la M.: la giu- 
stizia in quanto dà ciò che è dovuto a se stesso. 
(alla sua sapienza e bontà) e ciò che è dovuto alle 
creature; la M. in quanto egli non dovrebbe nulla a 
se stesso se non per un precedente atto libero della 
bontà, e non dovrebbe nulla alla creatura se egli 
per pura M. non le avesse dato la capacità e il dì- 

ritto di avere da luì qualche cosa per giustizia. Nelle 
opere di Dio non c’è giustizia senza M. e non c’è 
M. senza giustizia: nella giustificazione dell’empio, — 
colla M. che perdona appare la giustizia che premi: 
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l’amore concesso dalla stessa M.; nei mali che afflig- 
| gono i giusti nel mondo, appare la giustizia che pu- 
misce ì loro difetti ec insieme la M. che purifica i 
giusti e li distacca dalla terra. 3) Benché sì dica che 
nelle opere di Dio prevale ora la giustizia, ora la M., 
ìîl primato spetta alla M. (alla bontà), che è neces- 

| sariamente presupposta a ogni opera di giustizia: 
solo per libera decisione della sua bontà Dio pone 
quei disegni della sua sapienza che poi dovrà, per 
giustizia verso se stesso, realizzare, e dà alle crea- 

stizia. 4) La M. non è contro bensì sopra la giustizia. 
Come la giustizia non è durezza, così la M, non è 
mollezza di cuore che viola la giustizia, bensì bontà, 
‘liberalità, che, salva la giustizia, concede oltre la 

giustizia. Cf. S. Tommaso, S. Theol. I, q. 21, aa. 3:45 
S. AGostINO, PL 46, 440-42 (indice generale, voci 

Miseratio, Miseria, Misericordia, ecc.). — v. Prov- 
VIDENZA e trattati filos. e teologici di Dio e dei suoi 

attributi.. 
III. Opere di M. La M. ha per oggetto ogni bisogno 

e miseria corporale, morale o spirituale del pros- 
simo, transeunte o permanente. I teologi e i cate- 

chismi, ispirandosi alla Scrittura e ai Padri elen- 
cano a mo’ di esempio, 7 opere di M. corporali e 
7 opere di M. spirituale, espresse in questi due 
versi latini: 

Visito, poto, cibo, redimo, tego, colligo, condo. 
n Consule, carpe, doce, solare, remitte, fer, ora. 
ve Le prime 6 opere di M. corporale sono indicate 
in da Mî XXV 34-36; la 72 (seppellire i morti) sembra 
E testimoniata per la prima volta nél Rationale div. 
a off. VI 19 di Durando. 

À) Per provvedere in modo efficace a necessità 
gravi, permanenti e collettive, fino dagli inizi della 

te Chiesa si organizzò l’esercizio della carità con le 
e istituzioni benefiche (fondi destinati a scopi spe- 

cifici, erezione di case, deputazione specifica di ceti 
di persone a determinate opere), prima annesse al- 
l’ufficio del vescovo, cui i fedeli generalmente affi- 
davano i loro beni in vita o in morte. I Fossori (v.) 
erano uniti in un collegium; le DIacoNESSE (v.) 

| costituivano vere comunità; con la pace di Costantino 

{313), iniziarono a fiorire OSPEDALI (v.), ospizi, 
ScuoLE (v.), istituti per l’INFANZIA (v.). 

Il medioevo vide attorno ai MONASTERI (v.), alle 
‘chiese, agli episcopii, alle stesse regge fiorire le 
opere di M. Principi, re, imperatori, laici pii e fa- 

osi in gran numero si resero benemeriti con fon- 
ni e dotazioni di ospedali, di lebbrosari (v. 
A), di ricoveri per poveri e pellegrini, e di 

.(v.) sorgono o si diffondono gli ORDINI 
ereschi (v.) e OSPITALIERI (v.). Le difficoltà dei 
‘suggeriscono nei punti principali di passag- 

‘per i viandanti e PELLEGRINI (v.). Le 
| (v.) medievali si fecero promotrici 
= in beneficio degli affiliati e di altri. 
di ordini MENDICANTI (v.) sorsero 
glievano in TERZORDINI {v.) o in 

ni stuoli di borghesi volonterosi, 
î nza, di istruzione, di 

ecchi, orfani; concor- 
de (v. MILIZIA di 

ture il diritto di avere da Dio qualche cosa per giu- 
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tutte le città cristiane, da cui uscirono, fra gli altri 

molti santi e fondatori di ordini religiosi, come il B. 

Giovanni Colombini, S. Bernardino da Sicna...: ave- 
vano lo scopo di sovvenire ai bisogni del prossimo 

nelle pubbliche calamità, con la prestazione dei 
mezzi e di persone ben preparate. Rientrano nelle 

stesse finalità i MonTI DI PIETÀ (v.). 
Il periodo moderno vide nascere molteplici isti- 

tuzioni religiose con lo scopo specifico delle opere 
di M. (v. S. Gerolamo Emiliani, S. Giuseppe Cala- 

sanzio, S. Camillo de’ Lellis, S. Giovanni di Dio, S. 
G. B. de la Salle, S. Vincenzo de’ Paoli...), per ta- 

cere di altri istituti che uniscono l’esercizio di queste 

opere con altri scopi d’apostolato. v. sotto. 
È incredibile quanto debba a loro la società umana. 

La RIVOLUZIONE FRANCESE (v.), la MASSONERIA 

(v.), il LiseRALISMO (v.) vollero sopprimere quesie 

istituzioni, tentando di sostituirsi ad esse: i risul- 

tati non furono a vantaggio dei bisognosi, bensi a 

svantaggio della beneficenza che, passata in mani 

laiche e scristianizzata, non trovò più la fiducia c la 

generosità degli oblatori. La carità della chiesa non 
restò soffocata, che anzi si moltiplicò e si adeguò 
alle necessità dei tempi. La DoxnNA (v.), prima 
chiusa nei monasteri, entra nell’attività caritativa 

con l’istituzione di congregazioni destinate alla as- 

sistenza dei MALATI (v:) a domicilio e negli ospedali, 

all'educazione della GIiovENTÙ (v.) e dell’infanzia, 
alla cura dei PoveERI (v.), dei vecchi. Nascono gh 

AsiLI d’infanzia (v.). La PARROCCHIA (v.) intensifica 
le più varie opere caritative. Trova nuovi accorgi- 

menti l’antica carità per gli esposti (v. INFANZIA), 

per i derelitti, le giovani pericolanti, ciechi, SOR- 

DOMUTI (v.), discoli, figli di carcerati, orfani (v. 

ORFANOTROFI). . . Si affronta in campo nazionale e 

internazionale il problema sociale, morale e reli- 

gioso degli EMIGRATI (v.). Si costituiscono ritrovi 

e provvidenze per le domestiche; le giovani, che 

dura necessità porta lontane da casa tra i pericoli 
delle città moderne, trovano aiuto nella Protezione 
della GIiovanE (v.). Gli operai (v. Lavoro) e gli 

studenti vengono sostenuti con mense, refettori, 
dormitori, pensionati. Basti ricordare i luminosi 
nomi di M. S. Barat, G. A. Thouret, Maddalena di 

Canossa, B. Capitanio e V. Gerosa, M. di Rosa, M. 

G. Rossello, F. Cabrini, L. Mazzarelli, M. F. Rubatto, 
G. B. Cottolengo, G. Bosco, C. Botta, L. Palazzolo, 

L. Pavoni, G. Tarra, G. Bertoni, fratelli Cavanis, 
N. Mazza, L. Guanella, L. Orione, F. Spinelli... 
OZANAM (v.) lancia il programma della grande opera 
delle conferenze di S. Vincenzo. In tutte le regioni 
gli antesignani dell'esercizio della carità sono i re- 

ligiosi e i sacerdoti. 
B) L’arte cristiana ha spesso riprodotto le opere 

di M. corporale, a partire dal Mille (le prime 6, la 7% 
a partire dal sec. XIV). Si ricordano le rappresen- 
tazioni sulla copertina del salterio della regina Me- 
lisenda (1050) del Brit. Mus., sul portale del batti- 

stero di Parma (sec. XII) di B. Antelami, sulla porta 

di S. Gallo della cattedrale di Basilea (sec. XII) e 

innumerevoli altre rappresentazioni in miniatura, 

pittura, affresco, scultura, vetrate...: sono molto 

note quelle di Andrea Pisano nella porta del campa- 

nile di S. M. del Fiore a Firenze, quella di Santi di 

Tito nella chiesa della M. a Firenze, quella in ter- 

racotta dei Della Robbia sulla facciata dell’Ospe- 

dale del Ceppo a Pistoia (v. illustrazioni). 

C) Gioverà ricordare che la fioritura di opere bene- 
| fiche e assistenziali organizzate non annullerà mai 
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la necessità, la fecondità e la squisita grandezza 

delle opere di M. individualmente esercitate. 
v.la bibl. del n. I. — Ama il prossimo tuo. Le opere 

di M., scritti di vari autori, Torino 1951. — DANIEL- 
Rops, La miseria e noi, vers. ital., Milano 19382. — 
A. FANFANI, Colloqui sui poveri, ivi 1942. — G. CA- 
NUTI, Opere vecchie e tempi nuovi, Roma 1942: medi- 
tazioni sulle opere di M. — S. GAROFALO, /ncontri 
con la M., Roma, Ediz. Figlie della Chiesa, medita- 
zioni sul Vangelo. — V. OTTAZZI, Natura e valore 
della carità infermieristica cristiana, Verona 1949. — 
E. WEBER, La carità cristiana, Roma 1947. 

La M. cristiana è documentata da tutti i testi di 
storia della chiesa, dei santi, di ordini, congregazioni 
e istituti religiosi. Ancora utile è U. BENIGNI, Storia 
sociale della cliesa, voll. 5, Milano 1906-1933. — 
v. le voci cui nel testo si rinvia e pure ASSISTENZIALI 
(opere), BENEFICENZA, ELEMOSINA, OPERE PIE, 
Divino Amore. Cf. P. PASCHINI, Tre ricerche sulla 
storia della chiesa nel ’500, Roma 1946, il primo stu- 
dio: A. CISTELLINI, La «confraternita della carità » 
di Salò (1542), in Riv. di st. della chiesa in Italia, 
I (1047) 392-408. — Le città maggiori e le diocesi 
possiedono « Annuari », « Guide » o simili in cui ven- 
gono clencate le opere locali di carità, beneficenza, 
assistenza. — Per alcuni squarci e periodi di storia 
della M. crist., v. J. ct G. LETOURNEUR, Le clias. 
Jean Bazin (1767-1855), la restauration du diocèse 
de Scez après la Revolution, la fondation des Soeurs 
de la M., religieuses infirmières A domicile, Séez 
1952; D. AuBRvY, Un confesseur de la foi. Le P. Ba- 
zin, supericur du grand-séminaire de Séez, vicaire 
capitulaire, vicaire general, fondateur de Institut 
des Soeurs de la Mis., Coutances, Impr. Notre-Dame; 
A. PorraLuppi, Don Luigi Talamoni professore del 
seminario liceale di Monza e fondatore delle Suore 
Misericordine di S. Gerardo, Monza 1942; P. H. 
BaraBÉ, Un siècle de M. (storia delle Suore di M. 
di Montréal), Ottawa 1948. Un caso singolare è 
studiato da K. IsaGER, Krankenfiirsorge d. danischen 
Zisterzienserklosters ©, Cara Insula (1172-1560), 
Copenhagen 1941. 

Meritano d’essere segnalati gli atti pontifici. Ogni 
anno si pubblica un resoconto dell’attività diploma- 
tica della S. Sede, nella quale è sempre vivo lo zelo 
della M. — Sugli emigrati, v. LEONE XIII, Quan ae- 
rumnosa, 10 dic. 1888. S. Pio X istituì un ufficio per 
assistenza spirituale agli emigrati (15 ag. 1912; 
19 marzo 1914) e richiamò l’attenzione sul grave 
problema (8 sett. 19r1). BENEDETTO XV ritornò 
sull'argomento (22 febbr. 1915) e volle che si isti- 
tuissero patronati a loro favore (24 nov. 1916). — 
Per le opere sociali in beneficio degli operai, v. LA- 
voro, SICUREZZA soc. — Per le conferenze di S. Vin- 
cenzo, v. LEONE XIII (16 gen. 1899), Pio XI (ro gen. 
1924), Pio XII (8 ag. 1953: A A S 45 [1953] 550). — 
Le calamità e necessità causate da terremoti, ca- 
restie, guerre, alluvioni, ecc., trovarono la chiesa in 
prima linea come portatrice e promotrice di carità 
anche dove era combattuta la religione. Cf. Pio XI 
Nova impendet (2 ott. 1931) sulla crisi finanziaria, 
la disoccupazione e la corsa agli armamenti; Caritate 
Christi compulsi (3 maggio 1932) sulle gravi cala- 
mità della famiglia umana; Pio XII, vari discorsi agli 
operai (come quello dell’rx marzo 1945), alle A.C.L.I., 
e innumerevoli altri documenti: v. ad es., AAS 
1946, p. 5-10, 167-169, 182-184, 253-60; 1947, P. 
127 s, 630; 1948, p. 85-88, 115, 331 Sj 1949, P. 69-71, 
179-81, 283-86, 547; 1950, P. 257 S, 639-42; 1951, 
P. 554-57; 1952, p. 229 S, 468-73, 773-75; 1953, P. 
179 S, 402-408... — J. DERMINE, Le témoignage de 
la charité dans l’Eglise du XX s.rin Rev. dioc. de 
Tournai 5 (1950) 193-204, 289-307. — D. Lopez 
RuvaALESs, La Iglesia y la legislacion de beneficiencia, 
in Rev. espaîi. de der. can. 6 (1950) 229-48: concetto, 
legittimità, storia della beneficenza, le benef. nella 
chiesa e nello Stato. deo 

IV. Congregazioni Religiose intitolate alla M. o 
alle opere di M. v. ReLIGIOSI, VI 15; 16, 20, 22, 28, 

38, 39, 65, 66, 84, 85; — VITA 3; C 3, 6; D 4; F%3; 
4:5, IO; XI, 12, X3, 14, 15; Mx, 014; (P:2::StA 50 
IO, 13, 19, 20, 27, 29, 3I, 35, 36, 4I, 42, 45, 48, 58, 
60, 62, 67; T 5, 7, 8; — MENDICANTI II I, L; — IsTI- 
TUTI RELIGIOSI 4, 10, II, 12, I6, 18. 

V. Il più vasto campo della M. è oggi l’assistenza 
sociale a lavoratori, vecchi, infermi, realizzata con 
vari istituti di assicurazione e di previdenza sociale 
(v. LavoRO, SICUREZZA SOCIALE). Lo Stato, spinto 
dalla evoluzione sociale, se ne fece tutore e promo- 
tore, pur lasciando parte all’iniziativa privata. La 
chiesa sprona la legislazione al riguardo, collabora 
con lo Stato, lo sostituisce e lo completa quando manca 
esercitando la sua azione con l’Azione Cattolica e 
con apposite istituzioni di patronato sociale cristiano 
(ad es. le A.C.L.I.). Le recenti calamità suggerirono 
la Pontificia Commissione di Assistenza, che svolge 
programma vastissimo: mense, sussidi, colonie ma- 
rine e alpine, pensionati, scuole serali, dispensari, ecc. 
v. ITALIA. Anche se poste talora sotto l’etichetta di 
semplice filantropia o altruismo, è sempre lo spirito 
cristiano che ispira o stimola opere benemerite, come 
la Croce Rossa (v.), Bianca, Verde, l'associazione 
dei datori di sangue, scuole serali, biblioteche po- 
polari, patronati, ambulatori, consultori, dispensari, 
le provvidenze per i poveri iscritti nell'albo comunale, 
per i disoccupati, per i senzatetto... È impossibile 
raggiungere lo scopo laicizzando o materializzando 
attività che, nate dalla carità cristiana (anche se 
mimetizzata sotto vaghi equivalenti), possono tro- 
vare vita e incremento soltanto nella carità cri- 
stiana. 

VI. Delle istituzioni antiche dedicate in ogni città 
e in ogni centro alla M., a titolo di esempio ricor- 
diamo soltanto la Compagnia della M., arciconfrater- 
nita sorta a Firenze nel 1240 (per opera di S. Pietro da 
martire, narra la tradizione), nella cappella di S. Se- > 
bastiano presso S. Maria del Fiore. i 

Fra i 70-80 facchini e plebei che ivi giornalmente 
si raccoglievano per bere e giocare e conversare, un 
tal Pietro di Luca Borsi propose che chiunque si la- 
sciasse scappare una bestemmia ponesse in pena una 
crazia in apposito cassetto. Col ricavato si poterono a 
fare 6 zane per il trasporto di ammalati e feriti; per 
ogni sestiere di Firenze furono eletti i facchini dì ser- 
vizio a un giulio per ciascun viaggio. Sotto il succes- 
sore del Borsi, con le contribuzioni dei cittadini furono 
acquistate alcune stanze che divennero sede della €. — 
Ad essa nel1425 furiunita quella del Bigallo. Durante RE 
la pestilenza del 1478 il cataletto portato da quattro ‘2 
persone surrogò in parte le primitive zane; molti 
fratelli, detti novizi, cominciarono a prestar ser- 
vizio per ciascuna settimana, cambiando nella unione 
il color rosso della veste in quello nero. Nel 1525 
la C. si separò da quella del Bigallo, a cui avevala 
assoggettata l’invida ambizione medicea. In ben 
25 pestilenze aveva dimostrato il proprio spirito 
religioso e patriottico; grandi somme annualmente 
erogava nel vestire gli ignudi, liberare carcerati, 
dotare fanciulle, sostenere artisti, collocare orfani 
od abbandonati. La residenza era al Bigallo, nel 
1523 in una bottega condotta a pigione da Pieran- 
tonio di Giovanni orpellaio, nel 1524 nella casa dì 
Tommaso Ginori; nel 1525 il sodalizio ottenne dalla. 
Signoria, conseziente Clemente VII, la chiesetta d 
S. Cristofano, rinunziata nel 1575; Francesco I 
donò l'antico locale del magistrato dei pup 
«acciocché un’opera di tanto esempio e che appor- — 
tava tanto onore alla città di Firenze non fosse recon- 
dita, ma in luogo cospicuo e visibile ». 2 È 

Iì camposanto proprio del sodalizio era nell 
torio del Bigallo quando venne a mancare q 
della chiesa dì S. Cristofano; v’erano pure sepc 
creti tra il campanile e la chiesa del duomo, e 
steriormente nel vecchio locale dove ha sede l 
e dove nel gìorno di S. Tobìa si fa specìale funzi 
espiatoria. Vietata dal granduca Pietro Leopoldo. 
tumulazione nelle chiese e nei luogi chiusi ì 
1782), fu ripiena la sepoltura dei cap 
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posta nella C. e l’altra antica dei giornanti nell'ora- 
torio del Bigallo, indi (26 apr. 1784) quella nel cimi- 
tero della metropolitana e nei sotterranei della 

De chiesa dei domenicani a S. Maria Novella. Dopo la 
5 legge del 1780 che proibì la inumazione dei cadaveri 

in città, i fratelli ebbero sepoltura ora in un luogo, ora 
in un altro, più stabilmente a Bellosguardo nella 
chiesa di S. Francesco di Paola, dove si mantenne 
finché dal 1829 ebbero asilo nella chiesa di Badia 
presso S. Domenico di Fiesole. Dal 1839 usarono il 
vecchio camposanto costruito sulla via di Fiesole, 
fuori della già Porta a Pinti, che la C. ricostruì con 
gran gusto. Chiuso dopo il 1865, dal 1896 la C. gode 

i del cimitero di Soffiano dietro il colle di Bellosguardo 
a, a 2 Km. dalla Porta di S. Frediano. 

La ven. arciconfraternita fiorentina è retta da 72 
capi di guardia, di cui 10 prelati, 14 nobili secolari 
detti statuali, 20 sacerdoti semplici, 28 secolari non 
nobili detti grembiuli o artisti dai quali è svolto il 
servizio ordinario diurno e notturno. Alla C., oltre 
i vescovi locali, si ascrissero, come fratelli, ponte- 
fici e sovrani. È suo motto: Qui credit in Domino, 

ira: misericordiam diligit. Cf. Documenti inediti o poco 
; e sioti per la storia della M. di Firenze (1245-1525), 

> a cura di U. Morini, Firenze 1940: si raccolgono i 
e - docc. superstiti conservati nell'Archivio di Stato 
e" (fondo dell’orfanotrofio del Bigallo, archivio della 

repubblica) e tratti da spogli e memorie; molti docc. 
antichi andarono perduti nella piena dell’Arno del 
1575. — C. TorrICELLI, La M. di Firenze, Firenze 
1940. 

MISSIONARI e MISSIONARIE. Con questo nome 
si chiamano moltissime famiglie religiose maschili e 
femminili che si dedicano all’attività missionaria tra 
i popoli infedeli e nelle terre cristiane. v. RELIGIOSI 

VI 12, 21, 23, 24, 32, 36, 37, 44, 45, 51, 52, 54, 60, 
64, 71, 73,745 — VII B 1; C 1, 3,4; D 4; F 9,13, 15; 
M 4, 5; S 12, 59, 63; T 5; — ISTITUTI RELIG. 9. — 
v. anche MiIssioNI tra gli infedeli. 

mi MISSIONE canonica. M. dice in genere il Man- 
> 8 DATO (v.) conferito da legittima autorità di assolvere 

un’opera presso terzi in nome del mandante; in tal 
senso si parla di M. diplomatica, esplorativa, mi- 
litare, ecc. M. C. nel linguaggio eccl.indica il man- 
dato di evangelizzare tutte le genti (Mt X 5, XXVIII 

19, Mc XVI 15, Le X 1-16, Giov XX 21...) confe- 
tito da Cristo agli apostoli e ai loro successori. In 
specie indica l’auforizzazione o deputazione pubblica 

|_—«@ predicare il Vangelo (fede e morale) conferita dal 
legittimo superiore. 

_ ——A) Per diritto divino immediato il potere di 
| ‘conferire la M. C. rispetto a tutte le genti fedeli ed 

infedeli spetta al papa; per diritto divino, tal po- 
| tere, annesso all’ufficio ma derivato mediante il 
‘papa (can 108 $ 3, 109), spetta ai vescovi rispetto ai 
fedeli sudditi nei territori dove è legittimamente 
‘costituita la gerarchia eccl.; per solo diritto eccl., 

1el potere, annesso all’ufficio mediante il conferi- 
to dello stesso, nelle singole parrocchie e soltanto 

ispetto ai fedeli, spetta ai parroci ed equiparati 
(can 1327 ss), come pure agli abbati e prelati nul- 

is; rispetto ai propri sudditi, spetta ai superiori re- 

, 1337). I vescovi poi, e analogicamente 
i anime, aventi la M. C. per ufficio 

si aiutare o sostituire da persone 
ttimo impedimento (can 1327 

solutamente necessaria per di- 
confondersi con l'idoneità (ri- 
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conosciuta con la approvazione), né con la stessa 
ordinazione sacerdotale, né molto meno con la li- 

cenza (o assenso) alcune volte richiesta per usare 
lecitamente della M. C. nel predicare a determinati 
ceti di persone. Essa rientra nel potere di GiurI- 
SDIZIONE (v.), non già in quello di ORDINE (v.), come 
pretendono alcuni autori. 

C) La chiesa fino dagli inizi per evitare gli inse- 
gnamenti errati o insufficienti (da parte di neofiti, 
eretici, impreparati), ebbe somma cura nel designare 
persone adatte alla predicazione (cf. Atti VI 4, XIII 
2; Rom X 1o-18...), mentre alcuni eretici attri- 
buivano a tutti i fedeli il diritto di predicare. Il 
conc. Cartaginese IV (fine sec. IV) proibisce che le 
donne, per quanto sante e dotte, insegnino nelle adu- 

nanze. Gli Statuta Ecclesiae antiqua (fine sec. V) 
estendono la proibizione ai laici se non ne vengano 
pregati dai chierici (c. 29, C. XXIII). S. Leone 
Magno (453) approva la disposizione del vesc. di 

Cipro contro la petulanza di alcuni monaci, non sa- 
cerdoti: ad eccezione dei sacerdoti di Dio, nessuno 

ardisca predicare, sia laico, sia monaco (c. 19, C. 
XVI, q. 1). Altri decreti (cf. cc. 1, 3, D. 25; c. 6, D. 

88) inculcano la predicazione come specifico dovere 
del clero. 

Verso il sec. XI si moltiplicarono apostoli im- 

provvisati non autorizzati, alcuni in buona fede, 
altri più o meno apertamente eretici. Già Alessandro 
II (1061-73) scrivendo al clero e al popolo di Fi- 
renze ricorda che monaci semplici, benché religiosi, 

scorrazzavano per paesi e città predicando a proprio 

talento, e proibisce questo abuso (c. 11, C. XVI, q. 1). 
Abelardo e Arnaldo da Brescia sono antesignani di 

movimenti apostolici collettivi in varie parti d’Lu- 
ropa; e Lucio III nel conc. di Verona del 1184 deve 

denunziare le pretese dei catari, patarini, umiliati, 
poveri di Lione (valdesi), passagini, giuseppini, 
arnaldisti (c. 9, X, V, 7). Innocenzo III disapprova 

(1199) che « dei laici predichino e tengano adunanze 
occulte (il male è denunziato per la diocesi di Metz 
ma era diffuso anche altrove), richiama i testi bi- 
blici che provano la necessità della M. C. (c. 12, X, V, 

7). Lo stesso papa ai valdesi convertiti impone una 
professione di fede, in cui fra l’altro si afferma la 

necessità e utilità della predicazione quando sia 
autorizzata dal papa o dai prelati (DENz.-B. 426). 
Nel conc. Lateranense IV del 1215 (c. 3, DENZ.-B. 
434; ©. 13, X, V, 7) ai temerari, che con pretesto 
di religione si arrogano il potere di predicare senza 

la M. C., è comminata la scomunica con altre pene 
efficaci. Sull’abuso ritorna Gregorio IX (c. 14, X, V, 
7). Bonifacio VIII deve prendere provvedimenti 
contro gli abusi di alcuni domenicani e minori, i 
quali senza alcuna autorità vagavano predicando; 
la bolla bonifaciana fu riconfermata nel conc. di 
Vienne da Clemente V (c. 2, III, 7 in Clem.); si era 
al tempo di fra Dolcino (v. ApostoLicI) e degli 

SPIRITUALI (V.). 
Maggiore sconcerto si ebbe al tempo dello Scisma 

occidentale (v.) con gli errori di WicLEFF (v.) e di 
Giov. Huss (v.), i quali pretendevano che i sacer- 
doti santi e gli stessi laici santi, senza la M. C. del 
papa o dei vescovi (la cui autorità del resto non era 

riconosciuta) e anche malgrado la proibizione eccl., 

potessero predicare liberamente (cf. la condanna 

del conc. di Costanza, confermata da Martino V, 

in DENz.-B. 594-643, 644, 587 5). i 
Per il principio del libero esame e del «sacerdozio 

universale », Lutero e i protestanti fin dagli inizi 
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accolsero gli stessi errori (v. RIiFoRMa), condannati 
dal conc. Lateranense V (Leone X, 1514, 1516; 

cf. DENZ.-B. 739) e dal Tridentino (sess. 7%, 233 e 245; 
Denz.-B. 853, 960, 967). Nei tempi susseguenti i 

papi e i dicasteri romani ribadirono spesso la neces- 
sità della M. C. (v. le Fontes CJC ai cann 13275, 

1337 SS). 
D) La M. C. si esige per qualunque predicazione o 

insegnamento sacro, cioè riferentesi a materie di 

fede e di morale; non si esige per l’insegnamento 
tecnico, sociale, politico, storico, filosofico e simili, 

a meno che non sia in connessione intima con la 
materia religiosa. Affinché si esiga la M. C. deve 
trattarsi di insegnamento che per la qualità della 
persona, per la materia insegnata e per il modo di 
insegnare sia da considerare sacro e, in certo senso, 

pubblico e autoritativo, anche se non si svolge in 

luogo sacro; generalmente tale si considera anche 

l’insegnamento catechistico impartito nelle scuole, 
non già l’insegnamento familiare o la conversazione 
nei circoli di società. Circa l’insegnamento catechi- 
stico o religioso impartito nelle scuole, nei circoli o 

ambienti ritenuti generalmente eccl. (oratori, scuole 
parrocchiali, asili...), si deve notare che esso nei 

concordati (ad es. in quello Lateranense, art. 36), 

negli statuti dell'Azione Cattolica (ad es. Statuto 
del’ A.C.I. 1946, art. 2), spesso è affidato con la 
debita autorizzazione eccl. a laici o alle stesse donne. 
Non si tratta, in simili casi, di vera M. C. ma di sem- 
plice insegnamento privato, benché sottoposto alla 

sorveglianza e al giudizio preventivo della autorità 

ecci. 
Per sé, solo l’insegnamento orale esige la M. C., 

ferme restando le prescrizioni riguardanti l’appro- 

vazione e la censura dei LigRrI (v.; anche LIBRAIO0) e 

della STAMPA (v.). 
BiBL. — H. FLATTEN, Missio canonica, in Verkiin- 

digung und Glaube (Festg. f. F. X. Arnold), Freib. 
in Br. 1958, p. 123-41 (evoluz. storica, norme at- 
tuali secondo il CJC e il Concordato) — v. trattati 
di dir. can., come: M. DA CORONATA, Iustituttones 
guris can., II (Torino 1948) n. 913-933; R. Naz, 
Traité de droit canonique, III (Paris 1948) n. 153-162. 
— Il papa con le Missioni (v.) dà ai vicari, prefetti 
apostolici e ad altri sacerdoti la M. C. Forma speci- 
fica di predicazione in cui si esercita la M. C. sono 
le MissionI in mezzo al popolo cristiano (v.). — 
Per la predicazione dei religiosi ESENTI (v.) cf. E. 
FevARTS, De evolutie van het predicatierecht der reli- 
gieuzen, in Studia cath. 25 (1950) 177-90, 225-40. 

MISSIONE (Congregazione della M). v. LAzza- 
RISTI. 

MISSIONE divina. v. TRINITÀ. 

MISSIONE (Piccola) per î Sordomuti e alle Sor- 
domute: v. GuALANDI; RELIGIOSI VI 66 e VII P 2. 

MISSIONE sui juris è l’unità territoriale missio- 
naria gerarchicamente più bassa corrispondente 
allo stadio iniziale dell’apostolato in un dato ter- 
ritorio. Essa viene creata per costituzione apostolica 
ed è diretta da un Superiore od anche da un PREFETTO 
APOSTOLICO (v.). Se è semplice superiore, pure aven- 
do ampie facoltà delegate, non gode però dei pri- 
vilegi propri dei prefetti o vicari apostolici. La M. 
generalmente dura pochi anni, dopo di che, poste 

certe condizioni, viene elevata a PREFETTURA (v.) 
e, progredendovi l’attività missionaria, a VICARIATO 
apostolico (v.) o, nelle regioni a gerarchia ordinaria, 
come in India, Cina e in Giappone, anche diretta- 
mente a Diocesi (v.). 

MISSIONI estere. Numerosissime comunità reli- 
giose maschili e femminili hanno per scopo unico o 
precipuo l’evangelizzazione degli infedeli. v. RELI- 
GIOSI VI 6, II, 12, 17, 18, 44, 49, 50, 5I, 52, 59, 62, 

67, 68, 69, 72, 81, 82; —] VII B 1; C 1, 3;D 4; F 4, 10, 
13; M 1, 4, 5,10, T 5; — Monaci II A 13. —-v. anche 
MISSIONARI e MISSIONARIE, MISSIONI. 

Per gli studi di missionologia cf. ISTITUTI DI STUDI 
Sup. A 3, A 1 e MISSIONI tra gli infed. 

MISSIONI parrocchiali. Come le M. estere (v. sotto) 
sono dirette alla propagazione della fede tra infe- 
deli ed eretici, così le M. interne tendono alla conser- 
vazione della fede ed alla riforma della vita (v. ad 
es. EseERciZI spirituali) tra il popolo cristiano. È 
sempre il mandato (« missio ») di Gesù Cristo che si 
adempie anche nelle singole PARROCCHIE (v.) con 
predicatori specializzati e con un ritmo organizzato 
ed intenso di predicazione e di pratiche religiose, per 
un periodo più o meno lungo. 

Il CJC ne fece legge comune da osservarsi almeno 
ogni decennio (can 1349). I vescovi possono abbre- 

viare il termine e disciplinare la tecnica delle M. p. 

In quei giorni è Gesù che passa tra il suo popolo, 
istruendo, guarendo e resuscitando le anime. S. 
Alfonso giunse a dire: « Parochus qui missionem non 

curat, suspicionem ingerit suorum morum ». Favo- 

rire le fondazioni e i legati per le M. p., prepararne 

di lunga mano la buona riuscita e non limitarsi al 

periodo decennale, è adempiere anche la missione 
apostolica propria del clero e d’ogni cristiano co- 
sciente (v. PASTORALE, CURA D’ANIME). 

Alle M. interne nelle parrocchie, nelle campagne, 

tra gli emigranti, all’apostolato di istruzione, di 
santificazione, di assistenza, di elevazione del popolo 

cristiano si dedicano numerose famiglie religiose 

maschili. v. RELIGIOSI VI 5, 8, 12, 13, 14, I7, 18, 

21, 23, 24, 27, 36, 45, 60 (agli emigranti italiani), 

6170870: 

Orientations des M. parotssiales, Lyon 1947. — 
Les M paroissiales, in Evangéliser. Revue de l’apo- 
stolat moderne (Liège) sept. 1947. — R. P. Ducos, 
Essai sur les M. paroiss., in Documentation catk. 
1949, col. 353-64. — Ephem. theol. Lov. 25 (1949) 
292 s. — Etudes maî 1948, p. 234 ss. — H. D. La- 
VELLE, Tlie obligation of holding s. Missions in pari- 
shes, Washington 1949. — G. L. ALLGEIER, The ca- 
nonical obligation of preaching in parish churches, ivi 
1949. — ERN. SEVRIN, Les Missions relig. en France 
sous la restauration (1815-30), circa 1500 in 15 anni, 
Saint-Mandé 1948. 

La missione di Parigi fond. dal sac. Henri GopIn 
(}1944), dove i « missionari » sono insieme sacerdoti 
e operai, non ha carattere parrocchiale. 

S. Vincenzo de Paoli (v.) nelle M. p. associò il 
clero secolare (parroci, coadiutori, cappellani) con 
i suoì figli, i « Preti della Missione » (v. LAZZARISTI). 
Allora il clero secolare si formava alla opera delle M. 
mediante l'associazione ascetico-pastorale delle « Con- 
ferenze del martedì » ideata da S. Vincenzo. L’unione 
dei secolari coi religiosi nelle M. originò, col consenso. 
dei vescovi, la Hermandad, che tende a stabilirsi 
in tutte le nazioni. In Spagna, ricostituita e adattata 
ai tempi moderni, ricevette la sua consacrazione 
ufficiale nella M. di Valencia (1949), alla quale presero 
parte 250 missionari organizzati dalla Hermandad 
con sistemi moderni di propaganda, nelle M. di 
Malaga, Salamanca, Teruel, Cuenca, Avila, Bar- 
cellona, ecc. 

Le M. della Hermandad han come caratteri essen- 
ziali: a) durata di almeno 15 giornì (quelle di 8 o 
TO giorni sì sono dimostrate di poca efficacia); 
b) gratuità: i missionari non possono ricevere com- 



‘pensi eccetto le spese di viaggio e il mantenimento; 
è vietato anche ricevere regali personali durante la 
M. e di vendere oggetti religiosi; c) confessione gene- 

: rale: la M. sì rivolge a tutti, sia a quelli che ricevono 
È male i sacramenti, sia a quelli che non li ricevono, 

sia a quelli che li ricevono bene; nelle prediche è 
fatto gran posto alla confessione; d) spirito di sem- 
Plicità: il missionario nelle prediche, nelle comuni- 
cazioni tratta come padre con i figli; e) manifesta- 
zioni esterne: la Hermandad evita i metodi spetta- 
colari e chiassosi (suonare le campane a morto 
quando si fa predica sulla morte, la processione al 
cimitero, oscurare la chiesa . . .), ma si avvale anche 

È di manifestazioni esterne: funzioni solenni al rice- 
| wimento e alla partenza dei missionari, adunanza 

dei fanciulli, Via Crucis pubblica, comunione degli 
infermi, un atto eucaristico pubblico. 

Parti integranti del metodo sono: a) parlare dei 
comandamenti tutti i giorni dopo il Rosario dell’au- 
rora (istruzioni); della confessione tutti i giorni 
nell'ultimo atto missionario (catechismi); dei novis- 
‘simì tutti i giorni nell’ultimo atto della sera (pre- 
diche); b) nell’ambito della M. generale, tenere M. 
particolari per i fanciulli, i giovani, le giovani (ciò 
serve anche a regolare le loro confessioni in modo 

| ’‘0‘’‘da lasciar liberi gli ultimi giorni per le confessioni 
is degli uomini); c) con le prediche degli ultimi giorni 
Ro nei o con prediche postmissionarie si orienta il frutto 

da delle M. verso le opere parrocchiali, parlando del- 
l’Azione Cattolica e delle altre associazioni par- 

Ar Tocchiali; d) le stesse prediche si tengono alla stessa 
| ‘9‘@‘’©ra in tutti i centri missionari; e) in tutti i centri 

sì tengono contemporaneamente la benedizione dei 
i fanciulli e la predica del perdono, con le manifesta- 

+ zioni relative; f) conferenze speciali si organizzano 
per medici, avvocati, operai e altri ceti particolari; 
8) dove è necessario, per scuotere l'indifferenza il 
missionario fa visite personali alle famiglie; %) in 
ogni centro i missionari fanno vita comune; i) alla 
fine della M. i missionari partono immediatamente 
dal luogo, senza lasciare particolari ricordi personali. 

Questo metodo, suscettibile di variazioni acci- 
dentali suggerite dalle circostanze, è collaudato da 

sn lunga feconda pratica. Cf. L’Osserv. Rom. 30-XI-1950. 

MISSIONI tra gli infedeli. — I. Nozioni generali: 
a) nome, b) legittimità, c) oggetto, d) fine, e) mezzi e 
metodi, {) importanza, g) discussioni e complementi. 

II. Storia delle M. 
III. Sfatistiche. 
IV. Organi dirigenti centrali. 

___V. Organi operanti: A) sacerdoti esteri, 
| indigeno, C) suore e fratelli, D) ausiliari 
“gerarchia propria. 

1 VI. Organi di coordinamento. 
VII. Organi assistenziali: A) opere pontificie, B) 

opere non pontificie. 
| MII. Attualità. 

IX 
o €. 

B) clero 
laici, E) 

i. Teologi protestanti delle M. 

. ‘Nozioni generali. a) Il nome Missione significa 

ido per parte del Padre, e degli Apostoli 
di Gesù: «Sicut misit me Pater et ego mitto 

(VIII 19); « Euntes, ergo, docete omnes 

v XX 21). Nel fatto, M. significa: 1) 
volta dai missionari per 
‘conseguentemente denota 
ta attività si esercita; 3) 

: re ed 
% 

0. ì case, 
n , le ope 

ni formanti de 

MISSIONI 

quest'opera, ossia la direzione centrale e la altività 

diretta degli istituti e dei missionari, non però le 
opere assistenziali dell’aspostolato. 

b) La /Jegittimazione delle M., ossia il diritto c 
il dovere della chiesa di evangelizzare i popoli infe- 
deli, sì fonda: 1) immediatamente sul citato co- 
mando di Gesù dato agli Apostoli prima della Ascen- 
sione; 2) mediatamente sull’universalità della pater- 

nità divina, del Peccato originale (v.), della Rr- 
DENZIONE (v.), della vocazione divina alla salvezza 

soprannaturale (v. VoLonTÀ salvifica), c sulla stessa 
natura della VERITÀ (v.) che, essendo universale 
ed avendo ragione di fine dell’uomo, ha un’esigenza 

interna di essere universalizzata. Il diritto e il do- 
vere delle M. è solidale con tutta la concezione cri- 
stiana che presenta l’universo creato, uomini € 

cose, come alleato di Dio, voluto da Dio, nella 

fondazione, conservazione ed espansione del regne 
di Dio (v. anche Monpo): Dio non salva il mondo 
da solo, né «ha scelto gli Angeli» per salvarlo, bensì 

uomini e cose organizzati nella chiesa-istituzione. 

c) L'oggetto diretto e primario delle M. è tutto il 
mondo non cristiano (M. in senso stretto), ossia gli 

ebrei, i pagani, i musulmani. In senso lato si dicono 

M. anche l’attività e le opere dirette ai richiamo degli 

scismatici e degli eretici (protestanti, nestoriani, 

monofisiti...) all’ unità e all’ ortodossia dottrinale 
della chiesa, e anche quella rivolta al rinnovamento 

spirituale dei cattolici specialmente nelle regioni 

ove non è ancora organizzata la vita parrocchiale. 

v. MissionI parrocchiali interne o al popolo. 
d) Il fine proprio della M. è dunque l’evangeliz- 

zazione del mondo infedele e la sua incorporazione 
nella chiesa mediante il battesimo. Il fine prossimo 
e specifico è piantare la chiesa in modo perfetto e 

stabile dove ancora non c’è. La questione del fine 

delle M. — essenziale per la definizione di M. e per 
la costituzione di una teologia delle M. — cbbe 

varie risposte:. 
I. «Annunziare il Vangelo» (ScHMIDLIN, e la 

scuola di Miinster). 
2. a Salvare le anime che si perdono » ( CHATEAU- 

BRIAND). 
3. « Procurare l’onore e la gloria di Dio da parte 

di tutte le creature » (LANGE e la scuola di Lovanio). 
4. « Portare la pienezza di vita ai pagani » (GLo- 

RIEUX). 
5. « Piantare e consolidare la religione cattolica » 

(GRENTRUP). 
6. « Piantare la chiesa visibile dove essa non è 

ancora stabilita » (P. CHARLES). 
Tutte queste sentenze hanno del vero, ma non sono 

adeguate (v. discussione in bibl.). 
La finalità specifica delle M. è indicata nei docu- 

menti pontifici, i quali la desumono sia dal mandato 
divino ricevuto dagli Apostoli, sia dalla natura e 
missione della Chiesa, sia dalla prassi degli Apostoli, 

e la descrivono come segue: 
«La finalità specifica delle M. è la plantatio 

Ecclesiae dove essa non è ancora costituita ». La 

Chiesa poi si deve ritenere plantata o costituita 
«quando in una regione essa si regga da sé, con pro- 
prie chiese, con proprio clero nativo, con propri mezzi, 

e quando non dipenda che da se stessa » (AAS 15 

[1923] 370 s). E Pio XI nell’enciclica Rerum Ecclesiae 
(28 febbraio 1926): « A che devono mirare le M. se 
‘non à questo, che la Chiesa di Cristo si îstituisca e si 

stabilisca in tanta immensità di paesi? ». Cui fa eco 
Pio XII: «Il grande scopo delle M. è di stabilire la 

’ 
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Chiesa nelle nuove terre, e di farle ivi mettere salde ra- 

dici, tanto da poter un giorno vivere e svilupparsi senza 
il sostegno dell’opera delle M. L’opera delle M. non è 
scopo a se medesima: essa tende con ardore a quel- 

l’alto fine, ma si ritira quando è stato raggiunto » (AAS 

36 [1944] 210). 
Le chiese o diocesi delle regioni dove la gerarchia 

ecclesiastica è costituita non possono più conside- 
rarsi terre di missione nel senso giuridico. Così i sa- 

cerdoti che lavorano nci paesi a gerarchia costituita 

per diffondere il Vangelo, salvare le anime, convertire 

peccatori, eretici, scismatici ed anche infedeli, non 

possono essere chiamati « missionari » in senso vero 

e proprio, ma soltanto in senso largo, come « apo- 

stoli »: ogni M. è apostolato ma non ogni apostolato 

è M. Chi dice: « Perché occuparsi dei pagani e tra- 

sferirsi nelle terre di M. quando c’è ancora tanto da 

fare tra i cristiani della nostre regioni?», costui non 

ha un’idea corretta dello specifico aspostolato mis- 

sionario. 

ec) Mezzi dell’attività missionaria sono tutti i 

modi di predicare la fede (mezzi direttt). Giovano 
grandemente anche i mezzi indiretti come le scuole, 

le opere sociali e in particolare l’assistenza sani- 

taria, che rientrano nel compito missionario solo 

in quanio mirino a preparare le anime all’atto di 
fede e ai sacramenti (fermo restando anche il va- 

lore soprannaturale cristiano del loro scopo diretto 

e immediato, che è quello di creare e sviluppare 

una civiltà temporale profana: v. Moxpo). 
Il metodo didattico missionario è quello della 

PerDAGOGIA cristiana (v.), che, in particolare, rispetta 

il criterio paolino di adattarsi alle varie civiltà 
utilizzando tutti gli elementi sani delle varie culture 
che non siano pregiudizievoli al movimento della 

fede (v. per un problema tipico, RITI CINESI). 
Nel periodo dello scientismo i missionari tentarono 

di introdursi presso gli infedeli col prestigio della 
scienza e della cultura generale, come Ricci, De No- 
bili, Shall, Verbiest, Thomas..., i quali con la fama 

di dotti ottennero riconoscimenti e privilegi che 
era impossibile o pericoloso chiedere altrimenti. 

Per non urtare le suscettibilità nazionalistiche 
ostili agli stranieri e per avere strumenti più adatti 
alla penetrazione nelle anime dei vari popoli si 

crearono gerarchie ecclesiastiche indigene in modo 
che fosse un nativo del paese a dirigere il clero. 
Impresa difficilissima, ma feconda e infine necessaria, 
del resto dogmaticamente ben giustificata. Il Van- 

gelo non ha il volto dell'Europa ma piuttosto l’Eu- 
ropa ha il volto del Vangelo e della chiesa; ché se 
fosse strettamente nazionale o locale anziché « uni- 
versale », l'avventura grandiosa delle M. fallirebbe a 

breve scadenza. Perciò «indigenizzare »-la chiesa fu 
la**divisa dei missionari, raccomandata particolar- 
mente dagli ultimi papi (v. oltre circa il ‘clero indi- 
geno). 

Poiché il laicismo impera, poiché l’apostolo sa- 
cerdote è per vocazione, per diritto positivo e per 
impreparazione estromesso da molti settori dell’at- 
tività umana profana (v. Larci, Monpo), l’ansia 
missionaria deve creare una schiera di /aici credenti, 
professionalmente specializzati, che affianchino le 

M. nel campo delle proprie specializzazioni profane, 
intesi a diffondere un benessere civile che non sia 
contrario bensì positivamente favorevole all'avvento 

dello Spirito S.: una schiera di missionari laici, indi- 
geni o esteri, magari unitì in associazione religiosa, 
consacrati a operare da laici negli ambienti e nei | eco nei maestri di teologia e 

settori non consentiti al missionario prete. Si dovrà 
insomma trasferire nelle M. l’attività multiforme 
dell'Azione CATT. (v.) e dell’apostolato specifico i 
dei LArci (v.). Le M. sono avviate su questa strada É 

già nota all’attività apostolica dei primi secoli, | 

f) L'importanza delle M. appare subito appena si 
rifletta: 1) È di necessità assoluta la /ede e l’appli- 
cazione dei frutti della redenzione all'umanità an- 
cora priva del Vangelo (c. 2/3 della popolazione mon- 
diale). 2) Con la fede cristiana le M. recano pure i 

benefici della civiltà cristiana, eliminando miserie 

morali (personali, familiari e sociali), superstizioni, 

schiavitù della donna, infanticidio, addolcendo le 

miserie fisiche, come malattie endemiche, epidemie... 

proprie di molti paesi di missione, e sviluppando i 

sentimenti e le attività superiori dei popoli. 3) Né 
va dimenticato che l’attività missionaria, colla esplo- 
razione di nuove terre e lo studio di nuove popola- 
zioni, porta decisivi contributi alla geografia, alla - 

etnologia e alla linguistica, allargando spesso gli 

orizzonti delle altre conoscenze. 

g) Discussioni e complementi. — 1) Z. A1s- i 
zeGHY-M. FLICK, /I{ problema teologico della predica- 
zione, in Gregor. 40 (1959) 671-744, ampia analisi 
della letteratura protestante e cattolica recente. — «d 
J. HempeL, Die Wurzeln des Missions Willens im aa 
Glauben des A. Test., in Zettschr. f. d. alttestamentl. 
Wiss. 66 (1954) 244-72: l’idea missionaria dell’A. * 
Test. sorge nel clima spirituale creato dall’angoscia Tie 
per la difficoltà dei tempi (esilio e dispersione) e Si 
dall’ansia della liberazione escatologica. — R. Mar- ta g 

* 
TIN-ACHARD, Israel et les nations. La perspective 
mission. de L'A. Test., Paris-Neuchàtel 1959 (pp. 77): 
per esegesi eccessivamente minimalistica e per insuf- 
ficiente scelta di testi, non vede sensi missionari se 
non in Is II 2-4. Cf. Rev. des sciences philos. et théol. 
44 (1960) 128 s. — P. Love, The missionary message 
of the Bible, New York 1941. — W. BIEDER, Grund 
u. Kraft der Mission nach dem I Petrusbriej, Zalli- 
kon-Ziirich 1950. — A. RÉTIF, Témoignage et pré- 
dication missionn. dans les Actes des Ap., in Nouv. 
Rev. théol. 73 (1951) 152-65: tra « testimonianza » c 
«kerigma » non v'è una opposizione sì marcata 
come vuole Cerfaux. — J. MesoT, Die Heidenbe- 
Rerung bei Ambrosius v. Mailand, Schénech-Becken- 
ried (Svizz.) 1958: Ambrogio non ha mai trattato 
del modo in cui i pagani si sono convertiti (p. 56); 
non vì fu predicazione speciale intesa alla loro con- 
versione (p. 57); la loro conversione avvenne per la Zi 
predicazione comune fatta in chiesa (alla quale a 
erano attirati per la fama di qualche vescovo, come e 
Agostino), per i contatti personali (come Agostino  — Se 
e Simpliciano), per «l’attività apostolica generale dei 
cristiani» (p. 66), per la suggestione e la pressione 
generale di una società divenuta ufficialmente cri- 
stiana; nulla ci fa pensare a una attività missionaria 
in senso moderno. — Sono assaìi scarsi gli studì | 
documentati sull’attività e sulla dottrina missio- 
naria dei primi secoli (l’opera nota dì HaRNACK sì. 
arresta al sec. III, e non è sempre obiettiva né 
informata). — R. MiLLOT, L’épopée missioni 
antologia di testi da S. Paolo alla fondazione 
di Propaganda, Paris 1957, con molte lac 

2) È un fatto impressionante la scarsità d 
missionario del medioevo, fino all’avvento deg 
dini MENDICANTI (v.), î quali, pìù che nelle cos 
tuzioni, trovarono nei loro fondatori l’ansia 
di apostolato nelle regioni estranee alla €] 

altresì ìîmpressionante che, avviatosi ìl movime 
missionario (S. Domenico, S. Francesco, ambase 
domenicane e ambasciate francescane presso 
goli, Giuliano d’Ungheria, Raimondo Mari 
coldo da Montecroce, ecc.), esso ; to 

bbia tardat 



la giustificazione dottrinale che meritava: prima che 
dottrina, fu un’esigenza e un’espansione spontanea 
‘di vita cristiana. Per i conservatori del sec. XII, 
come RupeErTO di Deutz O. S. B., l’ideale di vita 
apostolica non implicava affatto l’apostolato in senso 
moderno, ma soltanto la santificazione personale 
nella pratica perfetta dei voti monastici: « Non 
facit apostolum praedicare, baptizare et miracula 
facere, sed virtutes habere et prae caeteris seipsum 
humiliare » (De vita vere apostolica, TI 15, PL 170, 
631 s); e la violenta disgiuntiva ci fa sapere che tra 
le « virtutes » dell’apostolo non era compreso l’ardore 
di proselitismo. Ancora ENRIcO di Gand, alla do- 
manda (forse provocata dal passaggio di Raim. 
Lullo per Parigi): « Utrum doctores Ecclesiae debe- 
rent facere conscientiam de peccato eo quod non 
laborant ad conversionem infidelium », rispondeva: 
«In tali statu Saracenos adire nihil aliud esset quam 
propriam mortem sine fructu procurare, quod non 
licet » (Quodl. XII, q. 12, cit. a p. 358 di R. AUBERT, 
Le traité de la foi à la fin du XIII siècle, in Théologie 
in Gesch. u. Gegenwart, Miinchen 1957, P. 349-70). 
In realtà i medioevali avevano altissima temperatura 
religiosa, ma, dominati dall’idea dell'unica respu- 
blica christiana e dall’ideale monastico di « rinuncia 
al mondo », non tolleravano nella loro comunità 
anime non cristiane, ed ebbero scarsissimo senso del 
mondo estraneo alla Chiesa; è significativo che delle 
opere geografiche degli Arabi non si procurarono 
traduzioni latine, tanta era l’incuriosità e quindi 
l’ignoranza del mondo estracristiano (cf. L. OLSCHKI, 
L'Asia di Marco Polo, Firenze 1957, spec. p. 39-45). 
v. Moxpo. — 0. DoxMInGUEZ, De furnctione missio- 
nali 11 Corpore mystico secundum S. Thoman, in 
Studia missionalia 4 (1946) 65-117. — M. HEINRICH, 
Missionstheologie der Enzykl. « Mystici Corporis », 
in Franziskan. Studien 34 (1952) 337-65. — Kt. 
TILLMANN, Die Liturgie missionarisch gesehen, Freib. 
i. Br. 1950. — A. RÉTIF, Introductions a la doctrine 
pontificale des M., Paris 1953. — Documenta S. 
Sedis recentiora selecta de re missionaria, Roma 
1938 (anche le encicl. Maximum illud di Benedetto 
XV e Rerum Ecclesiae di Pio XI). — F. X. CLARK, 
The purpose of M. A study of snission documents of 
the Holy See 1909-1946, New York 1946. — Il Papa 
e le M., Roma 1959, sulla cooperazione missionaria. 
— Axc. Gius. RoncALLI, La propaganda della fede 
nel mordo, Roma, Pont. Opere Miss. 1958. — Bul- 
larium Pontificium S. Congr. de Prop. Fide, 8 voll. 
(Roma 1839-58); Collectanea S.Congr. de Pr. Fide, seu 
decreta, instructiones, rescripta pro apost. missionariis 
(Roma 1893, 1907 in 2 voll.); Sylloge praecipuorum 
documentorum recentiorum (Roma 1939):tutti docum. 
che sono la «tarda ma vera, splendida continuazione 
degli Acta Apostolorum» (Pio XI, il 4-VI-1922). 

3) Sulla teologia missionaria, discussioni e bibl. 
presso A. PERBAL, La teologia missionaria, in Pro- 
blemi e orientamenti di teologia domm., Milano 1957, 
p- 415-61 (bibl. p. 446-61). — v. introduzioni a 
GRENTRUP, Jus missionarium, I (Steyl 1925), VRo- 
MANT, }us missionariorum, Lovanio 1934. — Teolo- 
gia e M. Saggi, Roma 1943. — M. M. LABOURDETTE- 
M. J. NicoLas, Théologie de l’apostolat missionnaire, 
in Rev. thomiste 46 (1946) 575-602. — H. DE Luzac, 
Le fondement théologique des M., Paris 1946. — ID., 
attolicesimo, Brescia, Morcelliana. — A. SEUMOIS, 
'ers une définition de l’activité missionnaire, Sch6ò- 
eck-Beckenried 1948, estratto da Neue Zeitschr. f. 
1ss10nsWiss. 3 (1947) 161-78, 254-60, 4 (1948) 

gorie sul concetto di M. estera e saggio di defi- 
i tolato mission. — P. de MONDREGANES, 

nissionum ezierarum, in Euntes docete 
E. LorFEeLD, Le probleme cardinal 
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La presenza della Chiesa è necessaria per la sal- 
vezza degli uomini voluta dalla volontà salvifica 
universale di Dio; dunque la Chiesa deve avere una 
espansione geograficamente ed etnicamente univer- 
sale. Ora l’espansione della Chiesa avviene secondo 
la sua stessa natura di Chiesa, cioè per proliferazione 
di Chiese particolari episcopali gerarchiche, rela- 
tivamente autonome in seno all’unica Chiesa, e 
strutturate, come la Chiesa unica, sui due ordini: 
del clericato e del laicato (l'ordine dei «religiosi » 
non esprime la Chiesa come comunità gerarchica, 
bensì come comunità di santità). Questo tipo di 
espansione è chiamato «missione » dai papi (dopo 
Leone XIII), dai prefetti e segretari di Propaganda. 
Con questi principii il Loffeld risolve alcuni punti 
controversi di missiologia. Che differenza c’è tra la 
Chiesa piantata dalla « missione » e la Chiesa conso- 
lidata dalla « pastorazione », come si dice con ormai 
accettata barbarie? Differenza di grado, come tra 
perfetto e imperfetto, tra adulto ed embrione (pa- 
gina 269 ss, 283 ss). La Chiesa adulta suppone, in 
particolare, un clero autoctono, una cultura cri- 
stiana connaturale al paese: una indigenizzazione 
della gerarchia e della civiltà cristiana. 

La M. è conversione di anime (Schmidlin, O’Con- 
nor, ecc.) o è plantatio Ecclesiae (Pierre Charles)? 
Fra i due concetti non v’è disgiuntiva ma congiun- 
zione e correlazione. La plantazione della Chiesa 
in un popolo significa conversione di anime alla 
Chiesa e costituzione di un organismo apostolico 
locale che da quel luogo, con sue energie continui e 
completi la conversione delle anime alla Chiesa. 
Quando P. Charles combatteva la dottrina della 
conversione (e, al paradosso, diceva: « Noi non 
andiamo in missione per salvare le anime », p. 276) 
era ben lungi dall’escludere le conversioni dalla 
finalità missionaria, ma voleva soltanto richiamare 
la essenziale ecclesialità dell’apostolato missionario e 
criticare l’individualismo dell'impresa missionaria, 
dogmaticamente non fondato e, del resto, più gene- 
roso e dispendioso che efficace (p. 274 Sì). 

Si può parlare propriamente di « Francia paese 
di missione »? di attività « missionaria » in Francia, 
Germania, Cina, Congo Belga, Stati Uniti, Filip- 
pine, Olanda, Brasile ...? Nulla di male, ma solo 
a patto di dilatare il concetto proprio di « missione », 
e di riservare il posto privilegiato di analogatun 
princeps alla significazione propria del vocabolo: 
fondazione di Chiese episcopali (p. 330 ss). Peraltro 
cosiffatta estensione analogica della terminologia è 
inopportuna, potendo ingenerare confusioni teolo- 
giche, pensa il Loffeld. 

Ma il pericolo di confusione si neutralizza quando 
si tenga ben fermo e ben chiaro il fondamento del- 
l'analogia, che ci permette di applicare ad attività 
diverse lo stesso vocabolo «missione ». In realtà, 
a M. estere, M. interne, movimento missionario sono 
altrettante modalità dell'unica evangelizzazione. . . 
Mettendosi in rilievo la specificità dell’evangelizza- 
zione si garantisce nel miglior modo la specificità 
dei diversi tipi di M.; in particolare, del loro primo 
analogato: le M. estere» (N. Dunas, Perspectives 
d'une théologie missionnaire. Missions extérieures et 
Missions intérieurs, in Parole et Mission 1 [1958] 
363). Crediamo che tanto le M. estere quanto le M. 
interne possano avvalersi del vocabolo comune 
« missione », perché ambedue sono forme dell’unica 
‘categoria cristiana: annuncio della parola di Dio, o 
predicazione o evangelizzazione. « Ad praedican- 
dum Evangelium et catholicam doctrinam » sono 
destinate le M. soggette alla giurisdizione di Propa- 
ganda, insegna il CJC can 252 $ 1, che riprende la 
costituzione Inscrutabili (22 giugno 1622) istitutiva 
della S. Congr. de ProPAGANDA Fide (v.); «lo scopo 
delle M. è dapprima di far risplendere in nuovi popoli 
la luce della verità cristiana e di suscitare nuovi 
cristiani. ..; il fine ultimo al quale esse devono 

tendere è che la Chiesa sia fermamente e definitiva- 
mente stabilita presso i nuovi popoli e che essa riceva 
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una gerarchia propria scelta tra gli abitanti del 
luogo » (Pio XII, encicl. Evangelit praecones, 2 
giugno 1951). «Si ha così una definizione a due 
piani, la quale, meglio della sola plantatio Ecclesiae, 
esprime la funzione della predicazione, atto missio- 
nario per eccellenza » (J. CONGAR in Iev. des scien- 
ces philos. et théol. 37 [1953] 768; cf. J. HAMER, ivi 
43 [1959] 347 ss). Una descrizione completa delle 
M. dovrà dunque formularsi così: sono il «ministerium 
verbi » che lavora per le conversioni e genera una 
comunità cristiana, la quale si organizza come Chiesa 
istituzionale gerarchica particolare; questa poi con- 
tinua il « ministerium verbi» promuovendo nuove 
conversioni di infedeli e l'educazione dei fedeli già 
acquisiti, lavorando nel suo territorio giurisdizional- 
mente e geograficamente definito, e proliferando nei 
territori ancora infedeli nuove conversioni, nuove 
comunità, nuove Chiese particolari. 

Non sappiamo se i testi magisteriali siano tali da 
dirimere le discussioni teologiche. Certo è che par- 
lano tanto il linguaggio della « plantatio Ecclesiae » 
quanto il linguaggio della conversione e della predi- 
cazione. Del resto la «teologia delle M.» — che 
ebbe un geniale appassionato stimolatore in PIERRE 
CuarLes S. J. (j 1x1 febbr. 1954), professore a 
Lovanio, autore di sostanziosi fortunati scritti di 
filosofia, teologia, ascetica, missiologia, fondatore 
delle « Settimane di missionologia di Lovanio» e 
dell’« Associazione Universitaria Catt. in aiuto alle 
M.» (AUCAM) — non è una novità; semmai è novità 
che la riflessione l’abbia presa sul serio. 

J. Masson, Fonction missionnaire fonction d’Eglise, 
in Nowuv. Rev. théol. So (1958) 1042-61, 81 (1959) 
41-59. — DANILO CATARZI, Lineamenti di dommatica 
missionaria, Parma 1958. — Ip., Teologia delle M. 
estere, Parma 1958. — Cui. COUTURIER, La missione 
della Chiesa, Parma 1958. — A. SEUMOIS, L'anima 
dell’apostolato missionario, Parma 1958. — R. Has- 
SEVELDT, Il miistero della Chiesa, Roma, Ediz. Pao- 
line. — A. RÉTIF, Cattolicità, ivi. — J. DANIÉLOU, 
IL mistero della salvezza delle nazioni, Brescia, Morcel- 
liana; Il mristero dell'avvento, ivi. — P. CHARLES, 
Dio non ha scelto gli Angeli (titolo originale: Prière 
missionnaire), Parma 1955. — v. anche quanto sì 
dice più oltre della missiologia protestante. — A. 
M. Henry, Esquisse d’une théologie de la mission, 
Paris 1959. 

4) Problemi di pastorale missionaria. — D. SCcHIL- 
LING, De cathechizandis infidelibus, in Euntes docete 
2 (1949) 207-47. — A. SeumoIs, La structure de la 
liturgie baptismale romaine et les problèmes du cathe- 
cumenat nrissionnaire, in Maison-Dieu 1959-II, n. 58, 
p. 83-110, e in Nouv. Rev. de science missionn. 15 
(1959) 32-50: la restaurazione della liturgia del 
catecumenato gioverebbe a risolvere le gravi diffi- 
coltà del catecumenato nell’Africa nera. — J. LE- 
CUYER, Aspects missionnaires de l’initiation  chré- 
tienne selon les Pères de l’Eglise, in Nouv. Rev. cit. 
15 (1959) 1-13. — J. BECKMANN, Taufvorbereitung 
und Taufliturgie in den Missionen dal sec. XVI a 
oggi, ivi, p. 14-31: la pratica delle conversioni for- 
zate e dei battesimi in massa nelle colonie spagnole 
fu un’eccezione nei metodi missionari, che si appli- 
carono sempre alla istruzione e scelta dei catecumeni. 
— Iniziazione e celebrazione battesimale in missione 
fu l’oggetto del VI incontro internaz. di studi litur- 
gici, Montserrat ott. 1958. Cf. ivi, n. I. 

P. CHARLES, Missiologie et acculturation, in Nouv. 
Rev. théol. 85 (1953) 15-32: adattamento delle cul- 
ture al cristianesimo. — V. C. VANZIN, L’evangeliz- 
zazione delle culture, Parma ISME. — T. OHM, Il 
cristianes. occident. visto dagli asiatici, Brescia, 
Morcelliana. — Ip., L’amore di Dio nelle religioni 
non cristiane, Roma, Ed. Paoline. — N. KowaLSKy, 
Romische Enischeidungen ‘ber den Gebrauch der 
Landesprache bei der hl Messe in den M. (1305- 
1827), in Neue Zeitschr. f. Missionswiss. 9 (1953) 
24I1-51. — W. BUHLMANN, Die christliche Termi- 
nologie als missionsmethodisches Problem, Schéò- 

n x = 
fi e 

neck-Beckenried 1950. — M. GusInDeE, Die wolker- 
kundliche Ausriistung des Missionars, Kaldenkirchen 
1958. — R. Mon, Richtlinien fiir eine Missions- 
moral, ivi 1659 (studio stimolante ma non appieno 
convincente). 

5) Alcuni illustri esempi storici di metodi missionari. 
A. Cracco, La «captatio benevolentiae » nella evan- 
gelizzazione dei gentili, Roma 1951. — A. G. HoxnIG, 
Bijdrage tot het onderzoek naar de fundering van de 
zendingsmethode der «comprehensive approach» in 
het N. Test., Kampen 1951. — A. SEUMOIS, La pa- 
pauté et les M. au cours des 6 premiers siècles. Mé- 
thodologie antique et orientations modernes, Louvain 
1953: si mostra che i metodi moderni («adatta- 
mento » in materia canonica e liturgica, « battesimo » 
dei valori indigeni compatibili col cristianesimo) 
sono conformi all’uso dei primi secoli; ma le prove 
storiche addotte dall’autore sono spesso difettose 
(in particolare, egli continua ad attribuire a Gre- 
gorio M. il Libellus responstonuni diretto a S. Ago- 
stino di Canterbury, che è un falso del sec. VIII: 
cf. S. BRECHTER, Die angelsachsenmission Gregors 
des Gr., Munster 1941, p. 13-110, 269-77). — J. 
Foster, After the Apostles. Missionary preaching 
of the first three centuries, London 1951. — J. LORTz, 
Untersuchungen zur Missionsmethode u. zur Fròm- 
migkeit des hl. Bonifatius nach seinen Briefen, in 
Theol. Quartalschr. 121 (1940) 133-67. — R. Su- 
GRANYES DE FRANCKH, Ramon Lull, docteur des mis- 
sions, in Studia monographica et recensiones V (Pal- 
mae Balearium 1951) 3-44, malgrado qualche utopia 
e inconseguenza, R. Lullo è il vero «dottore delle 
M.» della sua epoca, molto avanzato rispetto alle 
idee comuni del suo tempo (per es., mostra un raro 
rispetto della libertà di conversione, e stima ecce- 
zionale per i valori religiosi dell’Islam). — BuENA- 
vENTURA de Carrocera, Ideas misionologicas de 
S. Franc. Javier, in Missionalia hispanica 9 (Madrid 
1952) 643-75. — J. WicKkI, Zur Missionsmethode des 
hl. Fr. Xav., in Neue Zettschr. f. Missionswiss. 2 
(1946) 85-103. — N. SIMmoNnUT, I/ metodo di evange- 
lizzazione dei francescani tra musulmani e mongoli 
nei secc. XIII-XIV, Milano 1947. — J. SPECKER, 
Die Missionsmethode in Spanisch-Amerika im XVI 
Jahrh., Schéneck-Beckenried 1953. — J. Gay, La 
doctrine mission. du vén. p. Libermann, Limbour 
1946. — J. DE REEPER, The sacraments of the Missions, 
Dublin 1957; In., A missionary companion, ivi 
1953: trattati giuridici pastorali. — J. HoFINGER, 
Pastorale liturgique en chrétienté mission., Bruxelles 
1959 (opera magistrale uscita anche in edizione 
tedesca e inglese). 

II. La storia delle MM., cominciata il giorno della 
PENTECOSTE (v.), continuerà finché non avrà esau- 

rito il suo compito col passaggio di tutti gli infedeli 
al battesimo. Essa si può dividere in quattro per- 
riodi 

a) Nell'antichità cristiana i centrì propulsori fu- 
rono Gerusalemme e Roma. L'oggetto delle M. 
geograficamente non oltrepassava il Mediterraneo, 
etnograficamente abbracciava le popolazioni greco- 
romane di comune cultura elevata, le cui religioni 
erano religioni dì cultura. Quanto al metodo, l’apo- 
stolato era in tutto basato sulla volontarietà, senza 

alcun appoggio statale; che anzì, dallo stato aveva 
limitazioni ed ostacoli. v. PAGANESIMO. 

b) Nel medioevo il punto di partenza, o base del- 
l’attività missionaria, pur sempre ispìrata e guidata 
da Roma, era costituito dalle isole britannîche e 
dalla Germania, grandî provveditrici di apostoli. 
Oggetto di quest'attività erano ì paesì dell’Europa 
settentrionale e occidentale, ossia le schiatte ger- 
maniche e slave. I popoli cui sì indirizzava avevano, 
come nel periodo antecedente, unità dî razza, se non 
di cultura; le loro religionì invece erano religioni dì 



natura, inferiori. Il metodo prevalente è quello della 

‘costrizione, appoggiato ai capi o principi, conqui- 
stati i quali era assicurata la massa delle popolazioni 
(l'apostolato aveva scopo non più individuale, ma 

tania sociale). v. SEVERINO, GREGORIO M., AcostiNO di 
e Cant., BONIFACIO, ecc. 

255 I primì contatti (sec. XIII)degli ordini MENDICANTI 
(v.) coi popoli orientali preparano l’attività missiona- 
ria dell’età moderna, ed hanno un carattere speciale. 

StroinY, Die rechtlich-diplomatische Stellung der 
papsilichen Gesandien an die Mongolen unter Inno- 
‘cenz IV, Roma 1939: il carattere giuridico-diplo- 
matico. dei primi viaggi missionari nell'Asia cen- 

_trale. — J. Ricnarp, La papauté et les M. cath. en 
orient au moyen-Gge, in Melanges d’archéol. ei d’hist. 
58 (1941-46) 248-66. — Cf. G. PonTI, Giov. da Pian 
del Carpine, Torino, Paravia; F. SoLpI, Undicesima 
ora {la missione di Bart. da Cremona al Karako- 
rum nel 1254), Parma I.S.M.E. Prima di Giovanni 

= da Pian del Carpine (1245), Andrea di Lonjumeau e 
ma Ascelino, parecchi domenicani ungheresi avevano 
> tentato di entrare in rapporti coi Mongoli verso il 

1235-37 ® dal centro della Russia avevano portato 
informazioni su di loro: cf. D. Sinor, Un voyageur 
du XIII s., le dominicain Julien d’Hongrie} in 
Bullet. oj the school of oriental a. african studies 14 
(1952) 589-602. è 

c) L'età moderna si differenzia sotto parecchi ri- 
spetti. La base promotrice e provveditrice delle 
forze missionarie risiede nella Spagna e nel Porto- 
gallo e, in un secondo tempo, nella Francia. L’og- 
getto è oltreoceanico, comprendente tutte le popola- 
zioni non europee, le razze mongoliche, malesi, in- 

diane, africane, americane, le quali tutte sono di 
diversa cultura e religione (culture e religioni su- 
periori, nel mondo indo-sinico; inferiori, in generale, 
nel mondo nuovamente scoperto); e nell’Africa la 

sfera di attività è larghissima, come non fu mai. Il 
metodo è, in certo modo, legato alla politica delle 
nazioni iberiche (v. PADROADO) e, in un secondo pe- 

riodo, è libero da ogni pressione, fatto di apostolato 
diretto e di apporto culturale. Ai gloriosi ordini 
‘mendicanti del passato s’aggiungono ora, nel lavoro 
missionario, nuovi ordini, specialmente i gesuiti. 

_ L. pe Aspurz, Magnitud del esfuerzo misionero de 
Espasia. Hacia una estadistira de las M. espaii. de 
la epoca imperial, in Missionalia hispanica 3 (1946) 

| 99-173.— Ip., La idea misional fuera de la pemnsula 
tberica en los siglos XVI y XVII, ivi 1 (1944) 499- 

| 515. — €. BayLE, Expansion misional de Espata, 
| Barcelona 1946%. — H. M. RoprIGUEz, La labor ini- 
| sionera de Espaîia en el mundo y el Consejo superior 

de M., Madrid 1950. i 
Documentacao para a historia das missbes-do Pa- 
oado portuguzs do Oriente. India, a cura di 

. DA Silva REGco, Lisboa, Agéncia geral do 
tar, 10.voll. al1953. — Zasilindia, acura di ART. 

>E SA, ivi, I vol. 1954. — Monumenta missio- 
ta ajricana. Africa occidental, a cura di ANT. 

O, ivi 1952-54, voll. 4 e un Supplemento. 
E VAUMAS, L’éveil mission. de la France (da 

cf. Rev. d’hist. eccl. 40 (1944-45) 293-98. 
, La France missionnatre, Paris 1948, 2 

SepES, Histoire des M. frangaises, 
e M. protestanti). — B. DE VAULX, 

ises, Paris 1951. 
ires belges sous l’ancien 

elles 1947. rai A. J..J.M. 

e Missie-actie in Neder- 
945. 

Roma 1953. — 
i al servizio 

Comp. 
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de Jesùs misionera (1540-1941), Bilbao 1941. — IL. 
HAECK, Gesuiti missionari, Venezia 1943. 

d) Nell'era attuale, dalla seconda metà del scc. 
XIX e specialmente dall'inizio del XX ad oggi, le 

caratteristiche dell’età precedente, soprattutto la 
libertà e la indipendenza da ogni collaborazione 
estranea, vengono maggiormente curate, mentre 

rimangono tutti gli altri elementi (base generale, 
raggio di azione larghissimo, ecc.). Peculiare di 

questo periodo sembra essere, se non la sufficienza 

del personale, almeno una certa contiszifà di cesso, 

garantita dalle nuove società missionarie alimen- 

tate da continue vocazioni, e inoltre la maggiore 
comprensione ce partecipazione del popolo all’attività 
missionaria, grazie anche alla grande diffusione 
della stampa missionaria. 

R. P. BEAVER, Recent literature on overseas mis- 
sionary movements froni 1300 to 1800, in Cahiers 
d’hist. mondiale 1 (Paris 1953) 139-063. 

Per la storia missionaria dei vari paesi e delle 
varie congregazioni religiose, v. le relative voci. 
J. ScHMIDLIN, Kath. Missionsgeschishte, Stevl-Kal- 
denkirchen 1925. — Ip., Die kath. M.von der Véòl- 
Rerwanderung bis zur Gegenwart, Berlin 1925 (pp. 
86). — E. Descamps, Mist. générale comparie des 
M., Paris 1932. — F. J. MonTaLBAN, Manttale 
historiae  missionum, Zi-ka-wei (Shangai) 1932; 
vers. spagn., Bilbao 19522. — LESOURD, ist. des 
M. catholiques, Paris 1937. — LATOURETTE, A i- 
story of the expansion of christianity, New- fork 
a. London 1937-45, 7 voll. (protestante). — W. Hot- 
STEN, Das Evangelium und die Volker. Bettrage z. 
Gesch. u. Theorie der Mission, Berlin 1939. — I. 
ABERLY, An outline of M., Filadelfia 1945. — R. 
SAVIANO, Le DM. catt. nella storia e nel diritto, Napoli 
1946°. — JANIN, Quvriers missionnaires, Paris 1944. 
— G. B. TRAGELLA, Pagine di storia e di attualità 
missionaria, Roma 1947. — R. MiLLot, L’épopée 
mission., testi scelti e annotati, da S. Paolo a 
Gregorio XV, Paris 1956. — G. BARRA, Testimoni 
dell'amore, Parma 1958. — HERM. KLINGER, Conqui- 
statori senza terra, Milano 1958. — JossE ALZIM, 
La grande aventure des M., Paris 1958. — v. MIs- 
sIOLOGIA e le precedenti note bibliogr. 

III. Statistiche. Sono paesi chiusi alle M.: Afgha- 
nistan, Arabia, Bhutan, Sikkin (in parte), stati Ma- 
lesi non federati, Nepal, Mongolia esteriore, Tibet, 

Groenlandia, Unione Sovietica, Sudan Anglo-Egi- 

ziano (parte a nord del 10° parallelo), alcune parti 

dell’Insulindia Olandese (Balì, ecc.). In alcuni paesi, 
di fatto tutti musulmani, vige bensì la libertà di 
religione, ma in pratica è impossibile l’aperta pre- 

dicazione della dottrina cristiana: Palestina, Gior- 
dania, Turchia, parti della Siria, Iraq, Persia. A 

questo gruppo si possono aggiungere talune regioni 
dell’Africa sett., il Rio de Oro, la Mauritania, in 
parte il Sudan Francese e la Colonia del Niger, in 
parte la Nigeria sett.; nell'Asia tutto il Belucistan 

e i territori di frontiera dell’India nord-occid. Cf. J. 
Tu. AppISoON, The christian approach to the Moslem, 

New-VYork 1942; A. PERBAL, Des tentatives de rap- 
prochement entre le monde de l’Islam et la chrétienté, 
in Studia missionalia 7 (Roma 1952) 269-960. 

Tutto il resto del mondo extracristiano è oggetto 

della sollecitudine evangelizzatrice della Chiesa, 

che lo ha suddiviso in tante circoscrizioni territo- 

riali, affidandole a particolari corpi religiosi. v. le 

singole regioni. 

La statistica generale delle M. è ben difficile a pre- 

cisarsi, data la quasi impossibilità di calcolare e di- 

stinguere quale sia l’apporto dell’ apostolato come 

tale da quello che è aumento demografico. Ci conten- 

teremo di riportare le cifre più probabili (v. tavole). 
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Statistiche al 30-VI-1959, riportate da Clero e Missioni 41 (1960) 205-42, che utilizza: Annuario 
Pontificio 1959, Le Missioni Cattoliche (A.F.I.), Nuovo Atlante delle Missioni (Parigi), Enciclopedia 
dell'Europa (Londra), Il direttorio cattolico ufficiale (New York), Documentazione della Propaganda Fide, 
Annuario Missionario Nazionale (USA). 

CATTOLICI POPOLAZIONE TOTALE SA 

EUROPA a 

Andorra 6.000 6.000 100 
Austria 6.268.947 7.011.000 89,4 àÀ 
Belgio 8.718.590 9.098.000 95,8 5 
Danimarca 26.200 — 4.598.220 0,6 “a 
Finlandia 2.162 4.441.000 0,05 5 
Francia 37.076.184 44.778.000 82,8 ca 
Germania (Repubblica Federale) 26.377.200 54.952.500 48 i 
Gibilterra 21.700 25.000 86,8 
Inghilterra 3-233-734 42.660.000 7,6 a 
Scozia 773.840 5.500.000 14,I ss 
Galles 116.034 2.843.000 4,I x 
Grecia (con Creta) 66.874 8.242.000 0,8 da 
Islanda 670 169.000 0,4 po 
Irlanda 2.707.200 2.880.000 94 i 
Italia 48.481.400 48.725.000 99,5 ai 
Liechtenstein 14.366 15.300 93,9 x 
Lussemburgo 304.100 313-587 97 $ 
Malta 311.242 321.242 96,9 ; 
Monaco 20.000 23.000 87 
Olanda 4.465.557 11.287.000 39,6 
Irlanda del Nord 482.972 1.407.500 34,3 
Norvegia 5.806 3.571.000 0,2 4 
Portogallo (con isole Azzorre e Madera) 8.189.009 9.053.000 90,5 ; 
San Marino 13.314 14.000 95,I 
Spagna (con le isole Baleari e Canarie) 29.577.450 29.666.450 99,7 
Svezia 26.424 7.454.000 0,4 x 
Svizzera 2.154.214 5.178.400 41,6 
Jugoslavia 5.650.197 18.257.100 30,9 

EUROPA ORIENTALE («CHIESA DEL SILENZIO ») ca 

Albania 95.000 1.545.000 6,I 
Bulgaria 50.000 7.736.000 0,6 
Cecoslovacchia 8.247.455 13.620.000 60,6 
Germania (Repubblica Occidentale) 1.890.790 17.189.000 II 
Ungheria 5.490.766 9.873.890 55,6 
Polonia 26.807.251 28.837.700 93 
Romania 1.280.000 18.078.600 ZI 
Unione Sovietica 10.000.000 210.300.000 4,8 

AMERICA SETTENTRIONALE 

Canada 7.766.000 17.650.000 44 
Groenlandia TERE 27.000 [038 
St. Pierre & Miquelon 4.995 5.000 199,9. 
Stati Uniti (con Alaska e Hawai) 39.505.475 178.032.900 2,2 

AMERICA CENTRALE 

Honduras Inglese 53.340 
Costa Rica 1.030.554 
El Salvador 2.454.780 
Guatemala È 3.287.852 
Honduras 1.848.280. 
Messico 
Nicaragua 
Panama 
Panama (Zona del Canale) 



Ln 

5 

| | AMERICA INSULARE 

. Bermude 
Cuba 
Repubblica S. Domingo 
Indie Occidentali Francesi (Guadalupe e dipendenze 

Martinica) 
{ Haiti 
{| Antille Olandesi 

Porto Rico 
Virginia (Isola) 

. Indie Occidentali (Barbados, Giamaica, Leeward, isole 
Windward, Trinidad e Tobago) 

| AMERICA MERIDIONALE 

Argentina 
i { Bolivia 

| Brasile 

— Guiana 
Cile 
Columbia 

2 Ecuador 

Guiana Olandese 
| Uraguay È 

— Venezuela 

AFRICA SETTENTRIONALE 

E È 
E La Algeria 
è 23 | Etiopia 
ad | Somalia Francese 

Libi 

frica Settentrionale Spagnola 
ca Occidentale Spagnola 

MISSIONI 

CATTOLICI 

15.861 
4.030 

5.666.116 
2.752.310 

552.070 
2.391.540 

133.043 
2.148.320 

12.065 

613.407 

18.470.757 
3.224.781 

60.108.776 

76.440 
6.668.770 

13.470.015 
3.862.200 

525 
30.469 

1.041.497 
9.635.400 

44.000 
2.224.092 
6.101.730 

949.2II 
117.030 

4.160 
45.000 

467.640 
4.500 

147.000 
2.000 

230.891 
160.000 

77.785 
180.870 

229.777 
4.000 

509.258 
28.778 

197.073 
10.222 
1.321 

11.488 
1.280.016 

19.000 
36.200 

142.651 
17.351 
18.271 

190.073 
114.855 

POPOLAZIONE TOTALE 

120.000 
42.000 

6.721.372 
2.882.000 

562.865 
3.466.000 

194.500 
2.320.000 

24.000 

3.186.000 

20.650.026 
3.398.084 

64.289.600 
546.000 

7.493.000 
13.815.400 
4.100.000 

3.389 
34.607 

1.729.540 
10.100.000 

275.000 
2.756.000 
6.561.000 

10.346.000 
20.000.000 

75.000 
1.166.000 

10.651.728 
1.350.000 
165.000 
75.000 

10.700.000 
3.915.000 

1.590.100 
185.000 

1.722.542 
290.000 

4.839.200 
2.507.500 
2.773.867 
1.500.000 
615.000 

2.836.042 
33.049.227 

554.000 
62.000 

2.438.583 
2.171.185 
3.707.000 
1.114.969 
3.429.242 

% 

13 

84,3 
95,5 

98,1 

68,4 
2,6 

50,3 

19,3 

89,4 
94,9 
93,5 

89 
97,5 
94,2 

15,5 
88 

94,9 

95,4 

80,7 
93 
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| India Portoghese 
Sikkim 

MISSIONI 

AFRICA CENTRALE 

Angola 
Congo 
Repubblica Africa Centrale 
Ciad 
Repubblica del Congo 
Camerun 
Gabon 
Rhodesia Nord 
Nyasaland 
Rhodesia Sud 
Ruanda-Urundi 
Guinea (Spagnola con Fernando) 

AFRICA ORIENTALE 

Kenya e Zanzibar 
Tanganyika 
Uganda 

SUD AFRICA 

Basutoland 
Mozambico 
Africa (Sud Occidentale) 
Swaziland 
Unione del Sud Africa 

ISOLE AFRICANE 

Repubblica Malgascia (Madagascar e Arcipelago Comore) 
Mauritius 
Reunion 
Seychelles 

ASIA SUD OCCIDENTALE 

Penisola Arabica e Somalia Inglese 
Cipro 
Iran 
Iraq 
Israele 
Giordania 
Kuwait 
Libano 
Turchia 
Repubblica Araba Unita (R.A.U.). 
Egitto 
Siria 
Yemen 

ASIA SUD CENTRALE 

Afganistan 
Bhutan 
Ceylon 
India 
Kashmir & Jammu 
Isole Maldive 
Nepal 
Pakistan Orientale rea 
Pakistan Occidentale SS i 

CATTOLICI 

1.254.750 
4.372.167 

114.269 

41.655 
240.822 
607.303 
169.364 

415.037 
436.372 
173.973 

1.598.659 
160.382 

667.384 
1.202.639 
1.696.380 

262.102 
476.663 

45.645 
19.720 

784.580 

989.665 
212.000 
286.000 
37.I10I 

TRA ST a SEE 

POPOLAZIONE TOTALE 

4-:433-743 
13.228.012 
1.162.914 
2.573.000 
768.665 

3.238.196 
405.000 

2.427.167 
2.550.000 
2.578.9II 
4.570.000 

230.000 

7.142.025 9,3 “si 
8.881.753 13,5 E 
5.770.000 29,4 

650.218 40,3 
6.170.000 GI. 
450.000 IO,I 
300.000 6,6 S 

14.322.000 5,5 Di 

_ 5.139.234 19,3 
594.000 35,7 
306.000 93:5 

40.327 92 

8.267.000 0,08. 
536.000 I,2 

21.750.000 O,I 
6.538.000 3,3 
2.016.417 1,8 
1.571.283 2,9 sei 
217.678 2,3: PS 196 

1.525.000 38 Ris 
26.214.000 0,07 

24.554.600 
4.340.250 
4.500.000 
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Formosa 
Hongkong 
Giappone 
Korea, Repubblica del Sud 
Korea, Repubblica Popolare del Nord 
Macao 
Repubblica Popolare Mongolia 
Tibet 

ASIA SUD ORIENTALE 

Nord Borneo Britannico 
Birmania 

Borneo 
Celebes 
Giava 

Timor 
Laos 

Cambogia 
Repubblica di Indonesia 

ASIA ORIENTALE 

. Cina (con Manciuria e Mongolia) 

Isole Piccola Sonda 
Molucche 

| Sumatra e Isole 

Federazione di Malaja (con Singapore) 
| Netherlands (West) Nuova Guinea Olandese 
Repubblica delle Filippine 

| Timor Portoghese 
{| Sarawak (compresa Brunei) 

Thailandia 
Viet Nam del Nord (Repubblica Democratica) 
Viet Nam, Repubblica del Sud 

MISSIONI 

CATTOLICI 

3.000.000 
114.805 
108.587 
254.114 
321.871 
40.000 
21.000 

20.810 

177.425 
50.489 

40.230 

58.389 
142.625 

576.752 
36.115 

115.384 
131.704 
21.383 

178.095 

54.203 
19.523.124 

70.361 
27.083 

106.309 
442.508 

1.155.305 

1.916.81I 
287.726 

103.879 
23.200 
1.926 

21.83I 
17.451 
52.173 
3.529 

48.842 

144.751 
8.312 

33.19I 
25.326 

57.549 
17.000 
8.90I 

POPOLAZIONE TOTALE 

671.088.000 
9.506.000 
2.673.400 

92.813.800 
24.203.000 
10.197.000 

210.000 
1.025.000 
3.000.000 

397.000 
20.254.000 
4.500.000 

3.980.300 
6.490.000 

53.872.000 
4.678.000 
700.000 

12.690.000 
550.000 

1.712.925 
7.988.976 
700.000 

23.703.788 
498.629 
713.000 

21.076.000 
12.000.000 
15.000.000 

10.091.679 
2.278.038 

205-544 
58.258 
17.205 

354.000 
40.000 
54.43I 
3.562 

70.987 
1.100.000 

52.000 
468.000 
120.000 
153.900 
65.500 
63.000 
8.933 

% 

19 
12,6 

50,5 
39,8 
1I,2 
6,2 

43,6 
95,9 
99,I 
68,8 
13,2 
16 

7,1 
2I,I 

37,4 
26 
I14,I 
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TOTALI 

CATTOLICI POPOLAZIONE TOTALE CA 

EUROPA 

Europa 185.091.000 322.490.000 57,4 
Europa Orientale 53.861.000 307.180.000 17,5 

AMERICA 

America Settentrionale 47.276.000 195.715.000 24,2 
America Centrale 42.375.000 45.032.000 94,I 
America Insulare 14.289.000 19.519.000 73,2 = 
America Meridionale 125.559.000 135.752.000 92,5 i 

AFRICA | 

Africa Settentrionale 2.127.000 58.444.000 3,6 
Africa Occidentale 3.069.000 65.385.000 4,7 
Africa Centrale 9.585.000 38.166.000 25,I 
Africa Orientale 3.566.000 21.794.000 16,4 
Sud Africa 1.589.000 21.892.000 7,3 a 
Isole Africane 1.525.000 6.080.000 25,1 : 

ASIA 

Asia Occidentale 1.322.000 102.030.000 1,3 
Asia Sud Centrale 6.839.000 525.786.000 1,3 
Asia Orientale 3.860.000 814.716.000 0,5 
Asia Sud Orientale 22.928.000 19I1.505,000 12 

AUSTRALIA E OCEANIA 

Australia e Nuova Zelanda 2.205.000 12.370.000 | 17,9 
Oceania 577.000 2.835.000 20,4 

TOTALI MONDIALI (approssimativi) 527.643.000 2.886.691.000 18,3 

Da Clero e Miss. 34 (1953) 403 ss (studio di Apr. BouFFaRD) traiamo i seguenti dati, che riportiamo per 
confronto con le statistiche più recenti. 

POPOLAZIONE CATTOLICI 

CONTINENTI 

1953 1883 1953 1883 

Asia 1.300.324.000 805.800.000 31.090.400 9.234.000 
Europa 591.173.500 329.000.000 230.910.100 153.835.000 
America 336.327.400 102.800.000 189.986.756 51.043.000 
Africa 197.229.000 100.000.000 17.442.470 
Oceania . 14.292.450 4.400.000 2.664.200 

2.439.346.350 1.342.000.000 472.093.926 
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| Statistiche del mondo missionario al 1957, desunte dal prospetto pubblicato nel r959 dall'Ufficio di Stati- 
| stica della S. C. di Propaganda a cura di L. ScHORER e allegato all’Atlante Missionario pubblicato nel 
1 1958. Esse riguardano solo î territori dipendenti dalla S. Congr. de Propaganda Fide. Non riguardano i 

| territori dipendenti dalla S. C. Orientale, 0 dalla S. C. Concistoriale o dalla Segreteria di Stato di S. S., 
anche se questi territori, in Africa o in Asia, sono considerati comunemente come territori missionari. 

Abbreviazioni: 

AD = Archidiocesi; D = Diocesi; AN = Abbazia nullius; VA = Vicariato Apostolico; 
PA = Prefettura Apostolica; M = Missione indipendente. 

Agostiniani dell'Assunzione (Assunzionisti). 
Congr. Discepoli del Signore (P. Lebbe). 
Congr. Immacolato Cuore di Maria (Scheut). 
Congr. Giuseppini (Belgio). 
Congr. d. Missione (Lazzaristi). 
Congr. Miss. Figli C.I.M. (Claretiani). 
Congr. Miss. di *Mariannbill. 
Congr. Passionisti. 
Congr. Preti Stimmatini. 
Congr. d. Resurrezionisti. 
Congr. Santa Croce. 
Congr. San Giuseppe (di Asti). 
Congr. Spirito Santo (Spiritani). 
Congr. SS. Redentore (Redentoristi). 
Figli di Maria Immacolata (Lugon). 
Figli del S. C. di Gesù (Comboniani). 
Istituto di Carità (Rosminiani). 
Istituto Missione Consolata. 
Istituto Espagnolo Missioni Estere. 
Missioni Estere Parigi. 
Missioni Estere Quebec. 
Missionari Figli S. Cuore (Ellwangen). 
Mill Hill. 
Missionari Maryknoll. 
Missionari Salette. 
Missionari S. Cuore (Issoudun). 
Missionari S. Famiglia. 
Missionari S. Francesco Sales (Annecy). 
Missionari Spirito Santo (Messico). 
Missionari Yarumal. 
Ordine Carmelitani. 
Ordine Carmelitani Scalzi. 
Ordine Eremiti S. Agostino. 
Ordine Frati Minori. 
Ordine Frati Minori Cappuccini. 
Ordine Frati Minori Conventuali. 
Oblati Maria Immacolata. 
Ordine Predicatori (Domenicani). 
Ordine Premostratense. 
Ordine Recolletti S. Agostino. 
Ordine S. Benedetto. 
Ordine S. Croce. 
Oblati S. Francesco di Sales (Troyes). 
Ordine Servi di Maria. 
Ordine SS. Trinita (Trinitari). 
Padri Bianchi (Missionari d'Africa). 
Pont. Istituto Miss. Estere (Milano). 
Preti Cuore di Gesù (Bétharram). 
Società Apostolato Catt. (Pallottini). 
Sacerdoti Cuore di Gesù (P. Dehon). 
Società Don Bosco (Salesiani). 
Società Divin Salvatore (SslWa toriani), 
Società Missioni Estere (Scarboro). 
Compagnia di Gesù (Gesuiti). 
Società di Maria (Mariti). 
‘Società S. Maurizio (Svizzera). 
Società Missioni Africane. 
Società Mission. Bethlehem (Svizzera). 

ietà di Maria (Monfortani). 
tà S. Patrizio. 

Sa Colombano. 

MONCHONONOH N IH MNM NATI HNAAAA AMIN 

INNI Di lo WIN È III EIIIINONINA 

a Istituti missionari italiani, o anche ad altri Istituti 
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EUROPA SUPERFICIE BATTESIMI DI: |ciceER-|cHIE-| FRA- POPOLAZIONE | CATTOLICI |cATECUMENI__ SUORE | GRADO uadro generale m.3 
(Que i) ) k ADULTI |sAMmBINI| POT! | RICI | TELLI 

AFFI- 

DATO A 

Europa del nord 19.840.000 60.419 124 8 I.400 | 197 14 30 | 1.537 

Danimarca 42.936 4.476.000 25.532 -— —_ 662 68 9 16 742 
Kéb6benhavn 25.532 — — 662 68 9 16 742 | D Saec 

Finlandia 
(Suomi) 337.009 4.336.000 2.042 —_ I 42 18 — 5 3I 

Helsinki 2.042 ce I 42 18 — 5 3L|CD SCJ 

Islanda 103.000 164.000 620 5 — 28 7 -— 2 62 
Island 620 5 -- 28 7. — 2 62 | VA | SMM 

Norvegia 323.917 3.496.000 5.976 I4 3 147 45 3 I SS2 
Mellom Norge 432 I4 — 12 6 _- — 50 | VA | SSCC . 
N. Norge i Sage ct seria tera ae ...| VA | MSF 5 
Oslo 5.544 -— 3 135 39 3 I 482 | D Saec d 

Svezia 449.681 7.368.000 26.249 105 4 521 59 2 6 170 x 
Stockholm 26.249 105 4 S2I 59 2 6 170 | D Saec È 3 

<> 
5 Europa merid. # 

Gibilterra 6 25.000 21.000 — 19 40I 13 — | ro 17 = 
Gibilterra 21.000 — 19 401 13 | — | 10 17| D Saec 

Europa (paesi cl 
dipendentida 
Propaganda 
Fide) 19.865.000 81.419 124 27 1.801 | 210 I4 40 | 1.554 

RS Se POPOLAZIONE | CATTOLICI |CATECUMENI = 

I. America del nord 103.237 221 279 

Bermude 4.030 12 14 
Canada 83.679 113 217 
S. Pierre et Miquelon 5.028 — — 
USA (Alaska) 10.500 96 48 

II. America centrale 2.439.574 1.551 4.210 

Antille Britanniche 600.679 1.455 3.066 
Antille Francesi 550.030 — I4 
Antille Olandesi 127.315 — 48 
Costa-Rica 70.500 — 20 
Honduras 264.860 — 270 
Honduras Britannico 48.532 —_ 197 
Messico 648.265 —_ 434 
Nicaragua i 54.579 = 69 
Panama 74.814 96 92 

III. America del sud 2.885.317 | 4.306 3.945 

Bolivia 243.767 90 395 
Cile 398.779 50 781 
Columbia 1.253.649 745 1.073 
Ecuador 172.377 = 216 
Falkland (Isole) 314 = = 
Guiana $ 140.772 933 569 
Paraguay 65.353 560 33 
Perù 3 498.865 | 1.522 758 
Venezuela III.44I | . 406 120 

America (territori di- 
pendenti da Propa- 
ganda Fide) 5.428.128 | 



Î 

VA CR 

VA OMI 
VA OMI 
VA OMI 
VA OMI 
VA OMI 
VA OMI 
VA OMI 
VA OMI 

ui >. Pierre et Miquelon PA CSSp 

|| usA (Alaska) 
Alaska VA SJ 

{IT. America centrale 

Antille Britanniche 
ra Is. VA OSB 
es. D FMI 

D SJ 
AD Saec 
D CSSR 

ges (Grenada) D OP 

Francesi 
‘erre et Pointe- 
e D CSSp 
‘et Fort-de- 

D CSSp 

D OP 

VA OM 

VA OM 

i uras Britannico 
Î ; D SJ 
61 

I VA | SJ 
| VA MSpS 
| PA FSCJ* 

VA OFMCap 

VA CMF 

Re e An 

È Ra GRADO AFFIDATO A 
a, 
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MISSIONI 

CATTOLICI 

4.030 
4.030 

83.679 
25.883 
1.871 
I.6II 

15.560 
9.162 

II.505 

13.637 
4.450 

5.028 
5.028 

10,500 
10.500 

600.679 
15.003 
85.000 

105.808 
247.500 
58.128 
89.240 

550.030 

305.297 

244.733 

127.315 
127.315 

70.500 
70.500 

264.860 
264.860 

48.532 
48.532 

648.265 
116.833 

531.432 

54.579 
54-579 

74.814 
74.814 

243.707. 
34.604 
46.530 
63.807 

25.326 
48.000 
25.500 

398.779 
303.170 

* 35.609 È 

CATECUMENI 

I2 

12 

113 
27 

12 
34 

27 

96 

96 

1.455 
265 

1.030 

160 
— 

BATTESIMI DI: 

14 
14 

217 
43 

40 

I5 
26 
42 

39 

48 
48 

3.066 
241 

1.383 
1.278 

109 

55 

270 
270 

197 
197 

434 
434 

69 
69 

92 

92 

395 

324 

781 

ADULTI |BAMBINI 
—_——  z "P>=_——r6&6 

108 
108 

3.369 
Tt.084 

83 
35 

400 

364 
471 
721 
II: 

rI8 
118 

459 
459 

17.13I 
890 

3.165 

9.354 
2.484 
1.238 

19.288 

9.318 

9.970 

| 5.075 
5.075 

3.733 
3.733 

7.992 
7.992 

2.438 
2.438 

5.208 
5.208 

3.893 
3.893 

2.700 
2.700 

II.I02 

1.744 

2.359 
3.000 
1.130 
1.785 
1.084 

12.049 
II.164 

885 

57.232 

SACER- 
DOTI 

318 
78 
24. 
I9 
53 
2 

59 
33 
27 

30 
30 

313 

102 

15 
14 
23 
23 

87 
74 
13 

287 

CHIE- 

RICI 

Illollw 

|FK 
(°)) ‘0 

HH NNW 

FRA- 

TELLI 

144 
22 

29 
28 

A 

wW LV) A QD 

00M HM 

HWBUAUWdVHNO 

UIL 

Woo 

109 
6 

CATE- 

SHORE CRISI 

18 3 
18 3 

643 180 
226 LIO 
‘I 7 _— 

3I a 
132 — 
2I -— 

106 48 
86 I7 

2 5 

30 IO 
30 IO 

37 49 
537 49 

647 I.44I 
72 48 

214 32 
248 1.176 
50 115 
38 70 

387 |1.239 

175 364 

212 875 

325 = 
325 = 

20 185 
20 185 

20 213 
20 213 

106 — 

106 = 

43I 543 
89 243 

342 300 

43 42 
‘ 43 42 

6I 67 
6I 67 

96 359 
28 asa 
13 I5 
6 230 

16 53 
23 3 
IO — 

317 29 

307 = 
IO 29 

706 |1.352 
8 
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BATTESIMI DI: SACER-| CHIE- | FRA- CATE- 

TERRITORIO GRADO AFFIDATO A CATTOLICI |CATECUMENI|. ——__—_—__ SUORE 
ADULTI | BAMBINI DOTI RICI | TELLI CHISTI 

Casanare VA ORSA 44.000 33 9 2.520 13 9| — 26 18 

Florencia VA IMC* 98.000 -- 50 3.750 I4 4 8 37 — 

Guapi PA OFM 45.120 — 100 2.303 6 — 6 2I — 

Istmina VA II 83.975 — 230 2.980 I7 3 6 49 8 

Leticia PA: OFMCap 9.600 300 20 450 9 — 5 27 = 

Mitù PA MXY 4.958 230 79 212 15 — 9 27 46 

Quibdò VA CMF 65.950 — 20 2.780 19 I 6 5I 268 

Riohacha VA OFMCap 58.259 150 II1O | 2.947 13| — 3 38 52 
S. Andres y Providencia PA OMFCap 3.130 25 83 227 7 z| 18 30 

S. Jorge VA IEME 146.000 —- 150 7.750 30 ISU] ©5 74 50 

Sibundoy VA OFMCap 37.086 — — | 1.762 18 — 8 57 es 

Tierradentro PA CM 34.087 -_ — 1.182 8 -- 2 3I 35 

Tumaco PA: OCD 137.000 —. 130 6.168 14 —_ 2 24 157 

Valledupar VA OFMCap 154.002 I 4I 6.970 19 5 7 59 169 

Vichada PA SMM 1.500 6 I 118 5 — 2 5 IO 

Villavicencio VA SMM 128.000 — -- 5.758 30 — | 20 38 118 

Ecuador 172.377 = 216 6.892 85 38 | 54 | 129 102 

Aguarico PA OFMCap 2.980 — — 203 3 ni 2 5 => 

Canelos PA OE 4.680 — 20 625 7 — | 10 II — 

Esmeraldas VA FSC]J* 109.000 — 46 | 4.03 IO — I II 36 

Galapagos PA OFM 1.850 —_ —_ 158 8 — 4 = — 

Méndez VA SDB* 15.597 = 16 780 26 38 19 47 3I 

Napo VA CS]J* 16.470 — I5 843 20 — | 10 40 — 

S. Miguel de Sucumbios PA OCD 13.650 — — SI 5 = E 2 20 

Zamora VA OFM 8.150 — 19 250 6 — 7 I3 | IS 

Falkland (Isole) 314 — — 2 Ir — — 

Falkland Is. PA MH 3I4 — — 2 = I a a 

Guiana 140.772 933 569 4.730 120 6 | 51 | 373 23I 

Cayenne D CSSp 30.436 84 34 1.236 26 — 2 $2 55 

Georgetown D SJ 69.559 640 535 | 3-494 so 4| — | 92 | 128 
Paramaribo D CSSR 40.777 209 — — | 44 2 | 49 | 199 48 

Paraguay 65.353 560 33 | 2.776 32 XA \NLE 13 23 1 

Chaco Paraguayano VA ODB* 32.353 378 22 | 1.333 I4 I 3 7 18 

Pilcomayo VA OMI 33.000 182 II 1.443 18 — 8 6 IO 

Perù 498.865 1.522 758 |18.812| 129 5 42 

Iquitos VA OESA 92.020 25 416 4.708| 30 —_ 6 
Pucalpa VA MEQ 50.200 — — 1.300 5 —_ —_ 
Puerto Maldonado VA OP 6I.7II 1.207 13 2.443| 25 —_ I5 

| Requena VA OFM 78.290 —_ 102 2.080 8 —_ 2 
i S. Francisco Javier PA SJ 40.044 65 54 2.459 9 2 5 
| S. Gabriel de Maraòîon VA CP 71.300 — 48 1.637 | 15 — 5 | 
| S. José de Amazonas VA OFM 51.300 — IIO 1.390| 13 _. 3° 
| San Ramén VA OFM 54.000. 225 I5 2.795) 24 3 6. 

Venezuela i III.44I 406 120 6.676] 46 — | 20] - 

Caroni VA OFMCap 7.674 — I5 375 | 
Machiques VA OFMCap 67.392 — 19 | 3.189 
Puerto Aycucho VA SDB* 8.000 400 28 1.307 
Tucupita OFMCap 28.375 6 58 ; 1.805 | 



SUPERFICIE 
km.3 

620.000 

1.759.540 
410.805 

2.295.575 
659.661 

2.505.825 

322.463 
1.304.556 

10.369 

237.873 
245.857 
274.122 
111.370 
966.717 

1.282.966 
72.326 

1.204.021 
57.000 

2.510.000 
432.000 

2.343.930 
28.05I 

54.170 

Guinea Spagnola 
| Ruanda-Urundi 

30.344 
389.362 
746.256 
823.876 

17.364 
1.223.409 

585.303 
127.368 

| 243.411 
- 939.361 

dielizzii intitola EA 

POPOLAZIONE 

32.214.000 

8.000.000 
1.105.000 

‘10.016.000 
I.1I10.000 
1.983.000 

10.000.000 

60.664.000 

2.572.000 
3.989.000 
285.000 

4.763.000 
2.555.000 
3.326.000 
1.250.000 

32.117.000 
2.870.000 
2.080.000 
3.750.000 
1.107.000 

25.407.000 

4.810.000 
3.207.000 

12.850.000 
210.000 

4.330.000 

20.288.000 

640.000 
2.540.000 
2.240.000 
478.000 
233.000 

14.157.000 

23.242.000 

6.350.000 
2.640.000 
5.673.000 
8.579.000 

5.721.000 

4.812.000 
579.000 
291.000 
39.000 

MISSIONI 

CATTOLICI |CATECUMENI 

796.446 26.120 

28.276 2.750 

43.619 = 
490.914 = 
24.881 II 

7.939 140 
200.817 23.219 

2.780.440 | 795.879 

207.725 49.761 
221.442 39.703 

4-343 742 
503.044 93.418 
27.822 5.802 
109.046 41.414 
10.919 645 

1.352.543 514.952 
131.535 7.974 | 
16.252 13.945 
16.647 9.581 

179.122 17.942 

7.256.645 | 1.450.048 

550.0II 146.168 
645.010 93.969 

4.270.775 700.662 
178.661 9.000 

1.612.188 500.249 

1.656.042 156.611 

251.167 16.836 
181.908 28.339 

385.485 71.505 
49.941 3.110 
18.830 506 

768.711 36.315 

3.741.171 

606.242 
429.150 

1.553.504 
1.152.275 

1.509.431 

988.409 
195.000 

_ 289.130 
36.892 

452.577 

165.018 
51.696 
82.249 

153.614 

76.908 

76.637 
214 
55 
2 

24.675 

23.517 

36.707 

2.803 
10.468 
9.083 

1.449 

12.491 

114.391 

‘39.820 
5.682 

40.044 
28.845 

8.728 

8.346 

BATTESIMI DI: 

ADULTI |BAMBINI 

23.338 

850| 1.315 
IO 936 

26I1| 9.198 
13 225 
24 124 

11.540 

103.120|157.643 

6.666| 7.535 
6.743| 12.032 

80 232 
10.539] 25.102 

550| 1.065 

3-742| 7.543 
122 432 

68.023| 90.104 

1.436] 4.755 
660 475 
273 63I 

4.296| 7.737 

236.988/332.862 

21.893| 20.262 
14.086| 22.407 

144.268|202.486 
3.100 

53.641 
7.000 

80.707 

71.127 

8.328 

8.545 
17.042 
3.022 
656 

33.534 
413 

176.997 

33-432 
16.608 
61.438 
65.519 

75.569 

51.089 
8.443 

14.637 
1.400 

266 
103 

13 

SACER- | CHIE- 

DOTI 

70I 

35 

43 
332 
66 
28 

197 

2.031 

166 

144 
13 

260 
88 

225 

35 
729 
136 
62 

99 
74 

3.887 

374 
408 

2.562 

54 
489 

1.659 

137 
ZII 
284 
7I 

28 
928 

2.170 

36I 
224 
571 

I.0I4 

753 

565 

90 

22 

RICI 

48 

ISISE 

IO 

23 

616 

30 

354 
8 

152 

143 

14 
21I 

24 

82 

359 

45 
41 

117 
156 

73 

45 
16 

BILI 

TELLI SUORE 

280 | 1.651 

7 73 
3I 204. 

109| 825 
IO 147 
16 114 

107 288 

252 | 1.844 

9 132 
I2 244 
— 12 
23 208 

13 75 
69 22I 
pe 13 

62 488 

35] 264 
8 37 
9 6I 

12 89 

1.603 | 4.889 

I21I 06 

1360 | 4I5 
1.108 | 3.263 

19 163 
219 642 

805 | 6.250 

IOI 547 
105 69I 
64. 207. 
39 262 
21 89 

475 | 4.394 

FRA- 

715 

56 
38 

285 
336 

3.332 

649 
248 

I.2II 
1.224 

466 

386 790 

173 299 
142 405 
I5 72 

1.566 

Î 

ATE- 

CHISTI 

21231 

4I 
7 

1.238 

23 
8 

914 

16.667 

1.107 
1.048 

881 
204 

1.089 
27 

TI:028 
553 
53 

215 
425 

37.540 

4.338 
5.194 

22.932 
321 

4.755 

3.641 

967 
384 
703 
84 
49 

1.454 

13.707 

2.584 
1.700 
3.931]. 
5.492 

6.315 

5.316 

313 
652 

34 
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CATE- | SACER- | CHIE- | FRA- 
TERRITORIO GRADO AFFIDATO A CATTOLICI |CATECUMENI SUORE 

5 apuLti |nampini | POT! | RICI | TELLI CHISTE 

I. Africa settentrionale 

Etiopia 
Gimma VA (IMC)* 
Harrar VA OFMCap* se s 
Hosanna EA OFMCap* Î =5:2/0 37150 9501 E:SISU SI 7 2 da 
Neghelli PA (PIME)* 

Libia — 43.619 — IO 936 | 43 — 32101204 7 

Bengasi VA OFM* 1.208 = 4 33 7, si IO 43 3 
Derna VA (SDB)* IIO — I 6 SEO lle I 32 =# 
Misurata PA OFM* 2.882 — 3 132 8 = I 20 7 
Tripoli VA OFM* 39.419 — 2 765 | 25 — 19 | 109 — 

Marocco 490.914 — 26I 
Rabat AD OFM 368.928 — 220 
Tangeri AD OFM 121.986 —_ 4I 

Sahara 24.881 II 13 
Laghouat D PB 18.873 II 13 
Sahara Spagnolo -+Ifni PA OMI 6.008 — <? 

Somalia 7.939 140 24 
Gibuti D OFMCap 3.852 60 12 
Mogadiscio VA OFM* 4.087 80 12 

Sudan 200.817 23.219 23.517 
Bahr el-Gebel VA FSC]J* 106.059 9.457 |14.II4 
Bahr el-Ghazal VA FSC]J* 31.937 6.500 1.968 
Khartum VA ESC]* 6.073 225 20I 
Malakal PA MH 4.164 741 194 
Mopoi PA FSCJ* 44.143 4.590 4.429 
Rumbek VA Saec 8.441 1.706 2.593 

II. Africa occidentale i 

Costa d’ Avorio 207.725 49.761 6.666 132 \|VI.XO7) | O 

Abidjan AD SMA 128.863 18.403 2.685 2 463 

Bouaké D SMA 31.329 14.661 1.678 23 og (ee 

Daloa D SMA 4.927 3.500 342 4 ; 28. fs 

Gagnoa D SMA 26.829 7.09I 1.265 8 269. SS 

Katiola D SMA 15.777 6.106 696 25 i 

Dahomey 221.442 39.703 6.743 244 

Cotonou AD SMA 146.895 23.360 4.913 

Niamey PA CSSR 9.597 1.414 112 39 

Parakou PA SMA 7.906 7.303 500 25 

Porto Novo D SMA 57.044 7.626 1.218 42 

Gambia 4.343 742 80 

Bathurst D CSSp 4.343 742 So 

Ghana 503.044 | 93.418 |I0.539 3 
Accra D SVD 55.531 13.973 | 1.860 S| 

Cape Coast AD SMA 177.451 31.888 3.393 sì 

Keta D SMA 120.314 4.648 1.526 Ir 

Kumasi D SMA 106.325 40.554 2.989 I | 

Navrongo D PB Sl 
RAMO 5 E 43.423 | 2.355 | 771 s| 

Guinea 27.822 5.802 550 13° 
Conakry AD CSSp 17.133 1.080 188 3 

Kankan PA CSSp 7.350 1.222 144 6 
N’Zérékoré D PB 3.339 3.500 218 2 

Alto Voita 109.046 | 4I.414 
Bobo-Dioulasso D PB | 33.860 | 8.391 



MISSIONI 

BATTESIMI DI: 
SACER-| CHIE- | FRA- CATE- 

AFFIDATO A CATTOLICI CATECUMENI reo i DOTI RICI TELLI SUORE CHISTI 

Koudougou D PB 15.872 5.305 42 5 5 2 263 
i D Saec 14.369 4.960 23 3 3 24 13I 
E È | Nouna D PB 21.779 15.197 41 2 5 16 335 

(Ouagadougou AD PB 23.157 7.561 52 9 22 > 166 

10.919 645 35 = 13 27 
PA SMA 6.036 414 I5 I — — 17 
VA SMA 4.883 231 20 2 — 13 10 

1.352.543 | 514.952 720|0LII 621 488 |11.023 
D SMA 99.298 50.347 5A4 TO — 18 158 
D MH 77.785 12.451 03 NSrI 5 23 371 
D SPS 100.823 38.696 6I 5 —- 97 19 
D SMA 22.007 3.740 2 — —_ 16 86 

D SMA 35.508 9.324 33 ia ez 
PA CSSp 10.696 3.470 20 3 x 2 119 
D SMA 26.983 8.200 38 2 — 24 143 
AD SMA 64.079 4.230 48 3 5 47 85 
PA OESA 1.818 412 4| — — — 13 
D SPS 34.980 64.987 46 I — 37 | 2.638 
D SMA 56.285 11.62I 35 5 5 18 124 
AD 316.560 | 114.255 107 | 28 8 48 | 6.183 

17.960 42.846 22| — 3 6 516 
458.719 | 144.395 123| 32 32| 132 64 
22.403 3.155 26 2 2 10 21 
1.790 II5 2| — r 4 22 
4.849 2.708 280 “i 6 74 

131.535 7.974 136 | 10 35| 2604| 553 
97.668 5.129 85 4 2I 180 323 

4.138 977 Sl 4 IO 45 
5.326 120 7 I 20 2 

24.403 1.748 3I 6 9 54 158 

16.252 13.945 62 I 8 37 53 
15.350 10.945 47 I 2 2 53 

902 3.000 I5.li — 6 5 = 

16.647 9.581 99 3 9 6I 215 
11.983 2.791 45 I 5 45 TIO 
1.269 4.942 20| — 2 3 70 
2.973 558 17 I 2 13 26 

422 1.290 17 I n = 9 

74| 23 12 89 425 
50 18 IO 69 325 
24 5 2 20 100 

179.122 
159.037 
20.085 

17.942 
11.340 
6.602 

A. 550.0II 374 30 I2I 406 | 4.338 

Ba PA CSSp 12.302 19 I 4 II 266 
Ba AD CSSp 68.736 49 3 IO 60 717 

Ber) D OFMCap 25.446 32| — 8 32 413 

Bra AD CSSp 99.405 59| 10 19 68 105 

Ft. D SJ* 10.150 28 13 72 274 
D CSSp 47.301 7 176 
AD CSSp 167.405 .I4 
D OFMCap 28.846 
PA OMI 1.627 
D CSSp 88.793 

645.010 
184.500 
32.624 
6.667 

I16.977 
304.242. 



MISSIONI 75 

BATTESIMI DI: 

TERRITORIO I °FIDA A ATTOLICI ATE MENI (SACERS CELLA UORE Cala 
GRADO AFFIDATO Cc c c CU ee DOTI RICI d CHISTI 

Beni D AA 235.371 41.955 8.809 | 16.042 60 I5 107 |I.7XI 

Bikoro D CM 20.841 6.023 626 771 24 — ZI 147 

Boma D CICM 222.421 9.644 | 2.507 | 11.947 83 22 103 goI 

Bondo 1) OSEr 43.063 10.417 3.620 | 1.047 55 6 42 438 

Bukavu AD PB 184.520 | 118.066 | 10.298 | 12.339 | I2I 27 I6I 100 

Buta D OPraem 53.375 TIO.4II 1.771| 1.893 57 9 108 276 

Coquilhatville AD MSC 93.688 12.873 | 1.909| 3.030 70 2 126 443 

Doruma PA OESA _ — —_ _- — —_ —_ —_ 

Inongo D CICM 77.615 16.674 | 2.870| 3.783 52 II 44 409 

Ipamu D OMI 126.290 22.656 | 8.702| 6.262 88 9 38 | 1.220 

Isangi PA SMM 32.962 3.087 1.028 798 35 —- 27 268 

Kabinda D CICM 129.530 11.803 | 5.060| 6.820 72 8 108 1.07I 

Kange PA SVD — _ — — —_ —_ — — 

Kasongo D PB 76.687 64.113 | 4.728| 5.642 SI 12 58 | 1.085 

Elisabet-Ville AD OSB 184.352 19.493 | 2.226| 8.424| 124 3I 210 330 

Kikwit D SAI] 349.497 23.955 | 19.518 | 12.033 | ISI 18 24 |2.540 

Kindu D CsSp 29.898 10.495 | I.106| I.180 33 4 35 128 

Kisantu D Si] 256.726 26.638 | 4.146 | 11.767 | II7 26 140 |rI.I105 

Kole PA SSCE 7.673 867 481 316 28 — 12 220 

Kongolo D CSSp 39.604 12.814 | 1.066| 1.264 55 7 69 390 

Bunia D PB 285.752 22340 9.937 | 16.775 | IOI 20 193 1.700 

Lac Moero PA OFM 16.153 3.401 640 | 1.258 24 3 32 218 

Léopoldville AD CICM 179.306 II.79I 2.187 | 10.761 | 13I I 175 I 

Lisala D CICM 254.937 7.771 | 6.684 |1r.089| 127 4 105 1.536 

Lolo PA OPraem 24.850 3.497 520 | 1.42I 22 I 30 80 

Kamina D OFM 86.931 27.237 | 3.705| 3.546 92 4 I44 69 

Luluabourg AD CICM 379.046 31.425 | 12.602 | 18.178 | 188 19 253 |2.084 

Matadi D GSSR 184.384 7.780 | 2.786| 8.902 79 19 II5 858 

Mweka PA CJ 21.775 3.356 1.202 | 1.476 26 2 I4 95 

Niangara D OE 153.013 38.600 | 8.890| 5.886 93 I5 109 |1.139 

Sakania D SDB 22.482 7.047 723 885 48 I 28 37 

Stanleyville AD SCI 166.799 27.168 | 5.569| 2.770| 102 5 126 375 

Tshumbé D GE 39.470 1.652 1.038 | r.102 4I 7 37 269 

Molegbe D OFMCap 133.086 12.452 I.519| 3.774 60 19 67 718 

Wamba D SCJ 37.071 11.747 | 2.358 769 35 8 63 I24 

Goma D Saec -_ — — — = csi = = 

Luebo D Saec — — — — = ni ni _" 

Guinea Spagnola 178.661 9.000 3.100 | 7.000 54 s 163 321 

Fernando Poo D CMEF 178.66I 9.000 3.100 | 7.000 54 8 163 32I 

Ruanda-Urundi .612.188 500.249 | 53.641 | 80.707 | 489 | I52 642 |4.755 À 

Kabgayi AD PB 465.520 218.009 | 18.863 | 23.509 | 189 53 312 | 1.944 3 

Kitega AD PB 628.925 135.493 | 18.815 | 30.983 | 169 56 200 | I.190 Ò 

Ngozi D PB 433.044 99.530 | 11.832 | 21.825 80 23 76 |I.090 < 

Nyundo D Saec 84.699 47.217 | 4.131| 4.390 SI 20 54 5SI È 

Usumbura D Saec — — — — — = = Ta 

IV. Africa meridionale 

Basutoland 251.167 16.836 2.803 | 8.328 | 137 I4 547 

Leribe D Saec 49.540 2.864 572 | 1.241 18 4 II13 È 

Maseru D OMI* 201.627 13.972 2.231| 7.087 | IrI9 IO 434 © 

Bechuanaland PA CP _- — — — —_ — — 

Sud Rhodesia 181.908 28.339 |{10.468| 8.545| 2II 2I 691 

Bulawayo D CM 26.789 1.905 648 | 2.010 30 I 140 

Gwelo D SMB 57.876 12.545 | 4.520| 2.922 58 5. IOI 

Salisbury AD SJ 72.294 10.450 | 3.769| 2.369 84 IS 340 

Umtali D OC 22.213 2.429 | 1.207 902 24 — 78 

Wankie PA TEME 2.736 I.0IO 324 342 IS —_ 2 

Nord Rhodesia i 385.485 71.505 | 9.083 |17.042 | 284 24 267. 

Abercorn D PB 42.063 8.0II 372 | 1.047 40 I I4 

Ft. Jameson D PB 43.986 3.570 754 | 1.847 46 4 20 

Ft. Rosebery PA PB 60.235 15.651 1.840 | 2.379 32 4 19. 

Kasama D PB 108.196 10.398 1.085 | 3.012 48 2 37 

Livingston D OFMCap 10.526 22.683 666 504 27 -— 49 

Lusaka AD SJ 45.835 7.294 | 2.727x| 3-:842 56 | = 6 67 

Ndola D OFMConv*| 74.644 3.898 | 1.595| 4.41r| 35 7 6I 
Solwezi D OFMConv = TE == —| — —_ 



AFFIDATO A CATTOLICI 

d-Qvest Africa 
eetmannshoop 
Vindhoek 

49.941 
II.QII 
38.030 

18.830 
18.830 

768.711 

197.978 
10.285 

49.144 
4.296 

21.818 
28.148 
18.742 
6.584 

33.I4I 
. 7.658 

18.162 

293.073 
102.423 

21.774 
136.948 
31.928 

70.572 
15.773 
27.238 
27.561 

207.088 

145.398 
10.543 
25.765 
25.382 

Saec 
MEFSC 
OSB 
Saec 
OFM 

DO VIBO VOLE VO MOIIOZE z 
sè 

606.242 
25.789 

361.826 
686 

30.375 

29.334 
74.028 
84.204 

429.150 
201.150 
61.854 
6I.1I3 
11.043 

93.990 

1.553.504 
322.259 

192.540 
174.060 
270.049 
285.411 

309.179 

1.152.275 
_ 92.848 

80.417 
45.743 

75:584 
125.951 

MVC 

9 BguBuuo è 

-r_ ml 

mi31:000%) 

MISSIONI 

CATECUMENI 

————_————__ 

3.110 
62 

3.048 

506 
506 

36.315 

9.380 
986 

459 
239 
340 

2.633 
765 
315 

1.024 

1.777 
842 

8.375 
2.754 
2.649 
2.079 

893 

9.122 
3.397 
2.273 
3.452 

9.438 
4.858 
1.536 
1.783 
1.261 

BATTESIMI DI: 

ADULTI 
———Z2<x# 

1.449 
54 

1.395 

413 
443 

12.491 

4.046 
198 
672 

78 
350 
790 
536 
120 

441 
393 
468 

3.544 
1.456 

587 
1.214 
287 

1.685 
54I 
593 
SS5I 

3.216 
1.446 

346 
966 

458 

BAMBINI 
_—————— 

3.022 
674 

2.348 

656 
656 

33.534 

10.603 

791 
2.666 

193 
1.050 
1.862 
1.146 
412 

1.418 

409 
656 

10.570 
5.405 
922 

3-395 
848 

4.032 
748 

1.783 
1.501 

8.329 

4.937 
782 

1.36I 
1.249 

33.432 
1.415 

18.634 

1.266 

1.343 
5.248 

5.456 

16.608 

9.799 

3.015 
607 

3.187 

61.438 

15.443 

5.466 
7.820 

9.359 
12.047 
11.303 

65.519 

5.493 
4.263 
2.420 
8.327. 

7.365 
1.660 
1.530 

SACER- 

DOTI 

tenta 

71 
29 
42 

28 
28 

928 

365 
22 

99 
7 

28 
32 
20 

27 
76 
30 

24 

235 
104 

44 
yz 

I5 

73 
27 
18 
28 

255 
13I 

36 
50 

361 

124 

33 

25 

66 

224 

CHIE- 

RICI 

82 

39 

n DD 

[o ibssta ila anna seg 

» alv]| 
14 

4I 
14 
14 

117 

FRA- 

TELLI 

39 
6 

33 

2I 

2I 

475 

175 
6 

52 
I 

IO 
33 
5 
9 

33 
18 

8 

I44 
28 

33 
78 

5 

30 
6 

2I 
n 
d 

126 

50 
22 

33 
2I 

285 
60 

86 
21 

.94 
16 

336 
23 
49 
IO 

27 

SUORE 

—_——— 

262 

ZI 
187 

89 
89 

4.394 
1.860 
168 
487 

28 
I04 

69 
133 
594 
IOI 

14.5 

1.226 
518 

I45 
476 

87 

173 
27 
66 
80 

1.135 

746 
88 

128 

173 

649 
ZI 

2I9 

58 

49 
II4 
184 

248 

CATE- 

CHISTI 

84 
20 

64 

49 
49 

1.454 
351 
45 
7 
6 

97 
45 
53 
4 

42 
8 

44 

295 
125 

54 
84 
32 

154 

78 
30 

654 
461 

II2 

52 

198 

978 

179 

76 
491 
637 

1.700 
640 

55 
395 
289 
321 

3.93I 
738 

280 
318 

1.402 

599 
594 

5.492 
365 
I2I 
416. 

379 
441 
276 
186 fl. 
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TERRITORIO GRADO 

Mbulu D 
Morogoro D 
Moshi D 
Musoma D 
Mwanza D 
Ndanda AN 
Peramiho AN 
Rutabo D 
Shinyanga D 
Tabora AD 

Tanga D 

VI. Africa insulare 

Madagascar 
Ambatondrazaka D 
Ambanja É 
Antsirabé P 
Diego Suarez AD 
Farafangana D 
Fianarantsoa AD 
Fort Dauphin D 
Majunga D 
Miarinarivo 1. 
Morondava D 
Tamatave D 
Tananarive AD 
Tsiroanomandidy D 
Tulear 1 

Mauritius 
Port Louis D 

Reunion 
Saint Denis D 

Seychelles (Isole) 
Port Victoria D 

ASIA SUPERFICIE 
(Quadro generale) km.3 
——T_t r_——__—_—__ — 

I. Asia del sud-ovest 

Arabia 2.403.879 

Kuwait 15.540 

II. Asia del sud (parte 
centrale) 

Ceylon 65.610 

India 3.479.128 

Pakistan 944.824 

III. Asia del sud-est 

Birmania 677.950 
Borneo del Nord 203.79I 
Cambogia 175.000 
Indonesia 1.491.562 
Laos 236.800 
Malesia 132.029 
Nuova Guinea Occid. 412.781 
Filippine 42.113 
Thailandia 514.000 
Vietnam-Sud 170.000 

IV. Asia dell’est 
Corea del Sud - 93.634 

Hong-Kong 1.013 
Giappone 369.813 
Formosa 35.961 

Asia: Territorio dipend. 
da «Propaganda Fide» 

AFFIDATO A 

SAC 
CSSp 
CSSp 
MM 
PB 
OSB 
OSB 
Saec 
MM 
PB 
IE 

OSSTIE 
OFMCap 
MS 
GSSP 
CM 

SJ 
CM 
CSSp 
Saec 
MS 
SMM 
ST 
OSST 
AA 

CSSp 

CSSp 

OFMCap 

POPOLAZIONE 

13.456.000 

13.250.000 
206.000 

494.388.000 

8.997.000 
400.624.000 
84.767.000 

155.427.000 

20.278.000 
1.095.000 
4.856.000 

84.300.000 
1.590.000 
7.623.000 
700.000 

1.015.000 
21.070.000 
12.900.000 

125.193.000 

22.300.000 
2.440.000 

90.900.000 
9.553.000 

788.464.000 

MISSIONI 

CATTOLICI 

_————— —t0@ù 

21.587 
123.122 
127.362 
25.644 
49.986 
46.480 

170.614 

53.343 
7.766 

27.839 
22.905 

988.409 

12.628 
177.676 
60.932 
49.000 

268.919 
18.200 

34.502 
35.062 
22.233 
63.244 

211.412 
18.60I 
16.000 

195.000 

289.130 

36.892 

CATTOLICI 

4.825.115 

697.493 
3.838.957 
288.665 

3.209.711 

171.703 
50.083 

49.973 
I.O8I.II9 

16.059 

139.095 
57.628 

442.768 
101.280 

1.100.000 

751.029 

285.958 
108.587 
241.679 
114.805 

8.795.665 

CATECUMENI 

—————_——211_———__ 

6.977 
5-794 

10.164 

5.750 
30.43I 
5.578 
7.552 
3.077 
6.449 
9.224 
I.II5 

76.637 

3.046 
4.013 

27.848 
1.750 

5.444 
700 

1.405 
4.000 
1.787 

3.347 
14.689 
8.108 

500 

214 

56, 

N 

CATECUMENI 

161.501 

946 
65.016 

95.539 

173.737 

17.213 

4.277 
234 

68.83I 
1.758 
2.287 
6.065 

3.175 
2.052 

67.845 

179.087 

78.032 
12.119 

15-539 
73.407 

514.379 

BATTESIMI DI: 

ADULTI 

1.013 
871 

3.636 
1.398 
2.658 
1.292 
1.074 
922 
534 
628 
312 

8.346 

348 
1.108 
1.305 

374 
2.380 

135 
235 
140 

199 
735 

1.260 
127 

13 

BAMBINI 
—_——————e——_ 

1.200 

4.923 
9.300 
1.637 
2.081 
2.148 
8.683 
1.964 
506 

1.163 
856 

51.089 

422 
9.306 
3.300 
2.262 

14.054 
697 

1.687 
1.930 
1.106 
2.471 

12.803 
I.OSI 

_— 

8.443 

14.637 

1.400 

BATTESIMI DI: 

SACER- | CHIE- FRA- 

TELLI 

CATE- 

RICI CHISTI 

29 3 — 10 218 
89 | 13 19 94 293 
79 24 34 ISI 516 

40 I 4 14 193 
79 6 I5 39 415 
5510003 43| 52 68 
98 | 30 72 (L58 944 
25 | IO 4 23 92 
2I 2 3 2 120 

82 7 6 | II4 317 
3I I 6 29 13 

565 | 45 | 386| 790 | 5.316 

28) — 22 157 
330/02 52 60 579 

56 5 19 73 858 
22| — SI 129 

IIO 3 68 | 108 800 

I5 ni 44 53 

50 2 16 40 418 

17 7 10 24 255 
ZI I 12 195 
55 2 34 51 | 1.026 

133 | 12 | 171| 293 660 
I 

16 

14.741 10.162. 

2.209 5 

11.803) Q-14I% 
727) 680% Vasi 

169.902|37x.840|x0.728|1.
914 |3:659 

ia 
34I TR 

_ 

Z 



VA 

nil D 
Zolom AD 
salle D 
a D 

| Kand D 
Ss | Trincomalee D 

“dar India 
e A AD 

i D 
__| Aji D 
ha 3 D 

| eppey D 
: di Amrawati D 

| Bangalore AD 
delgar D 

D 
PA 

Ea Ea 
| | Jalpaiguri 
È hansi 

| Jullundur 
ammu 

AFFIDATO A 

OFMCap 
OCD * 

Saec 
OMI * 
Sqex 
OMI 
OSB * 

SJ 

OFMCap 

SJ 
Saec 
Saec 
Saec 
MSFS 
Saec 
Saec 
OFM 
TOR 

OFMCap 
Saec 
OSCr 
Saec 
SVD 
OPraem 
PIME * 
OFMCap 
OFMCap 
MH 
Saec 
SDB * 
Saec 
OFMCap * 
S J 
SDB * 
PIME * 
Saec 
OFMCap * 
MEP 
Saec 
MH 

CATTOLICI 

9.810 

6.810 
3.000 

697.493 
134.532 
360.281 

23.774 
93.716 
59.049 
26.141 

3.838.975 
35.902 

3.145 
8.785 
5.368 

64.918 
15.451 
91.89I 
46.483 

8.993 
5.261 

248.243 

98.752 
19.527 

94.913 
59.776 
12.248 
10.623 

37.856 
6.985 

49.378 
3.907 

24.900 
18.059 

8.277 
. 27.673 

3.448 
10.789 
1.128 

180.543 
6.568 

113.365 

4.255 
203.454 
83.086 
5.104 

176.782 
10.018 

44.198 
13.212 
34.868 
36.910 
27.485 

158.513 

74.551 
117.636 
80.922 

246.805 

44.904 
80.556 
79.085 
2.775 

95.747 
129.712 
228.018 
129.024. 
940221 

MISSIONI 

CATECUMENI 

44 
42 

BATTESIMI DI: 

Mau e e 

ADULTI 
_——_—_—_—-5 

30 

28 

BAMBINI 
e ———e & 

3905 

239 
96 

24.349 
5.079 

12.024 

765 
3-556 
2.004 

921 

139.724 
216 

1.487 
428 
166 

2.319 

576 
4.462 
1.546 

387 
228 

8.984 
4.129 
I.0I5 
3.918 
1.940 

934 
620 

2.279 

329 
1.84I 

195 
1.076 
807 

378 
I.504 

100 
636 
32 

4.924 
344 

3.625 

139 
7.042 
3.000 

241 
4.120 

3.319 

SACER- 

DOTI 

481 

187 

CHIE- 

RICI 

IOO 

20 

18 

FRA- 

TELLI 

(O) 

bt H 

13I 
51 

32 

17 

12 

13 

13 

54 
27 

39 

SUORE 

N 

H 

Jet 

ES N 
MOMO 

162 

342 
299 
94 

$05 
5 

119 

317 
IIO 

76 

SS 

105 

$5 

439 
488 
226 

103 

187 
ZIO 

136 

223 

53 
330 
2I4 
86 

108 

CATE- 

CHISTI | 

341 
148 
22 
2I 
82 

37 
3I 

Q.14I 
4 

178 
n 

10 
‘280 
48 

59 
I 

43 

54 
786 
258 

412 

237 

295 



. 

TERRITORIO 

Verapoly 
Vijayapuram 
Vijayavada 
Visakhapatam 
Warangal 

Pakistan 
Hyderabad al Pakistan 
Chittagong 
Dacca 
Dinajpur 
Karachi 
Khulna 
Lahore 
Multan 
Rawalpindi 

III. Asia del sud-est 

Birmania 
Bassein 
Bhamo 
Kengtung 
Mandalay 
Prome 
Rangoon 
Toungoo 

Borneo Brit. 
Jesselton 
Kuching 

Cambogia 
Phnom-Penh 

Indonesia 
Amboina 
Atambua 
Bandjarmasin 
Bandung 
Den Pasar 
Djakarta 
Endeh 
Ketapang 
Larantuka 
Makassar 
Malang 
Manado 
Medan 
Padang 
Palembang 
Pangkal-Pinang 
Pontianak 
Purwokerto 
Ruteng 
Samarinda 
Semarang 
Sintang 
Sukabumi 
Surabja 
Tandjung-Karang 

Laos 
Thakhek 
Vientiane 

Malesia 
Kuala-Lumpur 
Malacca-Singapore 
Penang 

Nuova Guinea occid. 
Hollandia 
Merauke 

GRADO 

AD 

D 
D 
D 

D 
AD 

AD 

DÒ 

D 
PA 

AD 
PA 
AD 

VA 
VA 

VA 
VA 
VA 
VA 
PA 
VA 

VA 
VA 

AFFIDATO A 

Saec 
OCD 
PIME * 
MSFS 
PIME * 

OFMCap 
ESE 
ESE 
PIME * 
Saec 
SE 
OFMCap * 
OP * 
MH 

Saec 
SSE 
PIME * 
MEP 
MS 
MEP 
PIME * 

MH 
MH 

MEP 

MSC 
SVD 
MSF 
OSCr 
SVD 
SJ 
SVD 
CP 
SVD 
CICM 
OC 
MSC 
OFMCap 
SX * 
SCJ 
SSCC 
OFMCap 
MSC 
SVD 
MSF 
SJ 
SMM 
OFM 
CM 
SCJ 

MEP 
OMI * 

Saec 
MEP 
Saec 

OFM 
MSC 

MISSIONI 

CATTOLICI 

155-267 
68.417 
77.109 
39.683 
33.035 

288.665 

10.227 
48.258 
16.527 

39.229 
6.924 

88.323 

55.389 
23.788 

171.703 
26.095 
11.638 
12.144 
16.800 

4.515 
56.500 
44.0II 

50.083 
23.867 
26.216 

49.973 

I.O8I.II9 

38.591 
131.704 

1.84I 

12.737 
2.880 

29.423 

303.332 
3.769 

114.353 
14.854 
9.519 

42.016 
85.125 
6.30I 
6.678 

4.474 
19.969 
8.505 

140.847 
5.847 

66.680 
5.878 
1.288 

20.045 

4.463 

16.059 
8.370 
7.689 

139.095 
37.535 
56.243 

45.317 

57.628 
17.664 

39.964 

CATECUMENI 

58 
8.844 
1.607 
1.155 

95-539 

3.086 

3.879 
3.491 
5.727 

800 
61.898 
12.368 
4.II0 

I7:213 
r22 

6.360 

6.343 
2.300 

259 
451 

1.378 

4.277 

4.277 

234 

68.83I 
19I 

5.687 
9I 

260 
213 
962 

7.100 

5.843 
2.193 
2.43I 
1.198 

355 
I9.6II 

846 
662 

449 
4.796 
1.182 
4.000 
‘167 

6.624 
2.033 

394 
1.158 

385 

1.758 
1.238 
520 

2.287 

450 
I.000 

837 

6.065 
1.142 

4.923 

BATTESIMI DI: 

ADULTI | BAMBINI 

SACER- | CHIE- 

DOTI RICI 

5I 
269 

3.013 

563 
365 

7.789 

89 
808 

1.053 

715 
263 

2.470 
1.962 

429 

3.023 

250 

875 
436 
430 
125 

463 
444 

1.739 
830 

909 

368 

25.459 
156 

3.0II 
104 

440 
55 

774 
2.195 
380 

1.057 
1.127 
625 

487 
4.102 

686 
406 
290 
772 
597 

1.174 
128 

5-43I 
154 
124 

I.OI9 
165 

606 
360 
246 

1.700 
347 
950 
403 

1.609 
400 

1,209 

5.229 
1.947 
3.082 
1.403 
1.741 

17.956 

454 
1.983 

756 
1.775 
485 

7.839 
3.198 
1.466 

7.940 
1.140 

794 
673 
760 
182 

2.I2I 

2.270 

2.845 
1.222 

1.623 

2.641 

49.393 
2.422 
5.83I 

I18 
582 

177 
1.463 

11.186 

337 
4.976 
827 

432 
1.892 
5.561 

323 
354 
20I 

1.150 
32I 

7.515 
259 

2.507 
280 

83 
880 
216 

865 

443 
422 

5.826 
1.522 

2.499 
1.805 

3.646 

1.034 
2.612 

143 
50 

5I 

44 
29 

339 

I9 
69 
27 
90 

18 

44 
24 
44 

24 
20 
47 
I7 
32 
2I 

123 
19 
30 
47 
8 

67 
3I 
36 

146 
36 
68 
42 

85 
52 
33 

17 
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67 25 
30 62 
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100 62 
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IIS 67 
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TERRITORIO GRADO AFFIDATO A 

VA SVD 
VA OMI 
VA CICM 
VA ORSA 

VA MEP 
VA Saec 
VA SDB * 
VA Saec 
VA MEP 
PA CSSR 

VA Saec 
VA MEP 
VA MEP 

= VA MEP 
VA Sacc 
VA Saec 
VA Saec 

VA Saec 
VA SSC 
VA SSC 
VA Saec 
VA Saec 
VA Saec 
VA MEP 
VA MM 

D PIME * 

D Saec 
D Saec 
D Saec 
D Saec 
PA Saec 
AD Saec 
PA Saec 
PA Saec 
D Saec 
D Saec 
D Saec 
PA Saec 
AD Saec 
D Saec 
D Saec 

PA MEP 
PA OP 

È PA Saec 
PA MM 

CDD 

SEA | POPOLAZIONE 

9.639.000 
2.221.000 
980.000 

7-704.159. 
| 268.231 

Hi 

MISSIONI 

CATTOLICI 

442.768 
172.768 

7.253 
162.660 
100.087 

101.280 
39.600 

15.554 
13.419 
19.068 

9.929 
3.710 

.100.003 
130.803 

54.259 
56.867 

78.417 
117.581 

599.645 
62.431 

285.958 

30.545 
17.878 
29.765 

41.095 
124.478 

42.197 

108.587 

241.679 
19.920 
10.781 

4.497 
12.508 

4.369 
75-949 
7.021 
5.010 

24.612 
10.95I 
9.036 

3.045 
32.321 

5.879 
15.780 

114.805 
17.924 
35.040 
6.849 

16.665 
38.327 

CATTOLICI 

1.938.197 
278.003 
138.369 

34.567 
101.567 
194.882 

78.492 
8.238 

3.175 
375 
29 

2.771 

2.052 
1.317 

120 
48 

I6I 

338 
68 

67.345 
701 
868 

5.894 
3II 

51.837 
3.409 
4.825 

78.032 
6.786 

7.507 
18.921 
14.790 
17.454 
12,574 

— 

12.119 

15.539 
1.057 

467 
615 

1.87I 
362 

573 
664 

274 
2.992 
I.OII 

265 
2.560 
766 

2.062 

73.407 
33.178 

9.446 
2.650 
6.121 

22.012 

CATECUMENI 

BATTESIMI DI: 

2.345 
544 
32 

1.769 

955 
562 
82 

77 
106 
9I 

37 

16.323 

1.399 
1.781 
813 

389 
6.104 
4.089 
1.748 

31.613 
1.985 
2.982 
6.967 
6.441 
8.913 

4.325 
-_ 

IG.OII 

10.583 

637 
782 

457 
1.040 

413 
299 
447 
199 

1.574 
723 
603 
216 

1.643 
617 

933 

25.509 
5.096 
5.368 

9QI2 

3-474 
10.659 

GATECUMENI| e n 

ADULTI | BAMBINI 

18.174 
8.722 
466 

8.986 

4.352 
1.603 
561 

579 
994 
400 
215 

58.840 
10.706 

4.375 
2.751 
4.130 
4.123 

32.527 
228 

10.912 
1.177 
868 

I.144 
1.332 
4.927 
1.464 

3.338 
6.530 
522 
269 
167 
252 

74 
2.365 
148 
13I 

473 
270 

369 
78 

835 
147 
432 

13.671 

783 
4.207 

693 
4.193 
3.795 

BATTESIMI DI: 

ADULTI 

2.983 
1.045 
3.645 
463 
478 

1.620 
224 
36 

BAMBINI 

61.035 

10.437 
8.896 

1.493 
4-673 
8.679 
2.704 

370 

SACER- | CHIE- | FRA- - 
DOTI RICI TELLI SRO cares 

183 Ta: IS 313 559 

Sali 2 24 247 
II — 2 4. 42 

115 9 12 257 142 
23 5 I 28 128 

222 | 40 87 662 197 

96 OA A1333 4I 
2 14 17 120 ai 
52 16 23 72 60 
18 I — 50 63 
234 ae = 87 19 
I0| — — — 14 

1.264 | 254 | 651 | 3.256 | 1.672 
102 | rr 12 295 87 
157 18 | 102 639 75 

98 3 5 54 | 240 
105 7A rr2 119 2 
104 2 30 253 96 
617 | 190 | 345 | 1.475 | 1.156 
STA|I23 45 421 16 

349 | 168 26 819 | 1.652 
24| 12 cc 15 284 
36 CHI 9 42 
48 SI 3 2 95 
3I 20 —_ 132 213 

156 71 3 416 756 
54| 39 20 218 262 

288 | 10 93 565 198 

1.434 | 260 | 389 | 3.997 750 

93| zo] 13] 424 28 
6I II 5 152 14 
21 4 II 36 II 
88 I4 14 174 66 
44| — II 209 II 
88| 4r 34 425 342 
82 15 IO 126 43 
29 I2 I 73 2 

189 36 34 542 50 
84 2I 40 257 17 
80 | 19 I4 212 40 

37 2 I 33 13 
339| 35 | 157 | 780 18 
64 IO 12 67 23 

135 | 20 32 487 49 

466 5 39 315 929 
46| — | — 18 185 
69 4 3 87 179 
42 I 2 26 45 

Ost 9 79| 122 
226| — | 25 105 398 

ER- | CHIE- | FRA- ATE- 

"= Rici | teLLi | SUORE ora 

3.169 | 609 [1.729 |12.402| 150 
651 | 122 | 189| 2.500 18 
DA, Mi 037. 87| 868 
69| — 48 135| 207 
8I| 1I4 35 202| 317 

228 I | I6I 570| 1.619 

99| 14 66 331) 335 
24 I 2 56 65 

761 |2.267 |16.283| 3.597! | 98.287 | 4.468 



TERRITORIO 

I. Australia 
Adelaide 
Armidale 
Ballarat 
Bathurst 
Brisbane 
Bumbury 
Cairns 
Canberra-Guolbourn 
Darwin 
Drisdade-River 
Geraldton 
Hobart 
Kinberley 
Lismore 
Maitland 
Melbourne 
New Norcia 
Perth 
Port Pirie 
Rockhampton 
Sale 
Sandhurst 
Sidney 
Toowoomba 
Townsville 
Wagga-Wagga 
Wilcannia-Forbes 
Wollongong 

II. Nuova Zelanda 
Auckland 
Christchurch 
Dunedin 
Wellington 

II. Nuova Guinea 
Aitape 
Alexishafen 
Wewak 
Goroka 
Lae 
Mount Haghen 

IV. Papua 
Port Moresby 
Samarai 
Mendi 

V. Oceania Americana 
Caroline e Marshall 
Guam 
Samoa and Tokelua Is. 

VI. Oceania Britannica 
Cook Is. 
Fiji Is. 
Gilbert Is. 
N. Solomon Is. 
Rabaul 
S. Solomon Is. 
Tonga e Niue Is. 
Kavieng 
W. Solomon Is. 

VII. Oceania Francese 
Isole Marquises 
Isole Tahiti 
Isole Wallis-Futuna 
Nuova Caledonia 

VII. Oceania Anglo- 
Francese 

Nuove Hebridis 

6 — E. E. — VII. 

Dodi >I 

O 

VA 

AFFIDATO A 

Saec 
Saec 
Saec 
Saec 
Saec 
Saec 
Saec 
Saec 
MSC 
OSB 
Saec 
Saec 
SAC 
Saec 
Saec 
Saec 
OSB 
Saec 
Saec 
Saec 
Saec 
Saec 
Saec 
Saec 
Saec 
Saec 
Saec 
Saec 

Saec 
Saec 
Saec 
Saec 

OFM 
SVD 
SVD 
SVD 
CMM 
SVD 

MSC 
MSC 
OFMCap 

SJ 
OFMCap 
SM 

SSCC 
SM 
MSC 
SM 
MSC 
SM 
SM 
MSC 
OP 

SSCC 
SSCC 
SM 
SM 

SM 

MISSIONI 

CATTOLICI 

1.938.197 
105.300 
28.120 
63.709 

44.750 
167.000 
18.500 
27.300 

59.647 
5.672 

82 
10.600 

46.539 
1.584 

36.206 

55.929 
421.543 

4.077 
105.714 
20.598 

37.397 
27.752 
46.000 

424.609 

44.653 
30.538 
32.000 
29.000 

43.378 

278.003 
110.559 

41.595 
29.497 
96.352 

138.369 
17.202 
76.86I 

44.306 

34.567 
3I.II7 
3.450 

101.567 - 
22.143 

54.098 
25.326 

194.882 
1.855 

26.574 
17.156 
40.115 
81.293 
19.244 
8.645 

— 

—— 

78.492 
3.562 

18.000 
8.338 

43.592 

8.238 

cuer 

CATECUMENI 

1.157 

ADULTI 
—————— 

2.983 

125 
200 
60 

55 
48 

130 
28 

17 
139 

150 
180 

I4 
224 

37 
96 

2 

106 
960 

135 
18 
76 

BAMBINI 
—_—_———————@6& 

61.035 
2.700 
I.II1O 
2.080 
1.350 
5.000 
1.000 
815 

1.872 
271 

4 
405 

2.008 

75 
I.50I 

1.697 
12.000 

176 
3.760 

677 
1.270 
1.100 
1.674 

12.823 
1.721 
1.038 
988 

1.030 
890 

10.437 
4.526 
1.424 
1.127 
3.360 

8.896 
1.854 
4.805 
2.237 

370 

nn 

3.169 
166 
48 

124 
71 

238 
30 
28 

127 
15 

143 
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IV. L'organizzazione dell’attività missionaria cat- 
tolica comporta 4 sorta di organi: uno dirigente al 
centro, l’altro attivo alla periferia, il terzo di coor- 
dinamento tra i precedenti, il quarto assistenziale nei 
paesi cristiani. 

Organo dirigente centrale è la S. Congr. di 
PROPAGANDA FIDE (v.), che è come il quartiere gene- 
rale delle M. È la congregazione romana che ha più 
larga sfera di azione e più ampie facoltà (e si noti che 
sono venute riducendosi attraverso i tempi). Essa 
dirige tanto gli istituti esclusivamente missionari 
quanto l’attività loro nelle M., e regola anche tutta 
la vasta opera di propaganda e cooperazione per le 
M. che si svolge nei nostri paesi. Cf. A. CASTEL- 
LuCcCI, Il risveglio dell’attività missionaria e le prime 
origini della S. Congr. de Propag. Fide, « Le confe- 
renze del Laterano », marzo-aprile 1923 (Roma 1923) 
117-254. 

Nei paesi dove predominano i cristiani di rito orien- 

lu. 

è è cdi È - Ò “ x A r 

"8 crei Mib” I 
Nr IT. È ra E: mei È i RT a: 

/ VT © I "N 1 °° PENCI: (349 ì ì }. P 

n, ceti el I ‘ fl EPSO dl SAI 

v% DESTRI ì V ” eli 

i x rw 

ae 

À, 

VI 
te SJ 

RE tale, scismatici o uniti a Roma, la direzione delle 
x relative M. appartiene alla S. Congr. per la Chiesa 
ce ORIENTALE (v.) sviluppatasi da una sezione della 
"3 pal Propaganda stessa (1917); la sua competenza si 
sa : estende quasi a tutto l’oriente, all’Egitto, all’Etio- 
pie pia, e inoltre ad alcune M. di rito orientale incuneate 
te in territorio prevalentemente pagano, come quelle 
A del Malabar in India (una sua sezione è la Comumiss. 

Î pontif. per la Russia, v.). Essa lavora più alla conser- - 
vazione che alla propaganda, e più che alla con- 
versione dei pagani si interessa al ritorno dei cri- 
stiani separati al centro di Roma. 

Altre congregazioni entrano in certa parte nel 

Tegime delle M. Da quella degli AFFARI ECCLESIASTICI 
STRAORDINARI (v.) dipendono — soltanto per la loro 
erezione e per la nomina dei relativi Ordinari — le 
M. ancora rimaste dal PAapROADO (v.): Goa e Damao 

RE (non più Cochin e Mylapore, in base alla « convenzio- 
sh i ne» 18-7-1950 trala S. Sede e il Portogallo) in India, 
a Macao in Cina e le nuove diocesi sorte (in Africa 

+ e nella Malesia) in seguito all’« accordo » 7 maggio 
: 1940 tra la S. Sede e il Portogallo. Sotto la S. Congr. 

CONCISTORIALE (v.) stanno parecchie diocesi: Car- 
tagine e Algeri colle loro suffraganee, quelle del 
Padroado, le isole Canarie, Ceuta, S. Cristoforo della 
Laguna o Tenerife, suffraganee di Siviglia; inoltre 
la diocesi delle Filippine. 

Dalla S. Sede, attraverso gli organi competenti, 
proviene il diritto canonico speciale per i missio- 
nari e per le terre di M., già contemplato nel CJC e 

largamente sviluppato a misura che le circostanze 
lo esigono. 

v. le norme a proposito dei vari istituti. Qui ci 
limitiamo a una nota bibliografica generale. — Tau. 
GRENTRUP, Jus missionarium, compendio, Steyl- 
Kaldenkirchen 1925. — G. VROMANT, Jus missio- 

| nariorum, varie monografie, fra cui Introductio et 
| sormae generales, Lovanio 1934; De matrimonio, 
ivi 1931, Paris-Brux. 19388; Facultates apost. quas 

SS. Congr. de Prop. Fide delegare solet Ordinariis 
| missionum. Commentaria in formulam tertiam, Bru- 

elles-Paris 19388. — C. SARTORI; Juris missionarii 
celementa, Roma 1951%. — J. VERQUIN, De jure mis- 

o ‘universali ciusque fontibus cognoscendi post 
(Comment. pro relig. et missionariis 26 (1947) 
= Vi (A PENIOSGE TI, Jus constitutionale mis- 

, — G. PAYEN, De matrimonio 
is acp issimum in Sinis, tractatus practi- 

ka-wei. (Shangai) 1929, 2 voll. — J. 
tonary. companion. A commentary 

. faculties, So 1952. — S. M. 
ta: 

.sionari spediti in Irlanda, 
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muissionariorieni », 
1952) 217-40. 

V. Organi operanti che direttamente esplicano il 
lavoro di evangelizzazione in terra di M. sono: A) 
i sacerdoti missionari esteri preparati in appositi 
istituti, B) continuati e completati dal clero indigeno, 
C) coadiuvati da suore e fratelli esteri o indigeni, 
D) affiancati da collaboratori laici esteri o indigeni. 

E) Questo personale lavora inquadrato in una 
speciale gerarchia. 

A) Sacerdoti missionari esteri. a) Nei secoli pas- 
sati, specialmente nei primi secoli quando tutta la 

chiesa era M., la propaganda veniva fatta dal clero 
secolare, dai monaci, dagli stessi cristiani. In seguito, 

allargatasi oltre i mari la sfera di attività dell’aposto- 
lato e non potendo il clero residente lasciare i suoi 

impegni, cominciarono i frati mendicanti, france- 

scani e domenicani, a fornire i primi missionarî spe- 
cializzati per i paesi lontani (per non risalire ai mo- 
naci irlandesi o anglosassoni, pellegrini e missionari 
sul continente e nelle isole d'Europa). Nelsec. XVII 
apersero in Roma un loro collegio missionario i 

domenicani, i francescani, i carmelitani. Oltre il 

collegio di Propaganda in Roma (sec. XVII), sorse 

nel sec. XVII il seminario delle M. estere di Parigi 

(v. PALLU e LA MOTHE). 

b) Allo specifico difficile compito delle M. occorrono 
missionari forniti di specifica preparazione. Fino ai 
tempi moderni non si sentì la necessità di un tiro- 
cinio missionario distinto dalla preparazione dei 
candidati (la quale, del resto, era pur essa ben lungi 
dalla organizzazione che assunse dopo il conc. 
di Trento): gli apostoli, i loro collaboratori, i mis- 

in Inghilterra, in Ger- 
mania... non ebbero una speciale preparazione: per 
fortuna erano dei santi e Dio stesso donava loro i 

talenti necessari. 

Gli ordini mendicanti ci diedero i primi saggi di 
una particolare preparazione missionaria: S. Rai- 
mondo di Pefiafort supplicò S. Tomaso di redigere 
un trattato per i giovani domenicani inviati a com- 
battere gli errori dei musulmani e dei giudei (5170 
contra gentiles); l'esempio fu seguito dai domenicani 

Raimondo Martin, Guglielmo da Tripoli, Ricoldo da 
Montecroce... Lo stesso S. Raimondo, il b. Gior- 

dano di Sassonia, Umberto de Romans, generali dei 
domenicani, ritennero utile ai loro missionari lo 
studio dell’arabo, del greco e dell’ebraico e dal sec. 
XIII furono istituite nell'ordine scuole apposite 

ove si studiavano l’apologetica particolare e i mi- 
gliori metodi di evangelizzazione. Anche presso i 
francescani, dopo Ruggero Bacone, Raimondo Lullo 
promosse dei collegi speciali (1275) per la formazione 
teologica, spirituale e linguistica dei candidati alle M. 

Scoperte l'America e molte nuove terre africane, il 
problema fu posto con urgenza. Si preconizzò la 
fondazione di seminari missionari con programmi 
speciali. I carmelitani scalzi fondarono il seminario 
delle M. detto di S. Paolo (1608), quello di Lovanio 
(1621), quello di Malta (poco più tardi). I france- 
scani introdussero la preparazione missionaria nel 
collegio di S. Pietro in Montorio (1622), a Firenze 
(1625)... I domenicani aprirono il collegio delle M, 
a Monte Mario (1748). Celebri furono il collegio 
Urbano di « Propaganda Fide » (1627) e il seminario 
delle M. estere di Parigi. I conventuali, che avevano 
un convento di M. ad Assisi, lo trasferirono a Roma 
nel 1748 (S. Antonio alle Quattro Fontane). I cap- 
puccini istituirono nel 1841 a Roma il collegio di S. 

in Studia muissionalia 7 (Roma 

in! + fi s 



MISSIONI 83 

Fedele. I grandi ordini, che non sono esclusivamente 
missionari, manifestano ogni giorno più il loro im- 
pegno di assicurare ai propri missionari una con- 
grua preparazione; ad es., i carmelitani scalzi isti- 

tuirono un seminario delle M. a Roma, 1936; i ge- 

suiti coltivano con gran cura a Lovanio un centro 

missionario rigoglioso, la cui influenza si fa sentire 

in tutti gli scolasticati della Compagnia; e la facoltà 
di missionologia della Gregoriana a Roma (1932) 
forma professori qualificati. 

Negli istituti esclusivamente missionari, i corsi 

normali di teologia hanno un carattere di prepara- 
zione tecnica molto spiccato, come nel seminario 

delle M. estere di Parigi. Pochi come i missionari 

di Scheut-Bruxelles si sono preoccupati di orientare 
gli anni di scolasticato verso la conoscenza delle lin- 

gue, religioni, costumi c civilità dei vari paesi di M. 

Un’idea della preparazione missionaria può esser 
fornita dal programma dell’Istituto scientifico mvis- 
sionario di « Propaganda Fide» a Roma. Fondato 
nel 1932, nel 1933 ha rivevuto dalla S. Congr. dei 

seminari il diritto di conferire i gradi in Missiono- 

logia. Suo scopo è di preparare missionari aventi una 

conoscenza provata di tutto ciò che concerne le M. 

e professori che siano maestri dei futuri apostoli. 
All’uopo vi si insegnano tutte le scienze impegnate 

nella missionologia (v. oltre), ivi comprese anche 
le scienze ausiliarie. Certo, non è facile assicurare 
ai missionari la preparazione generica nelle discipline 

ecclesiastiche e insieme quella specifica missionaria: 
i programmi di filosofia e di teologia sono già so- 
vraccarichi e la salute degli studenti non può essere 
cimentata con corsi nuovi durante le vacanze; d’al- 

tronde molti degli studenti non sono destinati alle 
M. e per essi sarebbe inutile il sovraccarico di materie 
troppo specifiche; infine i campi del futuro aposto- 
lato sono diversissimi, donde il gravame di lingue, 

metodi e scienze specifiche che non possono essere 
coordinati unitariamente. 

La soluzione minima più semplice sembra la crea- 
zione d’un corso supplementare annuale dopo la 

teologia e prima della partenza, quando il mis- 
sionario sa il campo che lo attende. Anche questa 
soluzione urta contro difficoltà (come l’urgenza di 
inviare le nuove reclute sul campo di lavoro), ma, 

adottata p. es. dalla congr..del Cuore Immac. di Maria 
di Scheut-Bruxelles, ha ricevuto l’alta approva- 
zione della S. Congr. di « Propaganda Fide », la quale 
l'aveva già suggerita in una circolare del 20 maggio 
1923. 

Anche sulle qualità morali del missionario s'è 
discusso a lungo. È chiaro che l’apostolato missio- 
nario, essendo un’attività normale della chiesa, non 

può essere sottoposto a condizioni tali che ne fac- 
ciano una eccezione. Si tratta soprattutto di for- 
mare degli uomini di Dio, zelanti e ardenti, con carat- 
teristiche che rispondano al vero concetto delle M.: 
fondare delle chiese, essere piantatori e pionieri del 

Regno di Dio. v. quanto s’è detto circa i metodi 
delle M. Non vanno dimenticate: le virtù sociali, 
che assicurano un contatto più efficace col mondo 
pagano e donano ascendente sulle anime (bontà, 

dolcezza, pazienza, dedizione, «farsi tutto a tutti», 
delicatezza), le qualità proprie dei capi (dignità, 
dominio di sé, autorità), le attitudini intellettuali e 
morali che assicurano il successo (osservazione, 
immaginazione, spirito di adattamento, genialità). 

Oggi i corpi religiosi che ,provvedono sacerdoti 

alle M. si dividono in ordini e congregazioni: 4 scopo 

generale, abbracciante quindi anche l’attività mis- 
sionaria, e a scopo prevalentemente o anche esclusi- 

vamente missionario. Quest’ultimi si distinguono 
poi in Congregazioni propriamente dette (cioè con 
voti) e Società o Istituti (i cui membri sono uniti dal 
semplice giuramento, pur vivendo in comunità). 

1) Le associazioni religiose (congregazionio società) 
esclusivamente missionarie sono 25. Quasi ogni 
nazione ha qualche istituto o società secolare mis- 
sionaria; alcune hanno anche più congregazioni. 
Questi istituti sorsero in maggior parte nel sec. 
XIX, soprattutto in Francia ed in Italia. Notiamo: 
Benedettini di S. Odile (v. OrTILIA), Padri dello Spi- 
rito S. (v. POULLART DES PLACES e LIBERMANN), 

Padri di Mariannkil (v. PFANNER), Missionari 
dell’Imm. Cuore di Maria di Scheut (v. VERBIEST), 
Società del Verbo Divino (v. JAnssEN), Padri Bian- 
chi (v. LAVIGERIE), Missionari figli del S. Cuore 
delle Missioni Africane (v. ComBONI), Soc. M. estere 

di Parma (v. CoNnFORTI), quella della Consolata (v.). 
I principali istituti senza voti sono: In Italia, M. 

estere di Milano (v. MARINONI e RAMAZZOTTI): in 
Francia, M. africane di Lione (v. MARION); in Sviz- 
zera, M. estere di IMMENSEE (v.), sviluppatesi per 

cura di parecchi sacerdoti da un’antica scuola apo- 
stolica nel 1921; in Spagna, il seminario delle M. 

estere di Burgos, sorto per lo zelo del card. arcive- 
scovo locale Benlloch y Vivo (1919); nel Portogallo, 
il seminario delle M. estere di Cucujaes, sorto per 
cura dell’episcopato portoghese nel 1921; in In- 
ghilterra, la società per le M. estere di MIill-Hill (v. 
MiLL-HiLL e VAUGHAN);in Irlanda, la soc. M. estere di 
Irlanda (v. MayNOOTH, mission to China) e quella 
di St. Patrick; negli Stati Uniti, la soc. M. estere di 
Maryknoll (v. MARYKNOLL e G. WALSH); nel Canadà, 
il seminario M. estere di Almonte, fondato da P. 
Fraser nel 1919 per i Canadesi di lingua inglese, e il 
seminario di Brit Vian fondato nel 1921 per quelli 
di lingua francese; in Austria, il sig. SONNTAG (v.) 
aveva fondato (1923) un seminario M. estere inti- 
tolato alla « Regina degli apostoli»; la Germania. 
non ha seminari secolari di M.; non ne ha l’Olanda, 
la quale, pur con tante vocazioni, non ha neppure 
una propria congregazione ma soltanto province di 
congregazioni di altre nazionalità. Recentemente sono 
sorti seminari di M. in Messico e nella Colombia. 

2) Tra le congreg. non esclusivamente missio- 
narie notiamo: Picpusiani (v. CouprIn), Oblati dî 
Maria Immacolata (v. MAzENOT), Maristi (v. CoLIx), 
Missionari del S. Cuore (v. G. CHEVALIER), Sacer- 
doti del S. Cuore (v. DeHON), Salesiani (v.), Figli 
dell’Imm. Cuore di Maria (v. CLARET), Pallottini 
(v. PALLOTTI). 

3) Mostrano un consolantissimo sviluppo anche i 
religiosi contemplativi d’ambo i sessi (carmelitanì; 
tre ordini francescani, passionisti, tentativi di fon- 
dazioni benedettine del carmelitano p. Filippo del 
Malabar, del monaco di Ligugé Paolo Desclèves nel 
Marocco, i rosaristi dell’India, le suore di Maria dî 
Nazareth a Bangalore, i Piccoli Frati dì Gesù e le SE 

Piccole Suore del S. Cuore dì p. Foucauld nell’Africa | 
sett., ì Piccoli Fratì di Mukabe-Kasarì nel Congo — 
Belga...), i cui membri sono in maggioranza indì- 
geni (alcune istituzioni sono esclusivamente indi. — 
gene), che sì possono annoverare tra il personale 
operante perché «Io carmelitani oranti giovano 
molto di più di 20 missionari operanti», diceva 
mons. G. B. Tong primo vescovo annamita e vica- 
rio apostolico di Phat Dîem (Indocina) alla vigilia 



‘della fondazione di un carmelo nella sua diocesi. 
v. anche sotto VII B. 

B) Clero indigeno. Le M. sono oggi ancora preva- 
lentemente esfere (condotte da personale estero). 
Esse però sono destinate a diventare chiesa, quindi 
a governarsi con personale dirigente indigeno ap- 

pena ne siano capaci. Attualmente le M. mostrano 
una graduatoria in questo loro incamminamento 
verso lo scopo finale: alcune sono già passate agli 
indigeni (un centinaio di circoscr. eccles.), altre 
sono in via. Il clero indigeno costituisce la spe- 
ranza del domani: in questo campo sono esplicite 
le tre grandi encicliche di Benedetto XV (1919), 
di Pio XI (1926), di Pio XII (19sI). 

HuUOoNDER, Der einheimischer Klerus in den Hei- 
denlandern, Freiburg 1900. — TRAGELLA, Una nuova 
epoca nella storia delle M.: la creazione della gerarchia 
indigena, Milano 1933. — D’ELIA, Catholic native 
episcopacy in China, Shangai 1927. — Der einhei- 
mische, e Der Kirchl. Klerus in Gesch. u. Gegenwart, 
Sch6neck-Beckenried 1950 e 1951. — DESPONT, 
Nouvel Atlas des M., Paris-Lyon 1gsi. — C. Co- 
STANTINI, Ricerche d'archivio sull'istruzione « De clero 
indigena » (23. XI. 1845), in Miscell. P. Fumasoni 
Biondi I (1947) 1-78. — Commenti alla Evangelii 
praecones di Pio XI (1951). — v. anche le note 
bibliogr. precedenti. 

C) Suore e fratelli. Tra il personale missionario 
nel senso largo della parola, ossia dei coadiutori del 
sacerdote in funzioni complementari dell’apostolato, 
le Swore e ì Fratelli specialmente negli ultimi cento 
anni hanno assunto una posizione di prima impor- 
tanza, arricchendo le M. di opere di istruzione e di 
carità, che preparano ed assicurano il successo del- 

i l’apostolato. 
un a) Ogni nazione cristiana ha più istituzioni di 
e swore dedicate esclusivamente o parzialmente al- 

FASE, l’opera missionaria. Nelle sole M. soggette a Pro- 
cir paganda sono ben 94 gli istituti di suore che hanno 

50 o più membri nelle M., sommanti in tutto a oltre 
50.000 (comprese le indigene). Cf. VATH-TRAGELLA, 
La suora nelle M., Milano 1923. 

La partecipazione della donna all’apostolato mis- 
sionario è felice iniziativa quasi ignota prima del 
1870 quando la difficoltà dei viaggi e dei climi, le 
barbarie dei popoli infedeli, la carenza di mezzi im- 

munifari e sanitari, in generale la scarsa importanza 
attribuita alla donna nella creazione e nella dire- 
zione della civiltà, e forse anche la concezione ri- 
stretta del compito missionario (che si individuava 

‘| nel predicare e nel battezzare, non facendosi ade- 
| guato posto alle attività peculiari o comuni alle 

{°_° donne), trattenevano le donne dall’andare in M. Da 
"allora le suore missionarie estere han superato il 
‘doppio dei sacerdoti esteri e le indigene sono circa il 

———1triplo delle estere. La loro attività si svolge preva- 
Jentemente nelle opere di assistenza a fanciulli, po- 

| weri, vecchi, malati, nell’insegnamento delle scuole 
tutti gli ordini fino ei collegi iniversitari (alcuni 

‘riconosciuti dai governi locali), nell'esercizio dell’arte 
I , chirurgi infermieristica. 

recente fondazione due istituti religiosi 
‘è cui membri, laureati nelle migliori uni- 

‘ano alle M. come medichesse, oste- 
, tecniche sanitarie, assistenti so- 

edical Mission Sisters, o Suore catt. 
i igio, veli azzurri), fondate negli 

Anna DENGEL che, con la 
3  Ulbrich e Flugen, il 

ella congregazione 
i e dispensari in 

Oro in Africa, e sono 
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in pieno sviluppo grazie soprattutto agli aiuti ameri- 
cani; cf. L’Osserv. Rom. 18.11.1954. — Analoghi in- 
tenti hanno le Medical missionaries of Mary (M.M. 
M.), laureate in medicina o diplomate infermiere, 
fondate da Mary MartIN in Dublino che, partita 
(dic. 1936) per Calabar (Nigeria), quivi con Mary 
Moynagh (poi suor Maria Giuseppina) e Brigid 
O*Rourke (poi suor Maria Madd.), aprì la prima casa. 
Oggi contano c. 150 tra dottoresse e infermiere che 
lavorano nella Nigeria e nel Tanganica. La S. 
Sede nel 1936 sanciva queste iniziative autorizzando 
le suore a esercitare la chirurgia e la ostetricia. Cf. 
K. Burton, According to the pattern. The story of 
dr. A. Mc Laren a. the Society of cath. medical mis- 
sionaries, New-York 1946: l’idea di religiose dottoresse 
era venuta dapprima alla settantaduenne dr. Mc 
Laren che per attuarla si era recata in India. Cf. 
L’Osserv. Rom. 11.II.1956. 

Per le suore contemplative indigene ed estere, 
v. VA 3. 

b) Le istituzioni di Fratelli sono di due categorie: 
quelle autonome e quelle che rappresentano una 
sezione particolare (laica) degli istituti di sacerdoti. 
Le prime sono generalmente istituzioni di insegnanti, 
le seconde di coadiutori — nelle diverse mansioni — 
dei membri sacerdoti della medesima congregazione. 
Tra gli istituti della prima categoria che lavorano 
nelle M. di Propaganda primeggia quello dei Fra- 
telli delle Scuole Cristiane del de LA SALLE (v.). 

D) Grande importanza vanno oggi acquistando, 
soprattutto dopo la encicl. Evangelit praecones (1951) 
di Pio XII, i cosiddetti Ausiliari laici, impegnati 
in attività di specializzazione (medici, assistenti so- 
ciali, ecc.). Lusinghiere iniziative sono sorte in que- 
sto campo in America, in Belgio, in Italia, in Olanda... 
Basti qualche rapido cenno su alcune recenti. 

L’associazione Ad lucem fondata a Lille nel 193I 
è puramente spirituale e non si preoccupa di aiu- 
tare materialmente i suoi membri che operano sia 
in Europa sia nei paesi di M. Perciò accetta soltanto 
coloro che sono in grado di vivere del proprio lavoro 
nei paesi di oltremare. Conta più di 500 membri 
laici (donne e uomini) scelti tra insegnanti, medici, 
infermieri, funzionari, assistenti sociali, agricol- 
tori, ecc. 

Allo scopo di supplire alla scarsezza dei fratelli 
incaricati dei lavori materiali delle M. è stato creato 
nel 1946 il Movimento laico missionario (M. L. M.) 
che svolge la sua attività in Oceania e che ora com- 
prende australiani, francesi, svizzeri. Costoro non 
hanno retribuzione e vivono in comunità con i 
padri ed i fratelli delle M. Il fondatore del movi- 
mento, mons. SORIN, si occupò personalmente della 
loro formazione. 

L’A.L.A.M. (Associazione laici per l’aiuto alle M.), 
sorta a Milano nel 1946, vuol mettere a contatto i 
professionisti che hanno vocazione missionaria con 
quelle M. che hanno bisogno di persone competenti 
nelcampo temporale. L’A.L.A.M. ha fondato presso 
l’univ. di Milano una scuola di medicina e chirurgia 
per missionari; possiede a Milano anche un ambula- 
torio aperto a tutti i bisognosi. Una rivista quadri- 
mestrale La Missione informa il pubblico sui pro- 
blemi missionari ed in particolare sull’attività del- 
l'associazione. 

C.U.A.M.M. è un Collegio universitario per aspiranti 
medici missionari, sorto a Padova nel 1950. 

I problemi della donna in terra di M. vengono 
affrontati dall’A.F.I. (Ausiliarie femmimili cattoliche), 
fondata nel 1937 da BoLanD, ideata alcuni anni 
prima dal p. Vinc. LEBBE. Collaborando allo svi- 
luppo del laicato indigeno, aiutandolo ad organiz- 
zarsi ed assistendolo, l’A.F.I. s'interessa soprattutto 
ai problemi femminili nei paesi asiatici ed africani (di- 
pendenti dalle congr. di Propaganda e per la Chiesa 
orientale) e tra i laici di questi paesi che risiedono in 
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Europa ed in America. L’A.F.I. accoglie giovani di 
tuttii paesi. Le ausiliarie vivono in gruppi («équipes»), 
si sottopongono ad un lungo tirocinio spirituale per 
prepararsi alla loro non facile missione. 

IL G.R.A.I.L., altra organizzazione femminile, 
fondata nel 1921 in Olanda, si propone di dare un 
indirizzo cristiano alle energie spirituali ed umane 
dell'animo femminile. È costituito attorno ad un 
nucleo internazionale di donne che dedicano tutta 
la loro vita all’apostolato missionario. In centri di 
formazione, le ragazze, già in possesso di un diploma 
professionale, si preparano per sei mesi alla loro 
missione apostolica; indi sono inviate in Indonesia, 
in Nuova Guinea, nel Pakistan, in Brasile, nella 
Guiana olandese..., dove rimarranno da 3 a 5 anni 
svolgendovi le professioni di insegnanti, infermiere, 
ostetriche... 

Una Società di infermiere missionarie fu fondata nel 
1942 a Québec da mons. LAROCHELLE. 

Le Volontarie del servizio medico educativo e so- 
ciale del Belgio, preparate presso il centro di Bruxel- 
les, lavorano nelle colonie belghe dell’Africa. 

A. DEeNGEL, Mission for Samaritans (medici e 
infermieri nelle M. catt.), Milwaukee 1945. — Mis- 
sionsdirziliche Fragen u. Aufgaben, a cura di K. M. 
BossLET, Augsburg 19472. — F. RAuUScCHER, Die 
Mitarbeit der einheimischen Laien am Apostolat in 
dest M. der Weissen Vater, Miinster i. W. 1952. — 
Le réle de la femmine dans les M. (relaz. alla XX settim. 
di missiologia di Lovanio), Bruxelles-Paris 1951. — 
S. KASBAUER, Die Teilnahme der Frauenweli am Mis- 
sionwerk, Miinster i. W. 1928. — A. PERBAL, L’Azione 
catt. nelle M., in Euntes docete 3 (1950) 139-60. — 
J. BruLs, in Perspectives de catholicité 1954, n. 4. 

E) I missionari sul campo sono retti generalmente 
da una propria gerarchia, che si differenzia dalla 
usuale dei nostri paesi cristiani. Procedendo dal 
basso in alto, le unità territoriali missionarie si 
distinguono in MISSIONI SUI JURIS (v.), PREFETTURE 
APOST. (v.), VICARIATI APOST. (v.), che possono sfo- 

ciare in «diocesi » e «archidiocesi » regolari. La 
« missione » rappresenta generalmente lo stadio ini- 
ziale; essa viene distribuita in « distretti missionari » 

(corrispondenti alle nostre «vicarie foranee »), cia- 

scuno dei quali è diviso in più «quasi-parrocchie ». 
Dove la missione abbia già raggiunto il grado di 
« diocesi » (India, Cina, Giappone), si hanno le vere 
« parrocchie » secondo il diritto comune. L'origine 
di questa singolare gerarchia va cercata nella neces- 
sità di provvedere le sedi vacanti del PADROADO 

(v.) senza lederne i diritti acquisiti. 
F. ARNOLD, Die Ausbau der Rkirchl. Hierarchie in 

der M'issionslindern, in Oesterr. Archiv f. Kirchen- 
recht 3 (1952) 7-22. — J. WinsLow, Vicars and pre- 
fects apostolic, Maryknoll (N. Y.) 1924. 

VI. Organi di coordinamento fra il centro dirigente 
e la periferia sono le Delegazioni apostoliche, la cui 
figura giuridica è fissata dal CJC can 267 $ 1,2 e 

$ 2. Le del. apost., rappresentanze pontificie senza 
carattere diplomatico (v. NUNZIATURA), i cui ti- 
tolari sono arcivescovi titolari (quasi tutti italiani), 
sono attualmente (si indicano la data di erezione e 
la sede): Africa Franc. (1948, Dakar), Africa orient. 
e occident. Britann. (1947, Mombasa), Africa merid. 
(1922, Pretoria), Albania (1920, Scutari), Australia- 
Nuova Zelanda-Oceania (1914, 1947, Sydney), Bwl- 
garia (1931, Sofia), Congo Belga e Ruanda Urundi 

(1930, Léopoldville), Corea (1949, Seul), Gerusalemme 
e Palestina (1948, Gerusal.), Grecia (1834, Atene), 
Indocina (1925, Saigon), Iraq (1832, Bagdad), Ni- 
geria (1960, Lagos), Thailandia e Penisola dì Ma- 
lacca (1957, Bangkok); Turchia (1858, Istanbul); ol- 
tre Canada (1899, Ottawa), Gran Bretagna (1938, 
Londra), Messico (1904, Mexico) e Statî Uniti d’Am. 

(1893, Washington), che dipendono dalla S. Congr. 
Concistoriale, mentre le precedenti Delegazioni di- 
pendono dalla S. Congr. per la Chiesa orient. e 
Propaganda Fide. 

VII. Sono organi assistenziali delle M. le diverse 
opere sorte per appoggiare finanziariamente e spi- 
ritualmente l’apostolato. Generalmente esse com- 

portano pure un elemento propagandistico che, 
necessario per la loro organizzazione, costituisce un 

contributo preziosissimo alla diffusione dell’idea 
missionaria. Queste opere sono generali e particolari, 
pontificie e quindi ufficiali, o di privata iniziativa. 

À) Tra le opere pontificie primeggia: — a) Propa- 
gazione della fede, fondata a Lione (1882) dalla sig.na 

Paolina JARICOT (v.) per le M. di tutto il mondo. 
Diffusasi ben presto nei paesi cristiani, soprattutto 
in Francia e in Italia, e organizzata a decurie di ze- 

latori, ottenne magnifici risultati e sostituì, in certo 
modo, il contributo di tutto il popolo alle antiche 
forme storiche di protezionismo statale. Dopo un 
secolo aveva raccolto e distribuito alle M. circa mezzo 
miliardo. Nel 1922 Pio XI chiamò la direzione del- 
l’opera dalla Francia a Roma, dandole nuova or- 
ganizzazione e nuovo impulso. La parte dell’Italia 
in quest’opera è cospicua, essendo salita da lire " 
762.460,85 nel 1922 a oltre sette milioni nel 1928-29, 

rimanendo poi sempre tra i sei e i sette milioni per 
parecchi anni: il ricavo ultimamente si aggira sui 

too milioni. 

b) Altra benemerita opera pontificia è la S. In- 
fanzia, sorta in Francia nel 1843 (v. JANSON-FORBIN) 

per concorrere alla salvezza dell’infanzia pagana ab- 
bandonata. Mantiene la sua sede centrale a Parigi. 
Ogni membro (bambini fino ai 12 anni) contribuiva 

con un soldo mensile. Il contributo di essa va da un | 
milione di franchi del 1857 a oltre 4 milioni nel 1913, 
a 27.835,032 nel 1930, attualmente a c. 40 milioni. | 

c) L’opera pontif. di S. Pietro Ap. per il clero indi- 1 
geno, fondata in Francia dalle signore BIGARD, 3 
madre e figlia (1889), dopo varie peripezie, nel 1920 
fu messa sotto la dipendenza di Propaganda e nel 
1926 la Rerum Ecclesiae la poneva accanto alle altre 
opere pontificie. L’opera ha recato un appoggio de- 2a 
cisivo ai seminari indigeni, molti dei quali furono 
eretti mediante le sue erogazioni, gli altri assistiti 

quasi tutti dal suo largo contributo. 

d) Dal 1917 vive in Italia la Unione missionaria 
del clero, la quale non ha scopi finanziari ma cultu- 
rali e spirituali, intesa alla formazione della coscienza 
missionaria del clero. Nata per iniziativa del p. 
MANNA (v.) e con l’appoggio di mons. CONFORTI (v.), 
promosse commissioni parrocchiali e diocesane, con- 
vegni diocesani e regionali, settimane mission. na- —— 

zionali (Bologna 1928, Torino 1930, Padova 1932, —— 
Bari 1938). Diffuse i periodicì Il pensiero missionario 
(culturale), Rivista missionaria (pratica organizza- 
tiva) continuata poi (1950) con Clero e M., Euntes 
(per seminaristi), Annuario missionario îtal., | 
bliogr. mission. (annuale)..., e contribuì assai al 
l’attuale rinascita missionaria, da 

L. M. VAN GELDER, Les oeuvres pontificales 
sionnaires et l’Union missionn. du clergé dans l 
cuments pontificaux dalla Probe nostì (1840) 
Evangelit praecones (1951), in Euntes docete 
p. 286-313. i > 

Acta cooperationis missionariae S. Sedis (dal) 
rivista ufficiale della S. Congr. dì Propaganec 
sostituisce Acta pontificalia operum a Prop 
Fidei et a S. Petro apost. pro clero îndigena. 
nel 1929), ed è anche organo dell’ «Unione ( 
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B) Opere non pontificie e non ufficiali sono 
innumerevoli. Poche perseguono scopi ancora gene- 
rali, come l’Opera apostolica che provvede paramenti 
sacri per le M. in genere (parecchie opere consimili 
sono in Italia, Germania, Inghilterra, Stati Uniti). 
In maggioranza intendono aiutare le M. di particolari 
regioni, come il Sodalizio di S. PIETRO CLAVER per 
l'Africa, la Associazione nazionale per soccorrere i 
missionari cattolici italiani (v. SCHIAPPARELLI Ern.), 
L’oeuvre des Missions Belges per il Congo ex Belga, la 
Indische Missie Vereeniging per le M. delle Indie 
Olandesi, la Katkh. Missionswerk fiir Indien per le M. 
d’India. Altre poi preferiscono cooperare a qualche 
particolare attività delle M., come la Società anti- 
schiavistica italiana e le consorelle delle altre nazioni; 
l’Oeuvre des écoles d’orieni, il Bureau of cath. Indian 
Missions per promuovere l’apostolato tra gli indiani 
d’America, l’Association de pritres pour la conversion 
des musulmans, V'Oceuvre de Marie Imm. pour la 
conversion des femmes parennes, la Ligue nationale 
pour la protection de l’enfance noire du Congo, ecc. 
Altre sono state fondate per le M. od opere missio- 
narie di particolari istituti missionari (francescani, 
domenicani, gesuiti, salesiani, M. estere di Milano, 
ecc.). Altre ancora, a scopi vari, son fondate per 
interessare alle M. particolari ceti di persone, soprat- 
tutto studenti. Queste ultime hanno assunto recen- 
temente grande sviluppo. 

Dopoché il principe von Lowestein entusiasmò la 
Germania per le M., nel 1gIo si raccolse all’univers. 
di Miinster un primo circolo di universitari, poi imi- 
tato in altre città. I circoli, federati insieme, diedero 
origine (1920) alla Akademische Missionsbund (fe- 

i derazione degli studenti universitari), con la rivista 
« Akademische Missionsblatter » e sede centrale nel 
seminario di Miinster. Mirava a: conoscere i bisogni 
delle M., avvicinare gli studenti asiatici nelle città 
europee, promuovere corsi di cultura per maestri 
e istitutrici allo scopo di far pregare gli scolari, cer- 

e: care soccorsi per le università e seminari delle M., 
aiutare i medici che si decidessero a prestare ser- 

- vizio in terra di M. Nel congresso di Molding (1929) 
- i 4.000 studenti intervenuti, provenienti da 21 na- 

zioni, sì erano ‘impegnati a sostenere la costru- 
zione di un’ala dell’univ. di Tokyo. Si deve alla for- 
mazione missionaria degli studenti dell’A.M. se 
nel 1922 mons. Bekker poté fondare il « Missionarz- 
tliche Institut » di Wiirzburg per la preparazione 
di medici missionari. 

Per guidare gli studenti medi alla preghiera e al- 
l’azione, sorse nel 1923 la Missionskreuzzug der stu- 
dierenden Jugend (crociata missionaria della gioventù 
studentesca), che prima del nazismo contava 60.000 
membri e pubblicava una rivista intitolata prima 
« Weltmission » e dal 1932 « Christi Reich », con oltre 
50.000 abbonati. 

Negli Stati Uniti nel luglio 1918 presso il seminario 
di Techny, per opera di CLiFFoRD Kinc e di alcuni 
compagni nasceva la Catholic students” Mission 
Crusade. Clifford King partì (1919) missionario per 
la Cina; Frank Thill, primo segretario, organizzò e 
diresse la « crociata » fino al 1938, quando fu eletto 
vescovo di Concordia (Kansas). L’opuscolo che ispirò 

| la prima (1920) campagna, intitolato «Spread » 
| (estendersi), nel 1921 si trasformò nella attuale ri- 

ta mensile « The Shield » (lo scudo). Nel 1925 lo 

‘statuto C.S.M.C. fu approvato dalla S. Congr. di 
opaganda. La C.S.M.C. vuol far conoscere all’Ame- 

a le M. perché l'America si metta al loro servizio. 

direzione fornisce stampati, conferenze preparate 
stre, promuove nelle sezioni i circoli di studio, 
round table » (tavola rotonda), dove sl discu- 
lemi missionari. Ogni due anni la C.S.M.C. 

ni congresso nazionale, al quale talvolta 
10 a 60.000 studenti. Negli ultimi 
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anni ha aggiunto allo studio delle M. estere quello 
dei problemi religiosi «di casa». Un suo merito è 
anche di aver promosso la causa della «giustizia 
interrazziale » in favore dei NEGRI (v.) degli Stati 
Uniti. La sede è un edificio proprio, in forma di 
castello, detto «Crusade Castle» in Cincinnati. 

Dal 1952 è entrato in azione un nuovo movimento 
di apostolato laico, il Ricci, fondato presso l’univ. 
di Montréal (Canadà), per suscitare presso gli 
studenti l’interesse ai problemi missionari e per 
aiutare materialmente le M. 

In Belgio fiorisce l’A.U.C.A.M. (Acadentica unio cath.. 
adiuvans missiones) fond. nel 1925 a Lovanio, con 
la Revue de V’A.U.C.A.M. (dal 1926). L’A.U.C.A.M. 
comprende: 1) la sezione studenti, con sedi a Namur, 
Liegi, Gand, Bruxelles e, maggiore e più organizzata, 
a Lovanio. In una casa dell’associazione si radunano 
giornalmente e periodicamente studenti d’ambo i 
sessi per consultare, nelle biblioteche specializzate, 
libri e riviste di M., per discutere e risolvere pro- 
blemi missionari; — 2) la sezione laureati che rac- 
coglie fondi per le M., fornisce libri, riviste, medi- 
cinali, strumenti ai missionari, impartisce l’istru- 
zione professionale e tecnica a chi vuol partire per le 
M., diffonde materiale documentario e tiene viva 
l’idea missionaria negli ambienti culturali. Parecchi 
aucamisti d’ambo i sessi partono per le M.: ad es., 
aucamisti erano le fondatrici del « focolare indigeno » 
di Elisabethville, che tiene corsi di assistenza so- 
ciale e di pratica economica domestica, promuove 
organizzazioni giovanili cattoliche come lo scouti- 
smo; tali erano i fondatori del C.A.D.U.L.A.C. nel 
Congo Belga, centro di istruzione agronoma per la 
classe contadina indigena, autorizzata anche a ri- 
lasciare diplomi (sedi principali sono Kisantu ce 
Componde, ma tiene anche corsi ambulanti); tali 
erano i fondatori della F.0.M.U.L.A.C. (centri 
principali: Kisantu e Katana), consacrata all’assi- 
stenza medica e all’istruzione igienica degli indigeni 
congolesi, allo studio delle malattie endemiche ed 
epidemiche locali, con scuole, corsi, ospedali, di- 
spensari (il personale inferiore è spesso indigeno). 
L’Osserv. Rom. 4.III.1948, 1r.III.1950. 

Dopo il 1925 leghe missionarie studentesche sor- 
sero in quasi tutti i paesi cattolici e perfino in India. 
Il movimento passò nei paesi di lingua slava (dove 
è oggi paralizzato). Si è affermato nella Spagna 
nelle due organizzazioni: Cruzada imnisional de 
Estudiantes de Espafia (C.M.D.E.) e Juvendud Espa- 
siola Misionera (J.E.M.), insieme federate. 

In Italia la Lega Missionaria Studenti (L.M.S.) 
nasceva a Roma nel 1927 (con la rivista « Gentes ») 
ispirandosi agli analoghi movimenti degli Stati 
Uniti e del Belgio. Cf. L’Osseru. Rom. 22.X.1950. 
Si segnala ancora l’U.M.M.J. per promuovere la 
collaborazione missionaria dei medici, e soprattutto 
il C.E.M. (Centro educazione missionaria) sorto nel 
1942 per iniziativa dei saveriani di Parma, che sl 
propone di diffondere l’idea missionaria nella scuola 
attraverso l’opera del maestro: le M. sotto l’aspetto 
umano e religioso sono la più completa ed affasci- 
nante realizzazione della fraternità umana e cri- 
stiana. Questa idea inserendosi naturalmente nello 
svolgimento didattico delle materie risulterà un 
aiuto per la didattica stessa, mentre svilupperà la 
fraternità umana e cristiana fra le genti. All’uopo 
il C.E.M. cura l’edizione di sussidi per le materie 
d’insegnamento al fine di aiutare gli insegnanti nella 
loro opera di educazione. Anche il mensile bollet- 
tino « Didattica missionaria », organo ufficiale del 
C.E.M., reca spunti per la integrazione delle prin- 
cipali materie d’insegnamento. « Voci di oltre mare » 
è un quindicinale per ragazzi, a colori, che vuol in- 
teressare i piccoli agli eroismi missionari. Anche il 
ministero della P. I. in data 9 gen. 1952 faceva per- 
venire, tramite la consulta didattica nazionale, una 
lettera di approvazione e d’incoraggiamento per 
l’attività del C.E.M. Cf. L’Osserv. Rom. Ir apr. 
1953; 2-3 genn. 1954. 
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Alla assistenza di quei missionari che le fatiche 

dell’apostolato costringono al riposo e a un regime 
di cura, provvedono in parte gli istituti stessi ai quali 

i missionari appartengono. Qualche iniziativa è 

sorta anche in tale campo, come la Casa del snissio- 
nario, fondata (1922) a Vichy dal lazzarista Enrico 
WATTHÉ, dotata di biblioteca, museo missionario, 

sala di conferenze e di tutti i conforti, destinata a 
raccogliere tutti i missionari bisognosi di LRoSo di 
qualsiasi congregazione. 

Essendo molto raccomandata dai papi la fonda 
zione di comunità religiose contemplative in terre di 
missione, sorse nel Belgio l’opera Contemplation et 

apostolat (genn. 1926) promossa dall’abbazia O. S. B. 

di St. André, con lo scopo di favorire il monachismo 
nelle regioni infedeli (cominciò offrendo ai superiori 
missionari l'adozione spirituale di seminari indigeni 

e di conventi da parte di comunità religiose europec). 

La rivista di St. André, « Bulletin des M. » pubblica 
un supplemento dedicato a « Contemplation et apo- 

stolat ». 

VII. Attualità. — A) Le condizioni di emergenza 
connesse con le recenti guerre han creato gravi crisi 

nello sviluppo del movimento missionario nelle 

regioni infedeli e in patria. 
Da una parte, si sa che dopo la guerra 1914-18 gli 

istituti tedeschi dovettero lasciare le colonie ger- 

maniche da loro evangelizzate o immettere in esse 
soggetti di altre nazionalità. 

Dopo la guerra 1939-45 l'istituto della Consolata 
si vide costretto a reclutare personale portoghese 

per la continuità delle sue missioni a Mozambico e 
ad orientarsi dall'Africa verso le Americhe; lo stesso 

avvenne per l’istituto di Milano che ha aperto nuove 
M. in Brasile per missionari rimpatriati dall’Abis- 
sinia o impossibilitati a raggiungere le antiche M. 
indiane e cinesi. Le vicende politiche mettono in 
pericolo la solidità degli istituti a tipo strettamente 
nazionale. Si pensi poi alle tragedie create dalla 
guerra alle comunità cristiane di Cina, Corea, Viet- 

Nam, Congo... 
D'altra parte, nei territori di M. la guerra ha ac- 

celerato i movimenti di autonomia politica e morale, 
come in Indocina, Indonesia, India, Birmania, Africa, 
creando situazioni delicatissime alla chiesa, la quale 

vuole favorire le libertà dei popoli e ogni sano indi- 
genismo, ma insieme deve guardarsi dalle specula- 

zioni di partiti anti-religiosi penetrati nei movimenti 
nazionalistici, dalle reazioni dei governi delle na- 

zioni colonizzatrici e dallo scatenarsi dei popoli libe- 
rati contro i bianchi. In Indocina la creazione del 
primo governo provvisorio autonomo (1945) ha 
trovato cattolici concordi e solidali (con le neces- 
sarie riserve per i maneggi comunisti); nelle Indie 
Olandesi è sorta la nuova delegazione apostolica 
per accelerare il processo di evangelizzazione del 
paese e facilitare la soluzione delle difficoltà per la 
formazione dei nuovi stati uniti dell’Indonesia; in 
India la chiesa non ha tardato a riconoscere la si- 
tuazione creatasi nell’ag. 1947, accreditando presso 
ii governo un suo internunzio; in Birmania, dal 4 
gen. 1948 completamente autonoma, i nuovi svi- 

luppi sono attentamente seguiti in vista della instau- 
razione di una gerarchia ecclesiastica ordinaria. Lo 
stesso si dica degli stati africani che hanno con- 
quistato l'indipendenza. 
B) D'altronde la creazione di nuovi stati indigeni 

autonomi ebbe un effetto benefico modificando la 
concezione esotica e volgare secondo cui le M. erano 

concepite come istituzione «estera » della chiesa. 
I missionari escono da una delicata posizione che li 
obbligava ad un atteggiamento lealistico verso le 
rispettive metropoli e, nello stesso tempo, al rispetto 
delle aspirazioni nazionali: posizione che, mentre non 

dissipava sempre le diffidenze delle autorità patrie, 
provocava spesso quelle degli indigeni. Oggi, con 
l’autonomia conquistata e con i nuovi provvedi- 
menti ecclesiastici, la fisionomia missionaria della 

chiesa viene sempre più ad avvicinarsi, nella sua 
struttura gerarchica, a quella della chiesa normale, 

perdendo ogni residua parvenza di colonialismo. 
L’apostolato missionario più facilmente e più rapi- 
damente acquisterà una fisionomia locale, per cui 
si avrà non più la M. bensì la chiesa cattolica in 
India, in Cina, in Giappone..., come si ha la chiesa 

cattolica in Italia, in Francia, in Germania... Per 
favorire questa evoluzione occorre in particolare la 
formazione del clero indigeno e di comunità religiose 
indigene, la creazione di nuove strutture sociali in 
sostituzione di quelle coloniali, la fioritura delle 
istituzioni cristiane che instaurino una civiltà e una 
tradizione cristiana nazionale nelle terre di M. 

C) Tra questi compiti nuovi e delicati delle M. 
odierne emerge, per speciale importanza, la forma- 
zione della cultura cristiana. In questo campo molto 

si è fatto, ma enormemente meno di quanto ri- 
mane da fare. Università cattoliche, facoltà scien- 

tifiche, tecniche, artistiche dovranno sorgere negli 

stessi paesi di M. dove il clero, col sussidio di una 
duplice cultura occidentale e locale, venga preparato 
alle nuove responsabilità e possa efficacemente con- 
correre alla trasformazione sognata da Clemente 

XI: la religione cristiana in quei paesi dovrà diven- 
tare «da straniera a cittadina ». 

a) Tra la cinquantina di centri universitari cat- 
tolici in terra di M. con c. 50.000 alunni notiamo: 

— in Africa, il Lovanium a Kisantu (Congo ex Belga), 
diretto dai gesuiti, ufficialmente riconosciuto nel 
1949 (c. 120 studenti) ed il Pius XII catholic univer- 
sitary College nel Basutoland (Sudafrica), ancora agli 
inizi, diretto dagli oblati di Maria Imm.; — nel vicino 
oriente, l’univ. di S. Giuseppe a Beirut, fondata nel 
1883 dai gesuiti (6 facoltà con c. 1500 studenti); 
in India, nessuna università propriamente detta 
ma ben 32 collegi universitari affiliati agli atenei sta- 
tali (con c. 20.000 studenti) di cui 27 sono di grado 
superiore (17 maschili con c. 17.000 alunni) e 5 
(2 maschili e 3 femminili) sono di grado inferiore; 
— in Cina: l’Aurora di Shanghai che venne fondata 
dai gesuiti nel 1903 (4 facoltà con c. 800 studenti e 
500 studentesse); la Fu-Jen, fondata a Pechino nel 
1924 dai benedettini, nel 1933 affidata aì missionari 
del Verbo Divino (c. 1500 alunni e 100 alunne in 4 
facoltà); la Tsin-Kw (già Hautes Etudes) di Tient- 
sin, riconosciuta come ateneo nel 1948 ed affidata ai 
gesuiti (c. 800 studenti in 3 facoltà); — nel Giappone: 
Sophia maschile a Tokyo, Nanzan maschile a Na- 
goya, e 3 femminili (Sacro Cuore a Tokyo, Seîshin 
ad Okayama e Sezsen a Yokosuka): le ultime 4 sono 
state aperte in questo dopoguerra (il totale degli 
alunni è di c. 2500); — alle Filippine, quella di S. 
Tomaso a Manila fondata dai domenicani nel se- 
colo XVII (oggi r2 facoltà con 16.000 studenti); 
l'Ateneo di Manila con tre facoltà diretto daiî gesuiti 
e frequentato da c. 500 studenti; San Carlos di Cebù 
approvata nel 1948 (8 facoltà, c. 4.000 studenti); 

Dì questi centri universitari 15 sono direttì daì ge- 
suiti, 4 dal clero secolare, 3 dai missionari del Verbo 



Divino, 2 dai Fratelli Irlandesi (Irish Christian 
Brothers), 1 rispettivamente dai carmelitani, dome- 
nicani, PP. delle M. estere di Parigi, oblati di Maria 
Imm. e salesiani; rI1 istituti di suore dirigono 17 
centri universitari femminili. Cf. L'Osserv. Rom. 
20-VII-1950. 

b) La stampa è ancora estremamente povera. I 
rari quotidiani missionari sono redatti da laici: Le 
Courier d’Afrique nel Congo ex Belga; Al-Amak (l’a- 
zione), Al-Bayraq (lo stendardo) e Le Jour a Bey- 
ruthj; Pawra Dhawny (la voce del popolo) e Pawra 
Kahalam (la voce del cittadino) nel Travancore 
(India merid.), dove 2 altri quotidiani son pubbli- 
cati dalle M. di rito siriaco: Deepika (luce) e Malabar 
Mail (posta del Malabar), /san Andro (ogni giorno) 
nel Madagascar. 

Dci settimanali segnaliamo: — a Dakar, L’Afrique 
nouvelle diretto soprattutto agli africani e diffuso in 
tutta l'Africa occid. francese; — a Lagos, Nigerian 
Catholic Herald terzo per importanza in tutta la 
Nigeria, che deve a un benefattore americano la sua 
moderna tipografia; — a Léopoldville, La Croix du 
Congo letto in tutto il Congo Belga; — nell’Africa 
del sud, Um-Afrika per i cattolici del Natal, redatto 
parte nella lingua locale e parte in inglese, Moeleîsi 
Oa Basotho diretto ai convertiti del Basutoland, e 
The Southern Cross a città del Capo diffuso in tutto 

- il Sud-Africa; — nel Madagascar, Lakroa a Tana- 
__—marive, in malgascio, e, redatto in francese, Lumière 

| c a Fianarantsoa; — in India, in malayalam, nel Tra- 
vancore: Apna Des (patria), Sathiana-Dam (voce della 

È verità); ancora in India, in lingua inglese: Tlie Exa- 
l L miner a Bombay (200 mila copie), The Herald a 

Calcutta e The New Leader a Madras; — a Colombo 
The Messenger, duplicato d’una edizione singalese, 
diffuso in tutto il Ceylon; — in Cina, il regime co- 
munista ha soppresso tutte le pubblicazioni catto- 
liche (sussiste solo il Sunday Examiner nel territorio 
inglese di Hong-Kong); —in Indonesia, in olandese, 
CatholieR Leven a Jakarta, in malese Praba (raggio) 
a Jogjakarta; — nelle Filippine un solo settimanale 
cattolico d’importanza: The Sentinel a Manila; — 
in Giappone, Kaforikku Shimbun a Tokyo. 

Il compito delle M., di « piantare la chiesa » ter- 
minerà con la creazione di una vera «civiltà cri- 
stiana » nelle regioni ora infedeli. Allora sarà l’Asia 
a convertire l’Asia, l’Africa a convertire l’Africa... 
«come auspicava l’epigrafe dettata da Leone XIII 
per il seminario di Kandy (Ceylon): « Filii tui, India, 
‘ministri tibi salutis»; l'ansia «missionaria», che 
fino ad oggi sembra esclusiva dell'Europa e dell’Ame- 
rica sett., diventerà ansia «apostolica» di tutte le 
‘anime investite della fede e dalla grazia. 

| D) Le M. cattoliche hanno oggi fortissimi concor- 
nti nell’IsLamIsMO (v.), nel ComunISsMO (v.) che 
pure a suo modo un messaggio religioso e una con- 

ce De della vita ma radicalmente anticristiana 

a —— Welikrise u. Welimission (relaz. 
di Vienna 3-7. luglio 1950), a cura di ]J. 

AS (Wien) 1950. — E. BEAUPIN, 
‘internat. du travail et les problèmes 
is de mission, - Sch$neck-Beckenried 

Miinster i. W. 1950: la 
J. Masson, Coordon- 
dI ca «Rev. theol. 1 
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pendere soprattutto dall’Asia orient. e dall’Africa 
centrale. — Les missions et le prolétariat, atti della 
XXIII Settimana di missiologia di Lovanio del 
1953, Brux.-Bruges-Paris 1954. — Questions scolaires 
aux missions, atti Eee XXIV Settimana di miss. 
del 1954, ivi 1955. P. GHEDDO, /l risveglio dei 
popoli di colore, una nuova epoca nella storia della 
Chiesa, Milano DI M.I. — B. pE VAux, Le Chiese di 
colore, rassegna storica e problemi attuali, Parma 
TSINARAESNTI HuDpDpLESTON, Segregazione, la bar- 
riera del colore nel sud Africa, Milano, Feltrinelli. — 
A. PATON, Piangi terra amata, il problema razziale 
del sud Africa, Milano, Bompiani. — Panorama ra- 
gionato delle M. nel 1960 di J. Masson, Missions 
1960. Afrique, Asie, Océanie, in Nouv. Rev. théol, 
82 (1960) 158-85. 

IX. M. protestanti. Sorsero due secoli dopo la 
nascita della RIFORMA (v.) e si svilupparono non 
già grazie bensì monostante la dottrina protestante 
e nonostante la chiesa ufficiale. 

A) L'idea missionaria è estranea alla teologia, 
all’esegesi e alla mentalità protestante dei primi due 
secoli della riforma. La teoria protestante della cor- 
ruzione totale operata dal peccato originale, della 
predestinazione e dell’inferno portava a vedere 
nei pagani una massa di peccatori irrimediabil- 

mente destinati all’eterna dannazione. D’altronde 
la professata impotenza dell’uomo a operare la 
propria e l’altrui salvezza è presupposto più atto a 
spegnere che a suscitare l’ansia missionaria. E poi 

l’ecclesiologia riformata, rigettando l’autorità del 
papa e spezzando l’unità della chiesa diventata na- 
zionale, paralizzava ogni eventuale progetto di eva- 
gelizzazione sopprimendone il centro direttivo e la 
prima autorità. Per la esegesi protestante il mandato 
missionario («euntes, docete omnes gentes ») cra 

strettamente riservato agli apostoli. E il primo teo- 
logo che si azzardò a mettere in discussione la teoria 

del « munus extraordinarium » degli Apostoli (Adria- 
no SARAVIA, De diversis ministrorum Evangelii gra- 
dibus, Leida 1590) provocò la risposta confutatoria 
dello stesso Teodoro Beza (1592), poiché estendendo 
il mandato ai successori degli Apostoli si doveva 
riammettere la visibilità della chiesa e la sua ge- 

rarchia, che il protestantesimo aveva ripudiato. 
Infine la riforma fu all’inizio più preoccupata di 
impiantare se stessa sulle rovine della chiesa catto- 
lica che di diffondere il Vangelo nei paesi infedeli. 

B) L'idea missionaria sorse più tardi negli am- 
bienti protestanti dissidenti, e riuscì a stento a trion- 
fare dell’opposizione delle facoltà teologiche e delle 
gerarchie. Sopra questo punto la riforma dovette 
rassegnarsi a riformarsi, attenuando clementi dot- 
trinali e accettando quei postulati pratici che pote- 
vano dare una struttura alla nuova attività «evan- 

gelistica ». 
C) Le prime società di M. risalgono alla fine del 

sec. XVIII e all’inizio del XIX. Già in passato si 
erano tentate M. sulle coste del Brasile, nella Groen- 
landia e al Labrador, alla Virginia, alle Indie, nel- 
l’Indonesia..., ma erano iniziative coloniali e com- 

merciali, o non ebbero significativi risultati positivi. 
Il movimento si intensificò per merito di alcune per- 
sonalità eminenti: ZINZENDORF e SPENER în Germania, 
Carey e WesLEvy in Inghilterra, Durr in Iscozia, ecc. 
e guadagnò anche le sfere della chiesa ufficiale. At- 
traverso il sec. XIX tutti i paesi extracristiani — 
Africa, Asia, Oceania, Indonesia — furono occupati 

da M, delle diverse denominazioni protestanti. 

D) Queste oggi rappresentano un complesso im- 
ponente, intraprendente, potentemente attrezzato 
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con profusione di opere, soprattutto scolastiche e 

filantropiche. Le statistiche danno: 450 società prov- 
veditrici del personale missionario, affiancate da 
circa 150 associazioni, le quali mettono a disposizione 
della loro attività c. 30.000.000 di dollari all'anno. I 

«missionari » protestanti (c. 28.000 comprese le 
donne) lavorano soprattutto in Africa, ma anche in 
Cina e in India. Il personale ausiliario indigeno as- 
somma a c. 210.000 unità. Il totale delle scuole rette 
dai protestanti è di c. 55.000 primarie con c. 3 mi- 

lioni di allievi, c di c. 1200 medie e superiori con c. 
200.000 studenti e un personale insegnante di c. 
100.000 unità. Notevole, nel campo scolastico, è 
il numero degli istituti di studi superiori universi- 
tari: 19 in Giappone, 14 in Cina, 31 in India, 7 in 
Africa, 13 in Egitto. La massa totale dei cristiani 

protestanti si fa salire a 13 milioni (6 di comunicanti, 
5 di non comunicanti, 2 sotto istruzione), con un 
aumento del 50 % sulla statistica del 1925. (Nella 

stessa Italia gli acattolici sono 120.000, di 48 deno- 

minazioni; banno 273 ministri riconosciuti e 160 

chiese; sono ben 495 i missionari esteri che svol- 

gono fra noi il loro proselitismo). 
Alcune iniziative coadiuvanti precedettero quelle 

analoghe cattoliche, come le leghe missionarie fra 
studenti (cfr. L’Osserv. Rom. 22.X.1950): — S.V.M. 
(Studentes Volunteer Movement) iniziato nel 1888 
negli Stati Uniti e nel Canadà con una rivista « For 

orizons »; dopo 50 anni di vita aveva inviato nelle 

M. 12.000 laureati e 35 milioni di dollari; — Fede- 
razione mondiale degli studenti cristiani sorta in 
Europa nel 1895 con sede a Ginevra; ha una rivista 

«Il mondo studentesco »; — Students christian mo- 

vement, con sede a Londra. 
E) Una valutazione generale del missionarismo 

protestante può non quadrare sempre alla fisiono- 
mia dell’una o dell’altra confessione. In generale si 

possono avvertire le seguenti caratteristiche positive: 

un innegabile slancio religioso per la diffusione del 
Vangelo; uno sforzo di organizzazione generale (con- 
ferenze di Edimburgo 1910, di Gerusalemme 1928, 
di Madras 1938, senza contare quelle locali) e di 
cooperazione fra le diverse società per fini comuni, 

specialmente nei settori scolastico e sanitario; una 
utilizzazione intensa ed estesa dell'elemento ausi- 

liario indigeno. 

Per contro, tutti questi tratti sono a loro volta, 
eccetto il primo, causa o riflesso di elementi negativi, 
che pregiudicano la solidità dell’edificio: la tendenza 

ad una organizzazione generale e alla cooperazione 
vorrebbe essere un surrogato alla centralizzazione ed 

unità di indirizzo che distinguono le M. cattoliche, 
ma non riesce ad eliminare le distanze e i contrasti 
dottrinali, manifestatisi talvolta anche clamorosa- 
mente, nelle M. pr.; d’altra parte, laimpotenza delle 
istituzioni educative e caritative, nelle quali sta il 
meglio dell’attività protestante, testimonia la pro- 

gressiva riduzione ed evanescenza del credo pro- 
testante sotto l’influsso del criticismo moderni- 
stico: fenomeno che fu rivelato in tutta la sua gra- 
vità dalla nota inchiesta sulle M. pr. nell’estremo 
oriente (1931-32) da parte di un gruppo di laici, e 
la cui relazione fu pubblicata col titolo troppo signi- 
ficativo di Rethinking Missions, dove è riflesso il 
carattere laicistico cui è ormai giunto il messaggio. 
cristiano per l’opera demolitrice del protestantesimo 

Tutto questo però non deve far dimenticare che, 
nei confronti delle M. cattoliche, l’attività prote- 
stante reca sul campo stesso dell’apostolato lo spet- 

tacolo infausto di un cristianesimo diviso e suddi- 

viso che pregiudica seriamente l’attività del mis- 
sionario cattolico. 

X. La teologia protestante del secolo scorso e del " 
nostro secolo ha fatto passi decisivi per la giusti- 
ficazione evangelica dell’idea missionaria e per la 
sua incorporazione nella visione cristiana della vita, 
avvicinandosi sempre più alla dottrina cattolica 
nel proclamare la doverosità dell’apostolato mis- 
sionario e addirittura la sua ecclesialità. 
A) L’aspirazione missionaria sorse come iniziativa 

di giovani gruppi fervorosi ai margini delle Chiese 
ufficiali, dalle quali o non erano tollerati o erano 
appena tollerati. Si stabilì così una netta dualità 
(semplice coesistenza, quando non era dissidio) fra 
Chiesa e Missione, fra apostolato pastorale interno 
e apostolato missionario esterno. È la situazione di 
fatto che il teologo protestante Gust. WARNECK 
nel sec. scorso tentava di teorizzare. Come ci insegna 
la prima missione di Paolo (Atti XIII 1-4), Dio su- 
scita gli apostoli, anime generose che si consacrano 
a testimoniare dappertutto la loro fede. L’ideale 
sarebbe che tutti i fedeli della Chiesa sentissero co- 
siffatto slancio. Chimera! in realtà, un gran numero 
di cristiani non ha fede viva nè intenzioni pure. 
Ecco che in seno alla Chiesa bisogna distinguere la 
comunità di coloro che hanno accolto la chiamata 
dello Spirito, dalla comunità di quelli che non 
l'hanno accolta. La prima comunità si organizza 
in «società libera », si espande e costituisce l’organo 
missionario della Chiesa. La Chiesa ufficiale poi 
dovrà riconoscerla e approvarne lo statuto proprio. 
Cf. LEFEBVRE, La théologie missionnaire de G. War- 
neck, in Nouv. Rev. de science missionn. rI (1955) 
15-29. # 
B) È qualche cosa rispetto alle origini della Ri- 

forma; ma la teologia protestante è avanzata molto 
oltre il tentativo di Warneck, cui non risparmia se- 
vere critiche (per es., J. DURR, Sentende und wer- 
dende Kirche in der Missionstheologie G. Warnecks, 
Basel 1947). « Warneck è un borghese del sec. XIX, 
di cui sì è troppo parlato... questi uomini [Warneck, 
Zinzendorf, Livingstone col loro individualismo] non 
possono più essere nostre guide» (HOEKENDIJK, 
L’appel à l’apostolat, sotto cit., p. 228). Il loro prin- 
cipal difetto è di aver presentato l’opera missionaria 
come un fatto libero supererogatorio di alcuni fedeli 
fervorosi e di non averne capito la necessità cristiana 
universale, essenziale alla Chiesa. Il più strenuo as- 
sertore di questa nuova visione è l’olandese J. K. 
HOEKENDIJK, L’Eglise dans la pensée missionnaire, 
in Le monde non chrétien, oct. 1951, n. 20, p. 4I5- 
33 (testo inglese in The internat. Review of Missions $ - 
41 [1952] 324-36). << 

Riprendendo la sua tesi di laurea (Kerk en volk in fi 
de duitse zendingswetenschaf, Utrecht 1948), sviluppa 
una originale e vigorosa, teologia missionaria sul 
testo evangelico: « L’evangelo del Regno sarà pro- | 
clamato nell’ecumene (= mondo intero) »; Mt 
XXIV 14: “sa 

a) Non abbiamo al diritto di ridurre lo spazio, che - Sé 
è il mondo intero, în cui la proclamazione del Regno — 
deve avvenire, secondo la volontà di Cristo. Le Chiese 
tendono a considerare il loro popolo, la loro nazione 
come lo spazio nel quale la proclamazione deve 
avvenire în primo tempo; solo în seguito, tr 2 s 
condo tempo, per un successivo movimento € 
estenderà oltre le frontiere. Ma così, separan 
«missione per ì pagani» e la e missione int 
si perde la buona prospettiva. Tutta l’'ecumene a 
partiene al Regno. Il Kerigma della Chiesa primitì 
non conosceva atti salvifici che non fossero des 
al mondo intero. 

b) La proclamazione dell’evangelo del Re 
opera dell’apostolato. È opera dell’«apostolo » 
(Ebr III 1), dell’« apostolo » Paolo (Rom X 
continuata dagli apostoli cristiani (Mt XI 2, 
XV 58), che non sono un wrusmerus clausus, n 
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soltanto quelli che furono « testimoni oculari » della 
storia di Gesù, o che sono insigniti di gradi gerarchici, 
ma sono éZu#ti i cristiani. L’azione e il pensiero mis- 
sionari non è un fatto di Chiesa, bensì di apostolato. 
L’ecclesiologia è elemento secondario, posteriore 
all’apostolato, opera postuma, di seconda genera- 
zione: «in prima generazione, nelle epoche di risveglio, 
di riforma, di spinta missionaria, si fa soltanto della 
cristologia, si pensa escatologicamente, si vive do- 
xologicamente » (p. 417); « ogni teologia missionaria, 
che è ecclesiocentrica, è condannata in un modo o 
nell’altro allo scacco, poiché ha scelto un falso cen- 
tro. Che la Chiesa sia il punto di partenza e il punto 
d’arrivo della missione è, tutto sommato, soltanto 
una tesi fenomenologica » (p. 427). L’autore cita 
(p. 430) T. W. Manson, The Church's Ministry 
1948, p. 32 e 34: «È lacrimevole che il vocabolo 
«apostolico » abbia visto restringersi, nel corso dei 
secoli, la sua significazione: anziché proclamare il 
dovere della Chiesa di intraprendere una grande 
opera missionaria, servì soltanto a esprimere la 
pretesa delle comunità orientali e romane di essere i 
successori legittimi degli Apostoli; la Chiesa è apo- 
stolica in virtù del fatto che essa compie opera di 
apostolo ». 

c) La Chiesa deve essere totalmente assorbita nel- 
l’apostolato, nell'economia della testimonianza. Essa 
non è soltanto un punto di partenza e un punto d’ar- 
rivo dell’apostolato missionario, ma è sempre e 
tutta apostolato, sempre e tutta 7 actu Christi, 
cioè 17 actu apostoli. Essa può vantarsi di essere 
«edificata sul fondamento degli apostoli e dei pro- 
feti » soltanto se va «con gli apostoli ad annunciare 
il Regno» (p. 430) a tutto il mondo, che è il suo 
opus proprium, l’opus Domini. — Nello stesso senso 
lo stesso Autore si esprime in L’appel à l’apostolat e 
Mission et écumenisme (in Le monde non chrétien 1950 
AVI. N.I4, p.224-38, 1951 juill.-sept. n.19, p. 327-39). 

C) Sulle reazioni suscitate da questa teologia 
missionaria, v. W. ANDERSON, Towards a theology 
of Mission, London 1955, con bibliogr., e L. NEw- 

I BIGIN (v. sotto), che critica i punti b) e c), cioè lo 
i scarso senso ecclesiale riconosciuto alle M. e l’esclu- 
Ki: sivo carattere missionale riconosciuto alla Chiesa. 

Cf. anche G. F. ViceDoxm, Missio Dei. Einfiihrung 
in cine Theologie der Mission, Miinchen 1958, dialogo 
coi teologi olandesi della M. (Hoekendijk, J. Blauw, 
A. A. van Ruler), dove si riprende la tesi della mis- 
sione fondata sull’apostolato, ma non se ne accettano 
tutte le conclusioni. " 

In modo meno estremistico, più vicino alla eccle- 
siologia tradizionale, il problema dei rapporti tra 
Chiesa e M. è trattato da L. NEWBIGIN, The house- 
hold of God. Lectures on the nature of the Church, 
London 1953 e 1954; vers. ted., Von der Spaltung 
zur Einheit. Oekumenische Schau der Kirche,Stutt- 
gart-Basel 1956; vers. franc., L’Eglise peuple des 
croyanis, Corps du Christ, Temple de VEsprit, Neu- 
chatel-Paris 1958. L’autore, d’origine presbiteriana 
scozzese, vescovo della Chiesa anglicana del Sud- 
Imdia (costituita nel 1947), presidente del Consiglio 
intern. delle Missioni, studia i rapporti tra escato- 
logia e M. nella Chiesa. « Il tempo che ci è dato ha 
‘un significato: deve permettere alla Chiesa di con- 
durre tutti gli uomini e tutte le nazioni all’obbe- 

| _—dienza della fede. È la sola ragione per la quale tarda 
— la fine della storia umana e l’ultimo avvento di 

ù... Dio conduce il mondo al suo fine mediante 
postolato della Chiesa» (p. 184, ediz. franc.). 
l’esistenza della Chiesa dipende strettamente dalla 
vezza che il Cristo ha preparato venendo nel 

> e che egli compirà al suo ritorno. La Chiesa 
na esistenza alla missione» (p. 189); la 

ste per la missione come il fuoco esiste per 
C diceva E. Brunner. « Una Chiesa 

«una missione, ha perduto il suo 
to il suo bene esse» (p. 190). 
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qualche apparizione anche nelle comunità cattoliche): 
« Per la maggior parte dei cristiani i vocaboli Chiesa 
e Missione designano due società diverse: la prima 
si consacra al culto, all’edificazione spirituale ce 
all'educazione religiosa dei suoi membri..., la se- 
conda si vota alla propagazione del Vangelo e con- 
segna i suoi convertiti alla Chiesa » (p. 190); dualità 
che si riproduce anche al vertice in due organismi 
indipendenti benché paralleli: il « Consiglio ecumenico 
delle Chiese » e il «Consiglio internazionale delle 
Missioni ». Si nota inoltre che «il dovere missionario 
si pone dopo i bisogni interni della Chiesa: occorre 
consolidare quanto è già acquisito, prima di andare 
oltre, si dice. E non si bada che ben diversa è la 
strategia missionaria del Nuovo Test.: Dio vuol 
farsi conoscere a tutto il mondo, subito, senza at- 
tendere che una parte del mondo lo conosca perfet- 
tamente » (p. 191). Senza queste componenti esca- 
tologica e missionaria la Chiesa non può interior- 
mente crescere e affermarsi: « finirà per non signi- 
ficare null’altro che un ministero pagato. Il che può 
capitare anche alle Chiese che pretendono di ri- 
gettare il sacerdotalismo e il clericalismo » (p. 193). 

Contro J. C. Hoekendijk (v. sopra), dal quale 
peraltro dipende in punti sostanziali, il Newbigin 
richiama che la Chiesa non è soltanto un apostolato 
missionario o uno strumento del Regno, ma, cone 
comunità dello Spirito, è essa stessa una anticipa- 
zione del Regno: «Il culto e la comunione fraterna, 
la preghiera e l’adorazione, la gratitudine per la 
grazia donataci da Dio e la letizia in lui, l’interco- 
municazione dei frutti dello Spirito e la mutua edi- 
ficazione sono elementi essenziali (oltre l’ansia mis- 
sionaria) alla vita della Chiesa » (p. 195). Alla do- 
manda: « Perché devo essere cristiano? » non si ri- 
sponde: « Per fare cristiani gli altri », non si rinvia 
all’eschaton, senza tradire il Vangelo. Del resto, la 
Chiesa non potrebbe riconciliare i convertiti con Dio 
se non nella misura in cui essa stessa vive già nel 
Cristo; la missione non è la Chiesa, ma è un frutto 
derivato dalla Chiesa già costituita e dalla densità 
spirituale che essa ha già totalizzato. Sicché «una 
missione che non sia ecclesiastica sarebbe non meno 
mostruosa di una Chiesa che non fosse missionaria » 
(p. 196); la missione deve partire dalla Chiesa benché 
non vi sia Chiesa senza missione. 

Nello sforzo missionario il Newbigin esalta il 
fattore della unità ecclesiastica e da esso spera l’u- 
nione ecumenica delle Chiese attualmente divise. 
«Che tutti siano uno... affinchè il inondo creda » 
(Giov XVII 21); le chiese disunite sostituiscono al 
Vangelo il loro messaggio frammentario, non cre- 
dono; d’altra parte, scandalizzano il mondo, il quale 
non potrà credere che v’è un solo Signore, un solo 
Padre, una sola fede, un solo battesimo, una sola 
redenzione, una sola patria, non crederà al Vangelo 
se non vede che esso è principio di unità in noi. Eb- 
bene solo le chiese impegnate nell’apostolato mis- 
sionario sentono le esigenze di unità e si adoperano 
per soddisfarle; le altre si adagiano facilmente nei 
loro .separatismi, anzi li difendono animosamente. 
Non è a dire che, con gretto pragmatismo, si debba 
instaurare una unità puramente geografica, ammini- 
strativa, politica, una federazione di molte chiese 
diverse ma neutralizzate nelle loro diversità: per i 
cristiani si tratta piuttosto di lavorare secondo ciò 
che hanno di comune, di non sclerosarsi nella di- 
fesa di una unità che n07 c’è, ma di aspirare all’unità 
che diviene, e che cî sarà nell’ora del trionfo del Regno 

La teologia cattolica, mentre applaude il ritorno di 
alcuni teologi protestanti alla dottrina classica del- 
l'apostolato, non potrà sottoscrivere l’ultimo punto. 
La Chiesa di Gesù è « cattolica », è in se stessa « una», 
non solo nell’« ultimo giorno» ma fin dal primo 
giorno, anche se nello spazio e nel tempo o estensti- 
vamente, come si dice, non è ancora cattolica e una 
ma diviene; come il grano di senape è uno e pieno in 
se stesso pur quando non abbia ancora invaso con le 

sue frondature la terra. Lo sforzo missionario genera 
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l’unità estensiva ma non genera l’unità costitutiva 
della Chiesa. Che anzi la presuppone, come la fron- 
datura non genera il seme ma lo suppone e ne è 
generata. 

Cf. J. HAMER in Vie spirit. Suppl. 4 (1950) 469- 
76, e in Rev. des sciences philos et théol. 43 (1959) 
355-62. Queste idee, che sono un evidente progresso 
rispetto ai primordi della Riforma, non sono accet- 
tate da tutti gli ambienti protestanti, ma non sono 
nemmeno combattute come un giorno sarebbero 
state. — H. Roux, Eglise et mission, Paris 1956 (pp. 
93). — H. WipER, Die Heidenpredigt. Ihr Gegeniiber, 
ihv Ziel, ihv Inhalt und ihre Ausdrucksweise, Giiter- 
sloh 1954: discepolo di C. Barth, condanna il metodo 
razionale «scolastico » (didascalia, didaché) adottato 
dai missionari cattolici e anche protestanti, auspi- 
cando una semplice predicazione kerigmatica limi- 
tata all’annuncio dell’avvento di Gesù e della salute 
compiuta in Gesù. Occorre che il pagano cinese resti 
talmente sorpreso dal fatto inaudito di un Dio in- 
carnato che non pensi a tradurre quel fatto con le 
nozioni che gli sono familiari: le idee cinesi di di- 
vinità, di salvezza, di vita eterna non si adattano 
alle idee bibliche cristiane. 
BowEN-CoNSIDINE, Le M. estere pr., in Guida delle 

M. catt., Roma 1925, p. 640-649. — TRAGELLA, 
Chiesa conquistatrice, Roma 1941, p. 131-139, colla 
relativa Bibl. ragionata. Per le statistiche del 1938 
cf. J. I. PARKER, Interpretative statistical survey of 
the world mission of the christian Church, New-York- 
London 1938. — Neue allgem. Missionszeitschrift, 
1938, p. 301. — C. CRIvELLI, Le M., Roma 1949. — 
W. R. Hocc, Ecumenical foundations. A history of 
the Intern. Missionary Council and his XIX-cent. 
background, New-York 1952. — W. HoLstEn, Re- 
formation u. Mission, in Archiv f. Reformationsgesch. 
44 (1953) 1-32. — H. ScHARER, Die Begrundung 
der Mission in der kath. und evangelischen Missions- 
wissenschaft, Ziirich 1944 (pp. 44). — J. RICHTER, 
Deutsche evangelische Missionsfelder. Geschichte u. 
gegenwdartiger [1939] Stand, Giitersloh 1940. — W. 
OEHLER, Gesch. der deutschen evangel. Mission. 
Friihzeit u. Bliite (1706-1885), Baden-Baden 1949. 
— H. CNnaATTINGIUS, Bishkops a. societies. A study 
of anglican colonial a. missionary expansion (1698- 
1850), London 1952. — J. Mc L. CAMPBELL, Chri- 
stian history în making (M. della Chiesa anglicana, 
sec. XIX-XX), London 1946. — E. BENZ, Pietist 
a. puritan sources of early protestant world. M. Cotton 
Mather a. A. H. Francke, in Church history 20 (1951) 
n. 2, 28-55. — H. P. THompson, Into all lands. 
The history of the Society for the propagation of the 
Gospel in foreign parts (1701-1950), London 1951: 
nata per assicurare il servizio religioso ai pianta- 
tori inglesi in America e ai loro familiari indigeni, 
la Società anglicana, fondata a Londra nel 170x, 
ormai esercita la sua opera in tutte le parti del 
mondo dando sussidi spirituali e materiali alle nuove 
comunità cristiane fino a che bastino a se stesse. — 
C. CRIVELLI, M. prot. tra i musulmani, in Civ. Catt. 
1948-II, p. 466-80. 

XI. Missionologia (Missiologia per Belgi e Fran- 
cesi; i Tedeschi usano Missionswissenschaft o «scienza 
delle M. ») è un ramo della TroLocra (v.) che studia 
criticamente o sistematicamente l’attività espan- 
siva della chiesa cattolica. 

A) Come scienza teorica 0 speculativa, più analiti- 

camente, la M. studia ed espone l’attività missionaria 
della chiesa nei suoi fondamenti e nelle sue norme. 
Si divide pertanto in due sezioni: 1) fondamentale 
e 2) normativa. La prima studia l’idea missionaria 

nelle sue basi filosofiche e teologiche (fondamenti 
apologetico, biblico, dommatico e morale delle M.); 
la seconda esamina le M. nelle modalità della loro 
estrinsecazione, ossia il diritto e la metodica missio- 
naria per riguardo al soggetto, all'oggetto, al fine 

e ai mezzi. — Come scienza descrittiva o storica, la 
M. si divide essa pure in due sezioni, secondo che 
studia il passato o la attualità delle M. i 

Lo schema riassuntivo è, dunque, il seguente: 
M.:--A) DOTTRINALE: a) fondamentale (apologetica, 

biblica, dommatica, morale, ascetica); b) normativa 
(giuridica, metodica); — B) DESCRITTIVA: a) storia 
delle M. (riguarda il passato); b) missionografia 
(riguarda il presente: geografia, statistica). Per la 

parte dottrinale altri schemi furono proposti da 
Ohm, Biermann, Perbal, Michels..., ma nessuno 

è riuscito ancora a imporsi definitivamente. 
Scienze ausiliarie della M. sono l’etnologia, la 

scienza delle religioni, la linguistica e, in certa misura, 

la colonistica. 
B) La M. come scienza cominciò ad essere trat- 

tata dai protestanti. Maestro ne fu il ricordato 
pastore G. WARNECK che pubblicò prima la teoria 
(Evangelische M'issionslehre, 1897-1902) e poi un 

sommario di storia delle M. (Abriss einer Geschichte 
der protest. Missionen von der Reformation bis zur 

Gegenwari, 1882). 
Nel campo cattolico la formulazione della M. 

— preceduta e accompagnata da parecchie inizia- 

tive scientifiche di STREIT e SCHWAGER — si deve 
a ScHMIDLIN. Egli dal rg9ro insegnò (nel 1914 ordi- 
nario) questa scienza all’univ. di Miinster in W.; 
nel rgrr fondò una rivista trimestrale scientifica 
(Zeitschrift fiir Missionswissenschaft) che fu l’organo 

dell’« Istituto scientifico delle ricerche missionarie », 

costituito nel rgrr nell'assemblea generale dei cat- 
tolici tedeschi a Magonza. La sistemazione di Schmi- 
dlin è in Einfiirhrung in die Missionswissenschaft, 

Miinster 1917, 1925%; la trattazione completa della 
materia per la parte teorica si trova in Katkolische 
Missionslehre in Grundriss, ivi 1919, 1923*; per la 

parte storica, in Kath. Missionsgeschichte, ivi 1925 

(vers. ital. di G.B. TRAGELLA, Manuale di storia delle 
M. cattoliche, Milano 1927-29, in 3 voll.; il I in 2% ed. 

1943). Come compito principale dell’istituto scienti- 
fico il p. STREIT Roberto O. M. I. ({ 1930) curò la 
monumentale bibliografia missionaria (Bibliotheca 
missionum), continuata dal p. Giov. DINDINGER 
O. M. I. (ediz. Herder, Freib. in Br., 21 voll. al 
1955). Altre università in seguito istituirono cat- 
tedre di M. in Germania, Francia, Belgio, Olanda, 
Jugoslavia, ecc. A Roma una cattedra fu istituita 
nel 1919 al Collegio Urbano di Propaganda Fide, 
sviluppatasi poi in una vera facoltà nel 1933, 
mentre una consimile era già stata approvata 
nella univ. Gregoriana. Settimane di cultura mis- 
sionaria, più o meno rigorosamente scientifiche, sì 

tengono ordinariamente ormai in ogni nazione, so- 
prattutto in Germania, Belgio, Francia, Italia, 

Spagna. 
G.B. TRAGELLA, Avviamento allo studio delle M., 

Milano 1930, con la bibl. perogni sezione, più aggior- 
nata nella ediz. portoghese: Introdugao ..., Cucujaes 
1940. — Per i manuali e le storie più recenti, v. la 
bibl. premessa all'opera di TRAGELLA, Chiesa conqui- 
statrice, Roma 1941, p. 13-15. — PERBAL, Lo studio 
delle M., Roma 1940. — F. JETTÉ, Qu'esi-ce-que la 
Missiologie?, Ottawa 1950. — MuLpERrs, Zuleiding 
tot de Missiewetenschap, Bussum 1950. — R. ARENS, 
Handbuch der kath. Missionen, Freib. ì. Br. 19253, 
con roI tavole. — P. Louis, Kath. Missionskunde, 
Aachen 1924. — P. CHaRLES, Missiologie. Etudes, 
rapports, conférences, I (Paris-Louvain 1939). — ID., 
Etudes missiologigues, Louvain 1956. — A. V. SEU- 
MmoIs, Introduction à la missiologie, Schòneck-Be- 
ckenried 1952. — M. J. JocHems, De misste in de 
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Utteratuur, I (Bussum 1952). — Scientia, missionum 
ancilla, omaggio ad Alf. Mulders, Nimega 1953. — 
W. HOLSTEN, Missionswissenschaft (1933-52), in 
Theolog. Rundschau 20 (Tiibingen 1952) 105-49, 21 
(1953) 136-6r. — Per una bibl. generale v. J. Mas- 
SON, Bibliographie missionnaire moderne, elenco or- 
dinato, con note storiche, Louvain 1945, Tournai 
1950; G. ROMMERSKIRCHEN, G. DINDINGER, Biblio- 
grafia missionaria, iniziata nel 1935 come supple- 
mento alla Guida delle M. catt., pubblicaz. separata 
annuale a partire dal 1936 (un solo vol. per gli 
anni 1943-46). 

Bollettini bibliogr. delle riviste missionarie, come 
Studia missionalia (Roma dal 1943), Zeitschr. f. 
Missionswwissenschaft, cessato nel 1937 e sostituito 
dal 1945 con Neue Zeitschr. f. Missionswissenschafi 
(Schòneck-Beckenried in Svizzera), Euntes docete 
(Roma dal 1948), Missionswissenschaft u. Religions- 
wiss. (Miinster i.W., ripresa dal 1947), Het Mis- 
siewerk. Nederlandsch Tijdscrifi voor Missieweten- 
schap (Nimega, ripresa nel 1946), Bulletin des Mis- 
stons (abbazia di S. Andrea nel Belgio), Revue 
d’hist. des Missions (Parigi, cessata nel 1940), con- 
tinuata da varie riviste (Rytlmes du monde, Présence 
africaine, France-Asie, Connaissance du monde), le ri- 
viste spagnole (Missionalia Hispanica, Espaia misio- 
nera, Archivo ibero-americano, Misiones extranjeras). 

MISSIONOLOGIA. v. Missioni, XI. 

MISSIRINI Melchiorre (1773-1849), sacerdote, pa- 
triota, scrittore, n. a Forlì, m. a Firenze, insegnante 
nel seminario e nel ginnasio di Forlì, dal 1813 tra- 
sferito a Roma, autore di numerose opere molto 

n apprezzate ai suoi tempi, amico di Leopardi, Gior- 
I ì dani, Tommaseo, G. Belli, card. Consalvi, segretario 

e biografo di Antonio Canova, segretario dell’Acca- 
demia Romana di S. Luca, di cui lasciò esaurienti 

« Memorie (Roma 1823). L’elenco delle opere edite e 
i inedite è dato da A. MAMBELLI, L’abate M. e i suoi 

ra tempi, Forlì 1939. — A. SACCHETTI-SASSETTI, M.M., 
ta in La Romagna, luglio-ott. 1928. — G. FALLANI, 

s M.M., il segretario di Canova, Roma 1949 (con bibl.). 
> — Della sua vasta corrispondenza con dotti e artisti 

del tempo solo piccola parte è conservata nella 
bibliot. Vittorio Emanuele di Roma. 

MISTA religione. v. IMPEDIMENTI impedienti e 
MATRIMONIO V B. 

MISTERO (greco: uvortifoiov = cosa segreta na- 
| scosta, da uve). 

1. M. teologico cristiano: A) Nozione; B) Esistenza 
dei MM. soprannat.; C) M. e ragione naturale. 

; II. MM. pagani: A) Religioni misteriosofiche: @) 
MM. ellenici, b) MM. egiziani, c) MM. anatolici, 
d) MM. siriaci, e) MM. persiani; — B) MM. pagani e 

istianesimo: a) differenze, d) originalità di S. Paolo, 
c) originalità evangelica. 

III. M. culiuale cristiano. 1 
IV. MM. medioevali. 

Ser; ‘M. teologico cristiano. — A) Nozione. a) Nel 
mondo greco-romano M. ebbe anche significato reli- 

indicante una dottrina o un culto, riservato agli 

pagani, ‘eleusini, di Cibele e Pit, Di Dioniso 
di Oairide-Iside, di Persefone, di Mitra se). 

dii Ùi IV ri; Le VIII ni 
D ‘cristiana (Ren XVI 
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b) Nel sec. XIX alcuni interventi del magistero 
eccles. (Gregorio XVI, enc. Mirari vos; Pio IX, 
encc. Singulari quadam, Gravissimas inter; conc. 
Vatic. c. IV, De fide et ratione: Denz.-B. 1616, 1642, 

1669, 1795 s, 1816) determinarono meglio il signi- 
ficato dogmatico di M. che è: 1) soprannaturale 
verità, 2) proporzionata alla intelligenza divina e 
superiore a qualsiasi intelligenza creata (umana o 
angelica), 3) accessibile alla conoscenza creata sol- 
tanto per rivelazione da parte di Dio, 4) essa peraltro 
rimane oscura pur dopo la rivelazione, cioè non 
traducibile in categorie razionali. 

c) Assumendo il vocabolo M. nel significato gene- 
rico di verità nascosta, i teologi distinguono: 1) MM. 
NATURALI, ossia le verità che sono di fatto nascoste 

ma che non sorpassano la ragione naturale: tali 
sono le realtà di cui si conosce razionalmente l’esi- 
stenza dagli effetti ma non si conosce l’intima natura 
(ad es., la luce, l’elettricità, il magnetismo, la gravi- 
tazione), o le realtà di cui si conoscono razionalmente 
le componenti ma non si conosce il modo di compo- 

sizione (ad es., la conciliazione di giustizia e miseri- 
cordia nelle opere divine, l’armonia della causalità 
divina e della libertà umana nell’atto umano); 

2) MM. poGcmarici o teologici, che a lor volta son 
di due specie: M M. preternaturali, ossia realtà la cui 

esistenza non è dimostrabile o deducibile con la 
ragione naturale, ma che, quando siano state noti- 

ficate dalla rivelazione, la ragion naturale può facil- 
mente comprendere (tali sono tutte le realtà la cui 
esistenza dipenda dalla «libera» volontà di Dio, 
come l’esistenza degli angeli, la creazione del mondo 
«nel tempo », la Chiesa come società perfetta e infal- 
libile); e MM. soprannaturali in senso stretto, ossia 
quelli che realizzano i caratteri descritti sotto bd). 

La ragione ultima della inconoscibilità naturale sia 

dell’essenza sia dell’esistenza dei MM. soprannatu- 
rali in senso stretto è l’inimitabilità assoluta: quelle 

perfezioni di Dio che sono così proprie di Dio da 
non poter essere in nessun modo imitabili ad extra, 

non possono essere conosciute naturalmente dalle 

creature, alle cui forze naturali è concesso soltanto 

di salire alla conoscenza di Dio a partire dalle imi- 
tazioni di Dio che sono le creature stesse. 

d) Sono negatori del M. soprannaturale anche coloro 
che, presumendo di dare una spiegazione razionale 

dei MM. cristiani, deformano la natura stessa del M. 
Molti respingono come contraddittoria la nozione 
cattolica di M. riducendo.l M. a pura verità naturale 
espressa in forma simbolico-mistica (FILONE ebreo, 
il DeIrsMo del sec. XVII, il RazionaLISMO teologico, 
KANT, HeceL...). Altri considerano il M. come 
idea religiosa erronea o sentimento religioso aber- 

‘ rante, che furono poi espressi teoricamente (SpI- 
NOZA, Hosses, DE WETTE, JAcoBI, HARNACK, 

PFLEIDERER . ..) con una formulazione necessaria- 
mente tortuosa, anzi contraddittoria. Il cosiddetto 
SEMIRAZIONALISMO tende a ridurre tutti i MM. 
soprannaturali a semplici MM. preternaturali, cioè 
a verità comprensibili, dimostrabili e spiegabili 
quando siano stati rivelati (GwnosTIcI, almeno le 
correnti spirituali), SOCINIANI, ARMINIANI, LATITU- 
DINARI, Scoro ERIUGENA, ABELARDO, GUNTHER, 

HERMES, FROSCHAMMER.. . .). Il PRAGMATISMO riduce 
i MM. a formule di puro valore pratico senza signi- 
ficato e valore teoretico; così anche il MopERNISMO. 
B) L'esistenza dei MM. soprannaturali è testimo- 

niata dalla S. Scrittura e dalla tradizione, definita 

come dogma di fede nel conc. Vat. 
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a) I testi scritturistici solitamente citati a prova 
sono: Mt XI 25-27, Giov I 18, I Cor II 7-10, II 

Cor V 6 ss, Col I 26, Ebr I 1 s; più chiari sono i 
testi che contengono la rivelazione concreta dei sin- 
goli MM.: v. TRINITÀ, Gesù Cristo, REDENZIONE, 

GRAZIA, SACRAMENTI... 
b) La tradizione ha sempre considerate le prin- 

cipali verità della fede come trascendenti le capacità 
intellettive umane, particolarmente il M. della TRI- 

NITA’ (v.) contro le molteplici eresie: v. ad es.: S. 

IRENEO, Adv. haer. II, 28, 6, PG 7, 808; EusEBIo di 

Cesarea, Demonstr. evang. IV, 12, PG 22, 257; S. 

ErrEM, Adv. scrutatores, serm. II, ed. Assemani, 

ILL, 194° S. InARIO, De Lr. I; SWEET 549: 
GREGORIO Naz., Orat 31, 8, PG 36, 141; S. GREGORIO 

Niss., Sermo cat. 3, PG 43, 17} S. GIOVANNI Cris., 

In I Cor. hom. VII, PG 41, 53; S. Acostino, De 
fide rerum quae non videntur I, 1, PL 40, 171... 

Cf. J. pe GHELLINCK, Pour l’histoire du mot « Sacra- 

mentum », Louvain 1924. 

c) Per non citare i molteplici interventi dei papi, 
riferiamo il conc. Vatic. che definisce la natura e 
l’esistenza dei MM.: « Divina mysteria suapte natura 
intellectum creatum sic excedunt ut, etiam revela- 

tione tradita et fide suscepta, ipsius tamen fidei 
velamine contecta et quadam quasi caligine obvo- 

luta maneant quamdiu in hac mortali vita peregri- 

namur a Domino » (III sess., c. IV, 2, DENz.-B. 

1796); «si quis dixerit in revelatione divina nulla 

vera et proprie dicta mysteria contineri, sed universa 
fidei dogmata posse per rationem rite excultam e 

naturalibus principiis intelligi aut demonstrari, ana- 
thema sit » (ivi, can. 1, DENz.-B. 1816). 

d) I MM. della fede cattolica riguardano il FINE 
soprannaturale (v.) dell’uomo e tutto ciò che vi si 
riferisce (DeNz.-B. 1671). MM. principali delta nostra 
fede sono l’Incarnazione del Verbo (ivi 1669), l’unità 

e la trinità di Dio (ivi 1915). 
C) M. e ragione umana (v. Ragione E FEDE). 

Al M. rivelato l’uomo deve aderire con l’atto di 
FEDE (v.). Si chiede: che cosa può dire dei MM. la 
ragione prescindendo dalla rivelazione? che cosa può 
la ragione di fronte ai MM. rivelati? 

a) Prescindendo dalla conoscenza dei MM. che di 

fatto abbiamo per rivelazione: 1) la ragione può 
dimostrare a priori apoditticamente che l’impossi- 
bilità o l’assurdità dei MM. soprannaturali realmente 
rivelati e rettamente intesi è indimostrabile; infatti 
questa asserita impossibilità suppone che non vi sia 
realtà neanche in Dio oltre quella conosciuta dal- 
l’uomo, il che è un puro supposto indimostrabile. 
Sicché tutte le obiezioni sollevate contro i MM. 
saranno infondate ed erronee. 2) La ragione può 
dimostrare apoditticamente che l’impossibilità di una 
rivelazione divina dei MM. è indimostrabile: supposti 
due termini (soggetto e predicato, oppure due pre- 
dicati, ad es., uno e trino), non è assurdo ammetterne 
la compossibilità sulla semplice autorità di Dio, 
senza averne l’interna evidenza, beninteso quando 
non siano tra loro contraddittorii. Né si dica che 
una tale conoscenza sarebbe inutile: pur essendo 
imperfetta, non è assoluta inintelligenza, ma almeno 
lascia l’anima aperta verso le possibilità infinite 
della realtà. 3) La. ragione non può dimostrare né 
la possibilità né l’esistenza dei MM. soprannaturali, 
come fu detto sopra (si badi che la possibilità di un 
M. ci è nota soltanto nella sua esistenza, che è oggetto 
di rivelazione). Alcuni teologi parlano di una « neces- 
sità » della rivelazione divina dei MM., ma ovvia- 

mente non intendono affermare una esigenza umana 

di conoscere e godere un M., bensì soltanto la « con- 
venienza » e la «utilità» della rivelazione del M., e 
che la rivelazione è l’unica necessaria via d’accesso 
umano al M. Cf. S. Tommaso, C. gent. I, 3-5: prima 

della rivelazione la ragione non potrà mai dimo- 
strare l’esistenza (o la «necessità » o la «esigenza ») 
di una realtà che per definizione è irraggiungibile 
dalla ragione. — GARR. LAGRANGE, De Revel., Roma 
1945, P. 348. — SEB. TRromp, De Revel., Roma 

1933, P. 66. 
b) La ragione illuminata dalla fede, quando cerca 

diligentemente, piamente e sobriamente, può con- 
seguire, per dono di Dio, una certa intelligenza, 

assai feconda, dei MM., sia per l’analogia delle cose 
che conosce naturalmente, sia per il legame dei MM. 
tra loro e col fine ultimo dell’uomo. Tuttavia non è 
mai resa capace di penetrarli come le verità che 

costituiscono il suo «oggetto proprio » (conc. Vat. 
1. c., DENz.-B. 1796). 1) Anche supposta la rivela- 

zione, non può la ragione dimostrare filosoficamente 

né l’esistenza, né la possibilità dei MM., ma può 

sciogliere le obiezioni contrarie dimostrandone l’in- 
fondatezza. 2) Supposta la rivelazione, la ragione 

può apprendere, proporre ed esporre i MM.: questi 
sono espressi in termini analogici, ma tali termini 3 
non sono meramente negativi o vuoti di senso, bensì 
positivo-negativi, e perciò chiaramente distingui- 
bili l’uno dall’altro. Né si dica che la nostra cono- 
scenza dei MM. divini è puro ANTROPOMORFISMO (v.): 
non affermiamo di Dio alcun predicato senza averlo 
prima purgato via remotionis et eminenitae (v. EmI- 
NENZA). 3) Sì acquista una certa intelligenza dei MM. 
per mezzo di analogie con le cose che conosciamo 
naturalmente: per es., i rapporti umani tra figlio e 
padre, tra verbo mentale e intelletto, tra amore e 
volontà, possono in qualche misura illustrare le 
processioni trinitarie, anche se la dissomiglianza 
rimane sempre maggiore della somiglianza. 4)I MM, 
collegati tra loro, si illuminano a vicenda: la Teo- 
LOGIA (v.), coordinandoli e deducendone le conse- 
guenze logiche, può acquistare maggiore conoscenza 

dei MM. e di altre verità che, pur essendo inaccessì- n 
bili alla ragione, sono virtualmente contenute nei 4 
MM., e quindi constituire un «sistema » scientifico 
delle verità soprannaturali. 5) Peraltro questa intel- SI 
ligenza dei MM., che è dono di Dio, non sarà mai > 

una visione direttamente evidente della verità ine " 
terna dei MM., ma sarà sempre oscura e imperfetta, ì 
fino a quando l’attuale nostro lumen fidei non sarà î 
sostituito dal LUMEN GLORIAE (v.). 

Trattati di TEOLOGIA fondament. (v.), De revela- 
tione, De vera religione. — A. MicHEL in Dict. de 
théol. cath., X, col. 2585-99. — J. VAN DER MEERSCH, 
De mysterio, Bruges 1945 (pp. 69). v. FEDE, RAGIONE 
e FEDE, SACRAMENTO, LITURGIA, MITI. 

La storia della significazione del vocabolo M. non 
è ancora fatta, ma possediamo notevoli contributi 
(stimolati specialmente dalla dottrina dì O. Casel, | 
v, oltre). Ne segnaliamo alcuni recenti. % 

R. E. Brown, The semitic background of the 
N. Test. « mysterion », in Biblica 39 (1958) 426-4 
40 (1959) 70-87: ì testi sinottici e paolini sul M. 
spiegano sufficientemente coi loro presupposti sei 
tici. — E. VOGT, a Mysteria » în textibus Qumran, 
Biblica 37 (1956) 247-57: analisi deî testi ove 
parla dì M. — F. NòTSscHER, Zur theolog. Termiî 
logie der Qumrîn-Texte, Bonn 1956; a p. 71-: 

Qumran, che designa essenzialmente il disegno in: 
tabile di Dio, come miysterion presso S. Paolo 



versioni greche dei Settanta e di Teodozione tradu- 
cono sempre con nysterion il raz dell’A. Test.). 
Il programma divino era contenuto nelle Scritture 
ma si fece noto solo nella rivelazione concessa al 
« maestro di giustizia ». — W. BIEDER, Das Geleimmnis 
des Christus nach dem Epheserbrief,in Theol. Zeitschr. 
II (1955) 329-43: analisi del concetto di mysferion. — 

PRUMM, Zur Phanomenologie des paulinischen 
Mysterion und dessen seelischer Aufnalme. Eine 
Ubersicht, in Biblica 37 (1956) 135-61: diversi aspetti 
del « mistero » in S. Paolo. — W. WARNACH, Die 
Taujlehre des Romerbriefes in der neueren theol. 
Diskussion, in Archiv f. Liturgicwiss. V-2 (1958) 
274-332: interpretazione caseliana. — L. BouyvER, 
Mysterion nel N. Test. e nei padri apostolici, in 
La vie spir. Suppl. 5 (1952) 397-412; Mystique. 
Essai sur l’histoire d’un mot, ivi 9 (1949) 3-23; Gnosis, 
le sens orthodoxe de l’expression jusqu'aux pères 
alexandrins, in Journ. of theolog. Studies 4 (1953) 
188-203. — A. KoLPING, Sacramentum tertullianeum. 
I, Ueber die Anfange des christlichen Gebrauches der 
Vokabel «Sacramenium», Miinster i. W. 1948: il 
significato originario del termine Scacr. (= giura- 
mento) e i significati cristiani (fra cui « mistero ») 
nello sconcertante dizionario di Tertulliano (ma le 
«origini dell’uso cristiano del vocabolo » non sono 
discusse dall'autore). — H. U. von BALTHASAR, Le 
mysterion d'Origène, in Rech. de sc. relig. 26 (1936) 
513-62, 27 (1937) 38-64. — Ip., Parole et mystère 
chez Origène, Paris 1957: per Origene M. è la realtà 
segreta e sacra, e insieme il segno che la nasconde e 
la rivela, anzi è la relazione fra l’una e l’altra: den- 
sità semantica che si deve tener presente per risol- 
vere le difficoltà che s'incontrano nell’intendere la 
dottrina origeniana sulla presenza eucaristica, sul 
senso delle Scritture, sul concetto di Chiesa; il sim- 
bolismo di Or. è un realismo. — E. BECK, Symbolum- 
Mysterium bei Aphraat und Ephràm, in Oriens 
christianus 42 (1958) 19-40: il siriaco raza significa 
simbolo o tipo, interpretaz. delle figure bibliche o 
dei riti sacramentali; non si copre col significato di 

te « mistero » presso i sinottici e S. Paolo, né con 
ie « mistero cultuale ». — A. COUuTURIER, « Sacramen- 
i tum» ci « mysterium» dans l’oeuvre de S. Augustin, 

n in Etudes augustiniennes, Paris 1953: i due termini, 
quasi sinonimi, sono esaminati in 2279 casi, dove 
hanno il significato di rito (maggioranza dei casi), 
di simbolo e di M. propriamente detto (significati 
che spesso sono insieme presenti nella stessa espres- 
sione). — J. C. M. FRUYTIER, Het woord Mvotrpuwov 
in de Catechesen van Cyrillus van Jer., Nimega 1950, 
con un lungo saggio introduttivo sull’evoluzione del 
senso di uvot7giov dalle origini fino a Cirillo di 
Gerus. I sensi che si vogliono dare a M. (esperienza 
mistico-cultuale del divino secondo Casel; dottrina 
segreta comunicata in un simbolo, secondo Priimm) 
non sono ricavabili dall’analisi filologica. Il termine 
M., adottato dai Settanta, designa il nuovo mondo 
religioso cristiano, dove « mistagogo » è Dio stesso 
(non più l’uomo, come nei MM. pagani), che rivela 
o nasconde i suoi segreti. Il vocabolo facendosi sem- 
pre più preciso e costante, assume il significato tipico 
e tecnico di: rivelazione divina in Cristo mediante 
la Scrittura e i sacramenti, offerta a coloro che sono 
iniziati per la fede e la grazia. A questo punto il 
vecchio M. non cristiano irrompe nel mondo cri- 
stiano e suggerisce la disciplina dell’ARCANO (v.); 
‘ma tale significazione è secondaria in S. Cirillo e 
‘in altri scrittori cristiani. Il M. è principalmente 
«una struttura di contenuto divino, col quale l’ini- 
ziato entra in contatto mediante una forma este- 

e che insieme comunica e nasconde quel con- 
uto» (p. 192). Tutta la predicazione di Cirillo è 
itrata su un triplice M.: verità della S. Scrittura 

‘simbolo, morte di Cristo, Eucaristia. — In 
christli. Mysterium, Diisseldorf 1951 (v. al 

ri studi sul concetto di M. nei sermoni 
(p- 76-93), nell’officiatura bizan- 
‘S. Alberto M. (p. 260-73). — 
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G. FITTKAU, Der Begriff des Mvysteriums bei Jok. 
Chrysostomus. Eine Auseinandersetzung nuit dem Be- 
griff des « Kultmysteriums » în der Lelre Odo Casels, 
Bonn 1953; cf. A. KoLPInc in Tlieol. Rev. 51 (1951) 
24-28, e A. HOFFMANN in Freib. Zeitschr. f. Philos. 
u. Theol. 3 (1956) 418-22. Per il Crisost., che si 
riferisce specialmente a Dan II 19 e a I Cor II 6, 
« mistero » è « disegno segreto di Dio », inconoscibile, 
ineffabile, senza alcuna significazione cultuale. Il 
«sacramento » è descritto dal Cris. come «cosa sen- 
sibile » e «cosa intelligibile » per la fede: non è una 
presenza mistica dell’atto redentore, bensì un segno 
sensibile per il quale il credente attinge lo stesso 
atto redentore e ne riceve l’effetto: se il battesimo 
realizza la presenza dell’atto redentore di Cristo, 
ciò non avviene per una identificazione cultuale, 
come vuole il Casel, ma per una assimilazione morale 
(p. 157). — M. B. DE Soos, Le mystère liturgique 
d’après S. Léon le Gr., Miinster i. W. 1958: stretto 
legame fra questi tre elementi: azione sacramentale, 
mistero storico e liturgico di Cristo che essa rinnova, 
conformità della vita ai misteri celebrati (formula- 
chiave: Jodie, la liturgia rinnova il m. vissuto da 
Cristo; memoriam... celebrari, la festa liturgica si 
identifica col fatto storico mediante la memoria; 
non tam praeteritum recoli quam praesens honorari, 
la lettura liturgica dei testi biblici ci fa presente il 
fatto storico; renovat, il ciclo liturgico ci fa parte- 
cipare alla vita del Salvatore; sacramentum salutis, 
il fatto storico è passato ma la « virtus » salutifera 
di Cristo permane, efficace per chi ha la fede). 
Ip., Présence du mystere du salut dans la liturgie 
d’après S. Léon, in Ephem. liturg. 73 (1959) 116-35. 
— G. Hupon, La perfection chrét. d’après les Ser- 
mons de S. Léon, Paris 1959: la vita cristiana come 
partecipazione al «sacramentum», insieme liturgico 
e storico, dell’Incarnàzione. — Ives DuvAL, « Sacra- 
mentum» et amysterium» chez S. Léon le Gr., Lille 
1959 (tesi di laurea). — B. ANAGNOSTOPULOS, « J{y- 
sterion » in the sacramental teaching of John of Da- 
mascus, in Studia patristica a cura di K. ALAND- 
F. L. Cross II (Berlin 1957) 167-74. — A. KOLPING, 
Amalar von Metz u. Florus von Lyon. Zeugen eines 
Wandels im liturg. Mysterienverstàndnis in der Karo- 
lingerzeit, in Zeitschr. f. Rath. Theol. 73 (1951) 424-64. 
— B. PoscHMANN, Mysteriengegenwart im Lichte des 
hl. Thomas, in Theol. Quartalschy. 116 (1935) 53-116. 
— Cf. n. III. 

Per un senso speciale di mysteria (= ministeria = 
angeli), cf. CHR. MOHRMANN, Exultent divina mysteria, 
in Ephem. liturg. 66 (1952) 274-81. 

II. MM. pagani. Qui col nome di MM. (anche 
religioni misteriosofiche o misteriche) intendiamo al- 
cune religioni segrete (non praticate dalle masse, 
bensì da gruppi scelti) miranti a soddisfare certe 
aspirazioni più alte ad una purificazione interiore, a 
una fusione più perfetta con il principio divino. 
Tali associazioni religiose superano le barriere di 
razza e di nazionalità, come il Dio a cui l’iniziato 

con una speciale cerimonia (iniziazione) si assimila 
e di cui subisce la sorte nella morte e nella resur- 
rezione. Siccome da alcuni si sostiene che il CRI- 
STIANESIMO (v.) è la risultante o il confluire di 
simili religioni più elevate del mondo antico, accen- 
niamo a quelle che ebbero seguaci intorno al ba- 
cino del Mediterraneo (la zona del primo sviluppo 
cristiano) e alle loro relazioni col cristianesimo. v. 
PAGANESIMO. 

A) MM. ellenici. 1) Più antichi sono i MM. dî 
Dioniso, dio della vegetazione, germinati nelle balze 
selvagge della Tracia, ove i suoi adepti, particolar- 
mente donne, chiusi in associazione, si abbandona- 
vano a corse sfrenate, fra l’urlo del vento nelle se- 
colari foreste, stringendo al seno il cerbiatto, le 
cui carni divoravano crude (omofagia) per rea- 
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lizzare l’unione col Dio che in quell’animale si 

incarnava. 

2) Furono le aspirazioni più elevate dello spirito 
umano alimentate in seno all’Orfismio che arricchirono 

quegli elementi mistici di clementi morali e di spe- 
ranze ultraterrene. L’orfismo rese pure il culto di 
Dioniso capace di acclimatarsi sotto un cielo più 
sereno e un ambiente più equilibrato come quello 
dell’Ellade, di radicarsi profondamente fra un popolo 
di cultura e di sentimenti più raffinati. Con il movi- 
mento orfico, il M. di Dioniso si inquadra in una 

cosmogonia filosofica: Dioniso, detto anche Zagreo, 
viene sbranato sotto la forma di toro e divorato dai 
Titani, ma dal suo cuore, salvato da Athena, ha 

origine un nuovo Dioniso e dalle ceneri dei Titani, 

colpiti per l’empietà dalla folgore di Zeus, si forma 

il genere umano, nel quale perciò si riuniscono i 

due elementi, il dionisiaco e il titanico, il bene e il 

male. La morale degli orfici, innestata in questo 
mito, tende a liberare l’elemento celeste luminoso 

dionisiaco, che è l’anima, dall’elemento oscuro mate- 

riale titanico, che è il corpo, prigione dolorosa in cui 
l’anima è caduta per la colpa primordiale dei Titani. 
Le anime, condannate a trasmigrare di corpo in 
corpo, per ritornare in se stesse come in un circolo, 

possono spezzare questo cerchio mediante pratiche 

ascetiche (divieto di alcuni cibi, indossare particolari 
vesti) che garantiscono un soggiorno beato nell’Hades. 
Ivi le anime, presso la fontana di Mnemosine, sor- 
gente di vita, dopo il giudizio di Persefone, che le 

destina al soggiorno dei prati in fiore, attendono il 

ritorno finale di Zagreo. 

3) L’elemento orfico-dionisiaco si ritrova nei MM. 

eleusini, i quali, con la speranza dell’immortalità e 
una visione sensibile, divengono la più solenne cele- 
brazione misteriosofica dell’ellenismo nel momento 
più alto della sua evoluzione religiosa e spirituale. 
Tali MM., nati dal culto agrario di Demetra, la 

terra madre che con la vegetazione è nutrice degli 
uomini, assorbono ad Eleusi, centro del culto, i 

precedenti elementi mistici. 
La loro celebrazione era preceduta da un bando 

che fissava la tregua di ogni ostilità, da una catechesi 

sul loro contenuto, da digiuni e purificazioni. Indi 
si procedeva ai piccoli MM. di Agre, sobborgo di 
Atene, prima di venire ai grandi MM. di Eleusi, 
dal 13 al 21 del mese di Boedromione (sett.-ott.). 
Il 13 venivano portati gli «oggetti sacri» da Eleusi 
ad Atene (saranno ricondotti a Eleusi con grande 
solennità nella processione del 19). Intanto il 16 
aveva luogo la grande purificazione degli iniziandi 
al mare («gli iniziandi al mare ») col sacrificio di 
un porcellino per ciascuno di essi. Il «mistero » o 
segreto era compiuto dal 20 al 23 dai soli iniziati 
entro il recinto sacro di Eleusi: consisteva nel rap- 

presentare il dramma liturgico del dolore di Demetra 

per il rapimento della figlia Core, le sue affannose 
ricerche accompagnate dallo squallore della vegeta- 
zione e dalla rinascita della natura con il ritorno di 
lei. Gli iniziandi, prima in cerca di Core, assumevano 
ad un certo momento la sacra bevanda, il « ciceone », 

poi gioivano per la dea ritrovata. Grazie agli «oggetti 
sacri » (probabilmente di natura sessuale) gli ini- 
ziandi realizzavano simbolicamente l’unione con 
Demetra, partecipavano alla gioia come avevano 
partecipato prima al suo dolore. Terminata questa 
iniziazione di primo grado, alcuni (gli «epopti ») 
passavano, dopo almeno un anno, il 22 del mese, a 
quella di secondo grado, consistente nella contem- 

plazione del simbolico matrimonio di Zeus e di 
Demetra, figurativo dell’unione del cielo padre con 
la terra madre. 

Si nota nei MM. di Eleusi un rito di origine magico- 
agraria, destinato a ottenere la fecondità della terra. 
Ad esso in una certa epoca si aggiunge un nuovo 

elemento spirituale, personificato in Dioniso: allora 
la vegetazione, che muore e rinasce, si sublima e 
diviene espressione della immortalità beata. In un’e- 
poca in cui le speranze nella immortalità si acuivano, 
gran voga ebbero quei MM., sì che gli stessi impe- 

ratori si annoverarono, nell’epoca romana, fra gli 
iniziati. 

B) MM. egiziani. Anche nei MM. di Osiride e 
di Iside si devono distinguere due elementi, il primo 
indigeno, di diffusione locale, con rilievo di Osiride 

e non misteriosofico, il secondo ellenistico ed uni- 

versale, con rilievo di Iside e misteriosofico. 

Osiride in Egitto è pur egli il dio della vegetazione, 

fecondatore della valle del Nilo. Come la natura, 

egli muore e risorge; diviene perciò anche divinità 

funeraria, dio della regione dei morti, modello di 
ciò che avverrà all’anima di ogni pio egiziano desti- 
nato a risorgere. Avendo dato agli uomini l’agri- 

coltura e la legge, egli è anche l’eroe civilizzatore. 

Il mito del suo smembramento va riferito ad un rito 
agrario primitivo, l’uccisione di una vittima umana 
racchiudente lo spirito della vegetazione e la disse- 
minazione a scopo di fecondazione delle membra 

squartate per il campo. 
Il contatto con i Greci e con la loro religione, la 

conquista di Alessandro Magno, la tendenza generale 
unificatrice dell'epoca trasformarono questi riti in 
una misteriosofia: Osiride fu riavvicinato a Dioniso, 
come lui dilaniato e come lui risorto; Iside, la sposa 
di Osiride, indissolubilmente legata .al suo mito 

specialmente come causa della resurrezione di lui, 
finì per prendere nel culto più alta importanza. 
Anche Iside, la madre degli dei, è, come Osiride, 
madre di civiltà, quale ordinatrice dell’universo, 
istitutrice di riti religiosi, protettrice della naviga- 
zione del Nilo. Il candidato alla iniziazione isiaca, 
minutamente descritta da Apuleio, dopo purifi- 
cazioni, digiuni e preghiere, si assoggettava a riti 
imitanti la morte e la resurrezione di Osiride: riti 
funerari che lo assimilavano a lui nella morte, ai 
quali seguivano altri riti che lo conducevano alla 
resurrezione e gli garantivano l’immortalità. Il com- 
posto carattere devozionale del rito e il prestigio 
culturale della capitale dell’Egitto contribuirono alla 
diffusione del culto in tutto il mondo greco-romano. 

C) MM. anatolici. Nell’altipiano dell’Asia Minore 
con i suoi boschi esuberanti di vegetazione, la natura 
feconda diviene una grande divinità femminile dalle 
passioni intense, prodigiosamente feconda. La perso- 
nificazione della natura in Cibele si completa con 
quella del suo figlio e sposo Attîs, incorporato nel 
pino, che richiama da vicino ìl culto orgiastico di 
Dioniso trace. Perciò i Frigi ariani, quando passarono 
dalla Tracia all’Asia Minore (c. 1000 a. C.), assimi. 
larono facilmente quel culto, che pìù tardi conquistò 
l'occidente mediterraneo. A base dell’antico culto è 
il mito di A#îs, il giovane pastore che muore sotto. 
il pino, ma poi risorge come tutta la natura risorge 
nella primavera. Esso adombra un rito agrario 
rappresentante la vicenda della vegetazione, desti- 
nato ad assicurarne la periodicità, ma più tardì ; 
assurge, esso pure, a valore misteriosofico, il quale, 
come la sostanza stessa del mito, resta il medesimo | 



nelle due versioni, lidia e frigia, in cui il racconto ci 
è pervenuto. 

Alla dea era addetto un sacerdozio indigeno, di 
«galli» assimilati ad Attis dalla sanguinosa muti- 
lazione, adorni di lunga veste stretta da una cintura, 
di pettorali con immagini dei propri dei, di mitra 
sul capo con vitte cadenti dietro le spalle e un ber- 
retto frigio, lunghi capelli, liberati dalle reticelle 
nel momento della sacra danza vorticosa eseguita 
al canto di preghiere liturgiche e al rullio di tambu- 
rini. Giravano nei villaggi con l’edicoletta della dea 
madre sul dorso dell’asino, contando la buona ven- 
tura e chiedendo l’elemosina. In Roma dopo l’in- 
gresso di questo culto (204 a. C.) si era costituito 
un sacerdozio frigio-romano sotto il controllo dei 
quindecemviri, un arcigallo, galli scelti dalle con- 
fraternite metroache fra cittadini e liberti, sacer- 
dotesse assistenti, musici. Nella grande processione 
di marzo vi erano i cannofori (portatori di canne), 
i dendrofori che preparavano il pino incorporazione 
di Attis: nel marzo, dal 15 al 17, si celebrava la 
grande festa primaverile di questo dio. 

Alla fine di tali feste aveva luogo la iniziazione 
metroaca. Allora l’iniziando, se sacerdote, si univa 
alla dea madre offrendo la propria virilità; quella 
del toro, se era iniziato comune. L’unione era con- 
sacrata da un banchetto sacro. Seguiva il taurobolio, 
in cui il sangue di un toro scendeva, purificatore, 
attraverso fori, sull’iniziando calato in una fossa. 

Un tale culto, così alieno dalla compostezza ro- 
mana, poté svolgersi in Roma con tutta la sua pompa 

solo dall’epoca di Claudio. 
D) MM, siriaci, Di essi divinità centrale è Astarte, 

associata con Adone in un connubio che interpreta 
esso pure miticamente il grandioso fenomeno della 
natura feconda. La dea, assimilata dai Greci ad 

Afrodite, era adorata con il nome di Afargatis a 
Terapoli in Siria e con quello di Astarte, che ricorda 

pr la Isktar babilonese, a Biblos in Fenicia. Le sue 
ur origini e quelle del suo sposo Adone (signore) vanno 

i ricercate nella coppia babilonese Ishtar e Tanmus. 
Adone, che per la sua bellezza suscitò l’amore di 
Afrodite (Astarte) e di Persefone, deve per decisione 
di Zeus dividere fra le due il suo tempo annuale: 
chiara allusione alla vicenda annuale della vegeta- 
zione. Se ne celebravano le feste, nelle colonie fenicie, 
disponendo vasetti di argilla con pianticelle di rapido 
sviluppo, detti «giardini di Adone»; v’era il com- 
‘pianto di donne attorno al simulacro del dio morto 
‘giovane, ucciso dal cinghiale, cui seguitavano i 
.tripudi per la sua resurrezione. Il rito doveva esso 
‘pure avere nelle sue origini un valore magico, desti- 

«nato a provocare la fecondità della natura. 
«_—‘’‘1Im occidente la dea sira fu portata da mercanti e 

“schiavi. Era recata nei villaggi da sacerdoti itineranti 
în modo simile a Cibele. Nel suo santuario sul Gia- 

| micolo si rinvenne una iscrizione che conferma il 
= valore religioso assunto dal culto con la sua subli- 
È jone mistica. 

E) MPA. persiani, Il culto di Mifhra, con cui i 

er ti spirituali di quella riforma conserva, 
enti GE antichi elementi naturalistici, inoltre 

la conquista di quella città) è infine 
plastico dell’ellenismo in cui quel 

età dei Seleucidi. Divinità 
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col sole, benché al di sopra di esso sia il tempo rego- 
latore (zervan akarana, tempo infinito), derivato 

dalla speculazione babilonese. Dai babilonesi mitriaci, 
collocati nel fondo dei santuari, apparisce la sua 
connessione con alcuni elementi naturalistici: la 
rupe da cui fa scaturire acqua col suo giavellotto, il 
fogliame della vegetazione, il sole di cui è alleato, il 

toro, caro agli Irani e guidatore nell’oltretomba, che 
egli sacrifica. Nel sacrificio deve vedersi un antico 

sacrificio agrario assorto a valore cosmico ed anche 

escatologico, perché alla fine del mondo gli uomini 

risusciteranno mediante il sacrificio di un toro offerto 

da Saoshyant, il «salvatore ». 
Il santuario mitriaco era un edificio semisotter- 

raneo imitante una grotta naturale, come era nelle 
origini (spelaeum). La cripta speleiforme aveva ai 

due lati due banchi in muratura, sui quali gli iniziati 
con le vesti liturgiche prendevano posto per il ban- 
chetto sacro. Mithra tauroctono (uccisore del toro) 

era nel fondo in una nicchia; una balaustrata divi- 
deva questa parte dal resto del santuario. Erano 

addette al servizio alcune confraternite riconosciute 
dallo stato, con un presidente (magister), un eco- 
nomo (curator) e patroni (defensores). Le offerte dei 
fedeli alimentavano il culto. 

Gli iniziati alla religione mitriaca passavano per 
sette gradi: Corvo, Occulto, Soldato, Leone, Per- 

siano, Corriere del sole, Padre, fuori dei quali era 
l’uffitio di sacerdote. Gli iniziati, ricevuti con spe- 
ciali cerimonie i propri gradi, prendevano parte con 
i loro distintivi al sacro banchetto, che costituiva 
il momento più solenne della liturgia. Questo, deri- 
vato dall’antico rito mazdeo, consisteva in pane ed: 
acqua mista a succo di « haoma », bevanda destinata 
a garantire la beata immortalità. Tre volte al giorno 
si elevava la preghiera al sole. La maggiore festa 
era il Natale solis invicti (25 dicembre). 

Il mitriacismo, con la propaganda degli schiavi, 
dei mercanti e specialmente dei soldati, ebbe larga 

diffusione nell’impero. Sotto gli Antonini e i Severi 
raggiunse il suo apogeo. 

II) MM. pagani e cristianesimo. Si è posta la 
questione se in queste misteriosofie, che rappresen- 
tano la più alta ascensione delle religioni antiche, 

non rientri anche il cristianesimo, il quale sarebbe 
la fase ultima più perfetta del processo evolutivo. 
Per molti difatti il cristianesimo è religione sincre- 
tistica da spiegarsi con gli elementi delle religioni 
precedenti (divergono le opinioni sul modo con cui 
tali elementi sono stati in esso incorporati). In realtà 
è chiara l’indipendenza e l’originalità della religione 
cristiana, considerata sia nei suoi elementi costitutivi, 
sia nella storia delle sue origini e della sua evoluzione. 
A) V’è una differenza fondamentale: a base dei 

MM. antichi sta un violento strano dualismo fra 
le due sfere, divina e umana. La distinzione risale 
ai tempi più antichi della organizzazione tribale, 
quando la vita civile e religiosa del gruppo emanava 
da una potenza o forza superiore; allora l’iniziato, 
appartenente alla sfera opposta del mondo estraneo 
o profano, cercava con appropriati riti di assimilarsi 
i poteri straordinari di quella. Benché cadute le 
barriere della tribù e della nazione con il soprav- 
venire dell’universalismo ellenistico, quella distin- 
zione, anziché sparire, divenne anche più netta. 
Il divinum genus o sfera divina, riguardato in divi- 
nità universali come la Magna mater, è portato solo 
più in alto dell’humanum. Così, mentre vediamo gli 
orfici giustaporre i due ordini collocando le anime 

et rio, 
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nel divino e il corpo nell’umano, la distinzione 
assume un senso anche spaziale; anzi, un significato 

cosmico viene essa a ricevere con l’estendersi del- 
l'astrologia, per la quale le sfere celesti divengono 
abitazioni degli dei e la terra abitazione degli uomini. 

Più innanzi essa ritorna col dualismo assoluto fra 
il mondo della materia e il mondo dello spirito 
introdotto fra le correnti neopitagoriche dalla spe- 
culazione teosofica; per questa, causa di tutti i mali 

era non già una colpa bensì il fato, la heimarmene, da 

cui bisognava liberarsi penetrando con una gnosi i 

segreti della rivelazione divina. Qui il dualismo 
diviene lotta fra duc poteri, l’umano e il divino. 
Il profeta (cf. Poimandres), intermediario fra dio e 
gli uomini, apparisce come un mago. Sulla base di 
questo dualismo i MM. antichi intendevano trasferire 

l’iniziato dal mondo profano o della materia al 

mondo divino o dello spirito. 
1) Il dualismo cristiano ha una natura ben diversa: 

non è opposizione fra due mondi fisicamente diffe- 

renti, ma opposizione fra due diversi stati morali, 
quello del PeccaTO (v.) in cui la volontà dell’uomo 

è difiorme dalla volontà di Dio, e quello della SAN- 
TITÀ (v.) in cui la volontà umana è conforme con 
la volontà divina. La santità cristiana è diversa dalla 
purezza esteriore dell’orfismo, dall’entusiasmio dei MM., 

dalla giosi teosofica, fondandosi non già sulla oppo- 

sizione reale delle cose bensì sulla opposizione per- 

sonale scaturita dalla libera volontà degli uomini. 

S. Paolo, usando la terminologia del tempo, parla 
realisticamente di opposizione fra CARNE (v.) e 
spirito, fra Monpo (v.) e Dio, fra uomo INTERIORE 

(v.) ce uomo esteriore, ma è chiaro che egli intende 

esprimere il dualismo fra volontà buona e malvagia 

proprio del cristianesimo; la connessione con il 
peccato che egli attribuisce alla carne ed al mondo, 

va inteso nel senso dell’etica cristiana, secondo la 

quale la carne ed il mondo sono peccaminosi solo 
quando gli appetiti inferiori, ove siano abbandonati 
a se stessi, possono essere contrari alle finalità supe- 
riori dello spirito ec alla legge divina. In verità, la 

stessa natura, per quanto sia inclinata al male, 
può e deve essere domata dalla volontà buona ten- 
dente alle finalità superiori, e così santificata. Per 
lo stesso principio, mentre l’ascesi misterica fugge 
il mondo come metafisicamente impuro, in opposi- 
zione con lo spirito, l’AsceTtIcA cristiana (v.) lo 
fugge per un motivo morale, perché esso può offrire 
allo spirito una tentazione al male ed un pericolo 

di peccato. © 
2) Da questa differenza fondamentale di atteg- 

giamento di fronte alla realtà consegue il carattere 

diverso della rigenerazione e redenzione nel cristia- 
nesimo e nelle misteriosofie. Nel primo ha luogo una 
intima trasformazione dell’individuo che vì entra, 
conseguenza di una trasformazione morale, di un 

pentimento sincero dei peccati, di una wetdyoca, 
alla quale segue il perdono. Nelle seconde, invece, i 
concetti di peccato, pentimento, perdono, conver- 
sione sono ignorati. Mentre pertanto da un lato la 
salute cristiana è redenzione dal peccato e dalla 
morte spirituale, la soteria che danno le religioni 
dei MM. nell’ultima epoca del loro sviluppo storico 
è solo una garanzia d’immortalità e di felicità nel- 
l’oltretomba. La rinascita cristiana implica, con la 
morte al peccato, il principio di una vita pura, la 
redenzione o liberazione dalla schiavitù di esso 
(Ron VI 2,4, 12, 17 s), ciò che non ha luogo nei 
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3) Dagli stessi principii discende anche la diver- 
sità della MISsTICcA cristiana (v.) dalla misteriosofica. 

Nella prima l’unione con Dio, per quanto sia reale, 
non è che la condizione della unione morale della 
volontà umana con la divina attuata con l’amore e 
l’ubbidienza. Invece nei MM., che serbano sempre 
qualche cosa del primitivo fondo naturalistico e 
perciò panteistico, né poterono mai assorgere al 

concetto di Dio puro spirito e personale, quella 
unione non è morale, ma fisica: è l’unione e la comu- 

nione con la sostanza divina che avviene con la 
elevazione ad una sfera superiore. 

4) In esse quindi anche la SANTITÀ (v.) ha un 
carattere fisico, fondato sulla incompatibilità o ripu- 
gnanza di una sostanza con l’altra. Come il male è 
una aggiunta di elementi impuri agli elementi puri 
nell'uomo, così la santità è una sottrazione degli 
elementi impuri: si custodisce e si riacquista per 
mezzo di purificazioni, di lavande, di astensione da 
certi contatti, come avveniva anche nelle pratiche 
degli orfici che per esse ritornavano puri; manca 
in esse il senso etico della santità come conformità A 
di tutto l’uomo con la volontà di Dio; per il cristiano 
puro tutto è puro (Tit I 15). 

5) La purezza esteriore perdette, è vero, alquanto 
di valore nelle correnti astrologiche e teosofiche che - | 

si proposero di cercare la contemplazione o grosi i 
della sostanza divina. Ma qui appariva una nuova 

differenza: il difetto dell’intellettualismo greco. Per 

esso la contemplazione teosofica mira principal- 
mente non già al perfezionamento della volontà, 
bensì a quello dell’intelletto che sulla volontà può 
influire solo indirettamente col promuovere il distacco 
dal mondo esteriore. Invece, la speculazione delle 
cose divine, che ha pure nel cristianesimo sì gran 
posto, mira alla CARITÀ (v.) per se stessa: «la gnosi 
gonfia ma la carità edifica » (I Cor VIII 1). A partire 
da un certo punto della vita spirituale, è proprio 
l’amore che spiana la via alla gnosi: « chi ama Dio 
è conosciuto da lui» (v. 3). S. Paolo pone la gnosi 
fra i doni straordinari dello Spirito (I Cor XII 8, 
XIII 8) ma li considera inferiori e subordinati alla 
carità. 

B) Originalità di S. Paolo. Questa originalità morale 
del cristianesimo e insieme la concezione più spiri- 
tuale e personale della divinità appaiono già chiare 
nell’epistolario paolino, nel quale alcuni critici si 

ostinano a vedere una semplice trascrizione cristiana 

di elementi derivati dalle religioni misteriosofiche 
(Reitzenstein e seguaci, fra cui Weinel e Loisy; 
quest’ultimo ritiene che la trasformazione del cri- 
stianesimo sì sarebbe operata insensibilmente:; S. 
Paolo ne sarebbe, più che l’autore, l’istrumento incon- 
sapevole e il testimonio). L’impossibilità storica di 
sìmile trasformazione apparisce da più lati. 

1) La formazione giudaica di Paolo ne aveva | 
fatto un fariseo convinto e zelante, fiero avversario. 

della religione cristiana, ma non gli permise mai, 

nemmeno quando rinunciò all’obbligatorietà della. De 
LEGGE mosaica (v.), di ripudiare le basi dogmatiche 
delle sue credenze teologiche; fatto cristiano, guar 
derà all’A. Test. come a una preparazione del Nu 
(Ebr I 2, Rom IV 10-25). Mentre ìîl suo attaccameni 1 
alla legge e alla tradizione ebraica sì o 
accrescevano anche il suo odio per la paganità co 
servato dopo la sua conversione: « Non potete 
tecipare alla mensa del Signore e alla mensa 
demoni » , scrive ai Corinzi dI Cor Xx Sa Ain 
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vita cristiana e î costumi pagani (II Cor VI 15, 16), 
come ammoniva ì Cclossesi a non lasciarsi sedurre 
da teorie d’illuminismo teosofico misterico (Col II 

i 15, 16). L’orrore per tutto ciò che era pagano, e 
Sa quindi per i MM., non gli impediva tuttavia l’ado- 
Ting zione di alcuni termini (come scienza, spirito, corpo 

"» risuscitato) già usati nella pratica dei MM. (quan- 
| tunque sia almeno incerta anche’ questa dipendenza 

puramente letteraria di Paolo: cf. Biblica 26 [1945] 
117 ss); anche Clemente di Alessandria, fra gli altri, 
fiero avversario dei riti di Eleusi (Protrept. II 21- 
23), ne usa il dizionario (ad es., afferma che il per- 
fetto cristiano è un vero mystes giunto al termine della 
sua iniziazione): Paolo adopera il linguaggio dei M. 

“come adopera quello dello stadio e del teatro greco. 
Comunque sia, identità di termini non è identità 
di significato: ad es., mistero per l’apostolo (segreto 
di Dio) ha un contenuto assai diverso da quello dei 
misteri (riti segreti praticati nei santuari), l’uomo 
perfetto di Paolo (l’uomo maturo nella vita cristiana) 
non ha nulla di comune con il m1ystes dei MM. 

2) Che Paolo avesse assorbito i MM. pagani non 
gli fu mai rimproverato dai capi di Gerusalemme. 
Le osservazioni da essi fatte riguardano soltanto 
l'osservanza della legge mosaica: solo su questo punto 
l’apostolo diede spiegazioni. , 

3) È vero che in lui si attua un progresso del 
cristianesimo {ad es. nella dottrina della redenzione) 
che offre qualche analogia coi MM. pagani: ma è 
un progresso obiettivo della rivelazione, che perdura 
în tutta l’età apostolica, indipendente dai culti 
pagani. Questi poterono rappresentare per il credente 
lo sforzo compiuto imperfettamente dall’umanità 
che provvidenzialmente preparava la pienezza dei 
tempi o l’ambiente psicologico religioso cui Dio 

rivolgeva sovrannaturalmente la sua parola defini- 
tiva. Lo stesso apostolo si presenta ai suoi convertiti 
espressamente come il trasmettitore di una tradi- 
zione, raoddo0tg (I Cor XV 3,1 Tim VI 20 s, II Tim 
II 2), che nulla autorizza a identificare con la tradi- 
zione misterica pagana. 

Del resto la mentalità mistica dell’apostolo è 
spiegata abbastanza con l’Ant. Test. Quivi i profeti 

be vengono istruiti immediatamente da Dio ed hanno 
uso visioni estatiche. Troviamo del pari nell’apocalit- 

tica giudaica, di poco posteriore o contemporanea, 
lo Spirito di Dio che istruisce il veggente e parla 
per la sua bocca (IV Esdra XIV 39, 40), l’anima 

del veggente che sale al cielo (Henoch XXXIX 3)... 
_ La fonte più ricca e privilegiata di Paolo è l’insegna- 

| mento genuino di Gesù: Dio è padre, il regno di Dio 
| è aperto soltanto alla purezza di disposizioni (v. le 

| gnore» già adoperato dai LXX per tradurre « Jah- 

Ci era usato dalla primitiva comunità palestinese 
Atti II 36 e passim); il suo valore è talora rafforzato 
lalla espressione aramaica MARANATHA (v.) sorta 

za dubbio in quel primitivo ambiente e rimasta 

nalità evangelica risulta essa pure dalle 
zioni. L'evidenza dei fatti accennati 

ntro le tesi sincretistiche la rea- 
voli critici acattolici. Altri, 
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MM. fosse avvenuta prima di S. Paolo, nelle comu- 
nità elleniche di Damasco, Antiochia, Tarso, fondate 

dai cristiani di Gerusalemme dispersi dalla perse- 
cuzione nella quale era caduto Stefano: secondo la 

scuola di Gugl. Bousset (Kyrios Christos®, 1921), 
presso quelle comunità si sarebbe inserito nella pri- 

mitiva fede cristiana, puramente escatologica, l’ele- 
mento soteriologico derivato dai MM. pagani, il quale 
implicava il riconoscimento di Gesù come « Signore ». 

Contro tale interpretazione valgono le caratteri- 
stiche sopra notate che differenziano essenzialmente 
la mistica cristiana dalla pagana. Bastino qui alcune 
note complementari. La rigenerazione cristiana, che 
esige la trasformazione intima della « conversione è, 

si compie coi sacramenti, ove al carattere reale e 
sensibile è unito quello morale e sovrasensibile. 
Le lavande dei MM. si limitavano al primo carattere 
(rito esteriore che dava la purità rituale o santità 
fisica). Invece il battesimo cristiano offre anche la 

realtà spirituale della grazia meritata da Cristo € 
l’inizio di una nuova vita morale (Rom VI 3 s, 
Col II 12, Giov III s: la rinascita nell’acqua è unita 

alla rinascita nello Spirito). Parimenti l'Eucaristia 
non è una semplice comunicazione cultuale col Cristo, 

come la comunione coi demoni (Rom X 21) che si 
attuava mangiando le carni offerte agli idoli, ma è 

un vincolo di carità che unisce i fedeli in un unico 
corpo (Rom X 19) e solo chi con le opere si mantiene 

in unione coi fratelli la riceve degnamente e util- 
mente (Rom X 11, 17, 19, 29 s). Ora l'istituzione 

dell’EUCARISTIA (v.) è da Paolo stesso (I Cor NI 
23 ss) riferita a Cristo; anche l’istituzione del Bar- 

TESIMO (v.) deveriportarsi a Cristo se Paolo medesimo 
fu battezzato (Rom VI 3, I Cor XII 13). 

Il fatto cristiano sorpassa talmente, in se stesso, 
nei suoi effetti, nella sua fecondità, le religioni dci 
MM. che anche i suoi clementi mistici vanno riferiti 
alla personalità superiore del fondatore. S. Paolo 
deriva da Gesù risorto (II Cor V 16) e dalla unione 
con lui il principio della sua vita mistica. La vita 
cristiana fu intesa sempre come intima unione col 
Cristo, da cui scaturiscono le energie di bene e la 
resistenza al male. L’autore del CRISTIANESIMO (v.) 
non può essere né un semplice predicatore di reli- 
gione e di morale (Harnack), né un illuso Messia 
annunciante il regno escatologico (Loisy), né un 
maestro ed esaltato Messia ad un tempo (Bousset), 
né il redentore che si aspettava secondo le idee 
persiane (Reitzenstein): tesi che non si rendono conto 
della forza religiosa e morale del cristianesimo € 
nemmeno della fede dei primi discepoli. v. PaGA- 
NESIMO. 

N. TURCHI, Fontes historiae mysteriorum aevi hel- 
lenistici (scrittori greci e latini), Roma 1923. — 
Ip., Le religioni misteriche del mondo antico, Milano 
1948 (p. 129-33, bibliogr. essenziale). — U. FRACAS- 
sInI, Il misticismo greco e il cristianesimo, Città di 
Castello 1922. — F. BurcER, Antike Mysterien, 
Miinchen 1924. — T. HoprenEr, Die griechisch- 
orientalen Mysterien, Leipzig 1924. — R. PETTAZ- 
zonI, I. MM., Bologna 1924. — Ip., Saggt di storia 
delle religioni e di mitologia, Roma 1946, special- 
mente p. 143 ss. — In., La religione nella Grecia 
antica, Torino 1953. — In., Les M. grecs et les reli- 
gions à M. de l’antiquité. Recherches récentes et pro- 
blèmes nouveaux, in Cahiers d’histoire mondiale II-x 
(1954) 303-12, con bibliogr. ivi 3 (1955) 661-67. — 
J. FesTUGIÈRE, Le monde gréco-romain au temps de 
Jésus Christ, 2 voll. Paris 1935 (con difesa della ori- 
ginalità del cristianesimo) . — O. E. BRIEM, Les 
sociétés secrètes de mystères, vers. dallo svedese, 

ie. __5 
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Paris 1941. — J. MargQuis-RivièrE, Histoire des p. 49-171. — G. Picarp, Sur quelques documents 
doctrines ésotériques, Paris 1950. — I. KERENYI, nouveaux concernant les cultes de Cybèle et Attis: 
Dramatische Gottesgegeniwvart in der griechischen LReli- 
gion, in £ranos Jahrb. 19 (1950) 13-39 (studio degli 
inni orfici e dei rituali ellenici più antichi che espri- 
imono la presenza drammatica degli dei). — Ip., 
Miti e MMAI., vers. it., Torino 1950. — — L. BouyER, 
Le salut dans les religions a inystères, in Rev des 
sciences relig. 27 (1953) 1-16. — M. ELIADE, My- 
stère et végéncration spirituelle dans les religions 
extra-curopéennes, in Eranos Jahrbuch 23 (1954), 
57-98: il M. dell’iniziazione scopre al neofita, poco 
a poco, le vere dimensioni dell’esistenza, il tremendi, 
la sessualità, la morte, la responsabilità. — 

V. le storie delle RELIGIONI (v.), ad es. Ia collez. 
«Mana » (Paris, Presses univers. de France), indici 
analitici sotto Mystères, Dionysos, Eleusis, cec. — 
v. EciTtTOo, GRECIA; ROMA,.GCG: 

1) C. LANZANI, Religione dionisiaca, Torino 1923: 
interpretazione solare (avverso la tesi più comune) 
del miio dionisiaco. — W. F. OTTO, Dionysos, Mythos 
it. Kultus®, Frankfurt a. M. s. a. — J. FESTUGIÈRE, 
Les mystères de Dionysos, in Rev. bILI. 1935, p. 192- 
211, 366-96. — M. P. Nirsson, The Bacchic myste- 
ries oj the roman age, in Harv. theolog. Rev. 46 (1954) 
175-202 (monumenti figurati; rapporti con l’orfismo; 
la risposta al timore della morte favorì il successo 
del culto bacchico). — H. DILLER, Die Bakchea und 
ihve Stellung im Spatwerke des Euripides, Wiesbaden 
1955 (pp. 21). — C. KERENvYI, Dionysos le Cretois, 
in Diogene 20 (1957) 3-27: origine cretese della re- 
ligione dionisiaca. 

2) v. ORFEO. 
3) P. Foucart, Les mystères d’Eleusis, raccolta di 

tutto il materiale documentario, Paris 1914. — V. 
MAGNIEN, Les systeres d’Eleusis, origini e rituale 
d’iniziazione, Paris 1929. — J. M. LAGRANGE, La 
régéencration et la filiation divine dans les nyst. d’EL., 
in Rev. bibi. 38 (1929) 63-81, 201-14. — Ip., Zes 
moyst. d'El. et le christianisme, ivi 16 (1919) 157-217. 
— G. MreautTIs, Les myst. d’El., Neuchatel 1934. — 
K. KurunIoTtIs, E/eusis (guida archeologica), Atene 
1936. — G. Picarp, Le prétendu «bapteme dini 
tiation» éleusinien et le formulaire (06vOnua) des 
mystères des deux-déesses, in Rev. de Vhist. des reli- 
gions 154 (1958) 129-45: a Eleusi non vi cra batte- 
simo ma soltanto digiuno seguito da nutrimento 
sacro e pellegrinaggio; la formula segreta riportata 
da Clemente Aless. ricorda atti rituali di simbolismo 
sessuale. — F. SokoLowsxKit, Os the rules regulating 
the celebration of the eleusinian mysteries, in Har- 
vard theol. Rev. 52 (1959) 1-7: saggio di restituzione 
di una iscrizione di Atene (I. G. 12 6). — R. JoLy, 
L’exhortation au courage (Dagger) dans les M., in 
Rev. des études grecques, 68 (1955) 164-70: è di ori- 
gine eleusina, ed è legata alla speranza escatologica. 

4) A. MorET, Mystères égyptiens, Paris 1913. — 
J. G. FrazER, Adonis, Attis, Osiris, Lond. 1914. — 
O. WENREICH, Neue Urkunden zur Serapis Reli- 
gion, Tiùibingen 1919. — A. RuscH, Zi» Osirisritual 
in den Pyramidentexten, in Zeitsch. f. Aegypt. Spr. 60 
(1925) 1-15. — M. GRUHL, Das Reich der Toten. 
Mysterien des Totenkultus im alten Aegypten (secondo 
geroglifici e papiri dell’età di Tutankamon), Pfùìl- 
lingen 1925. — A. ScHarprs, Die Ausbreitung des 
Osîriskultes in der Friihzeit u. wahrend des alten 
IReiches, Miinchen 1948. — C. J. BLEEKER, Isîs and 
Nephtys as Wailing Women, in Numen 5 (1958) 
1-17: le lamentazioni su Osiride non fanno parte 
essenziale del suo culto; la morte del dio è legata ai 
fenomeni naturali (abbassamento del Nilo, .ciclo 
della vegetazione), e le lamentazioni vogliono con- 
servargli il potere creatore. 

. 5) H. GraILLOT, Le culte de Cybèle mère des dieux 
a Rome et dans l’empire romain, Paris 1915. — J. 
M. LAGRANGE, Attis et le christianisme, in Rev. 
bibl. 16 (1919) 4119-80. — H. HEPDING, Attis, seine 
Mythen u. seine Kult, Giessen 1923. — J. CARCOPINO, 
Aspects mystiques de la Rome payenne, Paris 1942, 

des Balkans d la Gaule, in Numen 4 (1957) 1-23: 

identità iconografiche che testimoniano l’estensione 
e l'evoluzione di quei culti in Europa. — H. LE 
BoxnxIEc, Le culte de Cérès à Rome des origines è 
la fin de la République, Paris 1957 (tesi di laurea). 

6) v. ASTARTE, ISTAR, BABILONIA (religione), FE- 
NIcI. Cf. J. PRZYLUSKI, La grande déesse, Paris 1950: 
v. indice analitico sotto i nomi Astarte, Atargatis, 
Ishtar, Genitrix. Sotto gli stessi nomi v. gli indici di 
Les religions de Babylone et d’ Assyrie, ... des Hittites 
et des Hourrites, Paris 1949 (Collez. « Mana 3»). — 
G. ConTENAU, La civilisation phénicienne, Paris 
1949”, p. 93 ss © passim. — Ip., La civilisation des 
Hittites et des Hurrites du Mitanni, ivi 19482, passim. 

7) v. MITHRA. 
8) v. ERMETE Trismegisto. — G. Van MoORSEL, 

The inysteries oj Hermes Trism. A phenomenologic 
study in the process of spiritualisation in the Corpus 
Herineticum and latin Asclepius, Utrecht 1955. Uti- 
lizzando i 4 voll. dell’ediz. Hermetica di Nock- 
Festugière, descrive il processo di interiorizzazione 
dell’ermetismo, che raggiunge lo stadio più completo 
e radicale rispetto al processo analogo di ogni altra 
religione pagana del tempo. L’elemento salvifico, 
«l’unum necessarium dell’ermetismo » (p. 23) è la 
gnosis, la conoscenza, non già di se stessi, come vuole 
Festugière, bensì del mondo. Come mistero (con le 
sue ascensioni, palingenesi, sacrifici), l'’ermetismo si 
distingue da ogni altra religione misterica per l’as- 
senza totale del dromernon, l'elemento attivo; dovette 
essere praticato in conventicole esoteriche che si 
svolgevano al canto degli inni. 

A. documentare il vezzo razionalistico di ricercare 
nell’antichità pagana gli equivalenti o addirittura le 
origini del cristianesimo, per togliere al cristianesimo 
la sua origine divina e ridurlo a semplice imitazione 
ed evoluzione della paganità, basti citare A. Loisy, 
Les mystéres payens et le mwystère chretien, Paris 
1919 (articoli già apparsi in Rev. d’hist. et de lit. 
relig.); R. REITZENSTEIN, Die hellenistichen Myste- 
rienreligionen, Leipzig 19273; A. WEIGALL, Survi- 
vances patennes dans le monde chrét., vers. dall’ingl., 
Paris 1934; C. AUTRAIN, La préhistoire du christia- 
nisime, Paris 1941. — Contro Loisy, v. J.M. LAGRANGE 
in Rev. bIbL. 17 (1920) 420 ss e altri lavori dello stesso 
autore citati sotto II A; L. VenaRD, in Rev. du 
clergé frang. 103 (1920) 182-200, 283-88. — S. ANGUS, 
The imystery-religions a. christianity, London 1925. — 
E. B. ALLO, Les dieux sauveurs du paganisme gréco- 
romain, in Rev. des sc. philos. et théol. 1926, p. 5-34. — 
L. ALLEVI, ZI MM. antichi e è sacramenti, in Scuola 
catt. (1926) 161-87, 2411-70. — A. J. FESTUGIÈRE, 
L’idéal relig. des Grecs et l’Evangile, Paris 1932. — 
B. HeicL, Antike Mysterienreligionen u. Urchri- 
stentum, Miinster i. W. 1932. — G. M. POLLESTRA, 
I MM. pagani e il cristianesimo, Firenze 1944. — 
U. RAHNER, Mysterion. Il M. cristiano e i MM. pa- 
gani, versione dal ted., Brescia 1952. — A. D. NocK, 
Hellenistic mysteries a. christian sacraments, in _Mne- 
mosyne 5 (1952) 177-213. — H. E. EcHLE, Sacra- 
mental initiation as a christian mystery-inittation 
according to Clement of Alex., in Vom christl. Myste- 
rium (Diisseldorf 1951) 54-65. — J. F. Mc CoxnxNEL, 
The Eucharistie and the mystery religions, in Cath. 
bibl. Quarterly 10 (1948) 29-41. — B. M. METZGER. 
Considerations of methodology in the study of the 
mystery Religions and early Christianity, în Harvard 
theol. Rev. 4 (1954) 1-20. v. PAGANESIMO. 

Fu S. Paolo mistico? în Civ. Catt. 1930-ITI, p. 299- 
307. — A. VITTI, Recenti aspetti ed antiche posizioni 
della mistica di S. Paolo, ivi 1931-III, p. 507-19 . — 
D. DEDEN, «Le mystere» paulinien, in Ephem. 
theol. Lov. 13 (1936) 405-41: Paolo non dipende dal 
sincretismo bensì dal giudaismo. — A. M. DENIS, 
S. Paul dans la littérature récente, ivi 26 (1950) 384 SSt 
opinioni recenti sull’orizzonte culturale della prima 
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cristianità e di S. Paolo, rapporti di S. Paolo con 
la gnosi e i MM. — L. CERFAUX, La mystique pauli- 
mienne, in La vie spir. Suppl. 1952, p. 413-235. Vv. 
Paotro e le sue epistole. 

IV. M. cultuale cristiano. L’insigne liturgista e 
teologo benedettino Opo CaseL (n. a Koblenz- 
Luùtzel nel 1886, m. nell'abbazia dì S. Croce a Her- 

stelle nel 1948, professo a Maria-Laach nel 1907, 
sacerdote dal 1911) difese con ardore una nuova 

concezione, suggestiva, ardita, stimolante, ma tut- 
tora discussa e, quanto meno, lacunosa sulla natura 
della LiTuRGIA (v., III) e in particolare della MESSA 
(v., II Bdein Bibl. sotto B d), in numerose opere 
(v. sotto Messa II, in Bibl. B d). 

v. inoltre: Das Gedachtnis des Herrn in der alt- 
christl. Liturgie, Freib. i. Br. 1918; Das christl. 
Kultmysterium, Regensburg 1932; specialmente in 
Jahrbuch f. Liturgiewiss. da lui fondato e diretto 

= x (Mysterium u. Martyrium 1922, 18-38; Das Myste- 
*: riergedachinis der Messliturgie 1926, 113-204; Myste- 
E riecngegenwari 1928, 145-224; Neue Zeugnisse f. das 
& Kultmysteriuny 1935, 99-171; Glaube, Gnosis u. 

è Mysterium 1941, 155-306). In Vom chrisil. Myste- 
dal rium, è una raccolta di studi offerti alla memoria 

RE: di Casel, Diisseldorf 1951. — E. DEKKERS, Dont 
v Odo Casel,in Ephem. lit. 62 (1948) 371-78, con l’elenco 

degli scritti. Le benedettine di Herstelle han pub- 
A blicato le conferenze che il Casel tenne loro sul- 

l’Avvento, il Natale, l’Epifania: Mysterium des Kom- 
menden, Paderborn 1952. Tre ritiri predicati dal 
Casel (1945-47) son raccolti in Vom wahren Men- 

I schenbild, Regensburg 1953. — v. anche Maison- 
Dieu 1948, tutto il cahier 14; Dieu vivant 1949, 

I n. 13, p. I123-28. - 
Per Casel la liturgia va considerata come M., 

cioè come rito con cui si realizza di nuovo in se stesso 
La «(non solo in memoria, in simbolo, e neppure soltanto 
i in virtute, negli effetti) o si «ripresenta» un fatto 

Tee. soteriologico del passato, e con cui la comunità 
partecipa al fatto stesso assicurandosi la salvezza. 
M. è Dio in se stesso, M. è la rivelazione di Dio in 

Cristo, M. è il culto liturgico che ci fa presente Cristo: 
Cristo vi agisce in quanto è presente (non si dica 
soltanto: Cristo vi è presente in quanto agisce). 

Psa Alla chîesa, Corpo mistico di Cristo (v.), mediante 
Ec- il dramma liturgico in tutti i suoi momenti (sacri- 

ficio, sacramenti, sacramentali, ufficio divino) si fa 
presente e si unisce « fisicamente » Cristo con tutta 
la sua azione salvifica e la sua storia (dall’incarna- 
zione alla parusia). Si tratta di una presenza sopran- 
naturale, pneumatica: tutte espressioni pei dire che 

mon è la onnipresenza naturale necessaria della cau- 
salità divina, né la presenza naturale finita dei 
«corpi o degli spiriti, ma è una presenza speciale, 

originale, misteriosa, ineffabile. In particolare, la 
|—‘—1Messa (v. II B d) è, anche numericamente, la stessa 

| immolazione del Calvario che si «ripresenta », pur 
situandosi in una nuova frazione del «tempo» e 
«dello «spazio ». 

— Sicché la liturgia cristiana realizza, soprannatu- 
| — ralizzato, il carattere misterico delle antiche miste- 
| —riosofie: concezione che, secondo Casel, era cara alla 
| chiesa primitiva dei Padrierisale alla più alta anti- 

tà, Cf. S. G. R. Branpon, The ritual perpetuation 
e past, in Numen 61959) 112-29: la ripetizione 

come mezzo per estendere ai presenti l’ef- 
n evento passato; riti mimati di Osiride, 

della storia del diluvio in Mesopotamia, la 
, il battesimo, la cena dei cristiani. 

ebbero fervidi discepoli (Warnach, 
..) e seguaci (Vornier, De Sé- 

ens, Masure, Héris...), ma 
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anche fieri oppositori (Umberg, Soenghen, Haussens, 
Priimm, Stohr, Poschmann, Hoffmann, Coppens . . .). 

Un passo della enciclica Mediator Dei è contrario 
alla dottrina di Casel, ma non sembra condannarla 

Di fatto essa pone concetti e problemi teologici 
formidabili che attendono ancora una sufficiente 
elaborazione speculativa e uno studio storico-critico 
che ne misuri l'accordo con la tradizione cattolica. 

La dottrina di Casel, più che come una tesi, si può 
accogliere come un tema stimolatore di indagini. 
Per darne un giudizio pertinente occorrerà accertare: 
se la tradizione cristiana usa il termine M. per indi- 
care un aspetto del culto liturgico (qualche cosa 
s'è già fatto: v. bibl. al par. 1); quale preciso concetto 
quel termine significa presso la dottrina patristica 

e scolastica; se sia legittimo vedere nell’EucARI- 

STIA (v.), oltreché gli aspetti di sacrificio e di sacra- 

mento, anche un elemento miisterico; se la psicologia 
religiosa generale e, in particolare, i MM. pagani 

possano offrire elementi atti a illuminare il sorgere 
del M. cristiano; se la presenza di Cristo nei sacra- 
menti descritta da Casel non involga una metafisica 
impossibile; se la dottrina classica (d’altronde abba- 

stanza varia) circa la causalità dei SACRAMENTI (v.) 
e il sacramento cumulativo della CmiesA (v.), circa 

la storia della salute — ché tali argomenti sono 
impegnati nella tesi di Casel — sia tale da non espri- 

mere sufficientemente la ricchezza della rivelazione 
cristiana e debba essere corretta e dilatata. Noi 
non crediamo: l’idea classica di sacramento come 
incarnazione del volere santificante e salvifico, meta- 

storico e metaspaziale, di Cristo e quindi del Padre, 
in un segno temporale e spaziale appositamente 

scelto da Cristo per significare e attuare quel volere 
— «significando causat », S. Tommaso, De verit. 

q. 27, a. 4, ad 13 — ci sembra la più atta a tradurre 

i dati rivelati sull’efficacia redentrice della vita, 

morte e risurrezione di Cristo. Semmai certe diffi- 

coltà della dottrina classica potranno essere risolte 
con una più larga dottrina della causalità strumen- 

tale, più appropriata alla presenza di una causalità 
principale divina (sembra infatti che presso qualche 

autore la categoria di strumento resti troppo bloc- 
cata, anche in materia sacramentaria, dai modelli 

empirici sui quali fu concepita). 
Discussioni pro e contro il Casel. — J. GROODT, 

De blijvende beterkenis van Christus' nysteritn, in 
Jaarboek 1950, p. 181-202: considerazioni pro e contro . 
la dottrina di Casel (limiti della nozione di contem- 
poraneità e non-storicità dei fatti salvifici; illegit- 
timità dell’analogia fra la presenza di questi fatti 
«insacramento » e la presenza eucaristica di Gesù). — 
B. KLoPPENBURG, Controversia sobre a teoria do 
Misterio, in Rev. ecles. Brasileira 11 (1951) 241-56. — 
C. CHAMPOLLION, Ot en est la « théologie du mystère », 
in Dieu vivant 25 (1953) 137-41. — Analisi dei 
recenti contributi negativi e costruttivi in B. NEUN- 
HEUSER, Ende des Gesprachs um die Mysteriengegen- 
wart?, in Archiv f. Liturgiewiss. 4 (1956) 316-24; 
Neue Ausserungen zur Frage der Mysteriengegen- 
wart, ivi V-2 (1958) 333-53 (con discussione sopra 
J. Berz, Die Eucharistie in der Zeit der griech. Vater). 
— J. GAILLARD, La théologie des M., in Rev. thomiste 
57 (1957) 510-51. — TH. FiLTHAUT, La théologie des 
mystères. Exposé de la controverse, vers. franc., Paris- 
Tournai 1954. — J. ONATIBIA, La presencia de la 
obra redentora en el misterio del culto. Un estudio 
sobre la docirina del misterio de O. Casel, Vitoria 1954. 

TH. TscHipKE, Die Menschheit Christi als Heil- 
sorgan der Gottheit, Freib. i. Br. 1940. — F. BouRASSA, 
Présence « mysitrique» et sacrifice cucharistique, in 
Sciences ecclés. 10 (1958) 23-48. — H. Boutissé, 
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Le sacrifice de la Messe, in Rev. thomiste 57 (1957) 
496 - 509, riflessioni sull’opera di JOURNET, La 
Messe, sotto cit. — J. H. NicoLas, Réactualisation 
des mystères redempteurs dans et par les sacrements, 
in Rev. thomiste 58 (1958) 20-54; critica l'opposizione 
fra efficacia dei sacramenti e loro valore misterico; 
il fatto certo, che i M. di Cristo agiscono nei sacra- 
menti, non è ben descritto né dal «simbolismo » né 
dalla « presenza virtuale ». — H. SCHILLENBEECKX, 
Sakrasnente als Organe der Gottbegegnung, in Fragen 
der Theologie heute, Einsiedeln-Ziirich-Kéln 1957, 
p. 379-401: il nostro incontro (spirituale e corporale) 
con Cristo è il sacramento del nostro incontro con 
Dio (tale è il titolo di un’altra opera dello stesso 
Autore, in olandese, Anversa 1958); e dopo l’Ascen- 
sione, il nostro incontro col Signore si raggiunge 
soltanto coi sacramenti della sua chiesa. A proposito 
della teoria caseliana, giudicata « discutibile », pensa 
che si può accettare la presenza 1 inysterio dell’azione 
salvifica di Gesù senza abbracciare la dottrina di 
Casel. « È tutto il mistero redentore di Cristo, now 
già nel suo contenuto storico ma come azione divina, 
che è reso presente nei sacramenti, cosicché in essi 
siamo immediatamente toccati dalla potenza salu- 
tare dell’Incarnazione redentrice. È chiaro quindi che 
il cuore dell’efficacia sacramentale è l’atto redentore 
sempre efficace del Figlio di Dio. E questo atto è 
identico al contenuto misterico dell’efficacia salutare 
del sacrificio storico della croce, e altresì al conte- 
nuto misterico dell’attività salutare del Signore 
glorificato nei cieli, e anche al mistero della virtus 
salutare dei sacramenti della chiesa» (p. 391). I 
sacramenti della chiesa realizzano l’incontro per- 
sonale del fedele non solo e non tanto col sacrificio 
passato della croce, ma anche e soprattutto col 
Signore glorificato in cielo e, in lui, con Dio (p. 392). 
— P. WEGENAER, Heilsgegen wart. Das Heilswerk 
Christi und die virtus divina in den Sakramenten, 
Miinster in W. 1958. « In questo libro troviamo mate- 
riali validi per uno sviluppo e forse per una trasfor- 
mazione dell’opera di D. Odo Casel » (p. V). Infatti 
l'Autore cerca di fondare su nuove basi l’idea case- 
liana, che è feconda per la teologia sacramentaria, 
ma che non ha solidi fondamenti nella storia delle 
religioni né nella filosofia. Egli la corregge riprendendo 
l’idea tomistica della causalità dell'umanità di Cristo 
come organo della sua divinità e della «virtus di- 
vina», «quae praesentialiter attingit ommia loca et 
tempora» (S. Theol. III, q. 56, a. I, ad 3), anche 
quando il fatto «storico » della vita di Cristo è ces- 
sato. « Presenza operativa », per dirla con CH. JOUR- 
NET (La messe, presence opérative de la croìx, Bruges- 
Paris 1957), che rende conto come gli eventi della 
passione, morte e risurrezione di Gesù, pur essendo 
«storicamente » cessati, continuano ad agire. Cf. 
T. KrEIDER, in Freid. Zeitscr. f. Philos. u. Theol. 
6 (1959) 420-30. — v. SACRAMENTI. 
V.MM. medievali drammatici. MM. si dissero le 

sacre RAPPRESENTAZIONI (v.) che nel medioevo costi- 
tuirono grandissima parte del teatro cristiano d’oc- 
cidente. Propriamente M. è il dramma di argomento 
scritturistico, mentre MiracoLI si applica alle leg- 
gende dei santi; ma i due vocaboli si usano assai 

spesso promiscuamente. M. designò le rappresenta- 
zioni figurate a scena muta, senza dialogo dramma- 

tico, pantomime, quadri viventi a soggetto religioso 
(talvolta anche a sfondo mitologico o allegorico); 
in seguito designò anche le rappresentazioni dram- 
matiche, suddivise in scene di soggetto religioso 
tratto dalla Bibbia, dagli apocrifi, atti dei martiri, 

vite dei santi, più o meno ricostruito e contaminato 
dalla fantasia. 

Il M. proviene direttamente dal dramma liturgico, 
che è la messa: dramma nella sua sostanza dì sacri- 

ficio, per la forma dialogata, per i recitativi, per ì 
canti che l’accompagnano e che riuscivano motivo 

reali 

di singolare attenzione popolare. Il richiamo al 
mistero di Cristo, della Vergine, o alla vita del santo 
in cui onore la messa è celebrata, fornisce la trama 

del dramma appena che si distinguano i personaggi 

e si distribuiscano le parti. Evidenti elementi dram- 
matici contengono i RESPONSORII (v.), le ANTIFONE 

(v.), il cosiddetto Passio (v.) a tre personaggi che - 
ritorna nella settimana santa. In un tempo in cui 
il popolo non leggeva e la lingua latina, anche chie- 
sastica, diventava sempre più incomprensibile, il 
clero aiutava il popolo a penetrare le cose sante 
attraverso queste drammatizzazioni che colpivano 
la fantasia nutrendo il pensiero e il cuore. Le inter- 
polazioni del testo primitivo non tardarono: appaiono 

ben presto, quasi contemporaneamente nelle prin- 

cipali nazioni cristiane, quelle rudimentali rappre- 

sentazioni chiamate « tropi » (troparii si dicevano le 
collezioni di esse). 

La lingua è dapprincipio la latina; il soggetto è 

svolto in brevissima scena e strettamente aderente 
all’officio, il luogo è la chiesa. Un Natale (per es. a 
Rouen) veniva rappresentato così: una culla dietro 
l’altare con l’immagine della Vergine; un po’ più 

elevato, un bambino figurava l’angelo e annunciava 
la natività; i pastori, vestiti con l’amitto e la tuni- 

cella, traversavano il coro, e l’angelo recitava loro 
un versetto di S. Luca; altri fanciulli da vari punti 
della chiesa rappresentavano gli angeli e intonavano si 

il.« Gloria »} i pastori continuavano: « pax in terra », 
si prostavano all’adorazione e cantavano l’Alleluja; 

indi cominciava l’officiatura sacra. Caratteristico è 
un Natale rappresentato col dramma: Profeti di 
Cristo, tolto da un apocrifo discorso di S. Agostino: 
13 testimoni profetici cantano la venuta del Messia; 
il discorso si recita dopo mattutino dal sacerdote; 

alla sua chiamata si alzano e rispondono Mosè, 
Daniele, Abacuc, Abramo, Davide, Elisabetta, anche u 
Virgilio, Nabucodonosor e la Sibilla (talvolta entra 

anche Balaam con l’asina); l’azione è complessa: i 
Nabucodonosor getta i tre fanciulli nella fornace e, 2 
constatata la loro preservazione dal fuoco, testimonia $ 

di Cristo. In seguito i vari episodi fanno parte a se 

stessi e ciascuno diventa un dramma a parte. i 
Il dramma liturgico a poco a poco abbandona l'of- Si 

ficio liturgico e si profanizza. L'invenzione personale rd 
sottentra alla fonte storica, le parole liturgiche 
danno luogo a parlate di fantasia in prosa e în versi; 
il dramma anche quando continua a svolgersi in 
chiesa, si stacca dalle celebrazioni liturgiche; alla 
lingua latina si mescola gradatamente il volgare 

(Lo sposo, sul finire del sec. XII, la Resurrezione di 
Lazzaro, Le tre Marie), che finisce per trionfare; il Si 
dramma esce di chiesa, si porta sul sagrato, sulla 3 

piazza, e sì sottrae sempre più all'iniziativa ecclesia- 
stica per subire quella dei laici. In un frammento 
della Risurrezione sì nominano 13 luoghì diversi e 
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Adamo dal paradiso terrestre e dalla Morte dî " 
tre episodi tenuti assieme dal concetto fondam 

dei secoli XIV e XV: miracoli e farse, fondo. = 
sori, aderenza alla vita quotidiana, ìînvenzio 
personaggi, di Situazioni, di ; avabieoti si c 
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fino al ridicolo, all’assurdo, all’immoralità. Sono 
sempre drammi religiosi ma rivelano il disordine 
dei tempì nei quali sorgono: ad es., papi, cardinali, 
e vescovi vengono caricati di colpe e di delitti, re 
e giudici sono presentati come deboli e cattivi, il 

potere spirituale è criticato banalmente, disprezzato 
quello temporale. In Italia, in Germania, in Francia, 

in Inghilterra, dal punto di vista letterario ben poco 
è possibile trovare degno di rilievo nelle composi- 
zioni dei MM. Ma pieno di interesse è il loro apporto 
all’arte musicale. Dalle collezioni italiane (Cividale), 
francesi (Parigi) e tedesche (S. Gallo) si rileva che 
il materiale melodico elaborato in molti MM. pro- 
viene da un nucleo più antico di antifone, di stile 

SES prettamente romano, con elementi anche corali e 

a strumentali: sono una preziosa sintesi di tutta la 

= .monodia dell’alto medioevo. Pagine significative si 
trovano nell'antico Sposo, nel S. Nicola, nella Resur- 
rezione e nell’italico Plancius. In Francia è verso il 
1450 che il M. appare sotto la veste decorosa e com- 

pleta di sacra rappresentazione. 
Dal folto numero di queste produzioni si staccano, 

per un carattere più generale: il M. del Wecckio 

Testamento (quasi 50 mila versi: dal paradiso terrestre 
giunge fino ad Augusto), della Passione (che abbraccia 
tutti i racconti dei Vangeli), degli Atti degli Apostoli 
(60 mila versi, che espone il diffondersi della nuova 

religione e il martirio dei primi fedeli). Il dramma 
dei « Profeti» s’è spezzato in distinti drammi per 

| riunirsi di nuovo nel M. del Vecchio Tesi. Alle antiche 
_ «Natività », «Adorazioni dei Magi», « Passioni », 

« Resurrezioni » succede la cit. Passione (meglio, 
Vita di Cristo). Il M. degli Afti apostolici è fatica 
particolare di una fantasia alla ricerca di nuove 
impressioni e di nuovi soggetti. 

Il tema religioso regna quasi sempre sovrano fino 
alla fine del sec. XVI: i MM,, anche quelli contami- 
nati da soggetti profani, sono sempre dati «in onore 
di Dio e per istruzione del povero popolo »; molte 

pe volte le rappresentazioni sono accompagnate da atti 
ue speciali di devozione. 

La preparazione dei MM. è lunga e costosa: vi 
provvedono il clero, le autorità ]aiche, apposite cor- 
porazioni. I personaggi vengono reclutati in tutte le 
classi; di solito è un sacerdote che impersona Gesù. 
La rappresentazione poteva durare più giorni e 
“anche più settimane (gli Atti a Bourges nel 1536 

richiesero c. 40 giorni, con più di 500 personaggi). 
 —Su una vastissima scena sono distinti tutti i 

trucco è messo in opera. Il popolo stupisce, 
e, ride, schiamazza, fischia, applaude, pren- 

lal servirsene: uscito dalla chiesa, il M. 
comodarsi al culto riformato come s’era 

mne 

MISTERO 

un antico patriarca una strofa di cantico protestante, 
un articolo del catechismo di Lutero o una tirata 
antipapistica. Verrà in seguito l’autore comico a 
por fine ai MM., che, a forza di essere rappresentati 

dinanzi al pubblico, anziché modificarsi, si cristal- 
lizzavano in una forma sempre più stabile ce si 
riattaccavano sempre più tenacemente alla tradi- 

zione. Certo è che la riforma portò un colpo mor- 
tale ai MM. 

D'altronde il rinascimento non favorì questo genere, 
che allora parve tutto sorpassato, come attori, scene, 
soggetti, contrastante col nuovo spirito affinato dal- 

l’umanesimo e dall’arte. In Francia il procuratore 
generale nel 1542 condanna i MM. come privi di 

arte, offensivi della morale e della religione; nel 

1548 il parlamento proibisce la rappresentazione dei 
MM. sacri, lasciando libere le confraternite di rap- 
presentare altre azioni di genere profano. Ma anche 
il M. profano aveva ormai terminato di vivere. 

Lo sviluppo del M. in Italia è legato ai movimenti 

spirituali dei secoli XII-NVI. Le LAuDI (v.) liriche, 

nate d'impeto dal cuore religioso, si trasformano 
ben presto, per molteplici influssi, nella «laude 

drammatica », cioè nel teatro religioso. I disciplinati 
di Ranieri Fasani si ordinano in confraternite e 
portano le laudi dialogate in volgare al grado di 

rappresentazioni sceniche. Il canto corale, forse già 

alternato fra due o più schiere, si muta in narrativo 
e dialogico ed è distribuito tra personaggi. Ci restano 
parecchi inventari di vesti ce di attrezzi che servivano 
alle confraternite per la recitazione della «laude ». 
La forma letteraria in Italia assume grande valore, 
che è scarso nei MM. di altri paesi. Lauda, rappresen- 
tazione e anche devozione si chiama il dramma sacro 
volgare, perché in esso vive sempre l’elemento mnor- 

fologico della « lauda », quello edificante della « devo- 
zione » e quello drammatico della « rappresentazione ». 

Alla fine del sec. XIII troviamo già nell’Umbria, 
poi nelle altre regioni dell’Italia centrale, modelli di 
quel teatro religioso che raggiunse il massimno sviluppo 
nel Quattrocento. In Italia, più che dal dramma 

liturgico, il teatro religioso discende da questi movi- 

menti di popolo, restando per sempre intriso di 
motivi spirituali e di sensi di pietà. Dall’Abruzzo ci 

è pervenuto un «laudario» quattrocentesco della 
confraternita dell'Aquila; a Roma venivano rappre- 
sentati al Colosseo la Passione e la Resurrezione, a 
Siena la S. Caterina, a Firenze la Discesa al limbo. 
In seguito la rappresentazione, sotto l’influsso del- 
l’umanesimo trionfante, si perfeziona (Abramo e 
Isacco di Feo Belcari), ma soffocata da un teatro 
ispirato a motivi più complessi, decade dal suo genere 
originario. Ciò che rimane, resta abbandonato al 
popolo e per poco tempo ancora sopravvive in 
composizioni stilizzate deformato da incrostazioni 
plebee. 

Nei MM. aveva parte la musica, di cui si hanno 
cenni nelle didascalie delle composizioni e anche nelle 
cronache; ma ci mancano documenti per poter con- 
cludere con precisione. Si deve presumere che voci 

e strumenti fossero messi in opera per sostenere la 
recitazione, e che, nell'intervallo tra una scena e 
l’altra, intervenisse la musica con una specie di 
intermezzo, precorrendo in qualche modo la strut- 
tura del melodramma moderno. 

Manca uno studio completo sull’argomento; ancora 
più scarse sono le edizioni. Per la letteratura antica 
v. le introduzioni alle edizioni: Laude drammatiche 
e rappresentazioni sacre, a cura di Vinc. De Bar- 
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THOLOMEIS, Firenze, Le Monnier 1943, voll. 3; 
L'antico dramina italiano, scelta e prefaz. di P. 
ToscHi, Firenze, Libr. Ed. Fiorentina 1926-27, 2 voll.; 
II Natale in Canavese, pubblicato e commentato da 
Cost. Nicra e DeLr. Orsi, Torino-Roma, L. Roux 
1894. — Segnaliamo qualche pubblicazione più re- 
cente. — N. GonzaLESs Ruiz, Piesas muaestras del 
teatro teologico espariol, Madrid 1946, 2 voll. (nel I 
vol. è studiata l’evoluzione del teatro teolog. spa- 
gnolo, in particolare dell’auto sacramentale fino a 
Calderon). — G. ConEen, Mystère de la Passion des 
Théophiliens, Paris 1950 (adattamento letterario 
utile a far conoscere il teatro cristiano medievale). 
— L. P. Tnomas, Le « Sponsus ». Mystère des vierges 
sages ct des vierges folles, suivi de trois poèmes limou- 
sins ct farcis du méme ins. (Nat. Par. lat. 1139). 
Etude critique, textes, musique, notes et glossatre, 
Paris 1951. — Nella collez. « Les classiques franc. 
du m.d.» (Paris, Ed. Champion) si segnalano le 
edizz. con studio di: La passion du Palatinus (sec.XIV) 
a cura di GRACE FRANK (1922), La résurrection du 
Sauvenur a cura di J. GRAY WRIGHT (1931), Le jeu 
de Ste Agnès (dramma provenzale del sec. XIV) a 
cura di A. JEANROY e trascrizione delle melodie per 
Tu. GerOoLD (1931). — Sacre rappresentazioni 1n- 
glesi, vers. a cura di M. Guipnacci, Firenze 1950 
(creaz. e caduta dell’uomo, annunciazione, giudizio 
finale, i discoli). — J. S. PurviIs, The York cycle of 
mystery plays, London 1951. — A. J. MILL, The 
York plays of the dying, assumption a. coronation 
of our Lady, in Publications of the modern language 
associat. of Ainer. 65 (Menasha 1950) 866-76. — 
H. Craig, Frglish religious drama of the middle ages, 
Oxford 1955, con breve ma magistrale introduzione. 
E uno studio fondamentale, che completa le opere 
classiche di E. CAMBER (The medieval Stages, 1903) 
e K. Jouxnc (The drama of the inedieval Church, 1933) 
e fa il parallelo con The medieval French drama 
(1954) di GRAcE TRANK, ma più dei precedenti è 
attento alle origini dei grandi cicli di « misteri »: del 
Natale, di Pasqua, dei Patriarchi, dell’escatologia, 
fondati sulla Bibbia, e dci Santi (i « Miracula »), ecc. 
E trova — e dimostra con ampia fine erudizione 

alla liturgia (dalla messa e spe- 
cialmente dall’ufficio), della quale sono gli sviluppi. 
«Il fine principale del dramma religioso medievale fu 
di contribuire all'insegnamento della religione, con- 
solidare la fede e sviluppare la devozione» (p. 15). 
Anche se ogni M. diventa col tempo la specialità 
di un paese o di una abbazia, la loro natura comune 
è di essere il prolungamento della preghiera liturgica. 
E si comprende come dovessero decadere e scom- 
parire quando uscirono di chiesa e furono affidati 
ad attori professionali. 

MISTICA, MISTICISMO (= M.) nel linguaggio 
comune designa stati d’animo, attività, fenomeni 

(= ff.), fatti, detti appunto mistici (= mm.), con- 
nessi con un certo tipo di contemplazione (= C.) 
o esperienza (= e.) di Dio e dipendenti da essa; 
oppure la credenza (vera o falsa) nella loro realtà; 
oppure la scienza teologica di essi o teologia mistica 

(= T. m.). 

I. Il vocabolo M. — II, Cenni storici: A) evoluzione 
della dottrina m.; B) grandi mistici; C) nota biblio- 
grafica. — III, Problema fenomenologico. — IV, In 

cerca di una definizione. — V, I ff. connessi con la 

C. m. — VI, Difficoltà: visione m. e visione beati- 
fica, meccanismo psicologico della visione m. — 
VII, Problema psicologico-teologico. — VIII, Problemi 
morali: 1) le grazie mm. sono necessarie alla perfe- 
zione?; 2) tutti gli uomini sono chiamati alla M.?; 

3) la C. m. si può desiderare?; 4) è a tutti permessa 
la lettura dei mistici?; 5) i SODI della direz. spirit.; 
6) la C. m. può essere preparata e meritata dal- 
luomo? — IX, Problema storico-critico: la M. nelle 
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altre religioni. — X, Problema apologetico: se e come 

sia possibile accertare la realtà soprannaturale di 
asseriti ff. mm. — XI, Teologia m. 

I. Il vocabolo M. (dal greco uvew = chiudere la 
bocca e gli occhi, quindi nascondere, tacere), già 
usato da Erodoto (VIII 63), indicò presso i Greci 
qualsiasi attività o realtà nascosta di carattere reli- 

gioso (il vocabolo « mistero » ebbe anche significato 
profano di «segreto » in genere) e particolarmente si 
riferì al segreto che doveva nascondere i riti, le 

dottrine, le esperienze delle religioni dei misteri 
(dallo stesso verbo derivano: uvoriota = misteri, 
uvéw = iniziare, uUNo = iniziazione, uvotig = 
iniziato) e che semmai poteva essere comunicato 

soltanto con simboli. v. MISTERI. 
Il termine M. è ignoto al Nuovo Test. e ai padri 

apostolici: solo nel sec. III entra nella letteratura 
cristiana conservando i tre elementi della sua antica 
semantica: religiosità, segretezza, simbolismo. Così 

è che esso designa il senso allegorico (senso 71.) 
adottato nella EsEGEsI biblica (v.; anche ERMENEU- 
TICA, SENSI BIBLICI) specialmente dalla scuola ales- 

sandrina (cf. Clemente aless., Strom. V, 6, PG 9, 
64 A); designa l’efficacia del SACRAMENTO (v.), ove 
è realmente presente, benché nascosta, la potenza 

salvifica di Cristo: l’EuCARISTIA (v.) è chiamata 
«coppa m. » (S. Atanasio, Contra arianos 8, PG 25, 

264 A), « Pasqua m.» (Esichio di Gerus., Quaest. 
evang. 34, PG 93, 1421 D), «sacrificio m. » (Const. 
apost. VI, 23, PG 1, 972 C); il BatTtESIMO (v.) è 
detto «rigenerazione m.» (Eusebio, Contra Marcel- 
lun 1, PG 24, 728 C). Questo senso sacramentale 
dell’aggettivo «m.» si dilatò sino a designare la 
presenza reale ma nascosta e misteriosa di Cristo 
nella CHIESA (v.), detta appunto Corpo wm. (v.) di 
Cristo, intesa non solo come istituzione oggettiva 

‘ dei mezzi di salvezza, ma intesa altresì come « con- 

gregatio fidelium ». Cf. H. pe LuBac, Corpus mysti- 
cum. L’Eucharistie et V’Eglise au moyen-Gge, Paris 

1949°. Cf. lo studio di BouyER e altri citt. sotto 
MISTERO. 

Oltre gli antichi significati, il vocabolo M. acquistò 

ben presto presso i cristiani un originale significato 
intellettivo, dottrinale, divenendo quasi sinonimo 
di Grxosi (v.), e designò una «conoscenza di Dio » 
più perfetta, più profonda, aperta soltanto ad alcuni 
spiriti privilegiati: cf. Origene, /3 Jok.I,30, XIII, 24, 

PG 14, 80B, 440 C: uvot:x?)) xai andoontos dempia; 
Gregorio Niss., In Cant. I, PG 44, 765 A. Il senso 
di dndpontos (= vietato agli estranei) si chiarì 
sempre più come dooNtos (= ineffabile); Marcello 
d’Ancira (presso Eusebio, Contra Marc. I L 4, PG 24, 
772 B) chiama questa conoscenza di Dio drdoontos 

xal AuuoTtXÌ) deoZoyia («teologia», distinta da o0ixo- 
vopia, significava allora conoscenza di Dio, appunto). 

Il pseudo DionIGI (v.) specifica ulteriormente il 
significato di «teologia m.» intendendo con essa 
una conoscenza di Dio superiore alla conoscenza per 
raziocinio e per fede, precisamente immediata o 
sperimentale, di origine divina, operata in noi da 
Dio nell’unione dell’anima con Dio: ìl mistico, come. 
JeROTEO (v.), non è solo un «discens divina », ma | 
altresì un « patiens divina» (De div. nom. II, 9, 
3, 648 B); con ci 
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ò è notata anche la caratteristio ca 

rirà con la dottrina circa la soprannaturalità ; 
della M., circa la necessità della Grazia speciale (x 
e dei Dont dello Spirito S. (cf. S. Tommaso» 
Theol. I-II, q. 68, a. 2). 



Questo senso di M. prevalse, forse per il prestigio 
del pseudo-Dionigi, maestro della M. medievale. 
GERSONE (v.) distingue (ed espone in due trattati 
distinti) la 7°. »1. pratica (= lo stato e l’attività della 
conoscenza m. di Dio) dalla T. a. speculativa (= la 
scienza teologica che studia tale conoscenza m. di 

Ernia Dio). In un’accezione più larga nel sec. XVI T. m 
—r speculativa designò lo studio di tutta la « vita spi- 

rituale », ivi comprese anche le fasi iniziali e infe- 
riori, forse perché queste si intendevano come « gradi 
preparatorii » alla fase finale perfetta che è la C. m. 
e la unione m. con Dio. Nel secolo seguente le con- 
troversie del QuiETISMO (v.) gettano qualche sospetto 
sul termine M., che si restringe di nuovo a significare 

a soltanto le grazie della C. infusa. Dalla T. m. si 
e - distingue allora (sec. XVII) la teologia ascetica, cui 
pe. si affida lo studio di tutta la vita spirituale fino alla 

e C. m. esclusa (per la « T. spirituale », v. SPIRITUA- 
LITÀ, ove troverai pure la distinzione fra ascetica 
e M.; cf. anche ASCETICA). 

Oggi, forse per la sua stessa prestigiosa antichità, 
a il vocabolo M. ha acquistato un uso larghissimo, a 

scapito dunque della sua precisione semantica, appli- 
candosi là dove si avvera qualcuno dei suoi più 
antichi e generici significati: religioso, arcano, arazio- 
nale, simbolico. Valga qualche esempio. 

a) In filosofia, misticismo si dice (in senso quasi 
sempre peggiorativo) la tendenza ad affermare la 
validità di vie non razionali nel raggiungere la 
realtà, in particolare Dio. Tale tendenza speculativa 
si specifica poi in modi assai diversi: v’ha chi giu- 
stappone e chì contrappone la via arazionale alla 
ragione, v'ha chi ravvisa la via arazionale nell’intui- 

zione e chi la ravvisa nel sentimento, nell’amore . .., 
categorie che a lor volta sopportano infinite varietà, 

accomunate da un generico carattere di arazionalità. 
Correnti mm. in questo senso si registrano, nutrite 
e numerose, in tutti i secoli della filosofia. 

2 Poiché, secondo la teologia cristiana, il fedele 
acquista di fatto, per grazia, potenze soprannaturali 
(superiori alle potenze razionali e appetitive natu- 
rali), la M. doveva avere presso i cristiani intenso 
sviluppo, pur essendo giustificata non già da una 
filosofia bensì da una teologia (Agostino e pseudo- 
Dionigi). La autentica filosofia scolastica è in equi- 
librio tra Ja tendenza razionalistica e m., che coe- 
sistono e si compenetrano, pur accentuandosi ora 

— la tendenza m. (S. Bernardo, Vittorini, S. Bona- 
«ventura. ..), ora la tendenza razionale (S. Alberto 

_ Me S. Tommaso ...). 
i Già si prevede la distinzione tra M. ortodosso e 

» eterodosso. La teologia cattolica implica un M. 

on razionale (per fede, scienza infusa, C. infusa, 
visione beatifica) e la sana filosofia deve rispettare 
cosiffatta possibilità soprarazionali vincendo la ten- 

| ‘tazione razionalistica; d’altra parte la stessa fede e 
logia suppongono il valore della conoscenza razio- 

n perciò si oppongono ad ogni forma di M. 
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ontologismo di MALEBRANCHE, sentimentalismo di 

Sebastiano FRANCK, interiorismo di Valentino WrI- 

GEL, comunitarismo di Gaspare ScHwENCKFELD ... 
La filosofia moderna si pone come crisi della ragione, 

la quale, apparsa inguaribile dopo i tentativi del- 
l'’empirismo e del razionalismo fenomenistico, si 
apre ad atteggiamenti mm. arazionali e irrazionali 
(« fede» di KANT, «volontà » di ScHOPrENHAUER, 
«genio » del ROMANTICISMO, filosofia dell’IxnconsciIo, 

«sentimento » di ScHLEIERMACHER e del MoDpER- 

NISMO, « tradizione » del TRADIZIONALISMO, «intui- 

zione » di BEeRGSON e di E. Le Roy, filosofia del- 

l’ESISTENZIALISMO . . .). 
Qualche esempio dell’uso di M. nel linguaggio 

filosofico letterario. H. SCHLOTERMANN, Viowi got- 
tlichen Urgrund, Hamburg 1950: la filos. "religiosa di 
Eckhart, Nicola Cus., J. Bòhme, Schelling, Schlcier- 
macher, Kierkegaard, Berdiaev, R. Otto. — A. 
TILGHER, Mistiche nuove e mistiche antiche, Roma 
1945. — E. CIonNE, Misticismo e razionalità. Filosofia 
della religione e storia degli ideali religiosi dell’occi- 
dente, Roma 1951. — J. Roos, Aspects littéraires du 
mysticisme philos. au début du romantisme (W. Blake, 
Novalis, Ballanche), Strasbourg 1951. — E. Moror- 
SIR, Philosophie et M., Paris 1948: solo la M. è capace 
di opporsi alla critica kantiana della teologia « razio- 
nale » (p. 249) e di passare dall’idea all’esistenza: 
«una esistenza può essere scoperta soltanto in una 
esp.» (p. 266); la filosofia al più prova la possibilità 
o non contraddittorietà dell’esistenza di Dio, mentre 
la M. (che non è C. intellettuale) è affermazione pura 
e semplice di esistenza. — E. AL. PREYRE, A l’ex- 
trème du scepticisme, vers. inglese, London 1953: 
con citazioni tratte da vari autori, specialmente dai 
mistici e da un giornale intimo, si vuol mostrare 
(senza provare) come nello scetticismo totale si 
può raggiungere Dio. Ma il principio dei mistici cri- 
stiani (pseudo-Dionigi, Eckhart, Ruysbroec, Cusano, 
S. Giovanni della Croce . . .), arabi (Firdusi) e cinesi 
(Kwang-tsè): « Per conoscere Dio bisogna spogliarci 
di ogni conoscenza », non è per sé un principio scet- 
tico che squalifica la ragione, bensì introduce un 
nuovo tipo di conoscenza religiosa. — E. CAILLET, 
Mysticisme et « mentalité mystique ». Etude d’un pro- 
blème posé par les travaux de M. Lévy-Bruhl sur la 
imentalité primitive, Paris 1939. 

b) M. si dice spesso anche il comportamento di 
chi vive in un mondo «ideale » (speculativo, arti- 
stico), «interiore », «di sogno», senza «contatto 
vitale » col mondo «reale » dell’esperienza. L’assor- 
bimento nell’ideale, distrazione dal reale porta ad 
atteggiamenti automatici e a una specie di estasi 
(ne sono piene le biografie degli artisti: si dice che 
Hegel finiva la sua Fenomenologia dello spirito a 
Jena il 4 ott. 1806 senza accorgersi della tremenda 
battaglia che si combatteva vicino a lui; e Beethoven, 
rapito dall’ispirazione, uscì di casa vestito a metà 
sì da esser preso per un vagabondo e imprigionato). 
Anche l’adesione generosa totale a un ideale (vero 
o falso) che sia sentito con tali caratteri di assolu- 
tezza da assumere la maschera del fine ultimo, si 
suol qualificare M. purquando conservi il contatto 

con la realtà nella quale l’ideale deve essere tradotto: 
così si parla di M. nazionalista, di M. nazista e raz- 
zista, di M. comunista... 

c) Più comunemente M. indica una categoria reli- 
giosa. Per alcuni M. è l’esperienza religiosa in genere 

‘- o almeno il rapporto religioso fondato su un atto di 
fede (religione « positiva »). Più precisamente, nel 

dizionario cattolico, elaborato in lunghi secoli (S. 

Agostino, pseudo- -Dionigi, Ugo da S. Vittore, teologia 

scolastica, teologia m.) designa una comunicazione 
speciale dell'anima con Dio, più intima e più rapida 
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dell’unione per raziocinio e per semplice fede: una 
specie di esperienza di Dio. Ma quando vogliamo 
precisare tale concetto troviamo serie ragioni di 

perplessità. 
BouvER, Mystique. Essai sur l’histoire d’un mot, 

in La vie spir. Suppl. maggio 1949. — J. DE GUIBERT, 
Etudes de théologie mystique, Toulouse 1930, p. 9-23. 
— Ip., Theologia spirit. ascetica et mystica, Roma 
1939, p. 3 s. — SoprliironE (pseudon.), Le mot 
« mystique », in Rev. prat. d’apol. 28 (1919) 547-56: 
ottimo, esauriente. — v. anche le introduzioni ai 
trattati di psicologia c di T. della M. citati nei para- 
grafi seguenti. 

II. Cenni di storia sulla evoluzione della dot- 
trina m. Come si costruisce la teoria della vita 
in generale rilevando nell’esp. i ff. irriducibili al 
comportamento della materia inerte, definendo le 
caratteristiche essenziali di questi ff. e inferendo le 
condizioni metempiriche senza le quali quei ff. 

sarebbero impossibili, così una T. della M. si costruisce 
rilevando nella storia delle anime ee. religiose singo- 

lari irriducibili al « normale » comportamento intel- 
lettivo-volitivo dell’uomo (ee. riferite dai soggetti 

stessi, dai loro biografi o direttori spirituali o testi- 
moni), definendo le caratteristiche essenziali di queste 

ee. e indagando a quali condizioni (naturali e sopran- 

naturali) sono possibili. 
A) Tale studio ha una ricchissima storia. 

a) L’età apostolica fornisce i temi ecclesiologico, 
cristologico, trinitario, fondamentali a tutta la mo- 

rale e quindi a tutta la M. cristiana (e perciò non 

sufficienti a definire la M. come distinta dalla morale): 
1) il fedele appartiene alla Ciiesa (v.), Corpo m. 

(v.) di Cristo; 2) è chiamato a vivere la vita di GESÙ 
CrISTO (v.) «rivestendosi » di Cristo Verbo incar- 
nato, rivelatore del Padre, redentore, « via, verità, 

vita », grazie alla LITURGIA (v.) e ai SACRAMENTI 

(v.); 3) e in Cristo è chiamato a partecipare alla vita 

della S. TRINITÀ (v.), della quale il fedele è il « tem- 
pio », « abitazione », il « figlio » adottivo mediante la 
GRAZIA (v.). Coloro che propongono questi temi, in 
particolare S. Paolo, non solo esprimono una rivela- 

zione oggettivamente data, ma anche manifestano 

una personale c. religiosa che supera il livello della 

pietà comune. Inoltre nella prima cristianità erano 
particolarmente frequenti quei doni paramistici che 

sono i CARISMI (v.). 

b) Nell’età patristica l’e. religiosa per esprimersi, 
teorizzarsi e organizzarsi s'incontra con la cultura 
del PAGANESIMO (v.). Spesso non si vedono gli errori 
delle filosofie pagane o non si avverte che la spiri- 
tualità cristiana è originale anche quando le sue 
formule coincidono con quelle pagane; d’altronde le 
possibilità di errori e di fantasticherie sono sempre 
in agguato sul cammino dell’anima disattenta. 

Ond’è che la chiesa ebbe subito il compito negativo 
di combattere le deviazioni del falso M. provocate 

da infiltrazioni orientali, giudaiche, cristiane: Gno- 
STICISMO (v.), ENCRATISMO (v.), MANICHEISMO (v.), 
MontTANISMO (v.). Si chiariva così il vero M., che si 
teorizzava con l’utilizzazione prudente dello SToI- 
cIsMO (v.), di FiLonE (v.), del PLaTONISMO (v.) 
medio e del neoplatonismo plotiniano. Grande impulso 
ricevette la dottrina m. dalla scuola alessandrina di 
CLEMENTE Aless. (c. 150-215) e-di ORIGENE (185- 
254), che vedono nella M. la vera « gnosi » cristiana: 

gli Stromata di Clemente Aless., trattato di ascetica 
e M., mostrano appunto lo « gnostico » cristiano che, 
per la via delle rinunce e delle negazioni, entra, 

come Mosè, nella «nube oscura » della C. sopranna- 
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turale (analoga alla intuizione platonica del bene). 

Sul patrimonio di Origene (e anche di S. ATANASIO: 
v. lo studio di Vélker) si eserciterà il genio di GrE- 
coRIO Niss. (c. 335-c. 394) e degli altri grandi cap- 
padoci, e tutta la tradizione cristiana. 

A partire dal IV sec. il M. cristiano si dà addirit- 
tura una organizzazione istituzionale, quasi profes- 
sionale nel MonacHISMO (v.) sia eremitico (S. PaoLO 

ft c. 340, S. ANTONIO | 356), sia cenobitico (regole 

di S. PAcOMIO 1 348, e di S. BASILIO f 374). L’ideale 

della impassibilità stoica e della catarsi neoplatonica 
accentua fortemente (soprattutto in Evagrio Pon- 

tico, c. 345-399) l’aspetto negativo della vita spiri- 

tuale (mortificazione delle passioni), ma l’«opus 
maius » dell’asceta cristiano resta l’ORAZIONE (v.) 

che, facendosi sempre più perfetta, più semplice, 

più continua, raggiunge talora il grado m. con o 
senza EstASsI (v.), come fanno fede le Vitae patrun 

(PL 73-74), la Storia lausiaca di PaLLADIO (PG 34), 
le omelie di S. MacarRIo l’egizio (c. 300-389), la cui 
vita, narra PALLADIO, fu un’estasi quasi continua, 

le Collationes di CASSIANO (360-435), oltre gli scritti 

di S. GiroLAMO e di Rurixo relativi al monachismo; 

v. anche PapRri (Vite dei). | 
Nell’età patristica la M. trova maestri che eserci- i 

teranno incondizionata signoria sulla spiritualità 
medievale. Maestri di ascetica e di M. empirica 
istituzionale sono le ReGoLE monastiche (v.), gli 
scritti monastici ricordati e infine la Scala di Giro- 
VANNI Climaco (c. 525-605). Maestri di T. o di à 
dottrina m. sono soprattutto (oltre i ricordati dot- 
tori alessandrini e cappadoci); 1) S. AGOSTINO (354- 
430) «i cui discepoli sono i maestri del mondo » 
(Bossuet); egli offre non solo ricchissime ee. perso- 

nali ma anche un lucido insegnamento dottrinale 

nei suoi attacchi essenziali con ì temi fondamentali 
della rivelazione cristiana, nella veste lessicale e 
sistematica fornita dal pensiero plotiniano; — 2) il 
pseudo-DionicI (fine sec. V), i cui scritti, commen- 

tati da S. Massimo Conf. (580-662), tradotti in latino 

da Ilduino (} 842), da Scoto Eriugena ({ 877) e 
(c. 1167) da Giov. Saraceno, ebbero nel medioevo 
straordinaria autorità (in parte, crediamo, usurpata, 
perché l’autore si era messo sotto le false vesti del- 
l’Areopagita contemporaneo degli apostoli); in lui 
il neoplatonismo è meno discreto, più invadente e 
meno cristianizzato che in S. Agostino; la sua M. 
è troppo negativa (non è ignorato il tema positivo 
della «luce » soprarrazionale, ma è poco sviluppato 
rispetto al tema negativo delle «tenebre », che del 

resto aveva una più ricca tradizione cristiana e 
abbondante sviluppo nella teosofia plotiniana) e 
soprattutto è troppo parziale sia perché dà quasi 
esclusivo rilievo alla fase astrattamente speculativa 
della M., sia perché non inquadra il f. m. della 
«nube oscura » nei temi più solenni dell’autentica | 
vita cristiana: la chiesa e i sacramenti, Cristo e la 
sua mediazione, la Trinità e la vocazione alla 
divina (temi che peraltro non sono ignorati: cf 
myst. theol. 3, PG 3, 1033: « Gesù sovressenzia] 
De eccl. hier. 1, PG 3, 373: Gesù « principio e 
di tutta la sacra gerarchia »;} De cael. hier. 1, 
121: Gesù, Verbo e luce del Padre, «per . 
accediamo al Padre, fonte dì ognì luce 2). Pi 
pur essendo il primo a compilare un trattato abba- 
stanza sistematico di Teologia mistica, non sé 
modello ai trattatisti posteriori e, pur eser 
vasta influenza, non creò tradizione. Tutta 
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ziale del pseudo-Dionigi (ripreso da tutti i grandi 
mistici, soprattutto da Ruysbroec e da S. Giovanni 

| della Croce) sia la energica distinzione della regione 
| —»’’—’1psicologica inferiore, ove si svolgono i ff. inessenziali 

ue = - alla M. fino all’estasi, dalla regione superiore esclu- 
sc sivamente spirituale, ove il «centro » o la « punta 
Td dell'anima » entra in contatto immediato con Dio: 

con ciò egli educava gli spiriti e i direttori di spirito 
a disciplinare le immaginazioni e i desideri e a pre- 
servare la limpidezza intellettiva dell’orazione m. 
dalla molteplicità e laboriosità della vita sensitiva 
e discorsiva. — 3) S. GreGorIO Magno pur cono- 
scendo il pseudo-Dionigi si mantiene lontano da lui, 

accetta S. Agostino, purgato dalla veste platonica, 
e soprattutto porta nella vita spirituale l’ideale di 
S. Benedetto (480-543) e quindi la più sobria tradi- 
zione occidentale. 

c) La M. medievale sviluppa le ispirazioni patri- 
stiche. 1) La M. di S. BERNARDO (1090-1153), 
afiettiva, più devota che speculativa, riprende Cas- 
siano, S. Agostino, S. Gregorio, la tradizione benedet- 
tina. 2) La M. dei Vittorini Uco (1097-1141) e 
Riccarpo da S. Vittore (j 1173) concilia la pietà 
personale e la speculazione fondandosi su S. Ago- 

‘stino e sul pseudo-Dionigi, dalle cui opere Tommaso 
di Vercelli (i 1226) raccoglie estratti parafrasati 

; (Extractio). 3) La M. scolastica manifesta le stesse 
 ’‘endenze che distinguono in varie scuole i grandi 

maestri del secolo XIII: la scuola più affettiva dei 
francescani S. BONAVENTURA (1221-1274), Davide di 
Augsburg (f 1271)... che fa largo posto alla medi- 

_ tazione affettuosa della passione di Cristo, e la 
scuola più speculativa sobriamente dionisiana dei 

_ domenicani S. ALBERTO M. (c. 1206-1280), S. Toxm- 
MASO (1225-1274)... Le fonti agostiniane e dioni- 
siane, più ripensate e corrette che interpretate, sono 

fuse e sistematizzate nella genuina tradizione cri- 
stiana, dove il loro fondo neoplatonico resta som- 
‘merso, pur emergendo qua e là nel dizionario. 4) La 
DM. tedesca del sec. XIV, di EcKHART (c. 1260-1327), 

TAULER (c. 1290-1361), ENR. SusonE (1295-1365), 
l'anonimo autore di Theologia germanica (sec. XIV), 
pur utilizzando il dizionario dei grandi maestri del 
sec. XIII esoprattutto della scuola albertino-tomista, 
fa rivivere il neoplatonismo e lo lascia nella sua peri- 
.colosa ambiguità. Le formule: identità del fondo 

| essenziale dell’anima con Dio o immanenza (natu- 
| rale e soprannaturale) di Dio nell’anima, interiorità 

ei rapporti religiosi, metodo catartico spinto fino 
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d) La M. cattolica moderna registra le figure domi- 
nanti di S. TERESA (1515-1582) e S. Giov. DELLA 

Croce (1543-1591), cui si debbono aggiungere, come 
maestri di spiritualità, S. IGnAZIO di Loyola (1491- 
1556), S. FRANCESCO di Sales (1567-1622), il card. 
DE BÉRULLE (1575-1629), S. ALronso de’ Liguori 
(1696-1787), benché costoro non abbiano sistemati- 

camente trattato di M. Le distinzioni fra le moderne 

scuole benedettina, cistercense, certosina, carmeli- 

tana, domenicana, francescana, ignaziana, sale- 

siana, francese, liguoriana... sono meno marcate c 

più particolari delle distinzioni fra le antiche ten- 
denze, poiché tutte le scuole assumono, unificato € 

filtrato, il patrimonio delle età precedenti. 
Caratteri della M. moderna possono considerarsi: — 

1) riduzione della preoccupazione speculativa, arric- 
chimento delle analisi descrittive degli stati mm., 
dei metodi di orazione e di direzione spirituale, a 
scapito della T. della M. e a vantaggio della psico- 
logia della M. La speculazione, tuttavia, si esercita 
almeno in due punti: nella lotta contro il quietismo 

di MoLINos (1627-1696) e di mad. Guyon (1648- 
1717) e nella discussione di un problema relativa- 

mente nuovo: è possibile una C. m. che sia « acqui- 

sita » dallo sforzo personale col semplice aiuto della 
grazia ordinaria? La soluzione di questo problema 

condiziona la risposta ad altre questioni: fin dove 
si può spingere l’ascetica e dove propriamente co- 
mincia la M.? La vocazione alla M. è universale o 
limitata ad anime scelte? Tali problemi teorici sono 
suggeriti dagli stessi motivi che hanno dato impulso 

alle analisi psicologiche descrittive e che sono gene- 
rali caratteristiche della « mentalità moderna »: amor 
di concretezza, senso acuto dell'importanza dell’at- 
tività umana anche nel mondo soprannaturale (ne- 
gata dal luteranesimo e poi dal quietismo); — 2) ri- 
torno sempre più cosciente verso la pienezza della 
vita spirituale cristiana, che si verifica sia con l’inser- 
zione del fatto m. nel sistema dogmatico cristiano 

(ove sono messi in rilievo i suoi legami essenziali 
coi misteri rivelati, soprattutto con la mediazione 
di Cristo e con la mediazione sacramentaria e disci- 
plinare esercitata dalla chiesa), sia con l’acuirsi del 
senso sociale ecclesiale della M., per il quale il mistico 
non si concepisce come un isolato o un evaso, bensì 
come il perfetto figlio del Padre ce della chiesa, dove 
la generosità di Dio celebra il suo trionfo, il perfetto 
membro della comunità cristiana, solidale con la 

chiesa militante nelle gioie e nelle sofferenze (cf. A. 
SroLz, Teologia della M., vers. it., Brescia 1940, 

p. 72 SS). 
B) Ricchissima è la storia cristiana non solo di 

coloro che teorizzarono la M. ma ancor più di grandi 
mistici che vissero la M., delle cui ee. ci giunge un’eco 
nelle descrizioni da essi stessi lasciate e nelle bio- 
grafie che essi suscitarono. Scegliamo qualche nome 
fra persone di diversa cultura, età, sesso, condizione, 
epoca (oltre quelli sopra citati e oltre i personaggi 
biblici, tra i quali S. Paolo, la cui e. m. è assunta 
dallo STOLZ, o. c., come paradigma per l'elaborazione 
di una T. della M.): Ildegarda (i 1179), Geltrude 
(f 1301), Matilde di Ackeborn (} 1298), Matilde 
di Magdeburg (f 1280), Caterina da Siena (t 1380), 

Angela da Foligno (f 1309), Caterina da Bologna 
(F 1463), Brigida (7 1373), ì mistici inglesi che 

fanno capo all’anonimo autore (sec. XIV) della 
Nube dell'inconoscenza, Tommaso da Kempis (1471), 

Dionigi Certosino (tf 1471), Gersone (f 1429), 
Giuliana di Norwich (f 1442), Nicola di Flue 
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(f_ 1487), Caterina da Genova ({{ 1510), Batt. 

Vernazza (i 1587), Luigi di Blois (}f 1566), Maria 

d’Agreda ($ 1665), Alfonso Rodriguez ($ 1617), 
Surin (f 1665), Maria Madd. de’ Pazzi (1566-1607), 
Maria dell’Incarnazione (mad. Avrillot Acarie, 1 

1618), Giovanna di Chantal (1572-1641), Maria del- 
l’Incarnazione (mad. Guyart Martin, + 1672), Ge- 

rardo Maiella (}$ 1755), Margherita M. Alacoque 

($ 1690), Anna Cat. Emmerich (f$ 1824), Luisa 

Lateau (f 1883), Gemma Galgani ({ 1903), Mar- 
gherita Claret de la Touche, Maria Brotel, Caterina 
O’ Neil (madre Teresa Emman. dell’Assunzione), 
Elisabetta Leseur, suor Benigna Consolata Ferrero, 

Giannetta Boschi, suor Elisabetta della Trinità... 

C) Per claborare una fenomenologia, una defi- 
nizione e una sistemazione scientifica della M. (v. 

paragrafi segg.) disponiamo di un materiale di studio 
(scritti di storia e di dottrina m., relazioni di ce. dei 

grandi mistici) straordinariamente abbondante,. an- 
che se il materiale è tanto vario, per varietà di con- 
tenuto, per diversità di opinioni e per vaghezza di 

esposizione, che l’abbondanza non mai come in 

questa materia ingombra e disorienta chi s’accinge 

a signoreggiarla. 

Rimandando ad altro luogo la segnalazione degli 
studi speculativi, qui indichiamo alcuni studi inte- 
ressanti la storia delle dottrine e dei fatti mm. 

a) Bolleit. delle riviste di ascetica e M., di vita 
spirituale (La vie spirituelle, S. Maximin- Juvisy- 
Paris 1919 ss; Rev. d’ascet. et de inystique, Toulouse 
1920 ss; Ons geestelijh leven, Tilburg 1921 ss; Vida 
sobrenatural, Salamanca 1921 ss; Manresa, Bilbao 
192,4. ss; Zeitschrift j. Aszese u. Mystik, Innsbruck 
1926 ss; Ons geestelijà erf, Anversa 1927 ss; Vita 
cristiana, Firenze 1929 ss, dal 1956 nuova serie dal 
titolo Rivista di ascetica e M.; Revista de espiritualidad, 
Madrid 1941 ss; Jalrbuch f. mystische Theologie, 
primo numero nel 1955, \Wien-Miinchen; Teologia 
espiritual. Revista cuatrimestrial de los Estudios Ge: 
nerales Donrinicanos de Espa a, edita a Valencia a 
partire dal 1957), delle riviste di teologia (come 
Ephem. theol. Lovan., Lovanio 1924 ss, con una 
sezione riservata alla ascetica e M.), di storia eccles. 
(come Revue d’histor. eccl., Lovanio 1900 ss, con 
sezione per ascetica e M.). 

b) Per le fonti v. commenti biblici, testi patri- 
stici, le storie della teologia, dizionari teologici 
(come Dictionn. de spiritualità, Paris 1933 SS; Dict. 
de théol. cath., Paris 1903 ss), l’Enchiridion asceticun 
(RoviT DE JOURNEL-DUTILLEUL, Frib.), patristicum 
(Rouviit DE JOURNEL, Roma), synbolorun (DENZ.-B., 
Frib.), Thesaurus doctrinae cath. (F. CAVALLERA, 
Parigi). I principali docc. sono ordinati da J. DE 
GuIiBERT, Documenta ecclesiastica christianae perfec- 
tionis studium spectantia, Roma 1931. 

c) Antologie di scritti mm. A. LEvAasTtI, I mistici 
(I, mistici, greci, latini, medievali, italiani; II, mistici 
tedeschi, spagnoli, francesi, inglesi e polacchi), Fi- 
renze 1925, 2 voll. — Ipn., I mistici del Duecento e 
del Trecento italiani, Milano 1935. — DE JAEGHER, 
Anthologie mystique, Paris 1933. — O. KARRER, Der 
mystische Strom. Der grosse Glut. Gott în uns, Miin- 
chen 1926, 3 voll. — M. J. Roui:t DE JOURNEL, 
Textes ascétiques des pères de l’Eglise, Fribourg- 
Paris 1949. — L. NuEDA, Transcripciones abrevia- 
das de las obras mas famosas des miisticos, asceticos 
y doctores de la iglesia, Barcellona 1943. — W. 
MuscHe, Mystische Texte aus d. Mittelalter, Basel 
1943. — G. M. BERTIN, I mistici medievali (sec. IX- 
XIV), Milano 1944. — ST. AxTERS, Mystiek brevier, 
florilegio di mistici olandesi, Anversa 1944 SS, 4 
voll. — J. QuinT, Textbuch zur M. des deutschen 
Mittel. (Eckhart, Tauler, Suso), Halle-Saale 1952. — 
W. STAMMLER, Gottsuchende Seele, antologia dei 
mistici tedeschi, Miinchen 1948. — E. ALLISON 
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PrERS, Behind that wall, London 1947, brevi intro- 
duzioni ai classici della vita spirituale da S. Ago- 
stino fino al sec. XVII. — J. GOCviLLARD, Petite 
Philocalie de la prière du coeur, tradotta dal greco, 
Paris 1953: riduzione della Philocalia (Venezia 1782, 
pp. 1207 in f.) dove Macario di Corinto e Nicodemo 
Agiorita hanno raccolto l’e. spirituale e m. dell’oriente 
cristiano. 

d) Storie generali. — P. PouRRAT, La spiritua- 
lite chrét., Paris 1919-28, 1947°, 4 voll. — A. Wau- 
TIER D’AYGALLIERS, /istoire du mysticisme du V 
au XIV s., in « Hist. génér. des relig. » di Gorce- 
Mortier, Paris 1947. — C. RICHSTAETTER, Christus- 
fròommigheit in ihrer hist. Entfaltung, I, Kòln 1949. 
— J. TycraKk, Morgenlandische M. Charakter u. 
Wege, Diisseldorf 1949. — R. OTTO, M. d’orient et 
m. d’occident. Distinction et unité, vers. dal ted., 
Paris 1951. J. MaRÉcHaL, £fudes, II (Brux.- 

Paris 1937) 3-47, 91-362. 
e) Storie particolari di periodi, 

autori v. in questa Enciclopedia i singoli periodi, i 
sistemi, gli autori e i mistici citati nel paragrafo e 
in questa stessa nota bibliogr. Delle voci già trattate 
nei voll. precedenti qui si vuol soltanto aggiornare 
la bibl. Per la letteratura meno recente rimandiamo ai 
prospetti bibliografici circa fonti, scritti e scrittori 
di M.: A. M. FioccHI, Praelectiones theologiae asce- 
ticae et mysticae I (Roma 1933) 79-160; J. MARÉ- 
cHAL, Etudes sur la psychologie des mystiques, I 
(Paris 19382) 247-98; ApoLpHus a Denderwindeke, 
Compendium theologiae asceticae, II (1921) 531- 
834; O. ZIMMERMANN, Aszetik, Freiburg 1932%, a 
ogni capitolo; J. DE GuIBERT, Theologia spirit. 
ascetica et mystica, Roma 19397, p. 411-482 e a ogni 
capitolo. Cf. anche A. PouLaIN, Traité des grdces 
d’oraison, Paris 1909, col supplemento di P. SCHEUER, 
in Revue dl ascét. et de myst. 4-5 (1923-24); vers. ital., 
Torino 1926, p. 625-692; A. FoxcK in Dict. de théol. 
cath. X, col. 2599-2674, spec. col. 2670-74 (fino al 
1927); H. PINARD, ivi, V, col. 1786-1868; L. RouRE 
in Dict. apolog. de la foi cath., III, col. 1017-1022 
Qui si segnalano, in un ordine approssimativamente 
cronologico dei personaggi e dei periodi trattati, 
alcuni studi più recenti sulle dottrine e le forme sto- 
riche della M. 

1) J. LeBRETON, Lumen Christi. La doctrine spi- 
rituelle du N. 7 Ì 
Paulus u. die M.; Minchen 1941. — J. BOxSIRVEN, 4 
La vie chrétienne selon St. Paul, in Rev. d’ascet. et 

scuole, regioni, 

de myst. 22 (1946) 201-29. — J. HuBy, Mystiques n 
paulinienne et iohannique, Bruges 1947; vers. ital., Sa 
Firenze 1950. — L. CerFAUX, La M. paulinienne, A 
in Wie spirituelle. Suppl. 5 (1952) 413-25. — J. 3 
BaRUZI, Creation religieuse et ‘pensée contemplative. 
I, La M. paulinienne. II, Angelus Silesius, Paris 
1951 (cf. M. DE GanpILLAC, Le secret de Ang. Sile- 
sius, in Dieu vivant 1951, n. 19, p. 137-42). 

2) M. VILLER, La spiritualité des premiers siècles 
chrét., Paris 1930. — M. VILLER-K. RAHNER, Aszese 
u. M. în der Vaterzeit, Freib. ì. Br. 1939. — G. 
Barpy, La vie spirituelle d’après les écrivains des 
trois premiers stècles, Paris 1935. — E. PETERSON, 
L’origine dell’ascesi cristiana, in Euntes docete 1. 
(1948) 195-204. — J. BroscH, Charismen u. Aemier — 
in der Urkirche, Bonn 1951. — Hans v. CAMPEN- 
HAUSEN, Die Askese im Urchristentum, Tuùbingen eno 
1949: breve studio (pp. 48) ma denso, ottimo. Ti 
I. HausHERR, Dogme et spiritualità orientale, 
Rev. d’ascét. et de myst. 23 (1947) 3-37.—I.LE3 

chrét., ìvi 26 (1950) 121-72, 27 (1951) 41-74 ( 
esige un’assimilazione a Dio con la carità; la 
Greci è M. della luce, sìia pure in una teologia @ 
fatica; oggettivamente la M. è una grazia di luce; 
la visione m. anticipa parzialmente la visione bea 
tifica). — H. C. GRAEF, L’exfase dans la doc 
spirituelle des pères grecs, in Vie spirit. Supp 
p. 64-67. — Vr Losski, Théologie m. de 
d'orient, Paris 1942. 



3) G. DELLA VoLpe, La M. da Plotino a S. Ago- 
stino e la sua scuola, Messina 1950. — G. BÉKÈs, De 
continua oratione Clementis Alex. doctrina, Roma 
1942. — S. GrecoRIO Niss., La vie de Moiîse, ou 
lraité de la perfection en matière de vertu, vers. di J. 
DANIÉLOU, con testo critico, 23 ediz., Paris 1955. — 
J. DaniÉLOU, Platonisme ect théologie mystique. Essai 

Paris 1944. — M. E. KEENAN, « De professione chri- 
stiana » and «De perfectione ». A study of the asce- 

E lical doctrine of St. Gregory of Nyssa, Cambridge 
(Mass.) 1950. — W. VGLKER, Gregor von Nyssa als 
Mysliker, Wiesbaden 1955. — H. CRrouzeEL, Gre- 
goire de Nysse est-il le fondateur de la théologie 1.2? 
Une coniroverse recente, in Rev. d’'ascét. et de myst. 
33 (1957) 189-202: no, Greg. approfondisce ciò che 
già sì trova in Origene. — F. CayRÉ, M. et sagesse 
dans les Confessions de S. Augustine, in Mél. 7. 
Lebreton. Rech. de science relig. 39-40 (1951-52) 443- 
60. — R. LoRENZ, «Fruitio Dei» bei Augustin, in 
Zeitschr. f. Kirchengesch. 63 (1950) 75-132: la « frui- 
tio » è insieme sottomissione morale e apprensione 
m. — In Augustinus magister, III (Paris 1955)103- 

: 63, A. MANDOUZE fa il bilancio di trent’anni di 
È studi sulla M. di S. Agostino; il valore di essi è 

compromesso da molti equivoci, e primamente dalle 
diverse accezioni del vocabolo « mistico ». — L. CRI- 
STIANI, Jean Cassian. La spiritualité du desert, 
S. Wandrille 1946, 2 voll. — M. DE GANDILLAC, 
Ouvres complètes du pseudo-Denys l’Artopagite, ver- 
sione e note, Paris 1943. — A. W. WATTS, « Theologia 
mystica» del pseudo-Dionigi, vers.inglese e introduz. 
West-Park (N. J.) 1944. — PH. CHEVALLIER, Diony- 
staca, Bruges 1937-50, 2 voll. (pp. CCLXII-1664): 
traduzioni latine delle opere dionisiane, tavole delle 

Miki citazioni che se ne fecero, indici: lavoro monumentale; 
Di cf. Rev. d’hist. eccl. 45 (1950) 234-40.— J. M. HornUS, 

Quelques réflexions à propos du pseudo-Denys lAréo- 
pagite et de la M. chrét. en général, in Rev. d’hist. 
et de philos. relig. 27 (1947) 37-63. — Roques, Le 
primat du transcendant dans la purification de l’intel- 
ligence selon le pseudo-Denys, in Rev. d’ascét. et de 
myst. 23 (1947) 142-70. — I»n., Significations et 
conditions de la contemplation dionysienne, in Bullet. 
de littér. ecclés. 52 (1951) 44-56. — O. SEMMELROTH, 
Die Lehre des pseudo-Dionysius Arcop. vom Aufstieg 
der Krceaiur zum gottlichen Licht, in Scholastik 29 
(1954) 24-52. — J. M. Hornus, Les recherches récentes 

sia sur le pseudo-Denys l’Aréopagite, in Rev. d’hist. et 
be» de philos. relig. 35 (1955) 404-48. — G. CaRLUCCIO, 
«|_ he seven steps to spiritual perfection according to 

St. Gregory the Gr., Ottawa 1959. 
4) F. VERNET, La spiritualité médiév., Paris 1929. 

|__-- €. BurLER, Western mysticism, London 1927%; 
| muova ediz., ivi 1951. — H. FICHTENAU, Askese u. 

. Laster in der Anschauung des Mittelalters, Wien 
1948. — J. SANCHIS ALVENTOSA, Corrientes ideologicas 
que prepara» la sinthesis escolastica de la ciencia mi- 
stica, in Verdal y Vida 7 (1949) 337-59. — R. C. 
_PerRY, Social responsability a. the late medieval 

_ inystics, in Church history 21 (1952) 3-19. 
0) M. D’ARGENIO, A. Autperto e la sua dottrina spi- 

nella « Vita dei ire fondatori » e nel « Conjlic- 
filano 1947. — J. M. ALonso, Teofania y 
beatifica en Escoto Erigena, in Rev. espaii. de 

de S. Bernard, Paris 1947. — L. MERTON, 
forming union in St. Bernard and St. John 

(Cross, in Collect. Ord. Cist. Reform. 10 (1948) 
-23, II {1949)-41-52, 353-61, 12 (1950) 

DER ZEIJDEN, De verhouding van 
tn het Cistercienserleven volgens 

in Horace monasticae I 
LecLERCO, S. Bernard 
ne DesPINEY, L’dme 

50. — E. MIKKERS, 

devotie, in Citeaux in 

sur la doctrine spirituelle de S. Grégoire de Nysse, - 

(x951) 255-82. — E. GiLson, La théologie 
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Rev. d'ascét. et de mystique 35 (1959) 27-42: per le 
sue analisi dell'esperienza M. condotte sull’analogia 
dei sensi, Gugl. di S. Th. ha un posto primario nella 
teologia della M. — O. BROOKE, The trisitarian 
aspect of the ascent of the soul to God in the theology 
of William of St. Thierry, in Rech. de théol. anc. et 
médiév. 26 (1959) 85-127: la teoria m. di Gugl. è 
essenzialmente trinitaria, e l’accesso alla Trinità è 
essenzialmente m. R. JAVELET, Psychologie des 
auteurs spirituels du XII siècle, in Rev. des sciences 
relig. 33 (1959) 18-64, 209-68. — P. PuiLIPPE, La 
contemplation au XIII s., in Vie spirit. Suppl. 5 

(1952) 340-74. 
6) A. R. HEILIGERS, Franz von Assisi oder die orien- 

tal. Mystik im Westen, in Intern. kirchl. Zeitschr. 39 
(1949) 105-14. — E. LoncprÈé, L’Eucharistie et 
l’unione mystique selon la spiritualité franciscaine, in 
Rev. d’ascét. et de myst. 25 (1949) 306-33. — A. 
BLasucci, La T. nm. di S. Antonio, in «S. Antonio 
dottore della Chiesa », Città del Vaticano 1947, 
p. 195-222. — G. CANTINI, Adam de Marisco O. I. 
M. auctor spiritualis, in Antonianun 23 (1948) 441- 
74. — E. LonGPRÉ, Teologia m. de S. Buenaventura, 
Buenos Aires 1946. — L. APERRIBAY, /Prioridad 
entre la vida activa y la contemplativa segui S. 
Buenaventura, in Verdad v Vida 5 (1947) 65-97. — 
J. OMAECHEVARRÎA, El trono de Salomon, i 6 gradi 
dell’amor di Dio in S. Bonaventura, ivi, p. 99-147. 
— G. CANTINI, La ricerca di Gesù nei sette mistici 
templi secondo S. Bonaventura, Quaracchi 1947. — 
J. F. BonxnErov, Une somme bonaventurienne de 
théologie mwyst.: le « De triplici via », Paris 1949. — 
G. TAvARD, Théologie et présence de Dieu. Les voies 
de l’union myst. nell’« Itinerarium mentis ad Deum » 
di S. Bonaventura, in Axnée theol. 12 (1951) 233- 
38, 321-34. — JEAN DE Dieu de Champsecret, 
L'intuition sans concept et la théorie bonaventurienne 
de la contemplation, in Etudes francisc. 7 (1956) 
63-74, 133-54: la contemplaz. è una intuiz. senza 
concetto della presenza di Dio. 

7) J.pE BLIC, Pour l’histoire de la théologie des dons 
avant S. Thomas, in Rev. d’ascet et de myst. 22 (1946) 
117-79: la dottrina tomista, secondo cui i DonI 
dello Sp. S. (v.) sono virtualità distinte dalle VIRTÙ 
(v.) propriamente dette, entra tardivamente nella 
speculazione teologica. — R. GARRIGOU-LAGRANGE, 
Perfection chrét. et contemplation selon S. Thomas 
d'A. et S. Jean de la Croix, S. Maximin 1923, 2 voll. 
— F. D. JoreT, La C. m. secondo S. Tommaso, vers. 
it., Torino 1942. — L. Roy, Lumière ci sagesse. La 
grace mystique dans la théologie de S. Thomas, Mon- 
tréal 1948. — M. WALDMANN, Thomas v. Aq. und 
die « Myst. Theologie » des pseudo-Dionysius, in Geist 
u. Leben 22 (1949) 121-45: l’Aquinate non accetta 
Dionigi per il suo eccessivo negativismo, occultismo, 
amorismo. — F. VANDENBROUCKE, Notes sur la 
théol. m. de St. Thomas d’A., in Ephem. theol. Lov. 
27 (1951) 483-92. — D. L. O'KEEFE, Tlieology u. 
contemplation according to St. Thomas Aquinas, 
Roma 1952. — E. INCIARTE, Zl ocaso im. de S. To- 
inds, in Teologia espiritual 3 (1959) 2511-74: crepu- 
scolo della teologia razionale di fronte alla esperienza 
m., in S. Tommaso e in S. Giov. della Croce. 

8) H. OsTLENDER, Dantes M.,in Deutsches Jahrb. 
28 (1949) 65-98. — J. CARRERAS I ARTAU, Arzau de 
Vilanova et les mouvements inystiques du midi de la 
France, in Revue de synthèse 23 (1948) 21-26. — 
H. GRUNDMANN, Neue Forschungen iiber Joachint 
von Fiore, Marburg 1950. — M. BIHL, Fr. Bertramus 
von Ahlen O. F. M. Ein Mystiker u. Scholastiker 
[c. 1315]. Vorab iiber dessen Schrift: « De laude Domini 
novi saeculi », in Arch. francisc. list. 40 (1947) 3-48. 
— T. Bionpi, Angela da Foligno, gemma del M. 
umbro nel sec. XIII, Foligno 1950. — A. BLASUCCI, 
Il cammino della perfezione nella B. Angela da Fol., 

Padova 1950. DE ; 
9) M. DE GANDILLAC, Tradition et dévelobpement 

de la M. rhénane, in Mel. des sc. relig. 3 (1946) 37- 

82. — F. W. WenqTzLarr-EGGEBERT, Deutsche 
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Mystik zèw. Mittel. u. Neuzeit. Einheit u. Wandlung 
ihren Erscheinungsforimen, Tiibingen 1947? (amplis- 
sima bibl., p. 272-339). — J. M. CLARK, The great 
germani Mystiks, Eckart, Tauler a. Suso, Oxford 
1949 (anche Rulman Merswin, gli «amici di Dio, 
i mistici francescani). — H. DENIFLE, Die deutschen 
Mystiker des 14 Jahrh. Beitrag zur Deutung ilrer 
Lehre, opera postuma, a cura di OTwIN SpIESss, 
IHreib. 1951: l’ortodossia cattolica (tranne qualche 
frase) di Eckhart, Tauler, Suso, difesa contro le 
accuse di coloro che li giudicano ‘panteisti, antiec- 
clesiastici, antiscolastici. Per Carlo Schmidt, seguito 
da autori protestanti (Jundt, Martensen, Ullmann, 
Lasson, Heidrich, Preger...) e anche cattolici, la 
M. medievale si edificò su di una base giudaica, 
subì influenze orientali e fu favorita dalle circostanze; 
Eckhart era un fautore del panteismo begardo, con- 
tro il quale protestò soltanto per non incorrere nelle 
censure ecclesiastiche, avverso interiormente alla 
scolastica e alla chiesa, araldo di una filosofia nuova, 
precursore della riforma. Il Denifle combatte queste 
interpretazioni. — TH. STEINBUCHEL, .Mensch u. 
Gott in Frommigheit u. Ethos der deutschen M., 
Disseldorf 1952: 17 lezioni (postume), riportate 
senza riferimento a testi. — G. M. GIERATHS, Jom. 
Nider und die «deutsche M.» des XIV Jahrh., in 
Divus Thom. (Frib. Sv.) 30 (1952) 32r-46. E. 
DennnuarDpT, Die Metaphorik der Mystiker Meister 
Eckhart u. Tauler in den Schriften des Rulman Mers- 
in, Marburg 1940. — IK. BIHLMEJER, Der sog. St. 
Georgener Prediger und anderes. Ein Beitrag zur 
(esch. der deutschen M., in Theolog. Quartalschr. 123 
(1942) 79-97. — H. EBELING, Meister Eckharts 
M. Studien zu den Geistenkampfen um die Wende des 
XIII Jahrh., Stuttgart 1941. — G. FAGGIN, Eckhart 
e la M. tedesca protestante, Milano 1946. — O. SPANN, 
Meister Eckeharis myst. Erkenntnislehre, in Zeitschr. 
f. philos. Forschung 3 (1949) 339-535. — H. L. JANSEN, 
Mester Eckhart, Oslo 1949. — M. A. LUCKER, Meister 
Eckhart u. die «Devotio moderna », Leida 1950; 
cf. L. RevPENS, in Ons geest. erf. 25 (1951) 215-20. — 
H. Hor, Scintilla animae. Eine Studie zu ernen 
Grundbegriff in Meister Eckharts Plilosoplie, Bonn 
1952: ottimo studio sui presupposti metafisici della 
M. di Eckhart. — G. DELLA VoLPE, Eckhart e della 
filosofia 1n., Roma 1952. — Eckhart Studien di K. 
Heussi e K. Weiss, Berlin 1953. — J. QUINT, 
M. und Sprache, ihr Verhaltnis in Eckhart, in Deut- 
sche Vierteljahrschr. f. Literaturwiss..u. Geistesgesch. 
27 (1953) 48-76. — J. ANCELET-HUuSTACHE, Matître 
Eckhart et la mystique rhénane, Paris 1956: eccellente 
studio, forse troppo encomiastico. — G. M. GIERATH, 
Reichtum des Lebens, introduz. ai mistici tedeschi 
del sec. XIV, Diisseldorf 1956. 

10) Sr. AxTERS, La spiritualité des Pays-Bas. 
L’évolution d'une doctrine imyst., con elenco delle vers. 
francesi, Louvain 1948. — Ip., Geschiedenis van de 
vroomheid in de Nederland, Anversa 1950-53, 2 voll. 
— Ip., De «unto mystica » voor de Brabants-Rijn- 
lanase mystieh van de XIII en XIV eeuw,in Madedel. 
van de kon. VI. Akad. van Belgiè. KI. d. Lett. XI, 
n. 6 (pp. 27). — HADEWIJcH di Anversa, Poèmes 
des beguines, tradotti dall'olandese medio, Paris 1954. 
Nella prima raccolta (detta per comodità Hade- 
wijch I), composta verso il 1250 (dunque molto 
anteriore a Eckhart e a Ruysbroec) da una beguina 
dei Paesi Bassi, si traspone la «poesia cortese » 
all’amor divino (vi sono tracce di M. astratta spe- 
culativa ma quasi completamente disciolte nella M. 
nuziale affettiva). La seconda raccolta (detta Had. 
II) sembra di una beguina più recente. — S. Ber- 
nardo (commento alla Cantica) fu uno dei primi nel 
medioevo a spiegare l’unione m. con il vecchio tema 
biblico e patristico (v. MATRIMONIO) dell'unione 
nuziale dell'anima con Dioj questa M. nuziale fece 
fortuna anche perché permetteva di contrapporre 
all’amore carnale e all'amore cortese, allora in gran 
voga, un amore spirituale. Accanto alla M. nuziale 
bernardina si sviluppa (Beatrice di Nazareth, Ha- 
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dewijch, Appelmans) una M. trinitaria, orientata d 
verso l’unione con la SS. Trinità, la cui festa fu i 
tosto introdotta nella diocesi di Liegi. Analogamente 2 
in Renania Eckhart (seguito da Tauler, Suso) dà i 
alla sua M. un carattere feocentrico e trinitario: a 
l'unione m. consiste principalmente nell'unione co- ? 
sciente col Verbo consumantesi nel « fondo dell’a- 
nima ». Ruysbroec, procedendo in gran parte per vie 
proprie, e attingendo per il resto soprattutto a 
Hadewijch, distingue tre incontri dell’anima con Dio, 
dei quali il secondo e il terzo sono nettamente mm., 
ma la loro distinzione non è precisata dal maestro 
brabantino; e non sembra che per lui il terzo sia una 
partecipazione alla visione beatifica. La M. trini- 
taria finì per avere il sopravvento nei Paesi Bassi 
«sulla M. nuziale, della quale peraltro restarono tracce 
nello stesso Ruysbroec. Rimane un problema sto- 
rico come, dopo e accanto alla M. nuziale affettiva 
(Brautmystik) di un S. Bernardo (per es.), sorga una 
M. speculativa, dell’essenza (Wesensmystik), che ha 
il suo più noto campione in Eckhart ma che gli è 
anteriore: qui si tratta di raggiungere la piena sem- 
plicità dell'anima, la visione senza perché, senza 
luogo, senza circostanze, senza riferimenti, «nuda » 
cioè immediata dell’uno, della deità pura, nella 
quale scompaiono perfino le persone divine. Nulla 
di questa ‘M. ci dicono gli scrittori latini precedenti. 
E l’ansia di unità del pseudo-Dionigi e del platonismo i 
spirituale ha un’altra forma; cf. E. von IVANKA, i 
Zur Ueberwindung der neuplatosischen Intellektua- 9 
lismus in der Deutung der M.: ‘intelligentia oder “i 
principalis ajfectio, in Scholastik 30 (19535) 185-94: 
come i mistici speculativi del sec. XII, utilizzando 
uno schema di Proclo, hanno. superato la visione 
intellettualistica gerarchizzata di Plotino e di Dio- 
nigi in favore dell’abbandono amoroso all’Altro. — 
F. HERMANS, Ruysbroeck l'admirable et son école, 
Paris 1958. — C. van DER WansEm, Het ontstaan 
en de geschiedenis der Broederschap van het Gemene 
Leven tot 1400, con riassunto in tedesco, Lovanio 
1958, storia ben documentata dei Fratelli della Vita 
comune fino alla morte del fondatore Radewin. 

11) A. Ampe, Kristische Kanttekeningen bij de 
« Evangel. Peerle », in Ons geest. erf 25 (1951) 159-75. 
— P. OpTaTUS, De oefening van het inwending gebed 
in de Minderbroedersorde gedurende de XV en de 
XVI eeww, ivi 21 (1947) 113-60. — A. ComBES, 
Essai sur la critique de Ruysbroek par Gerson, Paris 
1945-48, 2 voll. — P. Pascat, Initiation à la vie 
mystique, ediz., nel testo originale, di due trattati 
di Gersone (Montagne de contemplation, Mendicité 
spirituelle) Paris 1943. — A. WALZ, Gottesfreunde um 
Margarete Ebner, in Histor. Jahrbuch 72 (1953) 
253-65. — G. BULLETT, The english mystics, London 
1950. — P. MOLINARI, Julian of Norwich. The tea- 
ching of a r4th cent. mystic, London 1958: l’autore 
esamina la dottrina di Giuliana e la trova in tutto 
ortodossa, conforme, nelle grandi linee, alla teologia 
spirituale di S. Giov. della Croce; egli è favorevole 
al carattere soprannaturale delle esperienze della 
celebre reclusa. Di essa suor A. M. REyNnoLDS pub- 
blica in inglese modernizzato le «16 rivelazioni del- 
l’amore divino»: A. sheving of God's love, London 
1958; vers. it. di Maria pe Luca, Torino 1932. — 
L’anonimo scritto del sec. XIV Nube dell’incono- 
scenza è tradotto dall’inglese antico volgare în ù 
glese moderno da I. ProcorFe, The cloud of unkno 
wing, London 1957; nell’introduzione la traduttrice 
vi trova arditezze dottrinali che noì non vedi: 
e confronta l’opera con lo Zen buddista, con la 
canalisi dî Freud e Jung (ma conosce assaî 
M. medievale e quella teologîa scolastica dî 
mistici medievali erano nutriti). 

12) A. BLasucci, La spiritualità dì S. Berr 
da Sîena, in Miscell. francese. 44 (1944) - 
L. BogLioLo, La dotirîna spirituale di fra Bai 
da Crema O. P., în Salesianum 14 (1952) 26-67. 
R. Fawrier-L. CanET, La double DZ. - 

Catherine Benincasa, Paris 1948. — Saggi 
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sulla spiritualità di S. Caterina da Siena, Firenze 
1947. — M. MOELLAR, Sint Liduina van Schiedam 
in de mystiek enin haar tijd, Anversa 1948. — K. 
CHoLMELEY, Margery Kempe, genius a. mystic, 

. London 1947. — M. GRABMANN, Berkard v. Waging 
[{ 1472] Prior von Tegernsee, in Studien u. Mitteil. 

R sur Gesch. des Benedikt.-Ordens 60 (1946) 82-98. — 
7A K. SwENDEN, Bromsnen van Dionystus Cartus. « Myst. 

: theologia », in Ons geest. erf 22 (1948) 259-78. — Ip., 
pa Inloed van Dionysius Cartus. « Mystica theologia 2, 
Br ivi 23 (1949) 345-56. — A. MorICONI, La ven. suor 

__ Domenica del Paradiso, la popolare mistica tawma- 
turga del secolo d'oro fiorentino [1473-1553], Firenze 
1943 (pp. NI-807). 3 

13) Bruno de J. M., L’Espagne mystique au XVI s., 
Paris s.a.— J. GoyvoxnES CAPDEVILA, Contribucidn de 
los escritores esparioles delsiglo XVI ala “ist.dela psi- 
cologia, in Archivos iberoamer. de la his'. de la medi- 
cina 4 (1952) 79-140. — J.DomIinGUEZ BERRUETA, 
Filosofia m. espaîiola, Madrid 1947. — R. RIcARD, 
Trois notes d’hisioire de la spiritualità hispanique, in 
Les lettres romanes 2 (1948) 243-47. — E. A. PEERS, 
Studies ofthe spanish imystics, London 1927-60, 3 voll. 
— C. M. ABaD, Ascetas y misticos espatioles del siglo 
de oro amieriores y contemporaneos al v. p. Luis de 
la Puente, in Miscel. Comillas 10 (1948) 29-125. — 
Misticos francisc. esparioles, a cura di J. B. Gomis 
(« Bibliot. de autores crist. »), Madrid 1948-49: vo- 
lume XXXVIII (ALonso DE MaprID, Arte para 
servir a Dios, p. 83-213; FRANC. DE OSUuNA, Ley de 
amor santo, p. 215-70); vol. XLIV (BERNARD. DE 
LareDo, Subida al monte Sion, p. 13-442; ANT. DE 
GUEVARA, Oratorio de religiosos y ejercicio de vir- 
tuosos, P. 443-760; MicHheLE DE MEDINA, /ufancia 
espiritual, p. 761-828; NicoLa FACTOR, Las tres 
vias, p. 8329-37); vol. XLVI (DieGo DE ESTELLA, 
Meditaciones del amor de Dios, p. 39-367; Giov. DE 
PinEDA, Declaracibn del Paternoster, p. 369-457; 
GIOv. DE LOS ANGELES, Manual de vida perfecta y 
Esclavitud mariana, p. 459-681, 683-701; MELCHIOR 
DE CETINA, Ezxortacion a la devocion de la Virgen, 
Pp. 703-801; Giov. BaTT. DE MADRIGAL, Homiliario 
evangelico, p. 819-32). — J. SANCHIS ALVENTOSA, 
La escuela mistica alemana y sus relaciones con 
muestros misticos del siglo de oro, Madrid 1946 (estratti 
da Verdad y Vida), influsso di Eckhart, Tauler, 
Ruysbroek su Osuna, Laredo, Granada, Giov. della 
Croce. 

14) L. PeETERS, Vers l’union divine par les Exercices 
de S. Ignace, Louvain 1931? (di una scuola m. igna- 
ziana si parla nel cap. X). — J. DE GUIBERT, S. 
Ignace mystique d’après son journal spirituel, Toulouse 
1950 (già in Rev. d’ascet. et de myst. 19 [1938] 3-22, 

| 113-40}). — V. LARRANAGA, La espiritualidad de S. 
Ignacio de Loyola. Estudio comparativo con la de 

_£. Teresa de Jesus, Madrid 1944. — H. RAHNER, 
inatius v. Loyola u. das geschichil. Werden seiner 
Ommigkeit, Graz 1947. — Ip., S. Ignace de L. et 

enèse des Exercices, vers. dal ted., Toulouse 
— B. Corrins, La contemplation ignatienne et 

qualres demeures mystiques de Ste Thérèse. Analyse 

iparaison, in Rev. d'ascét. et de myst. 28 (1952) 
. — P. pe LETURIA, Lecturas asceticas y 

misticas enire los Jesuitas del siglo XVI, 
1953. — K. TrunLar, Die Teilnahme der 
ecle am m. Leben beim hl. Ignatius u. in der 

n M., in Gregor. 37 (1956) 542-56: circa 
azione di tutte le anime alla vita m. si 

‘concordi gli autori classici Ruysbroec, S. 
. Giov. della Croce, Maria dell’Incarn. e 

stilos de pensar mistico. El B. 

69), in Rev. de espirit. 9 (1950) 
. — J. SANCHIS ALVENTOSA, 

ila sobre la oraciòn, in 
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Bible et mystique chez S. Jean de la Croix, Bruges 
1949. — B. JimÉxEZ DuQUE, La perfeccion cristiana 
y S. Juan de la Cruz, in Rev. esparì. de teol. 9 (1949) 
413-43. — J. J. MonTALVILLO, Corncepto general de 
la contemplacion en S. Juan de la Cruz, in Rev. de 
espiritualidad 8 (1949) 49-71; quivi altri studi sullo 
stesso argomento di JosÈ de Jes. Naz. (p. 72-95), 
I. A. RoprIGUEZ HERNANDEZ, (p. 96-126), R. DE 
LA IDA LLAMAS MARTINEZ (p. 127-553). — A. ALAEJOS, 
Hispanidad de la M. de S. Juan de la Cr., ivi 7 
(1948) 281-324. — V. CAPANAGA, S. Juan de la 
Cruz. Valor psicologico de su doctrina, Madrid 1950. 
— P. pe Surcvy, La source... e Les degrès de l'é 
chelle d'amour de S. Juan de la Cruz, in Rev. d’ascét. 
et de myst. 27 (1951) 18-40, 237-59, 327-46: la fonte 
è il «De dilectione Dei et proximi» di frate Hel- 
vicus. — J. Mouroux, Note sur l’ajfectivitéà sensible 
chez S. Juan de la Cr., in Rech. de science relig. 40 
(1952) 408-25. — H. Sanson, L'esprit. humain 
selon S. Jean de la Croix, Paris 1953. — Ip., S. Jean 
de la Croix entre Bossuet et Fénelon. Contribution « 
létude de la querelle du pur amour, Paris 1953. — 
Bruno di Gesù M., Three mystics (S. Teresa, S. 
Giov. della Croce, il Greco pitiore), London s. a. — 
H. SEROUYA, L’oeuvre m. de S. Jean de la Croix 
en son rapport avec la pensée juive, in Rev. des sciei:ces 
relig. 33 (1959) 269-84: dipendenza dall’Ant. Test., 
diffidenza verso le immagini, accostamento a Nilone 
nell’idea di contemplazione. 

17) GABRIELE di S. M. Madd., Il Carinelo rel imov- 
mento in., in Vita carmelitana, Roma, maggio 1940, 
P. 5-50. — NAzarIO de S. Teresa, Contribucioi de 
la espiritualidad carmelit. a la psicologia relig., in 
Rev. de espiritualidad 8 (1949) 415-37. — ALBERTO 
de la Virg. del Carmen, Figuras de la escuela nn. 
carmelitana: el p. Juan de J. M. Aravalles, ivi 3 

(1944) 1535-79, 377-418. — Pier Giorgio del S. 
Cuore, La C. secondo il ven. Giov. di Gesù M., carimel. 
scalzo, Cremona 1950. — I. RosiERr, Laur. de Cuy- 
per O. Carm. docirina de vita spirituali, in Anal. 
O. Carm. 15 (1950) 247-76. — C. M. ABaDp, £l +. 
P. Martin Gutierrez. Su vida y sus platicas sobre 
los dos modos de oraciò:, testo, introduz. e note, in 
Miscell. Comillas 28 (1957) 1-300. — M. DE CERTEAU, 
La père Maur de l’Enfant Jesus, in Rev. d’ascét. ct 
da myst. 35 (1959) 266-303: biografia ce apologia di 
questo carmelitano, discepolo di Giov. di Saint- 
Samson, ingiustamente accusato di prequietismo; 
ediz. di due testi inediti. 

18) D. A. StRACKE, Over Nikolaas van  Essche 
(c. 1507-1578), in Ons geest. erf 25 (1951) 59-90. — 
F. ANDREU, La spiritualità di S. Gaetano, in Regnun 
Dei 4 (1948) 39-66. — G. Getto, La letteratura 
ascetica e im. in Italia nell'età del conc. tridentino, in 
Quaderni di Belfagor 1 (1948) 51-77. — J. GomIS, 
Ascetica y M. de Juan L. Vives, in Rev. de espirit. 
5 (1946) 246-71. — OPTAT DE VEGHEL, Benoît de 
Canfield, vita, dottrina, influenza, Roma 1949. — 
Ip., Benedictus van Canfielden ons geestelijh erf.... 
en Pierre de Bérulle, in Ons geest. erf 20 (1946) 293- 
323, 465-74; ancora ivi 33 (1950) 37-49 e in Etudes 
jrancisc. 1 (1950) 297-312. 

19) L. CocneT, Les origines de la spiritualità 
frangaise au XVII s., Paris 1949. — Ip., De la dé- 
votion moderne à la spiritualité frang., Paris 1958. 
G. RoTuREAU, Le card. de Beérulle, Paris 1948. — P. 
LEHERPEUR, Bérulle, Paris 1946. — M. V. Woop- 
GATE, Charles de Condren, Dublin 1949. — R. BeL- 
LEMARE, Le sens de la créature dans la doctrine de 
Bérulle, Bruges 1959. — A. CUVILLIER, Essai sur la 
M. de Malebranche, Paris 1954: Malebranche fonde le 
correnti mistica e razionalistica in un razionalismo 
inistico: ogni conoscenza è attività m. poiché è con- 
templazione di Dio, unione dell'anima con la verità, 
con Dio, illuminazione e penetrazione dell’anima da 
parte di Dio: la ragione è la presenza di Dio in noi. 
In questo senso la dottrina di M. (che raccoglie le 
tradizioni agostiniana e cartesiana nel teocentrismo 
dell'Oratorio) è essenzialmente m. — L. C. SuÒep- 
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PARD, Barbe Acarie, wije and mystic, London 1953. — 
TuéoTIME de Bois-le-Duc, La doctrine myst. du 
Const. de Barbanson, in Etudes francisc. 2 (1951) 
261-70, 41I1-25. — F. LARIVIÈRE, La spiritualité de 
S. Charles Garnier S. J., in Sciences eccles. 5 (1953) 
125-41. — IE. AEGERTER, Mad. Guyosn, une aventu- 
rière mystique, Paris 1941. — M. SAINT-GAL DE 
Pons, Une mystique bretonne du AVII s., in Vie 
spirit. 86 (1952) 1169-78: Giovanna M. Pinczou 
(1616-1677), vedova a 30 anni, visitandina a Rennes, 
fondatrice di una casa di ritiri a Vannes, detta 
«la sposa della croce ». — B. DuPRIEZ, Sénelon et 
la Bible. Recherches surle mysticisme feénelonien, tesi 
di laurea, Paris 1959. — M. GuiLHEwM, A. l’ecole 
de S. Jean-B. de la Salle. I, Introduction a sa spiri- 
tualité, Paris 1952. — G. GuUEUDRÉ, Au coeur des 
spiritualités. Catherine Ranquet nystique et educatrice 
(1602-1651), Paris 1952. Ch.ne PARGY, Ue tvre 
spirituelle d’après le rév. p. Barré (1621-86), Rouen 
1047. — E. J. CusKELLY, La grace exterieure d’'après 
le p. de Caussade, in Rev. d’ascét. et de myst. 28 (1952) 
224-42, 337-58. — R. P. BreEMOND, Le courant 
imystique au NVIII s. L’abandon dans les lettres du 
p. Malley, Paris 1943. — J. BrEMOND, Témoins de 
la M. au XVIII s. Les écrits de la mère de Stry, in 
Rev. d’ascét. et de myst. 24 (1948) 240- 68, 338-75. — 
Ip., l’ascension myst. d'un curi provencal [J. Ar- 
nauld, { 1723], ivi 23 (1947) 274-306. — FT. CAYRE, 
Le M. du p. d’Alzon d’après son Directoire (1862- 
65), in Année théol. 1947, p. 439-67. — H. BREMOND, 
Histoire (v. note di redazione). 

20) A. CorETH, Die M. der Klarissin Giov. Maria 
della Croce (1603-1673), in Jahrb. f. inystische Theol. 
I (1955) 235- . Phil. Jeningen, S. J. 
(sec. XVII), Ellwangen 19483. — P. OPTATUS, De 
spiritualiteit van de Capucijnen in de Nederlan- 
den nei secc. XNVII-XVIII, Utrecht-Brux. 1948. — 
N. THunE, The Belinenists and the Philadelphians. 
A contribution to the study of english mysticisni din 
the XVII th a. XAVIIIth cent., Uppsala 1948. — S. 
(1686-1761), mistico inglese, discepolo di Boehme, 
Hosspuouse, Selected mystical wwvritings of Will. Law 
London 1948. — J. RoTOLI, Itinerario m. del B. Carlo 
da Sezze, Roma 1943. — H. J. SELLER, [#1 Banne 
des Kreuzes. Lebensbild der stigmatlisierten Augusti- 
nerin A. K. Emunerick, a cura di I. Dietz, Wiurz- 
burg 1940; nuova ediz., ivi 1949. — J. SANDY, 
Les grandes visions de A. Cat. Emmerick, Tournai 
1948. — FELICE da Mareto, Il « Direttorio mistico » 
del p. Bernardo da Castelvetere, cappuccino (1708- 
1756), Roma 1950. — M. VILLER, La M. de la Pas- 
sion chez S. Paul de la Croix, in Rech. de science relig. 
40 (1952) 426-45. — H. MANDERS, Die liefde in de 
spiritualiteit van St. Alfonsus, Bruxelles 1947. 
A. WALLENSTEIN, La spiritualità di S. Leonardo da 
Porto Maur., in Studi francese. 49 (1952) 26-66. — 
F. GIAVARINI, Una mistica rodigina: suor M. Felic. 
Baseggio (1752-1829), Rovigo 1947. — L. VEUTHEY, 
La spiritualità del p. Girard, in Miscell. francese. 
50 (1950) 371-406. — M. M. Vaussarp, Charles de 
Foucauld, maître de vie intérieure, Paris 19472. 
J. RoBInN, L’enseignement spirituel du vén. L. M. 
Baudouin, Paris 1948. — M. M. PHILIPON, La dot- 
trina spirituale di suor Elisabetta della Trinità, vers. 
dal franc., Brescia 19453. — H. U. v. BALTHASAR, 
Elisabeth von Dijon uu. ihre geistl. Sendung, Kéòln- 
Olten 1952. — Z. OBERTYNSRKI, Gréces mnyst. extraor- 
dinaires chez la mère M. Marcell. Darowska, in 
Collect. theol. 21 (Varsavia 1949) 469-532. — M. TH. 
GUIGNET, Une expérience mystique. Marie-Antoniette 
De Geuser, Bruges 1941. 

Oltre le voci ricordate nel paragrafo e nella nota 
bibliogr., v. le voci: Direzione spirituale, Discerni- 
mento degli spiriti, Isterismo, Mistero, Monachismo, 
Orazione, Ordini, Perfezione, Pietà, Platonismo, Rive- 
lazioni, Russia, "Sacerdozio, Spiritualità, Stimmate, 
Stoicismo, Unione con Dio +... Oltre i personaggi 
citati nell’articolo e nella nota bibliografica, molti 
altri sono trattati in questa Enciclopedia (v. J. 
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DE GUIBERT, Theologia spir. cit., nu. 4651 ss), in parti- 
colare: Cisneros Garcia, Gazali (Al-), Giov. di Fécamp, 
Giov. di S. Sansone, Groote, Guilloré, Laredo, Luigi 
di Gran., Luigi di Leon, Malon de Chaide, Marghe- 
rita M. Alac., Marmion, Mas’ud di Tour Abdin, 
Montfort, Nadal, Neumann Ter., Olier, Orozco, Pala- 
miti, Petit, Pietro d’Alcantara, Poullier, Radewijns, 
Raimondo Lullo, Rolle, Savoia, Semer, Sorasu, Sua- 
rez, Taigi A. M., Teresa Margh., Tommaso di Gesù, 
Vincenzo de’ Paoli... 

III. Problema fenomenologico. — A) È già 
problema la stessa rilevazione dei ff. mm. offerti dalla 
storia della M., non già perché osservare un f. costi- 

tuisca problema ma perché è problema scegliere, tra 
i ff. umani, i ff. meritevoli di essere qualificati wzistici: 
siffatta qualifica è ovviamente sottesa da una pre- 
cisa, univoca definizione della M. che, invece, è 
pur essa problema ben lungi dal trovare un consenso 
universale. Cf. J. MARÉCHAL, Etudes sur la psycho- 
logie des mystiques, I (Brux. Paris 1938) 185 ss; 

A. Léoxnarp, Recherches phénomenologiques autour 
de lexpdrience mystique, in Vie spirit. Suppl. 23 

(1952) 430-94. 
Una fenomenologia esauriente della M. precisa, 

completa, ordinata secondo l’ordine «reale » dei ff., 
non è stata ancora fatta. E non è facile sperare che 
possa essere presto fatta, sia per la cennata incer- 
tezza nella scelta, sia per quest’altra ragione: i 
materiali documentari, gli scritti di coloro che gene- 

ralmente sono considerati « mistici » sovrabbondano, 
ma per il lettore che li accosta con le ordinarie cate- 
gorie del pensiero critico appaiono spesso e in larga 
misura scrigni sigillati indecifrabili. Per decifrarli 
occorre un certo gusto «sperimentale », e «non lo 

sa chi non lo prova »: solo quel gusto, educato, se 

non da personali ee., almeno dalla frequentazione 

familiare dei mistici autentici che tentarono di tra- 
sferire allo scritto qualche lampeggiamento della 
loro singolare avventura, crea nell’anima del lettore 
la congenialità o la sintonia col mondo m., senza la 

quale la M. sarebbe un quadro per i ciechi, una sin- 

fonia per i sordi. 
B) In base all’esame del materiale storico sembra 

che le costanti del M. cattolico si possano così vaga- 

mente descrivere. 

1) È lo stato dell’anima che ha l’e. intima, più o 
meno oscura e confusa, intellettiva e insieme afîet- 

tiva, della presenza rapitrice di Dio in lei o del suo 
assorbimento in Dio: beatificante in quanto è paos- 
sesso di Dio, dolorosa in quanto è purificazione delle 
facoltà dell'anima e desiderio di ancor più intima 

unione con Dio. 
2) Alsuo grado più perfetto (teopatia, matrimonio 

spirituale) non è più f. episodico, bensì diventa stato 
permanente: allora si fanno rari o addirittura scom- 
paiono i ff. straordinari (come l’estasi che spegne 
l’attività dei sensi, dell'immaginazione, del razio- 

cinio e perfino la consapevolezza): allora, per quanto 
appaia strano, l’unione m. contemplativa non impe- 

disce il libero esercizio delle normali facoltà umane, — 
ne vengono potenziate. Cf. M. — che spesso, anzi, 

BINDESCHEDLER, Weltfremdheit u. Weltoffenheit des 
mystischen Denkens, ìn Theolog. Zeitschr. 7 (1951) aa 
180-g9r: nella M. sia cristiana che acristiana sì con- 
ciliano due atteggiamenti apparentemente contrad- 

dittorii: l'occupazione nelle cose terrestrì e ìnsieme 
l'indifferenza per esse e l'attaccamento al bene s 
premo. — A. M. GorcHon, La vie coniemp 
est-elle possible dans la monde?, Paris 1952. 
VERNY, Za actione contemplativus. Beschaulich mitten 
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in der Arbeit. Vom immervahrenden Gebet des tatigen 

Menschen, in Geist u. Lebent 23 (1950) 548-70. — 
T. M. BARTOLOMEI, La contemplaz. e l'estasi secondo 

Franc. Suarez, in Divus Thomas 59 (1956) 294-319. 
3) Questo stato m. sorge su una solida e fine 

ascesa morale e si sviluppa nel quadro dogmatico, 
sacramentale e disciplinare della chiesa. Cf. J. MARÉ- 
CHaL, Etudes cit. II (Paris-Brux. 1937) 15 Ss. 

C) La vaghezza di queste descrizioni non scan- 
dalìzzi: essa è in gran parte insuperabile, prevedi- 
bile. Sì tende a concepire la M. come possesso cono- 
scitivo e affettivo della realtà divina in un modo 
più intimo e più rapido che non sia consentito dalle 
normali vie della teodicea e della fede, e precisa- 

mente come possesso immediato o esperienza di Dio. 
Ora: a) Come e. in generale, lo stato m. è rigo- 
rosamente personale, immoltiplicabile: dunque irri- 
ducibilmente vario per ogni individuo e per ogni 
episodio dello stesso individuo: dunque, assoluta- 
mente ineffabile, incomunicabile, ininsegnabile (comu- 
nicabile è soltanto l’universale scientifico). b) Come 
e. del divino, poi, la ineffabilità degli stati mm. è 
duplicata da un altro motivo: la realtà divina è 
incommensurabile col cosmos corporeo, che è l’og- 
getto proprio della nostra conoscenza, e quindi non 
v'è dizionario né dito che la possa segnalare all’e. 
altrui. Poiché il linguaggio umano è una trama di 

termini universali, che esprimono concetti generali 

astratti, il mistico non potrà tradurre in linguaggio 
i bagliori delle sue ee.; e quando vi s’accinge non 

si trova a casa sua, lamenta la sua impotenza comu- 
nicativa, soffre le pene di chi ha da esprimere l’ine- 
sprimibile. Ond’è che tortura la frase, esacerba 
l'aggettivazione superlativa e l’avverbiazione, sol- 

lecita dalla fantasia l’aiuto dei neologismi e soprat- 
_ tutto dei simboli e delle metafore: gran parte della 

ì letteratura m. è costruita, molto spesso con felice 
potenza poetica, sui dizionari amoroso, matrimo- 
niale, familiare, floreale, botanico, mineralogico, 
astronomico, meteorologico, dei numeri, della geo- 
metria, dei colori, della strada, della montagna, 
dell’edificio ... Ebbene, si sa che il linguaggio sim- 
bolistico traslato è il meno adatto a immunizzare 
il lettore contro il pericolo delle malcomprensioni;: 
esso svela il mistero mentre lo vela, come la pisside 
indica nascondendo la presenza eucaristica. 

Certo, in descrizioni di mistici diversi si sorpren- 
dono anche somiglianze verbali: ma non possono 
indurci a presumere l’identità di significazione e 
avviarcì alla concettualizzazione precisa dei ff. mm., 
poiché, quand’anche non risultassero semplici imi- 
‘tazioni letterarie di fortunati modi espressivi consa- 

_ crati dalla tradizione precedente, potrebbero tolle- 
| rare interpretazioni anche assai lontane tra loro, 
‘stante la polivalenza semantica di ogni linguaggio 

— figurato. — 

La difficoltà d’accesso ai ff. mm. si moltiplica 
‘ allorché il mistico disponga di angusta educazione 
mentale, di scarso dizionario, di pigra fantasia crea- 

;nga di ricca preparazione scientifica e culturale, 
o. più facilmente sarà tentato e cederà alla 

di mescolare alla nuda descrizione dei 
e considerazioni interpretative. Nulla 

‘bene; nessuna descrizione è 
‘e nuda da non essere anche una 

, appunto come valutazione, è 
1 sistema filosofico teologico pre- 

Te anzi sulla via del- 
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l'errore (quando il mistico parla dei suoi stati mm. 

è generalmente fuori di essi, non sperimenta ma 
s’industria di ricordare, ragiona, e può ingannarsi) 
e, comunque sia, non riproduce l’e. pura che si vuol 
studiare. 

È noto come i mistici sogliono lamentarsi del- 

l’oscurità da cui si sentono gravati quando, usciti 
dalla e. m., si accingono a ripensarla e a descriverla. 
Questo lamento non è un vezzo letterario: l’oscurità 
è un esito postmistico inevitabile e perciò suol 
considerarsi un segno (secondario) dell’autentica C. m. 
Infatti la C. si svolge fuori e al disopra delle normali 

capacità conoscitive, grazie a un nuovo altissimo 
lume e a nuovi mezzi. Cosicché l’anima, rientrando 
nelle sue normali possibilità intellettive, prova l’im- 
pressione che il sole sia spento, e si sente immersa 

nell’oscurità di una caverna. Ciò che essa ricorda 
e può gustare e descrivere della sua eccezionale c. 

non è che il residuo profumo incorporato nelle pareti 
di un’anfora ormai vuota. Cf. Experience de Dicu 
dans l’obscur, testi di mistici, in Ma gjoie terrestre 
où donc es-tu? (Etudes carmél.), Paris 1947, p. 317-62. 

La «cella», il «talamo», l’« hortulus » ove spun- 

tano i f[. mm. è veramente inaccessibile ad occhio 
profano. Perciò la M. sarà la meno «scientifica » 
delle scienze teologiche, la più gravemente afflitta 

da frange oscure e punti sordi, la più povera di 
«idee » e di teoremi accettati, la più ricca di «opi- 
nioni » e di disaccordi. 

IV. In cerca di una definizione. A) Vagliate cri- 
ticamente le testimonianze storiche sui fatti mm., 

scartati con appropriati criterii i fatti riconducibili 
senza residui a ff. sicuramente naturali anche se 
inabituali (allucinazioni, illusioni, stati psicopatici, 
medianici, mimetismi inconsapevoli o coscienti, 
menzogne, frodi . . .), confrontati tra loro i documenti, 

consultati i dottori che tentarono una T. m., tenuto 

conto di tutto il sistema filosofico e teologico cri- 

stiano, si dovrà elaborare una definizione della M., 
cioè individuare quel f. che si presenti con caratteri 
tali da dover essere assunto come essenziale alla 

vita m. e sua caratteristica differenziale. Si fa bene 
a dire che la M. cristiana è « M. dei misteri » (come 
dice Vélker sopra cit. della M. di S. Gregorio Niss.), 
costruita sui sacramenti, sulle virtù teologali (anche 
la speranza escatologica), nella chiesa ..., ma con 
ciò si fa soltanto dell’etica generale e non sì è ancora 
dato il concetto specifico di M. 

Si può essere tentati di seguire, in siffatta ricerca, 
il metodo statistico e definire come essenziale alla 
M. quel f, che si riscontra in tutte le descrizioni o 
nella maggior parte di esse. Ma bisogna resistere 

alla tentazione, poiché il metodo statistico nella 
presente materia è ovviamente impertinente e decet- 
tore (d’altronde non si saprebbe come farlo funzio- 
nare). Occorrerà usare un metodo valutativo assu- 
mendo come essenziale alla M. quel f., se c’è, che 

appaia irriducibile ad altre fasi della vita spirituale. 
B) Avviano al giudizio definitorio le stesse descri- 

zioni analitiche della vita m. lasciateci dagli autori 
antichi, medievali e soprattutto moderni, i quali, 
considerando nei ff. mm. non tanto la loro origine 
divina (la grazia) e il loro carattere soprannaturale, 
quanto gli atteggiamenti psicologici o gli stati del- 
l’anima di fronte alla grazia, sogliono descrivere la 
vita spirituale con una successione più o meno 
lunga di gradi o tappe o mansioni, 

Ad es., S. ALVAREZ DE Paz S. J. distingue 15 
ffi.mm.: intuizione della verità, raccoglimento interno 

fn 
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delle forze dell'anima, silenzio, quiete, unione, audi- 
zione della parola di Dio, sonno spirituale, estasi, 
rapimento, apparizione corporale, apparizione im- 
maginaria, visione intellettuale, oscurità divina, 
manifestazione di Dio, visione intuitiva di Dio 
(De inquisitione pacis, Magonza 1614). G. B. Sca- 
RAMELLI S. J. enumera 12 ff.mm.: raccoglimento, 
silenzio spirituale, quiete, ebrietà d’amore, sonno 
spirituale, ansie e sete d'amore, tocchi divini, unione 
m. semplice, estasi, rapimento, unione stabile e 
perfetta (Direttorio mistico, III, 17). S. TERESA 
d’Avila propone uno schema quadripartito: sione 
imperfetta od orazione di semplice quiete, sione 
perfetta od orazione d’unione, wsione estatica, unione 
trasformante o consumata o matrimonio spirituale 
(Cast. int., mor. IV-VII): classificazione che sopra 
le precedenti ha il merito «scientifico » di ricondurre 
la molteplicità dei ff.mm. all’unica categoria del- 
l'unione con Dio e di ricondurre i gradi progressivi 
dell'unione con Dio ai gradi progressivi di legamento 
(o di passività) delle nostre potenze spirituali e sen- 
sitive sotto la presa fascinante di Dio. 

Invano cercheremmo in questi e in tant’altri 

schemi, pur classici, l’ordine «reale » dei ff. e la 
distinzione precisa di quelli «essenziali » da quelli 

che sono accidentali, presupposti o conseguenti. Ma 

almeno si può presumere che lo stato m. perfetto 

(quindi l'essenza della M.), in questi schemi, sia 
costituito dall'ultimo termine (visione intuitiva per 

Alvarez de Paz; unione stabile e perfetta per Scara- 

melli; unione trasformante abituale per S. Teresa), 

rispetto al quale le tappe precedenti si possono 

considerare come gradi inferiori e forse anche come 
gradi precursori e preparatorii. 

Spesso si vuol vedere nella successione dei ff.mm. 
una certa GRADUALITÀ ASCENDENTE (si sogliono 
appunto chiamare anche gradi). Peraltro non si deve 
credere che un grado sia il naturale sviluppo del 
precedente, che tutti i gradi si verifichino in tutti 1 
mistici, che chi è favorito dei gradi inferiori debba 
pervenire al grado supremo, che chi è favorito del 
grado superiore debba essere passato attraverso gli 
inferiori, che i gradi si succedano nei soggetti secondo 
lo stesso ordine ... Non mai come in questa materia 
vige il principio che lo Spirito di Dio spira dove, 
come e quando vuole. L’accennata gradualità è 
puramente gerarchica ideale, cioè frutto di una misu- 
razione gerarchica dei valori ideali, ma non è per 
nulla una successione storica genetica (nello stesso 
modo quando si dice che l’uomo è il vertice del mondo 
corporeo, non si dice che egli sia passato attraverso 
i gradi di minerale, di pianta, di animale). 

C) Se si analizza il contenuto negli ultimi termini, 
sopra ricordati, della scala spirituale, si possono 
notare alcuni CARATTERI abbastanza costanti (che, 
in sede apologetica, funzionano anche come SEGNI) 
valevoli a distinguere gli stati mm. dalle loro con- 
traffazioni: — 1) il sentimento di passività, per cui 
l’anima, agendo, avverte (più o meno consapevol- 

mente) di essere guidata, di non poter resistere come 
di non potersi procurare da sé i suoi stati; — 2) il 
sentimento sperimentale, profondo e pure oscuro, 

della presenza immediata di Dio nell’anima e quindi 
del possesso immediato o fruizione di Dio; — 3) la 
semplificazione spirituale che riduce ad unità la 

molteplicità degli atti intellettivi e volitivi e all’in- 
tuizione immediata la discorsività del pensiero; — 
4) l'impulso della virtù. Cf. CONTEMPLAZIONE II]; 

J. pe GuiserT. Etudes de théol. myst.. Toulouse 

1930, p. 18 s. 

D) Se si chiedono ulteriori precisazioni di questi 
caratteri, diminuisce l’accordo degli autori e aumenta 
il nostro imbarazzo. 

8 — E. E.- VII. 

= 1 e. Li 

Caratteristica definitoria della M., che distingue la 
M. dall’ascetica, 1) per alcuni (Lamballe, Saudreau) 
sarebbe la passivita’ dello stato di amore infuso; 
ma si sa che in ogni azione buona è necessario l’inter- 
vento della grazia, rispetto alla quale l’anima è 
passiva in quanto riceve da Dio; sicché in ogni fase 
della vita spirituale si può trovare un grado di passi- 
vità, dalla giustificazione alle grazie attuali ordinarie, 
alle consolazioni, ai doni dello Spirito Santo e alle 
mozioni divine, fino alla C. cosiddetta infusa; e 
dunque la M. dovrà essere definita non già dalla 
passività ma, semmai, da un certo grado di passi- 
vità. Quale? — 2) L’EstASI (v.), rispondono E. Bou- 
troux (cit. in Vocabulaire technique et critique de la 
philos., Paris 19518, p. 662) e un gran numero di 
psicologi poco familiari con la T. cattolica, per la 
quale, invece, l’estasi non è né la totalità né l’essenza 
della M. (anche se, con Poulain, si vuol considerare 
l’estasi come una tappa «normale » necessaria del- 
l’ascension m.). — 3) Per altri la M. è caratterizzata 
dalla PERCEZIONE IMMEDIATA oscura di Dio stesso 
(Poulain, Farges); per altri dal predominio dei 
DONI DELLO SPIRITO S. (v.) operanti in modo aso- 
praumano », mentre nell’ascetica predominano le 
VIRTÙ (v.) esercitate in modo « umano » (Garrigou- 
Lagrange, Saudreau, Arintero). — 4) Altri precisano 
che la T.m. tratta dei doni e degli atti STRAORDINARI 
che costituiscono o. accompagnano la C. infusa, 
mentre la T. ascetica tratta dei progressi compiuti 
dall'anima con i soli aiuti «ordinari » della grazia 
nelle tre vie, purgativa, illuminativa, unitiva (Mey- 
nard, Poulain, Naval, Farges). — 5) Altri riservano 
la via uNITIva alla T. m. e le altre due vie alla T. 
ascetica (Zahn, Masson). — 6) Altri comprendono 
nell’ascetica tutta la teoria e la pratica della vita 
spirituale fino alla C. m. esclusa, mentre la CONTEMPL. 
MIST., dall’orazione di quiete fino all'unione perfetta 
del matrimonio spirituale, è riservata alla T. m. 
(Fonck, Tanquerey, Zimmermann). — 7) Alcuni 
descrivono la M. in termini di fenomenologia intel- 
lettiva come conoscenza (Alvarez de Paz e tutti 
coloro che al vertice dell’ascensione m. pongono una 
« visione »), altri la descrivono in termini di feno- 
menologia vOLONTARISTICA affettiva come AMORE 
(Scaramelli, S. Teresa e la tradizione volontaristica 
che definiscono la vita m. come « unione » e « pos- 
sesso » di Dio). — 8) Non ci forniscono elementi 
chiarificatori i molti autori che sotto il nome unico 
di T. ascetica o dì T. m. trattano insieme tutta la 
vita spirituale in tutte le sue fasi e le sue forme fino 
alla C. infusa (cf. J. pE GuUIBERT, Theologia spiri- 
tualis, Roma 1939%, p. 9 Ss} Vv. SPIRITUALITÀ). — 9) 
Tanto meno ci è utile l’opinione volgare di coloro 
(medici e psicologi grossolani, fedeli poco illuminati) 
che nella M. vedono soltanto le manifestazioni 
somatiche, il meraviglioso corporeo. 

E) Ritroviamo un soddisfacente accordo fra gli 
autorì nel riconoscere i ff. accidentali o secondari 
della M., più o meno frequenti, più o meno legatì aì 
ff. essenziali (a titolo di preparazione o di conco- 
mitanza o di conseguenza). Tali sono considerati: 

A) PURGAZIONI PASSIVE, per le quali Dio purifica 
l’anima dagli attacchi, anche leciti, ai beni inferiori 
e la dispone al possesso m. dei beni supremi, opera 
il vuoto nell'anima per riempirla di sé. Malattie, 
persecuzioni e incomprensioni di uomini, pene ìnte- 
riori (aridità, senso acuto delle proprie miserie, 
angoscia della possibilità del peccato e della danna- 
zione, dubbi sulla natura dei proprì favorì mm., 
tentazioni di dubbio contro la fede e perfino di 
odio contro Dio . . .) fino alle vessazionìi del demonio, 
rientrano nella pedagogia divina che S. Giovannì 

oscura dei sensi e dello spirito; 
dD) FAVORI SPIRITUALI STRAORDINARI (« sr x 

nari» rispetto ai ff. «ordinari» della vita m. che 



II4 

peraltro è astraordinaria » essa stessa rispetto alla 
«Ordinaria » vita intellettiva e affettiva), quali sono: 
I) rivelazioni private concesse da Dio all'anima me- 
diante visioni sensibili o immaginative o intellettive, 
mediante /ocuzioni (di Dio) auditive (« voci », « pa- 
Ttole » percepite dal soggetto), immaginative, intel- 
lettive; 2) tocchi divini, sentimenti spirituali subi- 
tanei originati dal «contatto divino » (possono rien- 
trare in questa categoria le ferite d'amore, che non 

sono un «grado m.» bensì un fatto improvviso, 
una fulgurazione della grazia, con cui Dio illumina 

i vivamente l’anima facendole sentire la sua presenza 
Lac ela infiamma di amore divino, pur restandole nasco- 

sto e lasciandole lo spasimo di possederlo totalmente: 
cf. S. TERESA, Cast. int., mor. VI, 2, n. 2-4 (in altro 
modo sono descritte da SCARAMELLI, Dir. mist. III, 
27); 3) grazie gratis date o carismi, cioè favori con- 
cessi da Dio al soggetto non già in vista del suo van- 
taggio personale bensì per il bene della comunità 
cristiana (parola della sapienza e della scienza, dono 

E della fede, delle guarigioni, dei miracoli, della pro- 
A fezia, delle lingue e dell’interpretazione, discerni- 
* mento degli spiriti, secondo la descrizione di S. 

Paolo che rimarca con forza la superiorità della 
carità, I Cor XII 8 ss); 

C) FF. INABITUALI PSICOFIsICI (naturali nella loro 
sostanza, anche se sono soprannaturali per il modo 
e per l’origine), presenti negli stati mm., che abbrac- 
ciano tutte le modificazioni possibili, più o meno 
imponenti, della sensitività superficiale e profonda, 
dei sistemi neuro-muscolare motorio e neuro-vasco- 
lare (iperestesia, anestesia, analgesia, senso di ampli- 

Da ficazione o di estensione del corpo, di pesantezza, di 
Pato energia, di distensione, di turbinio nello spazio e di 

g levitazione, illusioni e allucinazioni visive, uditive, 
olfattive, gustative, tattili, fotismi, deformazioni 
nella percezione spazio-temporale, senso di accre- 
sciuta energia morale, di presenze invisibili, di con- 
tatti ineffabili con mondi superiori . .., convulsioni, 
contrazioni, paresi, stati estatici e similestatici, resi- 
stenza anormale al digiuno, stimmate, irradiazioni 
luminose ed elettromagnetiche, effluviazioni odorose, 
commozioni delle zone erotogene, tachicardia, oscil- 
lazioni del diametro pupillare, della termogenesi, 
del polso, irrequietezza psicomotoria, dissociazione 
«di personalità simultanee o alternanti...). Che 

ui, - questi e tant’altri simili ff. inabituali siano « naturali » 
È per la loro sostanza (qualunque sia il loro modo e 

la loro origine), si può ritenere provato dal fatto che 
| si riscontrano anche in condizioni psicofisiologiche 
da pormali o patologiche, come, ad Ss. nelle sindromi 

ESTESIA n (Myers) o criptestesie 
a i quali sono 
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psicometria [forse appartiene a questa categoria 
anche lo strano f. della JEROGNOSI (v.): sensibilità 
speciale per cui un soggetto discerne immediatamente 
un oggetto sacro, benedetto o consacrato, da uno 

profano, un’ostia consacrata dalle altre non con- 
sacrate, come si narra della stigmatizzata belga 
Luisa Lateau de Bois d’Haine, oppure distingue in 
chiesa, anche senza i segni ordinari, l’altare dove 
si trova il SS. Sacramento, come si narra di S. Fran- 

cesco Borgia, oppure avverte lo stato di grazia di 

un individuo, come si narra di S. Filippo Neri e di 
altri mistici, v. GORRES, La mystique divine, vers. 
franci wainte-Fo), l. III, cc. IX, XI, con altri 
esempi] e di chiaroveggenza nel futuro (previsioni, 
premonizioni, predizioni, sogni veridici). Un altro 
gruppo (parafisica) comprende i ff. di TELECINESIA, 

quali sono la levitazione, effetti psicocinetici (Rbhinc), 
scrittura diretta, monizioni obiettive, irradiazioni 

luminose, elettromagnetiche, effiuviazioni, guari- 
gioni straordinarie, e i ff. di TELEPLASTICA in cui ap- 

paiono formazioni materiali. 

F) È possibile spingere oltre la ricerca di una 
definizione della M. e individuare con una precisa 
categoria il f. essenziale che renda conto di tutti i ff. 
accidentali e valga a distinguere la M. da ogni altro 
ramo della T. spirituale? Se sì, la T. m. avrà un suo 
oggetto proprio e perciò almeno uno degli elementi 
che le permetteranno di costituirsi come scienza. 

In verità non sono né pochi né oscuri coloro che 
a questo problema danno risposta negativa (capo 
di questa tendenza si può considerare GARRIGOU- 
LAGRANGE). Ascetica e M. non sarebbero due rami 
specificamente distinti: non avrebbero oggetti propri 
distinti, ma sarebbero ambedue aspetti essenziali, 
generali, compresenti in ogni fase della vita spiri- 
tuale: l’ascetica sarebbe la parte dovuta all’iniziativa 
del soggetto, e la M. sarebbe la parte dovuta alla 
grazia di Dio, fattori ambedue costitutivi di ogni 
azione umana; sicché tra stato ascetico e stato m. 
ci sarebbe una pura distinzione di grado, dovendosi 
definire lo stato m. soltanto per un certo grado 
d’intensità della comune azione di Dio sull’anima. 

Più comunemente e, a nostro giudizio, più vera- 
mente si ammette una differenza specifica {ra i due 
stati; e si deve ammettere quando si dia una conve- 
niente definizione di M. 

Analizzando le opinioni espresse in B, C, D, 
costringendo a chiarirsi coloro che descrivono la 

vita m. come modo « straordinario » 0 « sopraumano », 
interpretando dal punto di vista intellettualistico 
classico l’« unione » con Dio, crediamo che la « carat- 
teristica essenziale » del M. cattolico è un atto di 
conoscenza speciale, intuitiva o sperimentale, sopra- 
razionale e infusa, delle realtà divine, detta contem- 
plazione infusa, rispetto alla quale l'elemento volon- 
taristico, cioè l'esercizio dell'amore, pur esso indi- 

spensabile, non è che una necessaria conseguenza. 

Una lunga e ricca tradizione trova quella carat- 
teristica nel possesso amoroso (sempre immediato 
ed infuso) di Dio, rispetto al quale l’elemento cono- 
scitivo sarebbe soltanto una fase preparatoria o 

addirittura conseguente; certe correnti volontari- 
stiche (che non senza gravi chiose si possono chia- 
mare, come si sogliono chiamare, agostiniano-fran- 
cescane) non arretrarono neanche di fronte a posi- 
zioni evidentemente paradossali, come Uco di Balma 

(sec. XIII) che definiva 1a: perfetta come puro 

atto di amore senza previa cognizione (Traci. de 

inyst. theol. già ritenuto di S. Bonaventura; v. la 
confutazione di Suarez, De relig. II, 13). 

Per parte nostra, con tutto IAC lCt a tSno che 
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giudichiamo classico, strutturale, intangibile, cre- 

diamo che la vita m. nel suo senso specifico è dap- 

prima ed essenzialmente un possesso conoscitivo di 
Dio in un modo più intimo e più rapido di quello 
previsto dalle « dimostrazioni » metafisiche e dalla 

semplice fede, c precisamente, nel suo grado ter- 

minale più perfetto, è conoscenza immediata o 
intuizione o esperienza delle realtà divine, la 
quale, essendo superiore (benché non contraria) 

alle capacità conoscitive normali (ragione e fede) 
dell’uomo viatore, non può essere che frutto di grazia 

speciale concessa dalla generosità libera di Dio, e 

pertanto può essere chiamata C. infusa. Circa le 
ragioni di questa posizione e circa i caratteri della 

C. infusa, v. CONTEMPLAZIONE. 

« L'ipotesi di una intuizione di Dio nello stato m. 
non è né nuova né contraria ai dati della teologia: . . . 

di ispirazione agostiniana, fu e resta un felice pro- 

lungamento della psicologia e della metafisica tomi- 

stiche » (J. MARÉCHAL, o. c., II, p. 19) e si può con- 

siderare comune nella T. m. cattolica (discussione 

dei testi di S. Agostino, pseudo-Dionigi, Riccardo 

di S. Vittore, S. Tommaso, S. Bonaventura, Ruy- 

sbroec, S. Giov. della Croce, S. Teresa, trattatisti 

posteriori, ivi p. 19-38, 41-47). Si veda anche Dio- 

nigi cartusiano: nella T. m. «tractatur de Deo 

prout per omnium entium negationem et super- 

inentalem, flammigerum, experimentalem ardentis- 

simunque deificac caritatis amorem agmnoscitur in 
superclarissima quadam caligine per elevationem 
imentis ultra universa creata et item &nmediatam 
atque certissimam cum Deo altissimo extaticam 

unionem » (De contempl. 1, 26, tutto risonante il 

dizionario del pseudo Areopagita). « È comunemente 
ammesso che una conoscenza sperimentale della pre- 

senza di Dio e della sua azione sull’anima appar- 
tenga: all'essenza della vita m. » (A. SToLz, Teologia 

della M., Brescia 1940, p. 12). «La M. è, nell’idea 

della chiesa, l’e. o la prova dell’unione dell’anima 

con Dio operata dalla grazia; ... possiamo designare 

questa come cognitio Dei experimentalis » (E. KREBS, 

Grundfragen der hatholischen M., Freiburg 1921, 
p. 36). La M. è «un modo straordinario di attività 
religiosa, il cui. punto culminante è l’e. tmmediata 
di Dio » (A. MAGER, AM. als Lehre u. Leben, Innsbruck 

1935, P. 25). 
V. I ff. connessi con la C. m., sopra descritti, si 

possono, crediamo, spiegare subordinandoli o coor- 

dinandoli alla C. m. assunta come definizione della M. 
A) Il possesso AMOROSO o unione o adesione 0 

comunicazione affettiva con Dio è il frutto «natu- 
rale » della conoscenza di Dio, condizionato e pro- 
porzionato ad essa: questo frutto matura nel giar- 

dino della volontà, che è appunto la potenza d’amore 
(« desiderio » del bene lontano, « fruizione » del bene 

presente), ma poiché la volontà «naturalmente » 
scatta ad amare il bene nei limiti in cui è presentato 
come bene dall’intelletto e poiché essa non è libera 
davanti all’intuizione del bene sommo, quel possesso 

si può chiamare «corollario naturale » della cono- 
scenza m. (v. LIBERTÀ). 

B) Anche la passivirÀ, nello stesso grado estremo 
di rapimento estatico, è prevista come corollario e 
quindi giustificata dalla metafisica della volontà 
(che, dunque, dai ff. mm. riceve una deliziosa con- 
ferma). S'è già spiegato sotto LIBERTÀ (v.) che 
quando l’intelletto presenta alla volontà un bene 
infinito che sia tutto il bene e totalmente bene, allora 

la volontà, interamente placata da una potenza di 
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soddisfazione pari alla sua potenza di desiderio, 
resta fissata, subisce una specie di ossessione, di 
ipnotizzazione, di gravitazione irresistibile, e non 

può evitarlo più che il fuoco possa evitare di bru- 
ciare. Quando l’uomo conoscesse Dio come Dio, 

con idea intuitiva diretta propria positiva, « facie 
ad faciem » (I Cor XII 12), asicuti est» (I Giov 

III 2), allora ne subirebbe l’infinita fatale malia. 
Tale « visione » beatificante ci sì promette in paradiso, 

ma la letteratura m. sembra provare che è concessa, 

per grazia privilegiata, anche all’uomo viatore nei 

casi detti di C. m. Si comprende, dunque, che in 
questi casi la volontà, secondo la sua natura di 
volontà e senza patire violenza, subisca la potenza 
fascinatrice della bontà divina, i «rapimenti » del- 
l’EstAsI (v.). Dio s’impossessa dell’anima, che lo 

possiede, e placa tutta la sua tensione: dapprima, 
generalmente, è una scintilla, una ferita, un tocco, 

un contatto che coglie il «sommo» o il «centro » 
dell’anima: poi il contatto si dilata fino ad afferrare 
tutta la persona e si ripete fino a diventare perma- 
nente. Allora tutte le potenze della persona, che 

non hanno più nulla da desiderare e da conquistare, 
interamente soddisfatte come la convessità pareggia 

la concavità, rimangono catturate, legate da una 

invincibile suggestione. Tal «legamento » o « passi- 

vità », peraltro, si intenda a dovere. La C., per cui 
la volontà resta «legata » a Dio perché è saturata 
da lui, non è una « passività » bensì un’aftività del 
soggetto: è un atto vitale, elicito dal soggetto. 
Vedere Dio e aderire a lui è sempre un atto dell’uomo, 
anche se è reso possibile dalla grazia di Dio; è sempre 
la volontà che, messa dall’intelletto di fronte a Dio, 

secondo la sua natura di volontà si unisce a lui, 
anche se questo abbracciamento non è «deliberato » 

o «libero » e vieta alla volontà di oscillare verso 
altri beni. Perciò ci sembra inesatta, anzi propria- 
mente assurda la dizione: C. 1nfusa, accreditata da 

autori antichi e moderni, oggi generalmente sosti- 
tuita dalla dizione meno impegnativa: C. mistica. 

C) Che restino «legate » anche le POTENZE SENSI- 
TIVE della conoscenza e dell’appetito, esterne ed 

interne, e che quindi resti «legato » anche il corpo, 
è previsto da chi ricordi che nella sostanziale unità 
psicosomatica dell’uomo l’anima spirituale è « forma » 
del Corpo (v.), costruttrice, guida e dominatrice 
di esso (entro i limiti consentiti dalla «necessitas 
materiae ») e che le potenze sensitive sono ordinate 
alle potenze superiori. 

D) Più laborioso sarà «spiegare » a partire dal 
f. definito « essenziale » della C. m., i FF. PSICOFISICI 

richiamati sotto IV E c. Qui basti notare che, 
intanto, essi da nessuno sono presentati come essen- 

ziali allo stato m., pur essendone il più vistoso e 
non raro corteo. E poi sono spiegabili in generale, 
anche se non siamo ancora in grado di spiegarlì 
tutti in particolare. Che il corpo, con le sue potenze, 
partecipi alla vita spirituale, è previsto, stante la 
ricordata unità sostanziale psicosomatica dell’uomo, 
ma come il corpo partecipi alla vita superiore della 
persona, quali fi. corporei «corrispondano » a un 
determinato f. spirituale, e per qualî meccanismi di 
condizionamento, ora (e chissà per quanto tempo 
ancora!) non sappiamo precisare, benché molte cose 
assennate e preziose siano state dette da varie 
scienze. 

VI. Difficoltà. Non ci nascondiamo che, ammessa 
nell'uomo viatore una vera intuìzione immediata 
dell’assoluto, si pongono alla psicologia razionale e ‘ 

FL 
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alla T. formidabili interrogativi che 
tutto, l’edificio del pensiero cristiano. 

a) Ad es., tale intuizione dell’essenza di Dio è simile 
‘alla C. degli angeli (Riccardo da S. Vitt., Benjamin 
mator I, 12; IV, 1, 7), è una anticipazione o incoa- 
zione della visione beatifica (ivi IV, 5, e comune- 
mente presso i dottori); è dunque del medesimo 
ordine della VisionE beatifica (v.) e suppone, come 
questa, un LUMEN gloriae (v.). Eppure generalmente 
sì ritiene che è distinta dalla visione beatifica per 
distinzione superiore alla diversità del grado di 
intensità. Come dunque si distingue da essa? La 
difficoltà è grossa; essa spiega le titubanze di alcuni 
autori nel ravvisare la caratteristica dello stato m. 
nell’intuizione di Dio. Crediamo che le seguenti note 
differenziali possano soddisfare le legittime esigenze 
teologiche: 1) la visione m. (e il «lumen gloriae » 
relativo) è transitoria, « per modum passionis cuiu- 
sdam transeuntis », mentre la vis. beatif. è definitiva, 
«per modum formae permanentis »; 2) la vis. m. 
è puro privilegio della grazia di Dio, mentre la vis. 
beatif. è anche «mercede » o «premio» e quindi 
«conquista » dell’uomo; perciò 3) la vis. m. non è 
proporzionata al MERITO (v.) e alla carità sopranna- 
turale, che invece condiziona la vis. beatif.; 4) è 
ostacolata dalla presenza del corpo (l’estasi, il «rap- 
tus », la « alienatio a sensibus » richiesta da S. Ago- 
stino e da S. Tommaso per ogni visione terrena del- 
l'essenza divina, non è interamente paragonabile alla 
morte; libera, sì, la «punta dell’anima », ma non la 
sottrae del tutto alla «necessitas materiae » e alle 
sollecitazioni del corpo); 5) sospende l’« actus fidei », 
ma 7101 sospende l'a habitus fidei »; 6) perciò rimane 
pur sempre imperfetta, velata, non interamente satu- 
rante. Cf. S. Tommaso, S. Theol. II-I, q. 180, aa. 
4,5; 1, q. 12, a. rIT, ad 2; II-II, q. 175; C. gent. III, 
47; J. MARÉCHAL, o. c., II, p. 22, 46 s. 

b) Ancora,che Dio infonda nuove specie nella mente 
del .contemplante (v. CONTEMPLAZIONE) è una spie- 
gazione che ci lascia gravemente perplessi per molte 
Tagioni, e infine per questa: essa suppone che le 
IDEE (v.) siano come quadri a sé stanti, sussistenti 
in se stessi, indipendenti dal pensiero di cui sono l’atto 
e dall’essere di cui sono la presentazione. ...: con- 
cezione che è puro presupposto irredimibile, imma- 
ginoso, assurdo, radice del fenomenismo moderno 
{v. SCETTICISMO). Come, dunque, Dio si offre alla 
presa dell’intelletto contemplante? come l’infinito 
può offrirsi «facie ad faciem» e insieme propor- 
zionarsi alla cattura di un intelletto che rimane pur 
sempre finito? v. la discussione sotto VISIONE 
beatifica. È 

VII. Problema psicologico-teologico. A) Come 
si inserisce il fatto m. nella psicologia religiosa del 
soggetto? è una novità, un cominciamento assoluto 
che sorge per salto, o non piuttosto è un semplice 
‘igrado dell’evoluzione continua dei processi psicolo- 

| gici normali? 

_ —@) Poulain, Maréchal, Seisdedos, Mager, Farges... 
| ‘e tutti coloro che definiscono la M. come vera intui- 

«zione immediata di Dio sostengono che la vita m. 
è specificamente distinta dalle altre fasi della vita 

| cristiana, novità, cominciamento assoluto, diversa 
Sla via universale del dovere di perfezione, via 

speciale ‘aperta soltanto a quelle anime che vi sono 
late con particolare vocazione da un privilegio 

a Si danno perciò due modi specificamente 

impegnano 

l’aiuto della grazia ordinaria, e la 
o mistica che è infusa dalla grazia 

essere conquistata ‘con gli 
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balle, Zahn, Louismet, Joret, Stolz, Hermans... 

trovano tra M. e vita cristiana ordinaria una con- 

tinuità graduale, cioè una pura distinzione di grado, 
non già una distinzione specifica: la M. sarebbe il 

normale coronamento dello stato di grazia a cui 

tutti i cristiani sono chiamati in virtù della stessa 

grazia santificante ordinaria. È chiaro che in tale 
prospettiva cade la distinzione specifica fra «ordi- 

naria » e «straordinaria » (grazia, orazione, C., voca- 

zione, via). Cf. J. pE GuiBERT, Etudes, p. 23-36, 
77-111, sulla C. acquisita e infusa. 

B) Nomi insigni da una parte e dall’altra. Il che 
fa pensare che la diversità di soluzione si riduca alla 
diversità dei rispettivi sistemi di definizioni. 

a) Definita la M. come e. o intuizione immediata 

del divino, è indubitabile che l’attività m. è un 

cominciamento assoluto nella vita psicologica nor- 
male (naturale e soprannaturale), nella quale non 

ha luogo una cosiffatta e. Contro ogni aspirazione 
ontologistica intuizionistica, contro il protestan- 
tesimo liberale, contro il modernismo, il pragmatismo 

e alcune teorie della subcoscienza, contro certe infles- 

sioni dei « metodi di immanenza », non sarà mai 

abbastanza richiamato che Dio, nell’uso ordinario 
delle nostre potenze, non si conquista 1munediata- 
mente né nella conoscenza, né, tanto meno, nel sen- 

timento, ma si conquista soltanto con una mediazione 

logica (o dimostrazione) di tipo inferenziale (o a 
posteriori). Cf. S. Theol. I, q. 2, aa. 1-3; v. TEODICEA. 
Ora, o l’e. dell’assoluto, asserita dalla fenomenologia 

m., non esiste, 0, se esiste, è un fatto specificamente 

nuovo nella vita spirituale, che eleva l’anima a 

uno stato nuovo e originale (più o meno duraturo). 

b) La seconda posizione avrebbe ragione di farsi 
valere solo quando risultasse o si supponesse che la 

C. immediata, asserita dai mistici, non è l'essenza 
della vita m., o che non è propriamente una c. nel 
suo preciso senso tecnico di presa logicamente imme- 

diata diretta propria positiva dell’essere divino. 
1) Di fatto le visioni dei mistici possono avere per 

oggetto non già Dio come Dio, bensì una teofania, 

un emblema finito della realtà divina, i regni d’oltre- 
tomba, la persona di Gesù nelle sue vicende terrene 
e nella sua esistenza celeste . ..: singolari figure, la 

cui conoscenza immediata, pur sempre straordi- 
naria, sarebbe bastevole a spiegare i ff. mm. descritti, 

ma sarebbe meno distante dalle potenze normali che 

non sia l’intuizione di Dio come Dio. 2) Inoltre, 

l’e. ha diversi gradi di chiarezza e di contenuto; ed 
è prevedibile che un’e. del divino nei suoi gradi 
infimi appaia con minor evidenza originale e nuova 

rispetto alle sottostanti attività conoscitive. 
In conclusione, là dove la C. m. non appare come 

vera e propria e. di Dio (e questi casì si possono pen- 

sare numerosi), è giustificata la titubanza di coloro 
che non osano riconoscerle una originalità assoluta 

rispetto all’ordinaria vita spirituale. Ma quando 
fosse davvero una e. delle realtà divine, allora do- 

vrebbe dirsi qs0vità, sproporzionata alle capacità 

umane sia per il suo contenuto, sia per il suo modo, 
essendo conoscenza diretta, transconcettuale di 

ciò che nella vita terrena ci è accessibile solo indi- 

rettamente, per via sempre concettuale, nella di- 

mostrazione razionale e nella fede (così per dimo- 

strazione metafisica o per fede, non già per cono- 

scenza sperimentale, ci è nota la presenza di Dio in 
noi per immensità, l’inabitazione della Trinità in 

noi per la grazia, la Trinità delle Persone divine; 
cf. S. TERESA, Cast. int. mor. V, I, 1-10). 
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È tesi di A. GARDpEIL (La structure de Vime et 
l’expérience M., Paris 1927, II, p. 89), condivisa da 
R. GarRrIGOU-LAGRANGE (da ultimo .in Rev. des 
sciences philos. et théol. 40 [1956] 652-56), che «la 
C. m. procedente dalla fede viva illuminata dai 
doni di scienza, intelligenza, sapienza, non è per se 
stessa straordinaria, ma appartiene alla via normale 
della santità come preludio della vita eterna, i7- 
choatio vitae acternae (S. Theol. I-II, q. 69, a 2); 
essa si differenzia dalla via normale solo per le grazie 
gratis date: profezia, visioni, rivelazioni private e 
altri carismi dello stesso genere » (Garr.-Lagr. p. 
652 s). Ma se la C. m. è veramente e. immediata di 
Dio, non è forse una originalità bastevole a distin- 
guere lo stato m. dalla « via normale della santità »? 
No, rispondono Gardeil e Garr.-Lagr. poiché ogni 
fedele in grazia ha una conoscenza quasi sperimentale 
di Dio, delle Persone divine, venute ad abitare in 
lui con la infusione della carità, secondo i celebri 
testi Giov XIV 23, Rom V 5, I Cor III r6. Già il 
testo sacro nota che la presenza di Dio e del suo S. 
Spirito in noi sî fa sentire dal fedele: « Vos cognoscetis 
eum quia apud vos manebit » (Giov XIV 17), 
« Unetio eius docet vos de omnibus » (I Giov II 27), 
«Ipse Spiritus testimonium reddit spiritui nostro 
quod sumus filii Dei» (Rom VIII 16). E S. Tom- 
maso crede di poter precisare che di questa presenza 
divina l’anima giusta ha notizia di tipo sperimentale 
(I Sent. d. XIV, q . 2, a 2, ad 3: « Unde cognitio ista 
est quasi BRE »); delresto essa la Dio in sé 
e perciò può friire della persona divina (« illud solum 
habere dicimur quo libere possumus xt vel frus >, 
S.Th. I, q. 43; a. 3, inc. e ad rx), il che sembra con- 
seguire a uno speciale possesso conoscitivo di Dio, 
simile alla VISIONE beatifica (Vai 

Ora, noi crediamo che tanto i testi sacri quanto S. 
Tommaso rimarchino efficacemente la speciale pre- 
senza di Dio nell’anima in grazia e la speciale notizia 
che ne abbiamo, ma non dicono affatto che tale no- 
tizia sia propriamente sperimentale (delresto, lo stesso 
Gar.-Lagr. riconosce, contro Gardeil, la forza re- 
strittiva del quasi, che appare nella formula tomi- 
stica « quasi-experimentalis », pur senza abbando- 
nare la tesi della sperimentalità, comune a lui e al 
Gardcil, p. 654 s). S. Tommaso, con tutta la tradi- 
zione teologica, insegna che, senza una speciale ri- 
velazione, non possiamo avere certezza di essere in 
grazia di Dio, certezza che sorgerebbe se avessimo 
conoscenza immediata, cioè e. della presenza di Dio 
per grazia, «et ideo eius paesentia in nobis et ab- 
sentia per certitudinem cognosci non potest» (S. 
Theol. I-1I, q. 42, a. 5). D'altronde egli non afferma 
mai che noi vediamo o sentiamo immediatamente 
Dio presente in noi, ma soltanto che noi sentiamo gli 
effetti di Dio in noi : « Spiritus S. reddit testimonium 
per efjectum anmoris filialis quem in nobis facit » 
(Comment. in epist. ad Rom. VIII, 16), « Ille qui vere 
accipit gratiam per quamdam experientiam dulce- 
dinis novit, quam non experitur ille qui non acci- 
pit » (S. Treol. I-II, q. 112, a 5, cf. II-II, q. 45, a 2. 
Si badi alla vaga restrittività del quamda;n: un pensa- 
tore di razza come S. Tommaso non ignora che la 
dolcezza si sente, si sperimenta, ma che essa sia 
«effetto » di Dio non si sperimenta, bensì si infe- 
risce, si arguisce per dimostrazione metafisica o per 
fede). In un luogo (S. Theol. I, q. 43, a 3) sembra 
addirittura minimizzare anche troppo il significato 
dei vocaboli inlabitare e templum usati dal testo 
sacro per indicare la presenza «speciale » di Dio nel- 
l’anima del giusto, interpretandoli come  espri- 
menti soltanto il fatto che Dio è termine intenzionale 
od oggetto dell’intelletto e dell'amore del giusto 
(il che non ci sembra che traduca appieno la «spe- 
ciale » presenza di Dio nel giusto). 

Continuiamo dunque a credere che una visione 
immediata di Dio, se si avverasse, sarebbe una no- 
vità assoluta nella storia spirituale del fedele. 

MISTICISMO II17 

C) Se si avverasse . .., se la C. m. è davvero e. 
immediata del divino, allora è senza dubbio una 

novità. Ma esiste di fatto una siffatta C. sperimentale? 

Le descrizioni dei mistici, che non hanno pretese 
filosofiche e teologiche, possono lasciarci indecisi sulla 
natura della loro C. Ma le descrizioni di teologi con- 
sumati, sensibilissimi alla problematica della M., 
dai medievali (come Riccardo da S. Vittore, S. 

Tommaso, S. Bonaventura, Ruysbroec) ai moderni 
(come Giov. di Gesù Maria, Theologia mystica in 

«Opera omnia », Colonia 1622; Filippo della SS. 
Trinità, Summa theologiae mysticae, Lione 1656, 
Brux.-Parigi 1874; Vallgornera, Mystica theologia 
divi Thomae, Barcellona 1662, Torino 1925), fino ai 

contemporanei, non ci lasciano dubbi (non teniamo 
conto di S. Agostino, né del peudo-Dionigi e neppure 
di S. Giovanni della Croce, le cui coordinate filoso- 

fiche erano alquanto diverse da quelle che orienta- 

vano i teologi medievali della M.). Cf. MARÉCHAL, 
CRT p=1r91SS* 
Per la verità, quando i teologi medievali citano 

esempi di visione m. della stessa essenza di Dio, non 
sanno ricordare che i casi di Paolo, di Mosè, di Adamo 
(solo ipoteticamente: se il suo sonno misterioso deve 
intendersi come rapimento estatico) e genericamente 
dei « viri contemplativi ». S. Tommaso, con magni- 
fica sobrietà e sensibilità critica, contesta che Gia- 
cobbe, Davide, Isaia, Giobbe, S. Pietro, S. Giovanni 
evang., S. Benedetto siano stati assunti a una vera 
visione dell’essenza di Dio, poiché dai testi biblici 
e dalla testimonianza di S. Gregorio M. (per S. Be- 
nedetto, Dial. II, 35) non si ricava con certezza che 
le loro estasi fossero simili al rapimento di cui fu 
beneficiario S. Paolo. S. Tommaso si lascia guidare 
da un sano principio metodologico e apologetico: 
se la visione m. di Dio non è provata, si presume 
non avvenuta: «quia non expresse habetur [nel testo 
biblico, Gen II] quod in illo sopore Deum per essen- 
tiam viderit [Adamo], possumus dicere quod... 
elevatus fuit n0n ad ipsam Dei essentiam videndam », 
De verit. XVIII, 1, ad 14. Inoltre S. Tommaso fu 
sempre fedele al principio che la C. di Dio sulla terra 
fosse una gratia gratis data, quindi ordinata «ad ' 
utilitatem aliorum » (S. Theol. III, q. 27, a. 6) con- = 
cessa in vista di una missione apostolica affidata ai 
soggetti privilegiati (come Paolo e Mosè); forse 
anche per questa ragione S. Tommaso si astenne dal 
pronunciarsi circa le grazie mm. concesse a Maria. 

Tuttavia è chiaro “che per i teologi medievali 
quei casi sono tipici (perciò sono citati) e non già ui 
esclusivi: rappresentano una «specie», una classe, È 
che non è esaurita in quei soli casi. Un testo famoso del 
De videndo Deo, spessissimo citato (anche da S. 
Tommaso, S. Theol. II-II, q. 175, a. 5; De verit. 
XIII, 4, e molto prima da Aimone di Balnestag® 
Expos. in II Cor. 12, PL 117, 663 B), insegnava: 
«Et non fit incredibile quibusdam sanctis nondum 
ita ex toto defunctis ut sepelienda cadavera rema- 
nerent, etiam istam excellentiam visionis fuisse 
concessam ». D'altronde il principio che la visione 
m. è graZia gratis data motivata soltanto da uno Scopo 
di apostolato non ci autorizza a credere che per ì 
teologi medievali quella visione fosse rarissima, poicheg: 
è anche principio teologico l’associazione normale 
dell’utilità e della santità personale con la carità. 
apostolica e col bene della comunità. Cf. MarÉcHat, x 
OG: LI OD 199 SS, 250-54. È 

Dunque, vi sono casì reali storici dì visione im- 

mediata di Dio (benché poco numerosi): essi i 
dovranno dire novità, eccezioni, privilegi straordì- 
nari, soprannormali. In tutti gli altri casì (che po i 
tranno essere magari di gran lunga più numerosì) 
descritti come mm. ma nei qualî non ha luogo ui 
vera e. di Dio, la seconda sentenza potrà essere DI 
ficuamente applicata. 
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D) La «novità » della C. m. ha un importante 
valore teologico: come il MiracoLO (v.), una siffatta 
C. postula un intervento diretto di Dio, una grazia 
straordinaria. Perciò S. Teresa la chiama «sopran- 
naturale » (relazione II al p. Alvarez) e ne trae ar- 
gomento per provare la «soprannaturalità » del- 
l'’orazione di quiete (Vida XII, 4). Il soggetto che 
contempla è la persona del mistico, la causa per cui 
il mistico contempla in quel modo originale non può 
essere che un intervento diretto della grazia spe- 
ciale di Dio. Si dice: intervento diretto (non già, 
dunque mediante la catena «normale » delle cause 
seconde) della grazia speciale (non già della grazia 
«ordinariamente » distribuita dalla provvidenza 
«ordinaria »), poiché la C. m. non è riducibile ai 
mezzi «ordinari » della vita spirituale. Pertanto là 
dove risulti anche sensibilmente la realtà della C. m., 

là si dovrà affermare un « miracolo ». Cf. MARÉCHAL, 
II, p. 220 ss; J. pE GUIBERT, E?udes, p. 36-41, su 
«ordinario » e «straordinario ». Come poi la grazia 
speciale di Dio, con quali mezzi (doni, sacramenti), 
per quali finì rispetto all’individuo, alla comunità 
cristiana, all'adempimento del « Regno di Dio » inter- 
venga nel produrre i fatti mm., è un magnifico capi- 
tolo che costituisce la T. della M., in verità meno 
sviluppata della « psicologia della M. » v. sotto XI. 

VII. Problemi morali. A) Si fa questione se le 
grazie mm. siano necessarie per giungere alla PER- 
FEZIONE (v.) o SANTITÀ (v.). A parere di tutti: non 
sono necessari i fatti straordinari che spesso accom- 

| pagnano la vita m. (visioni, rivelazioni, estasi, ecc.); 

—_—le grazie mm. vengono concesse in ordine alla santi- 
» ficazione («gratiae gratum facientes »), e Dio con- 

cede la C. m. quando vuole e come vuole; non si 
giunge a santità senza grazie speciali; alla santità 

è necessaria l’abituale unione della mente e del cuore 
con Dio. Ma è necessaria la C. m. o infusa propria- 
mente? Per Poulain, Farges, De Maumigny... essa 
è mezzo efficacissimo di santità, ma straordinario e 
non necessario; invece per Saudreau, Lamballe, 
Garrigou-Lagrange... essa è la unica via normale e 
quindi necessaria alla perfezione. v. par. VII. 
B) Si chiede ancora se tutti gli uomini sono chia- 

mati alla C. m. La risposta è comandata dalla solu- 
zione del problema precedente e si complica col 
problema circa la vocazione remota dei singoli cri- 
stiani alla SANTITÀ (v.). Sono per la vocazione uni- 

«_——versale alla C. m.: Arintero, Garrigou-Lagrange, 
__—Joret, Louismet, Teodoro di S. Giuseppe, Pecters, 
__Lamballe, Saudreau, p. Gabriele di S.M. Maddalena... 
| Difendono una vocazione speciale e limitata: De 
 Maumigny, Poulain, De Guibert, Lejeune, Farges... 
Il Tanquerey tenta una conciliazione sostenendo che 

la C. m. è in sé una normale continuazione della vita 
ristiana ma di fatto non tutte le anime sono chia- 
te alla C. m. (Compendio di teologia ascet. e m., 

ad. ital. Roma-Parigi 1928, p. 956 ss). La ragione 
;areri è la diversa definizione di vita m. e di 
e quindi la diversa concezione dei rapporti 

ella v. ta m. con la santità. Per noi v’è vocazione 

iversale alla SANTITÀ (v.), non già alla C. m., come 
ava dalla discussione del par. VII. Cf. J. DE 

T ». 42-45, 113-57; 159-212. — G. 
ma della vocazione generale alla 
V. BaLciunas, La vocation uni- 

o chrét. selon S. Frangois de 
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mezzo potente per progredire nella santità, non può 
lasciarci indifferenti: si può e si deve desiderare. Ra- 
gionevolmente beninteso, cioè badando che i motivi 

e i modi del desiderio siano onesti; in particolare, 
bisogna evitare il desiderio mosso da vanagloria, 

da snobismo, da smania dello straordinario o da 

altri motivi che non siano la gloria di Dio e il nostro 
bene; evitare altresì il desiderio indiscreto che tra- 
scura i mezzi ordinari di santificazione, ci butta 

in braccio a fantasticherie e ci fa cercare affannosa- 

mente i segni di una chiamata alla C.; evitare quel 

desiderio che non si affidi al beneplacito di Dio. 
Utilmente si mediteranno i severi richiami di S. 

Giovanni della Croce (v. RIiveLAZIONI). Come poi 
sia possibile un desiderio della visione immediata 
soprannaturale per il «cristiano» (che ne ha la no- 
zione «rivelata ») si spiega sotto visionE (v.). Per 
chi ritenga la C. m. necessaria alla vita morale, 

essa dovrebbe essere oggetto infallibile impetrato dal 

retto desiderio e dalla PREGHIERA (v.). In generale, 

se PERFEZIONE (v.) è adesione caritativa alla volonta 

di Dio o « unione con Dio », si prevede che l’anima, 
per piacere al Padre, per «amore del suo volto », 
dovrà desiderare la forma più perfetta dì unione e, 

per parte sua, dovrà sforzarsi di raggiungere almeno 

la C. acquisita (v. CONTEMPLAZIONE). 
D) E' conveniente per tutti i fedeli leggere gli scritti 

dei mistici? Tra le due opinioni estreme di chi per- 
mette e di chi vieta indiscriminatamente a tutti la 
lettura dei mistici, la opinione più prudente si 
pronuncia ora per l’affermativa ora per la negativa 

tenendo conto dell’indole dei singoli scritti e della 
condizione dei singoli lettori, per evitare da una 
parte il pericolo del « mimetismo spirituale » che è 

sempre una pseudo-M. sentimentale (la vera C. non 

è contagiosa) e, d'altra parte, per non sottrarre ad 

anime generose l’ausilio delle ce. dei mistici auten- 

tici. Immunizzata l’anima contro i detti pericoli, 
l'accostamento dei mistici costituisce una fecon- 
dissima LETTURA spirituale (v.) facendo conoscere 
i fastigi della grazia e della virtù, stimolando l'anima 
verso il più e verso il meglio. Ed è feconda anche per 
la scienza filosofica e teologica fornendo originali ce. 
non comuni che illuminano la capacità dell’intel- 
letto e l'economia della grazia divina. 

E) I compiti della DIREZIONE spirituale (v.) 
trovano un’applicazione particolare nella direzione 
dei contemplativi: disporre le anime alla C. con 
prudenza evitando sia l’eccesso di chi vuole indi- 
stintamente e sveltamente spingere tutti alla C., 

sia il difetto di chi crede inutile occuparsene; di- 
scernere le grazie mm. evitando sia l’affermazione 
inconsulta che la negazione aprioristica; sostenere le 
anime in mezzo alle prove e guidarle in mezzo alle 
dolcezze divine, perché né si scoraggino, né cadano 
nella ghiottoneria spirituale o nella vana compia- 
cenza; seguire, non precedere, l’azione della grazia 
dando la sicurezza sulla via percorsa, risolvendo i 
dubbi pratici, esortando alla fedeltà, e rispettando 
sempre l’azione di Dio il quale, in questo campo 
come non mai, è il vero direttore. 

LucieN-MARIE de St. Joseph, La formation doc- 
trinale des contemplatives, in Vie spir. Suppl. 1954, 
p. 87-103. — V. GARCIA Hoz, Pedagogia de la lucha 
ascetica, Madrid 19463. — F. D. Durrey, Psychia- 
try a. ascetism; St. Louis (Missouri) 1950. — Pro- 
blemi attuali della direzione -spirituale, Roma 1950 
(Congr. di spiritualità, Roma 17-22 apr. 1950). — 
Direction spirituelle et psychologie, Etudes carmélit. 
1951. — La direz. spirituale: direttive e problemi, Mi- 
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lano 1952. — C. VACA, Psycoanalysis y direcciòn 
espiritual, Madrid 1952; cf. recens. di A. TURENZIO 
in Ciudad de Dios 164 (1952) 178-88. 

F) La C. m. può essere preparata e meritata dal- 
l’uomo? In senso stretto, no, stante la assoluta 

gratuità della C. m. Ma poiché Dio non concede 
capricciosamente le grazie mm., si può parlare di 
disposizioni o condizioni che rendono più probabili 

quelle grazie: magnanimità, spirito di sacrificio, 

separazione dal mondo, rinnegamento di sé, ora- 
zione intensa e tutti gli sforzi atti a raggiungere la 

C. acquisita. 

Nota bibliografica per i parag. III-VIII, da com- 
pletarsi con la bibl. generale segnalata sotto il parag. 
DI 

1) H. WiLms, Wom Wesen u. Wert des M., in Die 
neue Ordnung 1 (1946) 97-115. — P. GABRIELE di 
S. M. Madd., Che cos'è la vita m.?, in Vita crist. 17 
(1948) 5-16. — R. PARENTI, Alcune questioni attuali 
di spiritualità, in Città di vita 2 (1947) n. 1. — A. 
LEVASTI, Problemi del M.,ivi, nn. 4 e 6. — A. BLA- 
SUCCI, // problema nt. moderno, ivi n. 5. — B. JIME- 
nEZ DuQur, LI! problema in., in Rev. espani. de teol. 
2 (1942) 617-47. — F. CAayRÉ, L’objet de la M., 
in Annee théol. 1944, P. 243-53, 409-4I1. — CLAUDIO 
de Jes. Crucif., Hacia una definicion clara y precisa 
de la T. m., in Rev. espari. de teol. 1 (1941) 573-601: 
la M. «è una conoscenza e amore di Dio infusi, in 
negazione e oscurità di ogni luce naturale dell’in- 
tendimento, per i quali il soggetto percepisce una 
realtà e bontà indicibile ma reale e presente nell'anima, 
superiore a ogni realtà ec bontà ». Come si vede, la 
definizione non è né chiara, né precisa. Cf. le cri- 
tiche di A. Royo MARTIN, £/ concepto de M. sobre- 
natural, ivi 8 (1948) 61-79. Risponde il p. CLAUDIO 
ivi 9 (1949) 105-22, 10 (1950) 547-63. Il carmelitano 
contro il Royo sostiene che: a) i doni dello Spirito 
S. come tali non possono costituire intrinsecamente 
la M.; b) che la loro attuazione non costituisce l’atto 
m.; c) che soltanto la mozione immediata dello Sp. 
S. costituisce la M. soprannaturale. Repliche del 
Rovo, ivi 9 (1949) 589-606, II (1951) 473-84. 

2) GABRIEL de S. M. Magdal., Le problème de la 
contemplation unitive, in Ephem. carmel. 1 (1947) 
5-53. — Ip., Interprétation théolog. de la contempl. 
unitive, ivi, p. 245-77. — Contemnplation in Dict. de 

spir. II (storia, di J. LEMAÎTRE; dottrina, di GABRIEL 
de S. M. Magd.). — V. LIiTHARD, Mystique et con- 
templation, in Gregor. 17 (1936) 584-95. — I. G. 
MEeNENDEZ, Usidad especifica de la contemplacion 
cristiana, Madrid 1926. — GABRIELE di S. M. Madd., 
La C. acquisita, Firenze 1938; vers. franc., Paris 
1949: tenta di provare (senza riuscire, ci sembra) 
dal solo punto di vista sperimentale l’esistenza di 
una C. acquisita. — R. DALBIEzZ, La controverse de 
la contemplation acquise, in « Technique et contem- 
plation» (Etudes carmélit. 1949) $1-145. — ST. 
HARENT, Quelques textes sur la contemplation acquise, 
in Gregor. 7 (1926) 251-60, 402-06. — G. PICARD, 
La saisie immediate de Dieu dans les états mysti- 
ques, Paris 1923. — A. GARDEIL, La structure de 
lime et l’expérience mystique, Paris 1927, 2 voll.; 
consensi di R. GARRIGOU-LAGRANGE in Rev. des 
sciences plrilos et théol. 40 (1956) 652-56. — A. Léo- 
NARD, Lecherches phénoménologiques autor de l’expé- 
rience imyst., in Vie spirituelle. Suppl. 5 (1952) 430- 
94. — C. TRULHAR, De experientia mystica, Roma 
1951: la e. m. e il magistero eccles., il N. Test., i 
padri, la teologia della grazia; bibliogr. (p. 2211-43) 
per il periodo 1939-50. — Ip., La lumière de la con- 
templation dans la nuit m., in Nouv. Rev. théol. 71 
(1949) 1063-71. — Ip., Expérience myst. et théologie 
de la grace, in Rev. d’ascét. et de myst. 27 (1951) 
297-326: quando si voglia costruire una « teologia » 
(non soltanto una psicologia) della M., bisognerà 
chiarire i rapporti della C. m. con la grazia attuale, 
le virtù teologali e morali, i doni dello Spirito S., 

la nostra partecipazione alla natura divina, la nostra 
filiazione adottiva, l’inabitazione di Dio, l’unione 
a Cristo, la grazia santificante. — F. BERTHOLD, 
The meaning of religious experience, in Journal of 
relig. 32 (1952) 263-71I: il senso dell’e. m. è anzitutto 
teologico, non già psicologico. 

3) Nullameno lo studio filosofico e, in particolare, 
psicologico della M. non cessa di essere possibile, 
indispensabile. T. FoRNOVILLE, De natuurlijke gron- 
den der christ. mystiek e De problemstelling der verhou- 
ding tussen philosophie en christel. mystiek, in Bij- 
dragen d. Nederl. Jezuièten 12 (1951) 1-23, 118-38. — 
A. MAGER, M. als seelische Wirklichkeit. Eine psy- 
chologie der M., Salzburg 1947. — O. KARRER, M. 
und Psychologie, in Schw. Rundschau 48 (1948) 653- 
66. — E. NEUMANN, Der Mystiker. Versuch einer 
psychologischen Interpretation, in Eranos-Jahrbuch 
16 (Ziirich 1948). — C. ALBRECHT, Psychologies of 
mysticisim, in Dom. Studies 1951, p. 133-52. — L. 
VEUTHEY, Il sapere mistico, in Città di vita 1 (1946) 
554-62. — B. Jimenez DuQue, De nuevo sobre el 
conocer mistico, in Rev. espan. de teol. 13 (1953) 371- 
82: psicologia della conoscenza m. nella dottrina 
di S. Tommaso. — A. ANDRÉS ORTEGA, Concep- 
tuacion y M., in Rev. de filos. rI (1952) 381-400: 
la conoscenza m. è aconcettuale, anzi è supercon- 
cettuale. — J. DE TonquepeEc, De la certitude dans 
les états mystiques, in Nouv. Rev. theol. 85 (1953) 
399-404: a proposito della 23 e 83 regola di S. Ignazio 
sul discernimento degli spiriti. — M. G. MIRALLES, 
Es por connaturalidad el conocimiento de la contem- 
placion infusa?, in Teologia espiritual 2 (1958) 127- 
40. — De la connaissance de Dieu (« Recherches de 
philos. » III-IV), Paris 1958, con buoni studi sulla 
conoscenza m. (come R. VERNEAUX, L’expérience 
mystique et la philosophie, p. 307-64). — J. CHAN- 
son, Etude de psychologie relig. sur les sources et 
l’efficacité de la prière dans l’expérience chrét., Paris 
1927. — J. F. BoxnEroy, La mystique des nombres, 
in Rev. d’ascét et de myst. 25 (1949) 533-350. — 
GepDES Mc GREGOR, Aesthetic experience in religion, 
London 1947; cf. le critiche di L. VAN DER KERKEN 
in Rev. phil. de Louvain 47 (1949) 126-36. — J.M. 
SancHEZ DE MuntIim, Vida estetica y vida mistica, 
in Rev. de ideas esteticas 9 (1951) 29-58. 

IX. Problema storico-critico. I ff. mm. del M. 
cattolico si riscontrano con la stessa natura in altre 

religioni? 
A) Si è già detto con quanta indiscriminazione, 

sotto la qualifica di «mistici », tra spregiativa e am- 
mirativa, sono volgarmente accostati i fondatori 

di religioni, i grandi «iniziati », i santi cristiani, 
i condottieri dì popoli, i filosofi e gli apostoli dei 
miti razziali e nazionalistici, gli assassini idealisti e 
i pazzi acchiappanuvole... Ma è un fatto che anche 
presso gli acattolici fioriscono ff. analoghi a quelli 
registrati dalla M. cattolica: sono molto noti i risul. 
tati sorprendenti, non esclusi stati estatici o simile- 
statici, raggiunti dagli asceti yoga, buddisti, musul- 
mani, neoplatonici (dallo stesso Plotino) grazie a 
una rigida metodica disciplina del corpo e dello 
spirito. 

B) È abbastanza sicuro che sì tratta dì M. attivo 
(il termine M. è qui usato in senso largo): questi ff. 
sono una conquista personale, coronamento di pro- 
lungati e tenaci sforzi ascetici, grazie ai qualiîi la 
persona si eleva fino a Dio e lo trova nel modo con- 
sentito alla potenze naturali, con un grado dì inten- 
sità e di purezza proporzionato all’efficacia della 
disciplina ascetica; sono il risultato terminale di un 
graduale sviluppo, prevedibile conseguenza degli 
esercizi preparatori antecedenti. In tale M. la îni- na 
ziativa è del soggetto. 

Tutt'altro che spregevole, beninteso, Che anzi, è 
grandioso e commovente: per esso le anime generose, 
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non ancora investite dalla luce rivelata, vibranti 
sotto il richiamo naturale dell’infinito, accese dalla 
nostalgia naturale dell’invisibile, con la preghiera, 
la penitenza, l’amore si mettono in marcia verso la 
reggia dei beni immarcescibili: M. che, prescindendo 
dal fine soprannaturale e dai mezzi soprannaturali 
di grazia e considerando soltanto i mezzi naturali di 
purgazione, di illuminazione e di unione con Dio, si 
copre in gran parte con la stessa ascetica cristiana e 
perfino con la C. acquisita (oggi i teologi, al di là 
delle divergenze terminologiche, generalmente am- 
mettono che la corrispondenza alla grazia ordinaria 
possa portare l’anima a una forma di orazione e di 
unione con Dio che ha i caratteri della C. e si suol 
chiamare « C. acquisita »). 

Al contrario il M. cattolico, nella sua fase «es- 
senziale », è (come s’è detto) un fatto originale, 

b nuovo nella vita spirituale: non è il termine natu- 
x rale del movimento catartico che sia guadagnato 

| dalla disciplina del soggetto, ma sopravviene da 
causa estrinseca come un «dono speciale », asso- 

AA, lutamente gratuito, imprevedibile e immeritabile, 
er della grazia divina. Perciò si può chiamare (con le 

si chiose già fatte sopra) M. passivo. E come tale, spe- 
Se cificamente diverso dal M. attivo, è tipico ed esclu- 

sivo dei mistici cattolici. 

C) A coloro che trovassero troppo dura questa as- 
severanza esclusiva, si concede di gran cuore che a 
Dio non mancano né potenza né generosità per di- 
stribuiìre, se vuole e come vuole, privilegi di M. pas- 
siva anche ad anime non cristiane (perché tali pri- 
vilegi non equivalgono a criteri di credibilità a fa- 
vore di religioni false}. Si voleva dire soltanto che 
questi favori non sono previsti dalla rigorosa T. se 
non come pura possibilità. È certo tuttavia che, 
se fuori della chiesa visibile si trovasse qualche caso 
di e. m. passiva autentica, essa deriverebbe sempre 

«dalla grazia divina e dalla C. infusa, sia pure modi- 
ficata più o meno nelle sue forme tipiche da condi- 
zioni speciali di sviluppo fuori dall’influsso delle 
grazie sacramentali e fuori dalla visibile irradia- 
zione della verità » (J. MARITAIN, Les degrès du sa- 
voir, Paris 19465, p. 540). Sarebbe sempre la stessa 
grazia di Gesù che, applicandosi alle anime per vie 
non ordinarie, fa sorgere non già una « M. non cri- 
stiana », bensì una M. cristiana in terre non cri- 
stiane >». 

1) R. GARRIGOU-LAGRANGE, Prémystique naturelle 
et mystique surnaturelle, in Etudes carmelit. 1933. 

x — J. MARÉCHAL, o. c., I, p. 145-56 (neoplatonismo, 
= yogismo, buddismo, sufismo musulmano, M. pro- 

sof fana o panteistica moderna, estasi tra i protestanti); 
II, p. 51-87 (l'estasi in Plotino), 91-93 (platonismo 
medio), 411-483 (M. comparato), 487-540 (islamismo). 
— Mysticisme paien et mysticisme chrétien, in Qw'est- 
ce que la M., Paris 1929, pp. 66-107. — J. DE MAR- 
QUETTE, Introduction dà la M. comparée, Paris 1948; 

| vers. ingl., New- Jork 1949. — W. R. IncE, My- 
sticism in religion, Chicago 1949. — K. HuttEn, 

_ Seher, Griibler, Enthusiasten. Sekten u. religiose 
Sondergemeinschaften ‘d. Gegenwart, Stuttgart 1950. 

| — R. A. Kwnox, Enthusiasm, Oxford 1950. — J. 
:écHAL, Vraie et fausse M., in Nouv. Rev. théol. 
(1945) 883-903. — J. LHERMITTE, Mystiques et 
‘inystigues, Paris 1952; vers. ted., Luzern 1953; 

(Milano 1955. — PH. pE FéLicE, L’enchan- 
es danses et la magie du verbe. Essai sur 

mes infericures de la M., Paris 1957. — 
Expériences mystiques en terres non 

nes, Paris 1953. Studiando testimonianze 
la mistica giudaica e qualche 
usulmana (Rabi’a, Bistàmî, 

-Farid e i sufi) in riferimento al cri- 
lenze opposte: l'ideale di 
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essere se stesso e l’ideale di donarsi a Dio. Ma, più 
che di M. nel senso da noi definito, qui si tratta 
di concezioni c pratiche di etica generale. — Ip., 
Thèmes et textes mystiques. Recherche des critères en 
M. comparée, Paris 1958. — V. VEZZANI, Le nysti- 
cisme dans le monde, Paris 1955, con molte lacune e 
inesattezze, valido come primo orientamento. — R. 
Baron, Un point de philosophie et de M.comparée, in 
Itev. d’hist. et de philos. relig. 38 (1958) 39-67: solo il 
cristianesimo, costruito sul mistero dell’Incarnazione, 
ha una giusta concezione dei rapporti {ra l’uomoe 
l'Assoluto, non così l’India, l’Islam, il giudaismo. — 
V. Buppismo, ISLAM, SurisMo, PLaronISMO, RI- 
FORMA, YoGa, EsTASsI, RELIGIONI, MIRACOLO, ccc. 
Cf.-anche n. X. 

2) K. L. REICHELT, Meditation a. piety in the far 
East, London 1953: sistemi yoga indù, diyana bud- 
dista, taoismo antico e moderno, confucianismo, 
mohismo. — G. Tucci, Teoria e pratica del Mandala, 
Roma 1949 (con accentuata simpatia verso l’ara- 
zionalità indiana). — D. DaviIp-NEEL, AMistici e 
maghi del Tibet, Milano 1949. — O. LAcoOMBE, La 
M. naturelle dans l’Inde, in Rev. thom. 51 (1951) 
134-49. — L. GODET, Recherches sur la M. naturelle, 
ivi 48 (1948) 76-112. — V. VEZZANI, Il M. cristiano 
e indiano, Milano 1951. — Bruno de J. M., M. Rin- 
doue et M. chrét., in Magie des cextrémes (Etudes 
carmél.), Paris 1952, p. 142-70. — A. ALVAREZ DE 
LINERA, Yoga y espiritualidad crist., in Rev. espari. 
de teol. 11 (1951) 485-509. — H. CornELIS, Bullet. 
de spiritualité indienne, in Vie spirit. Suppl. 1952, 
p. 226-54. — Ip., Les chemins de perfection selon 
diverses gnoses, ivi 1954, p. 68-83: bollett. di spiri- 
tualità indiana; tecniche buddistiche e gnosi contem- 
poranee. 

3) L. MassIGNON, Essai sur les origines du lexique 
technique de la M. musulmane, Paris 1922. — M. M. 
Moreno, Antologia della M. arabo-persiana, Bari 
1951 (con note introduttive su ognuno dei 28 au- 
tori riportati). — Ip., M. musulmana e M. indiana, in 
Annali Lateran. 10 (1946) 103-212. — M. ASIN 
PaLacios, El simil de los castillos y moradas del 
alma en la M. islamica y en S. Teresa, in Al-Andalus 
11 (1946) 263-74. — In., Sqadilies y alumbrados, 
vari articoli dal 1944 al 1951. — Studi sui mistici 
di MENENDEZ PELAYO (v.). — F. MEIER, Von 
Wesen der islamischen Mystik, Basel 1943. — M. 
SMITH, Readings from the inystics of Isla, vers. dal- 
l'arabo e dal persiano, London 1950. — A. J. AR- 
BERRY, Sufisin. An accouni of the mystics of islant, 
London s. a. — L. GARDET, La mention du nom 
divin (Dhikr) dans la M. musulmane, in Rev. thom. 

52 (1952) 642-79, 53 (1953) 197-213. — ID., Quel- 
ques textes sufis concernani l’extase, ivi 50 (1950) 
172-79. — R. VAUTIER, La M. persane, in Bullet. 
Miss. 24 (1950) 124-33, 225-33. 

4) G. G. ScHoLEM, Les grands courants de la M. 
guive, vers. franc., Paris 1950; vers. ted., Ziìirich 
1957. — Ip., Die Lehre vom « Gerechten» in der 
jiidischen M., in Eranos Jahrbuch 27 (1958) 237-97: 
la figura del «Giusto» nella letteratura ebraica estra- 
biblica e presso gli assidei. — IDp., religiose Auto- 
ritàt u. M., ivi 26 (1957) 243-78: l’aspetto rivolu- 
zionario della M. e insieme il suo conservatorismo e 
l’appoggio che dà all’autorità per il suo carattere 
profetico, studiati nella setta dagli assidei. — E. 
MuLLER, Histoire- de la M. juive, vers. dal ted., 
Paris 1950; vers. inglese, Oxford 1946. — J. Da- 
nIÉLOU, Penseurs et mystiques d’Israél, in Etudes 
268 (1951) 362-71. — v. KABBALA. 

5) A. J. FEsTUGIÈRE, Le cadre de la M. helléni- 
stique, in Mél. Goguel (Neuchàtel 1950) 74-85. — 
G. CARRIERE, La katharsis plotinienne, in Divus 
Thomas (Piac.) 28 (1951) 197-204. — J. CarpoPINO, 
Aspects mystiques de la Rome paienne, Paris 1942. 
— v. MISTERI pagani, PAGANESIMO. 

6) M. ViLrain, M. catholique et M. protestante, in 
Irenikon 24 (1952) 145-65: diffidenza dei protestanti 
verso la M.; anch'essi accolgono un M., identificato 
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con la fede. — H. REINHARDT, Mystik u. Pietismus, 
Miinchen 1925. — M. M. J. SMITH van WAESBER- 
GHE-D. A. VorstER, Nederlandse Mystiek. II (i 
protestanti), Amsterdam 1948. — A. Voipo, Slee- 
ping preachers, Helsinki 1951: esame di alcune ma- 
nifestazioni similestatiche nella chiesa luterana 
contemporanea di Finlandia; l’autore è prudente- 
mente scettico sul carattere soprannaturale di questi 
ff., pur senza escludere la sincerità dei soggetti e 
autentiche ee. religiose. — R. AMADON, Un grand 
miystique protestanti frangais (Pietro Poiret, 1646- 
1719], in Bullet. de l’hist. du protestantisme fran- 
cats 97 (1950) 104-16. v. RIFORMA. 

X. Problema apologetico. Quando una persona, 
il mistico stesso o un testimonio, riferisce ff. di natura 

m. che, se son veri, implicano un intervento diretto 

soprannaturale di Dio (v. sopra VII D), come si 

deve comportare chi viene a conoscenza di questo 
racconto? accetta quei ff. come soprannaturali o li 

rifiuta e li dichiara naturali? sospende il giudizio? 

Si vuole dire: è possibile e come è possibile accertare, 
difendere e proporre la realtà soprannaturale mira- 
colosa degli asseriti ff. mm.? Il problema mostra 

speciale gravità e urgenza e speciali incidenze teolo- 
giche quando i ff. mm. contengano rivelazioni e 

messaggi celesti che Dio destina al pubblico per bocca 
del mistico favorito. 

A) L’ApPOLOGETICA (v.) classica insegna che è 
sicuramente accertabile il MiracoLO fisico sensibile 

(v.). Ora, la C. infusa è, si diceva, un miracolo, ma, 

in sede apologetica, presenta gravi difficoltà di 
accertamento, per coloro che non ne hanno goduto, 

quando si esaurisca nella «cella » inaccessibile del- 
l’anima. Se a questo prodigio interiore si accompagna 

qualche miracolo esteriore sensibile, allora il mura- 

colo esteriore (purché sia provato come fatto, come 

miracoloso e legato alla C.) basta a provare la realtà 

del smriracolo interiore della C. infusa. E se manca 

un miracolo esteriore? 

Anche in questi casi generalmente si ammette 

che si possa provare con sufficiente certezza la realtà 
soprannaturale della C. infusa e che si possa distin- 

guere dai ff. pscudo-mistici (dovuti a frodi, mime- 

tismi, influssi diabolici, stati naturali normali ce pa- 
tologici...) grazie ai quei segni, sopra descritti, della 
M. autentica, che appunto forniscono regole per 

procedere al cosiddetto DIscERNIMENTO degli spi- 
riti (v.). Cf. A. CHOLLET in Dict. de théol. cath., IV, 
col. 1375-1415; DE GUIBERT, Theol. spiritualis, Roma 

IO30%#SD. (T42SS0 

B) Non è scientifico negare a priori la possibilità 
del soprannaturale m.j ed è ancor meno scientifico 

postulare senza ragioni la realtà soprannaturale 
miracolosa del fatto asserito, la quale, s’è già detto, 
n0n si presume ma si prova e in mancanza di prove 
si presume la realtà naturale del fatto. 

Le spiegazioni naturalistiche dei ff. mm., sono 

vere preziose spiegazioni solo a patto che sia falso 
l'’asserito carattere « mistico » (nel. senso sopra de- 
finito) dei ff. da spiegare; che se invece quel carat- 
tere «mistico » è convenientemente assodato, le 

spiegazioni naturalistiche sono accettabili e utiliz- 
zabili solo a patto che rinuncino ad essere spiega- 
zioni, o, in altre parole: esse, in quanto pretendano 

spiegare i ff. mm. con fattori naturali escludendo la 
speciale causalità divina, sbagliano il bersaglio e non 

spiegano, mentre, quando si limitano ad affermare 
la correlazione (puramente statistica o anche cau- 
sale) tra ff. mm. e ff. naturali, allora offrono stiì- 

mabili contributi alla fenomenologia della M. catto- 

luigi. 
- 2 A 
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lica, non foss’altro perché dissodano e mettono allo 

scoperto il terreno umano sul quale Dio ama semi- 
nare i suoi privilegi. 

C) Ciò avvertito, non ci sembra molto proficuo 
contabilizzare le spiegazioni naturalistiche proposte 
da quelli a cui la categoria ascientifica del « miracolo » 
ha la strana potenza di suscitare una smorfia di 
disgusto. 

a) Coloro che vedono nei ff. mm. esplosioni brusche 
e originali della vita naturale, sono tentati di spie- 
garli come insorgenze patologiche o crisi morbose 
(psicastenia, isterismo, epilessia, erotismo, varie 
degenerescenze), qualunque sia il segmento dell’edi- 
ficio morfo-fisio-psichico umano incaricato di essere 
origine e sede della crisi. Così ragionavano i maestri 
del vecchio MATERIALISMO (v.), che in verità oggi 
non ha buona stampa, ma, purgato dalle forme più 
goffe e irriverenti e addobbato coi nuovi sussidi scien- 
tifici, fu ripresentato da Max Norpau (Degenere- 
scence), E. MurISIER (Les maladies du sentiment 
religieux) e, più recentemente, soprattutto da J. H. 
LEUBA (0. c.). 

b) Coloro che non trovano nei ff. mm. una « no- 
vità » e d’altronde si rifiutano di credere che persone 
equilibrate, serene, ottimamente dotate e prudenti, 
quali sono i santi, cadessero in crisi patologiche e 
tanto gravemente si ingannassero nel giudicarle 
ff. mm., preferiscono sollecitare la spiegazione dalla 
PsicoLocIa normale (v.), all'uopo dilatata fino a 
comprendere la psicologia mistica, appunto, e arric- 
chita con le nuove psicologie del profondo, dell’Ix- 
conscIO (v.) o del subconscio, e perfino con la psi- 
cologia « ancestrale » di JuNnG (v.). In tale prospettiva 
fecero scuola il DELACROIX (Etudes d’histoire et 
de psychologie du mysticisme), Will. JAMES (L’e. re- 
ligiosa, vers. it.), le cui dottrine oggi vedono preci- 
pitare di molto il mercurio dell’entusiasmo che su- 
scitarono ieri. Cf. MARÉCHAL, 0. c. I, p. 69-179. 

c) La METAPSICHICA (v.) può descrivere moltis- 
simi ff. naturali registrati nella piccola o grande 
«trance » dei soggetti « medianici », che presentano 
impressionanti analogie coi ff. psicosomatici regi- 
strati negli stati mm. Finora la metapsichica non è 
in grado di «spiegare » (cioè di ricondurre a cause 
prossime sperimentali) neanche i suoi ff. inabituali; 
ma sembra lecito prevedere e sperare che essa, 
quando si sarà potuta inserire di diritto nei con- 
fini della scienza, fornirà utilissime e copiose indi- sl 
cazioni per la corretta interpretazione dei ff. mm. 

d) L’applicazione della PsIcANALISI (v.) alla spie- 
gazione psicologica delle manifestazioni religiose, 
Iniziata già da FREUD nel 1907 (Zwangshandlungen 
i. Religionsiibungen, in Zeitschr. j. Religionspsychol. 
sona vers. ital. in Freud di C. MusATTI, ed. L’Arco 
1949, p. 173 ss.), continuata dal discepolo Teod. & 
ReEIK (Probleme der Religionspsychol., Wien 1919; 
col titolo Das Ritual dalla riediz. del 1928, vers. it., 
di Fr. Ferrarotti, Il rito religioso, Torino 1949), 
fece in seguito molta strada, non senza qualche gloria, 
sviluppando l’ipotesi freudiana che si possa consì- <Z 
derare «la nevrosi come una religione privata e la 
religione come una nevrosi ossessiva generale». 

Tra gli impulsi inconsci sondati daì metodi psì- 
canalitici, che sarebbero all’origine delle pratiche, 
delle credenze e degli istituti religiosi, sì accatti- | 
varono l’attenzione i complessi erotici, che vennero 
incaricati di spiegare, in particolare, ì ff. mm. Tesì 
sostenuta, peraltro senza le categorie un po? esote- 
riche della psicanalisi, anche dal LEUBA (o. c.) 
ancora da M. Bonaparte (in Rev. irangaise de psy 
choanalyse, 1948, n. 2, p. 19I ss, a proposito della. 
transverberazione di S. Teresa). L’e. dell'unione 
insorgerebbe come «compensazione » della sete ses- 
suale compressa e frustrata (LEUBA, O<iG-, PES7 
le « delizie » dì cui parlano i TMISUGI Sono di o 
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olfatto. 

se essi non ne sono consapevoli e sono Ea RR 

contrario (ivi, p. 169 Ss, 223). Compensazione, 



tavia, insufficiente per insufficienza dello stimolo 
(ivi, p. 221); ond’è che alle delizie mm. sono sempre 
miste le insoddisfazioni e le sofferenze. Segni di 
questa origine dei ff. mm. sono le relazioni dei mi- 
stici con persone di altro sesso (mad. Guyon e p. 
Lacombe, S. Teresa e p. Graziano, S. Franc. di Sales 
e la Chantal, Susone ed Elisab. Stàglin...) e la lar- 

«00 £hissima utilizzazione del simbolismo coniugale 
nella descrizione dei ff. mm. Cf. P. L. BEIRNAERT, 
La signiîfication du symbolisme conjugal dans la vie 
mystique, in Mystique et continence (Etudes carmélit.), 
Paris 1952, p. 380 ss; v. MATRIMONIO VII. — Ma- 
RÉCHAL, 0. c., II, p. 385-407 (a proposito di Leuba). 

D) Benché la discussione di queste dottrine in 
particolare sia invitante e sembri promettere non 
spregevoli frutti, dobbiamo limitarci alle osserva- 
zioni generali metodologiche esposte sotto RiIve- 
LAZIONI e VISIONI (cf. anche MiracoLo) intese a 
chiarire i criteri che certificano il carattere sopran- 
naturale miracoloso di una manifestazione divina. 

Bet E) Quando l’origine divina del fatto m., discussa 
coi criteri appropriati, non potesse provarsi, allora, 
dovendosi presumere la sua origine naturale, gli 
elementi umani, normali o patologici, fisiologici 
e psicologici già descritti, forniranno preziose indi- 
cazioni per abbozzare una spiegazione naturale del 
fatto stesso. Che se il carattere miracoloso del fatto 
m. risultasse convenientemente provato, allora la pre- 
senza di quegli elementi umani non deve apparire 

strana e, tanto meno, non potrà farsi equivalere a 
una vera causa naturale del fatto stesso; quindi non 

? dovrà indurre il ricercatore a negare l’origine divina, 
d’altronde provata, del fatto. Con che ilricercatore 
non farà un omaggio grazioso alle realtà mm. e a 
una scienza non sua, bensì farà un omaggio doveroso 
alla sua scienza e al buon metodo scientifico. 

Il quale premunisce contro il pericolo di fretto- 
lose e false estrapolazioni, sempre presente quando 
sì tratta di pronunciare un giudizio di causa. In- 
fatti, quegli elementi umani, presenti nei ff. mm.: 

1) Possono essere qualche volta, casualmente pre- 
senti, senza alcuna significativa correlazione dimo- 
strabile coi ff. mm. essenziali. Dei quali, dunque, 
mon sono causa; 

2° 2) possono essere sempre presenti come manife- 
stazioni secondarie provocate dallo stato m. Dunque 
effetti di esso, e non causa; 

3) possono essere sempre presenti come condizioni 
dei ff. mm., fosse pure come presupposti necessari 
della loro origine, pur senza esserne causa e senza 
comprometterne il valore soprannaturale. È ovvio 
che essenza e causa non sono condizione e origine. 

Nelle scienze sperimentali si fa gran caso di questa 

ebbe comportare anche un’altra conclusione: 
lora A è condizione necessaria di B». Il fisico 

potrà impunemente giudicare irrilevante, per i suoi 
pi, la distinzione fra causa e condizione e quindi 
‘A permettersi di non avere un palato sì squisito 

‘avvertirla. Main campo filosofico e teologico quella 
stinzione deve essere avvertita e rispettata. Un 
o nelle imposte è e condizione » per l’entrare della 

a camera, ma non è la «causa» della luce. 
della incubatrice è condizione necessaria 

er far nascere il pulcino, non già « causa » del pul- 
no. Un ro geniale, un articolo profondo, una 

rducci, possono trarre «origine » 
da una tazza di caffè, da una 

a, da un calice di vino ge- 
te che, comunque abbiano 

pensiero, dell’articolo, 

a simpamina, il vino 
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siano « causa » di quei prodotti spirituali e ne misu- 
rino il «valore »? somministrando quelle sostanze, 
magari in dose rinforzata, a un imbecille invano si 
aspetterebbero quei prodotti spirituali... 

Applicando la distinzione al nostro caso: se la 
realtà celeste dei ff. mm. è debitamente provata, 
gli elementi umani che vi si trovano presenti, fosse 
pure costantemente e necessariamente, rappresen- 
tano condizioni, magari indispensabili, dei ff. stessi 
senza pregiudicarne la causa e quindi il valore sopran- 
naturali. v. SCIENZA. 

Ognun vede che in questa prospettiva possiamo 
essere signorilmente larghi nell’accogliere le risul- 
tanze delle indagini naturalistiche circa i ff. mm. 

Che anzi, potremmo essere anche più severi di 
Leuba o di Freud nel notare in S. Caterina da Ge- 
nova, in S. Teresa d’Avila, in S. Margherita Ala- 
coque, nella Guyon. nella Guyart (ven. Maria del- 
l’Incarnazione) e in tant’altri campioni della M. 

cattolica, stigmate degenerative, quadri epilettici o 

isterici, turbe e fragilità nervose, magari anche ero- 

tismi frustrati e riemergenti in forme « sublimate ». 
Tutti questi fattori significherebbero, per noi, sol- 

tanto le «condizioni », l'ambiente umano nel quale 
Dio (soltanto Dio) installa il f. m. autentico, il quale, 
dunque, conserva intatta la sua natura superiore e il 
suo valore spirituale soprannaturale, qualunque sia 

il terreno naturale sul quale è sbocciato. Come la 

sanità bio-psichica del soggetto favorito non basta 

da sola a garantire la realtà soprannaturale dei ff. 
mm. che egli asserisce di aver goduto, così le even- 
tuali tare bio-psichiche del soggetto non bastano 

da sole a escludere la soprannaturalità dei ff. mm. 
(che anzi, si vuol aggiungere, sembra che Dio pre- 
ferisca i soggetti deboli e magagnati per operare 
le sue meraviglie e confondere la presuntuosità dei 
forti, I Cor I 27); del pari, in Napoleone e in Dostoicev- 
ski l’epilessia coesistette con eccezionale genialità. 

In conclusione: quando la soprannaturalità dei 
ff. mm. non possa essere provata il ricercatore 
s’affidi alla spiegazione naturale senza tema di far 
offesa a Dio; quando invece sia provata, il ricerca- 

tore l’accolga senza tema di far offesa alla scienza. 
B. GRABINSKI, Neuere Mystik. Eine Darstellung 

u. Untersuchung der okkulten Phanomene, Hildesheim 
19242. — A. FARGES, Les phénomènes mystiques di- 
stingués de leurs contrefacons humaines et diaboliques, 
Paris 1924, 2 voll. — H. THursTon, The physical 
phenomena of mysticisin, London 1952, a cura di 
J. Crehan. — O. Dias, O fenomeno m. no tribunal da 
medicina e da teologia, in Actas del III Congr. internaz. 
dei medici cattolici (Lisbona 17-23 giugno 1947) 
657-78. — WUNDERLE, Arzi u. M. Tatsachen u. 
Probleme, Wiirzburg 1949. — A. RODRIGUEZ Y 
RoprIGUuEz, Misticismo, subconsciencia y patologia 
in Rev. de espirit. 8 (1949) 164-203. — VALENTIN 
de S. Josè, Deontologia medica y fenomenos misticos, 
ivi 5 (1946) 506-26. — M. WALDMANN, 7rancen 
u. Ekstasen in ihrer psychol. Gegensatzlichkeit, in 
Geist u. Leben 25 (1952) 54-67. — J. LHERMITTE, 
Mistici e falsi mistici, vers. dal franc., Milano 1955. 
— M. SumMERs, The mystical phenomena of mysti- 
cisim, London 1950. — PH. DE FELICE, ZFoules en 
délire, extases collectives. Essai sur quelques formes 
inférieures de la M., Paris 1948. — L. GARDET, 
Vraie ei fausse M., in Rev. thomiste 54 (1954) 298- 
334: alla ricerca d’un criterio di autenticità. — 
J. RicarT, Desviacion de un apostolado, i casi più 
notevoli di falso M. dagli encratiti ai nostri giorni, 
Barcellona 1941. — v. anche VIII E, IX; METAPSI- 
CHICA. 

XI. Teologia mistica. A) Stante la loro novità 
specifica (n. VII) nella vita naturale e sopranna- 
turale, le grazie propriamente mm. (la C. infusa) 
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possono costituire oggetto di una « scienza » teologica 

distinta, o T. m., la quale, partendo dalle ce. mm. of- 
ferte dalla psicologia religiosa e dalla storia, ne 

indaga le condizioni (elementi presupposti, costi- 
tutivi, concomitanti, corollari) teologiche alla luce 

della rivelazione cristiana; in altre parole, col con- 
sueti LuoGHI teologici (v.) indaga i modi sopran- 

naturali speciali con cui Dio agisce nell'anima al- 
lorché le concede lo speciale dono della C. m., e 

organizza i risultati dell'indagine nel sistema dog- 
matico-morale cristiano. 

Nel fondare la legittimità di una scienza teologica 

della M. si riflettono tutti gli imbarazzi sopra no- 
tati nel definire la vita m. e, inoltre, la difficoltà 

di situare la T. m. nel quadro delle scienze teolo- 

giche. 

B) Il De GuiBERT (Theol. spiri., Roma 1939, 
p. 1I ss), preceduto da qualche autore, accreditò 
nel linguaggio teologico moderno l’espressione 

Theologia spiritualis per designare la scienza che 
deduce dai dati rivelati la natura e i mezzi della per- 
fezione: scienza comprendente, come branche tra 

loro distinte, tanto la T. ascetica, quanto la T. m. 

Questa posizione ha il vantaggio di raccogliere sotto 

un solo nome e in uno stesso trattato l’ascetica 

e la M., la quale in concreto non è mai separata, nella 
vita cristiana, dall’ascetica. Ma ci pare carica di 

equivoci, pleonastica, ingiustificata: 

a) essa vuol distinguersi dalla T. morale, mentre 

soltanto la T. m. ha titoli per distinguersi dalla T. 
imor., dovendo la T. ascetica essere restituita di 

diritto alla T. mor.: 

b) essa nega, o ignora, o pretermette una pre- 

cisa distinzione specifica fra ascetica e M., e, per 

poterle accostare in un solo trattato, s’accontenta 

della loro unità puramente generica (cioè del fatto 
che ambedue, ascetica e M., sono teologia, T. della 

grazia, T. della perfezione crist., T. dei doni dello 

Sp. S., T. della vita spirituale o soprannaturale © 
interiore, T. dell’orazione, T. dell'unione con Dio...: 
categorie vere, ma generiche, suscettibili di almeno 

due accezioni specifiche che impongono la distin- 

zione fra ascetica e M.); 

c) la T. spirituale, dunque, è un fastidioso pleo- 
nasmo, risolvendosi, per la parte ascetica, nella T. 

mor. e, per la parte m., nella T. m. 

Fino a tutto il medioevo, la TEOLOGIA (v.) era 
un’unica grande scienza, nella quale fiorivano in- 
sieme, come rami di un unico grande albero, le mol- 
teplici branche, speculative e pratiche, della dogma- 
tica, della morale, dell’ascetica, della M., con mag- 
giore o minore sviluppo dell'uno o dell'altro ramo a 
seconda della genialità e dell’intento dell’autore; 
sullo stesso albero fiorivano, come presupposte alla 
T. rivelata e ancelle di essa, anche la metafisica (di 
Dio, del mondo, dell’uomo) e l’etica razionale. Ca- 
ratteristica forma letteraria di questa visione uni- 
taria religiosa del sapere sono le Somme medievali. 
Sviluppandosi poi i vari rami, si staccarono dall’unico 
albero e si costituirono come altrettanti alberi au- 
tonomi, dando origine alle varie scienze teologiche 
ricordate. Fu progresso, segno di maturità, pegno di 
specializzazione. Ma nascondeva anche un pericolo: 
che i vari rami, resisi autonomi, dimenticassero 
l’unità del sapere e i loro attacchi essenziali con le 
altre scienze, quell’unità e quegli attacchi che non 
erano obliabili quando tutti i rami fiorivano sullo 
stesso tronco, dalle stesse radici, sotto lo stesso cielo. 
Nel pericolo cennato caddero varie scienze: la filo- 
sofia, la scienza sperimentale, le scienze giuridiche... 
e in particolare la T. mor. La quale finì per presen- 
tarsi come scientia liciti ct illiciti, come dottrina del 

peccato da evitarsi, come studio dei PRECETTI ob- 
bligatorii (v.) e delle VIRTÙ (v.) comandate nella 
misura in cui la loro trasgressione costituisce vio- 
lazione di una LEGGE (v.) e PeECccATO (v.), come 
scienza degli atti umani nella misura in cui sono 
necessari alla salvezza. Tale presentazione della 
T. mor. è molto diffusa e, come ogni definizione no- 
minale, sempre accettabile, ma ovviamente non esau- 
risce le esigenze pratiche della vocazione cristiana 
per la quale il fedele rispetto a Dio non è lo schiavo 
rispetto al padrone o il suddito rispetto alla legge, 
impegnato soltanto a evitare il male e a non trasgre- 
dire la legge, ma è piuttosto il figlio rispetto al padre 
(v. PATERNITÀ di Dio) impegnato a fare tutto il 
bene che gli sia ragionevolmente possibile e che renda 
gloria al Padre anche se non fosse comandato da 
alcuna norma esteriore (v. CARITÀ, OBBEDIENZA, 
IMPERFEZIONE positiva). 

A completare ia T. mor. e a ricordare ai fedeli 
questo impegno della vocazione cristiana sorse (sec. 
XVII) la T. ascetica, che così si chiamò per analogia 
con l’antica espressione T. m., utilizzando il termine 
ascetica caduto in desuetudine nell’occidente latino. 
Il verbo aoxzetv (= adoprarsi, esercitarsi per ap- 
prendere un’abilità o un’arte, specialmente l’atle- 
tica, e anche la filosofia, la virtù), molto diffuso nel 
mondo greco, una volta è attribuito dal redattore 
di Atti XXIV 16 a S. Paolo («studeo sine offendi- 
culo »), il quale, peraltro, pur paragonando la vita 
cristiana all’agonismo sportivo (I Cor IX 24 ss, Fil 
III 13 s, II Tim IV 7 s), usa ilsinonimo yvuvalw (I 
Tim IV 7 s, Ebr V 14, XII rr). Il termine (coi suoi 
derivati ascetes, asceticus) ebbe nel mondo greco 
larga applicazione alla vita monastica sia di tipo 
eremitico che cenobitico. Fu translitterato in latino 
(Itin. Silviae III 4, X 9), ma non si diffuse in occi- 
dente fino al sec. XVII, quando comparvero i primi 
trattati di Teologia ascetica (P. ScHORRER, S. J., 
Roma 1658; C. DoBRrosiIELSscIUSs, O. M., Summarium 
asceticae et mysticae theologiae, Cracovia 1655). 
L’ascetica si vide solitamente unita anche la M. 
(costituendo quella che de Guibert chiama T. spi- 
rituale), ma non riuscì mai a chiarire il suo posto pre- 
ciso nel sistema delle scienze teologiche. 

1) Le si affidò il compito di esporre la natura e i 
mezzi della perfezione cristiana in quanto supera lo 
stretto precetto e sì attua con la pratica dei Consi- 
GLI (v.) fino alla perfetta unione dell’uomo con Dio. 

Ora si badi che PERFEZIONE spirituale (v.) è lo 
stato dell’essere o della potenza spirituale che, ter- 
minato il suo ciclo evolutivo, ha raggiunto il suo fine; 
infatti poiché il Fine (v.) è la stessa « forma » del- 
l'essere (v. MATERIA e FORMA) considerata come 
principio estrinseco del divenire specifico dell’essere e 
raggiungere il suo fine significa per quell’essere realiz- 
zare interamente se stesso (« perfezionarsi» appunto). 
Quindi la perf. naturale specifica dell’uomo sarà 
possedere con l’intelletto e con l’affettività naturale 
una verità e una bontà che sia tutta la verità e la 
bontà, totalmente verità e bontà (v. INTELLETTO, 
LIBERTÀ), cioè Dio (v.) che è l’ultimo FixE (v.) 
dell'Uomo (v.); perf. soprannaturale cristiana sarà 
possedere Dio in quel modo soprannaturale che è 
Visione beatifica (v.). È chiaro che tal perfezione, 
raggiungibile soltanto nella Vira futura (v.) in 
proporzione al MERITO personale (v.), nella vita 
terrena è soltanto un concetto limite e termine di 
paragone per misurare i gradì di perfezione. 

Ebbene questo è l’ideale stesso che si prefigge la 
T. mor. la quale, nella sua accezione più corretta, 
è appunto la scienza teologica dell’attività umana in 
quanto è orientata al suo ultìmo fine soprannaturale; 
e in tale tensione della volontà verso Dio trova posto 
di diritto sia la vita dei precetti che la vìita deì con- 
sigli. Una T. mor. che non fosse essa stessa T. della 
perfezione cristiana (ossia dottrina di tutta la vita. 
cristiana che tende al Padre in tutti i modì ragio- 
nevolmente possibili, nella pratica sia deì precetti 
sia deì consigli) non cì sembra né T., né cristiana, né. Si 2 
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umana (cioè non rispettosa della essenziale tenden- 
zialità consapevole della volontà verso il «sommo 
bene »). 

Parecchi autori, pur accettando questo punto di 
vista, credono di poter ancora salvare la distinzione 
fra T. spir. e T. mor. introducendo una distinzione 
di grado nella perfezione che è oggetto dell’una e 
dell’altra: la T. spir. avrebbe per oggetto, come la 
T. mor., precetti e consigli, virtù teologali e morali, 
ma sotto un aspetto peculiare, non considerato dalla 
T. mor., cioè in quanto sono esercitati plesissime 
nella vita terrena, in quanto raggiungono una mag- 
gior perfezione o la pienezza della vita cristiana (cf. 
DE GUIBERT, Theol. spir., Roma 1939*, p. 6 s; HEE- 
RINCKx, Introd., p. 4: la T. spir. tratta della perfe- 
zione, cioè della vita spirituale « quatenus exercetur... 
modo pleniore et intensiore »). 

La descrizione, ben si vede, è imbarazzata, e non 
riusciamo a toglierci l’impressione penosa di non 
capire o, che è lo stesso, di capire che essa gira a 
vuoto. Che cosa sarebbe una T. mor. che n0%x insegni 
una «piena » vita cristiana? che insegni una per- 
fezione 110» « perfetta »? forseché è un compromesso 
per i tiepidi, indifferenti, vigliacchi? Del resto 
anche in termini di pura logica, i gradi comparativi 
(più o meno pieno, perfetto...) non valgono a distin- 
guere la T. spir. dalla T. mor. Da questa si distingue 
veramente soltanto la T. m., ma per un titolo di- 
verso dal «grado» di perfezione studiata: perché 
la C. m. è irriducibile alle altre fasi della vita cri- 
stiana. 

Ancor meno precise e pertinenti ci sembrano 
altre descrizioni le quali presentano la T. spir. come 
dottrina della vita soprannaturale, della vita spi- 
rituale, della vita interiore. 

2) Vita soprannaturale è la vita umana in quanto, 
distinguendosi dalla vita naturale, è elevata all’or- 
dine soprannaturale (v. NATURA e soprannatura) 
e sì dirige al fine soprannaturale della VIisIoNE beati- 
fica (v.; anche PATERNITÀ di Dio) con energie, in- 
tendimenti, facoltà e mezzi soprannaturali (v. 
FeDpE, GRAZIA, VIRTÙ, DonI, SACRAMENTI). E di 
che altro si interessa la T. mor.? 

3) Vita spirituale è la vita umana in quanto, di- 
stinguendosi dalla vita materiale, esercita le facoltà 

VoLonTÀ (v.). In senso morale, designa la vita 
cristiana in quanto, opponendosi alla vita dell’uomo 
dedito alla CARNE (v.) e al Moxnpo (v.) intesi in 
senso morale, dà il primato ai benispirituali e ai beni 
futuri eterni, subordinando ad essi (senza condan- 
narli) i beni materiali, temporali, caduchi. In senso 
morale ancora più stretto, designa la vita cristiana 
in quanto, .distinguendosi dalla virtù «comune », 
è esercitata in grado «eccellente »: in questo senso 
«uomo spirituale» non è il cristiano qualunque, 
tanto meno l’« uomo carnale » o « materiale », bensì 
l’asceta, che più pienamente realizza la vocazione 
universale alla SANTITÀ (v.) o alla PERFEZIONE (v.). 
Si è già detto (v. sopra) che questo ideale della vita 
‘spirituale è l'oggetto della T. mor. 

| _—14) Vita interiore designa la stessa « vita spirituale » 
| in quanto le sue attività (studio, conoscenza, me- 

moria, meditazione, amore delle verità e dei beni 
‘spirituali soprannaturali) sono elicite e si conce- 

| (piscono più «interiori» all’uomo delle attività im- 
perate alle potenze corporee (v. INTERIORE uomo). 

concreto, non vi sono nell’Uomo (v.), unità so- 
anziale psicosomatica, attività interiori che non 

o accompagnate anche da manifestazioni este- 
Ja qualifica di «interiore » o di «spirituale » 

‘competere anche al soggetto che svolge 
1 mondo materiale esteriore. Non si vede 

vita interiore possa costituire oggetto 
distinta dalla T, mor. db, 
INARD, Vie chrét. et vie parfaite, in 

22 (1946) 229-52. — B. JIME- 
consiste la perfeccion cristiana, 

8) 617-30. — RUTHER, 

spirituali (v. SPIRITO) dell’INTELLETTO (v.) e della 
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Die sittliche Forderung der Apatheia. Ein Beitrag zur 
Gesch. des christlt. Volkommenheitsbegriffes, Freib. 
i. Br. 1949. — C. FEcKkEs, Die Lehre vom christl. 
Volkommenheitsstreben, Freib. i. Br. 1949. — L. 
CoLin, La vie intérieure, Paris 1948. — D.L. GREEN- 
STOCK La mocion de la perfeccion crist. seguin S. 
Tomas, in Ciencia tomista 1950, p. 310-32. 

C) Per parte nostra conserveremmo il vocabolo 

ascetica non già per distinguere una T. spir. dalla 
T. mor., bensì soltanto per indicare un aspetto psi- 
cologico autenticamente cristiano di ogni attività 
morale, cioè lo sforzo, la lotta che oggi, nella nostra 

effettiva situazione storica di natura decaduta per il 

Peccato originale (v.), si impone a chi vuol vivere 

secondo la norma: oggi non si può vivere moralmente 
se non asceticamente, ossia nello sforzo inteso a rior- 

dinare verso il fine le nostre potenze disordinate c 
ferite dalla colpa. Si ricupera così il senso etimolo- 
gico nativo di « ascetica », che il DE GuIBERT (Theol. 
spir. cit. p. 12 s) riscontra presso gli autori prote- 

stanti, ma che ci sembra diffuso nel linguaggio di 
tutti, il quale quando parla di «ascetica » non in- 
tende primamente la vita di perfezione bensì lo 

sforzo e la mortificazione che quella vita di perfe- 
zione comporta (v. ASCETICA). 

D) Restituita alla T. m. la T. ascetica, alla T. spir. 
rimarrebbe come oggetto di studio la vita m., ma 

non si vede perché questo studio si dovrebbe chia- 

mare col nome generico, non significante e nuovo 

di T. spir. anziché col nome classico e univoco di T. 
m. Àd ogni modo, si deve tener per fermo chela T. m. 
è giustificata come scienza speciale in quanto è 
distinta dalla T. mor. e, per quanto s’è detto, dalla 
T. ascetica, grazie alla novità e originalità del suo 

oggetto: la C. infusa (n. VII). 
Di alcuni tentativi di distinguere la T. m. dalla T. 

ascetica e quindi della T. m. s’è già fatto cenno. 
1) Buona ci sembra la descrizione che presenta la 

T. m. come dottrina concernente un certo tipo di 
orazione. Si sa che Orazione è la pia elevazione dello 
spirito a Dio, per cui l’anima si unisce a Dio non 
solo con la mente (tale elevazione puramente intel- 
lettuale si realizza già con lo studio della teologia na- 
turale e rivelata, che non è orazione), ma anche con 
la volontà o l'amore (che è «desiderio » in quanto 
Dio rimane lontano, «possesso », «godimento » o 
«fruizione » in quanto Dio si offre all’anima). A 
definire l’oraz. dunque, oltre l'elemento conoscitivo, 
interviene un elemento pratico, volitivo. S'è già 
detto come il movimento della volontà sia fatalmente 
comandato solo quando Dio si presenti all’intelletto 
quale infinito (v. LIBERTÀ): il che si avvera nella 
VISIONE beatifica (v.) e nella visione m. propriamente 
detta. In tutti gli altri casi la risposta amorosa della 
volontà alla elevazione dell’intelletto è libera (quindi 
virtuosa e ineritoria) e deve essere nominata nella 
definizione completa di orazione (il che da noi è 
indicato con l'aggettivo « pia »). 

L'oraz. si dice mentale quando si compie unica- 
mente con le potenze spirituali senza manifestarsi 
coi «segni» espressivi del linguaggio o dei gesti. 
(Si badi che anche l’oraz. mentale ha manifesta- 
zioni esteriori, per es. concentrazione, automatismi, 
stati estatici o similestatici, ma è ovvio che tali mani- 
festazioni non sono propriamente «segni espressivi » 
poiché non indicano univocamente uno stato di 
oraz., tanto meno i contenuti dell’oraz.). Vocale si 
dice l’oraz. che si manifesta coi segni espressivi del 
linguaggio, cui è assimilata l’espressione coi gesti. 
L’oraz. che si esprime con formule spontaneamente 
create dall’orante si avvicina all’oraz. mentale. 

L’oraz. mentale, poi, si dice discorsiva se si compie 
con una successione di molteplici atti intellettivi e 
volitivi; contemplativa se, al di fuori di ogni processo 
discorsivo, si compie con un solo atto di intuizione 

Papa ea ai a 
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immediata e di possesso amoroso della verità e 
bontà divina. Generalmente si ammette una oraz. 
contemplativa acquisita raggiunta dal fedele coi suoi 
sforzi prevenuti e sostenuti dalla grazia e quindi spe- 
cificamente distinta dalla oraz. contemplativa in- 
fusa o mistica che dipende unicamente da uno spe- 
ciale favore della grazia divina. 

Ebbene se, quando si definisce la T. m. come dot- 
trina dell’orazione, si intende questa oraz. contem- 
plativa infusa o m. (semplice, passiva, con possesso 
immediato, intellettivo e volitivo, di Dio), allora 
la definizione è accettabile e si copre con la nostra; 
che se per oraz. si intende qualche altro tipo di oraz. 
allora la definizione non vale a distinguere la T. m. 
dalla T. mor. e ascetica. — E. BoyLAN, Les etapes de 
l’oraison mentale, vers. franc., Paris 1949; cf. Vie 
spirit. 81 (1949) 389-404. — L. CoGNET, Oraison et 
M., ivi 83 (1950) 492-510. 

2) Talora si presenta la T. m. come dottrina della 
vita contemplativa. Questa è vita spirituale in quanto, 
distinguendosi dalla vita attiva, si applica alla Con- 
TEMPLAZIONE (v.) acquisita o m. « Contemplativo » 
e «attivo » designano due diversi tipi di compor- 
tamento spirituale, che peraltro possono ben essere 
compresenti nello stesso soggetto, in. fasi diverse 
successive e anche simultaneamente. Il tema della 
distinzione tra vita contempl. e vita attiva, imper- 
sonato nelle figure evangeliche di MARIA (v.) e MARTA 
(v.), sorelle di Lazzaro, ha una veneranda antichità 
e grande storia, ma, per quanto sia strano, come certi 
luoghi comuni fortunati, non ha avuto la elabora- 
zione dottrinale desiderabile. Ad ogni modo, non si 
deve credere che una vita umana possa esaurirsi 
tutta in pura C. Tanto meno si deve credere che 
una vera C. m. non possa coesistere con una intensa 
vita attiva (v. III B 2): conosciamo anche tipi di 
M. apostolica (come Maria dell’Incarnaz. Guyart), 
di M. riparatrice (come Paolo della Croce, Veronica 
Giuliani), di M. fiorita nel matrimonio (come Guyart 
Caterina da Genova, Acarie, Taigi..., anche se nelle 
prime due la vita m. fiorì fuori dell’esercizio coniu- 
gale). Infine sì badi che a definire la T. m. si richiede 
una certa specie di C.: non già la C. acquisita (che 
appartiene all’ascetica ec quindi alla T. mor.), bensì 
la C. m. o infusa, sia essa più o meno abituale, più 
o meno accompagnata da vita attiva. 

3) Ugualmente si giudichi la definizione che pre- 
senta la T. m. come dottrina della via unitiva o 
dell’unione con Dio, stato dei « perfetti » che sono 
«arrivati », mentre lo stato degli « incipienti »e dei 
« proficienti », che percorrono le vie «purgativa » 
e «illuminativa », è lasciato alla T. ascetica e quindi 
alla T. mor. Anche il tema delle « tre vie » e dei « tre 
stati» gode di veneranda anzianità. Si vuol dire che 
la definizione è accettabile solo se per UNIONE con 
Dio (v.) si intende quella unione «speciale » che si 
realizza nella C. infusa. Che tale unione sia uno stato 
« perfetto », si può accettare; ma che ad essa si possa 
«arrivare » si deve intendere secondo quanto è detto 
in VIII 6. 

E) Come scienza subalternata, la T. m. si avvale: 
a) di tutte le scienze che ci aiutano a raccogliere le 
ee. mm. nostre o altrui, specialmente dei santi e dei 
mistici (psicologia religiosa sperimentale, storia dei 
mistici), ec quindi a elaborare una fenomenologia 

della M.; d) di tutte le scienze che ci aiutano a com- 
prendere la origìnalità della e. m. nella vita umana 
(psicologia razionale) e a distinguerla dai prodotti 

psichici inferiori (scienze biologiche, psicopatologia...); 
c) della storia del pensiero teologico e filosofico che ci 
aiuta a elaborare la dottrina della M. fornendoci le 
interpretazioni dei grandi maestri; d) delle scienze 
teologiche, attinte a tutte le loro fonti (v. LuoGHI 

teolog.), che ci permettono di interpretare il fatto 
m. nel quadro del sistema cristiano. 

Si prevede che le più impegnate nella T. m. sa- 

ranno: 1) la T. della GRAZIA (abituale, attuale, 

«gratis data » e «gratum faciens »); 2) la T. delle 

VIRTÙ (v.) teologali e morali infuse, in particolare 
della CARITÀ (v.) effettiva e affettiva, che è la mi- 
sura dell’unione con Dio e del progresso spirituale; 3) 
la T. dei DonI dello Spirito S. (v.); 4) la T. dell'Uomo 

(v.) come « nova creatura » soprannaturale e capacità 
OBBEDIENZIALE (v.) alla Visione immediata di Dio 
(v.). Queste a loro volta vanno inquadrate nei fon- 

damentali dogmi cristiani, cioè nella T. della TrI- 

NITÀ (v.), primo principio e ultimo fine dell’eco- 
nomia cristiana (paternità di Dio, inabitazione della 

Trinità nell'anima in grazia) e in particolare dello 
SPIRITO SANTO (v.); nella T. cristologica soteriolo- 

gica in quanto Cristo, con la sua MEDIAZIONE (v.) 

è principio meritorio di ogni grazia, via, modello, 
maestro, guida dell'anima nel ritorno al Padre (v. 

Gesù CR., REDENZIONE); nella T. della chiesa (v.), 
che, con la LITURGIA (v.) dell’insegnamento, dei 

SACRAMENTI (v.) e dei SACRAMENTALI (v.), è la 
universale mediatrice della universale mediazione 
di Cristo; la vera ascensione cristiana sì compie nella 

chiesa, la cui liturgia ne offre un magnifico simbo- 
lismo efficace. :Cf. L. BEIRNAERT, Le symbolisme 

ascensionnel dans la liturgie et la M. chrét., in Eranos 

Jahrb. 19 (1950) 41-63. 
Contro l’individualismo isolazionistico dello pseudo- 

M., non sarà mai abbastanza richiamato che la vera a 
M. è un fiore sbocciante nel giardino della chiesa, 
generato e alimentato entro il sistema liturgico sa- 

cramentale gerarchico societario visibile della chiesa. 
E, coi grandi dottori del sec. XIII, crediamo che 
abbia uno scopo a vantaggio della famiglia cristiana. . 
Fin dal tempo di MARTA (v.) un pregiudizio diffuso 

sottovaluta la C. come sterile nella chiesa. Ma sì ha 
da riconoscere che la C. ha un’altissima indispen- 
sabile funzione nella chiesa: è il modo più perfetto 
di rendere omaggio amoroso adorante alla trascen- 
denza e all’immanenza di Dio, che è l’opera prima 

dell’anima religiosa e che, lungi dal rendere l’anima 
indifferente al prossimo, le fa ritrovare in Dio un 
accresciuto senso del prossimo, della realtà, dell’apo- 
stolato, richiama i fratelli al compito primo dell’ado- 
razione e permette di cooperare nascostamente ma  - 
efficacemente con gli attivi, meritando con la pre- 
ghiera amorosa la fecondità delle opere che gli at- 
tivi realizzano. I contemplativisono pietra angolare ‘ ate 
nella chiesa, anche se per il volgo sono pietra di a 

Bh ° "ds scandalo. Come possono essere sterili per il mondo A 
€ 

se sono abbandonati nelle manì di Dio dalle quali di- 
pende il destino del mondo? È solidale con tutto il 
pensiero cristiano l'osservazione luminosa di S. Te- 
resa del B. Gesù: « Ho compreso che solo l’amore 
fa agire le membra e che se l’amore venisse a man- 
care gli apostoli non annuncerebbero più il Vangelo, 
i martiri rifiuterebbero di versare il proprio sangue. — 
Ho compreso che l’amore racchiude tutte le voca- 

zioni..., che è tutto ». E chì potrebbe dimostrare che 
l’amore di Teresa, che la preghiera dì una povera 

== 
La 

ma 
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sia meno utile al regno di Dio dell’attîvità dì 
vescovo missionario ? 

I contemplativi sono ii punto più alto della storì 
cristiana, dove tutte le cose che non hanno eu 
acquistano un cuore per onorare Dio e chiudere, 
la fase di ritorno a Dio, il loro ciclo evolutivo; . 
gli uominì che, pur avendo cuore, ancora non 
rano Dio, prendono coscìenza delle loro origini 

loro legami con Dio; dove i cristianì che P 



rano Dio nelle fatiche della vita militante, rendono a 
Dio l'omaggio più puro e intenso concesso a crea- 
ture. I contemplativi sono mediatori presso Dio, 
e quindi in certo modo i sacerdoti del mondo ina- 

nìimato e dell'umanità: sono la vetta di un monte 
che s’incontra col sole anche a nome degli strati in- 
feriori ancora immersi nell’ombra e nella notte. 
Ogni altro M. che non adempia questa funzione, che 
sia un’artificiosa acrobazia soprannaturale, tentata 
a ognì costo per scopi individualistici egocentristici, 
per assaporare il gusto narcisistico di guardarsi a 
pregare, sarà tutto fuorché M. cristiano. Cf. A. PLÉ, 
Pour une M. des mystères, in Vie spirit. Suppl. 1952, 
P. 377-96, la T. della M. deve tener conto dei mi- 
sterì cristiani. 

F) Per la verità, v’è lo schema di una T. m., ma 
si rileva da ogni parte (anche con eccessivo deprez- 
zamento della psicologia m., che è invece una fase 

a essenziale della scienza m.) che la trattazione della 
T. m. nei tempi moderni rimase indietro rispetto al 
rigoglioso sviluppo che ebbe la trattazione della 

i psicologia m. C. F. VANDENBROUCKE, Le divorce 
Neos, — enlre théologie et M. Ses origines,in Nouv. Rev. théol. 

Le 72 (1950) 372-89. Lacuna che ci sembra, almeno in 
ca parte, incolmabile, stante la estrema scarsità dei 
e - dati rivelati concernenti la C. m. e la difficoltà di 

applicare i dati rivelati concernenti la vita spiri- 
tuale in generale al caso singolarissimo della C. m. 

BiBL. — v. la bibl. notata nei paragr. precedenti 
e le voci ASCETICA, CONTEMPLAZIONE, ORAZIONE, 
PERFEZIONE, PIETÀ, SANTITÀ, SPIRITUALITÀ, ecc. 
— @ui si notano alcuni più recenti trattati di asce- 
tica, di M., di «vita spirituale », in ordine alfabe- 
tico di autore; dei meno recenti (v. prospetti bi- 
bliogr. indicati al par. II) si indicano soltanto quelli 
‘cui si fa riferimento nell’articolo. — A. AEGERTER, 
Le mysticisme, Paris 1952; cf. F. CavRÉ, Le my- 
sticisme naturel, in Année théol. augustinienne 1952, 
p. 215-18: la sintesi proposta da Aegerter è inaccet- 
tabile per il cristiano. — ALBINO del B. Gesù, Asce- 
tica e M., Padova 1954. — I. DE ALMEIDA CORREIA, 
A vida espiritual, Lisbona 1946. — J. ARINTERO, 
Grados de oracibn y principales fenomenos que les 
acomparian, Salamanca 19505; The mystical evolu- 
tion in the development and vitality of the Church, 

pe versione dallo spagn. (19212), St. Louis 1949-51, 
i 2 voll.; v. anche dello stesso autore: Cantar de los 

Cant. Exposicion m. (1919), Cuestiones misticas o 
sea las alturas de la contempl. accesibles a todos 
(19202), La verdadera M. tradicional (1925). — N. v. 

2 ARSENIEv, Ostkirche u. M., Miinchen 1943?. — J. 
_ —Bouret, Memento de vie spirituelle, Rennes 1948. — 

__ €. J. BruyÈRE, La vie spirituelle et l'oraison, Tours 
| 1950?. — CrIsocono di Gesù Sacr., Compendio de 

“ascetica y M., Salamanca 1933; in latino, Asceticae et 
sticae summa, Torino-Roma 1936; La perfection 
le M. selon les principes de S. Thomas d’A., Bruges 
32. — J. DAUJAT, La vie surnaturelle, Paris 19508. 
T. EcHEVARRIA, Luz de santidad. I, Filosofia de 
ntidad, Madrid 1947. — A. FARGES, Les voies or- 

dinaires de la vie spirit., Paris 1925. — D. FEULING, 
Vom Wege der Frommigheit, Beuron 1947. — A. 

ccHI, Praelectiones theologiae asceticae et my- 
, Roma 1933-35, 3 fasc. — GABRIELE di S. M. 

, La C. acquisita, Firenze 1938; La M. tere- 
S. Teresa maestra di vita spirituale, S. Giov. 

dottore dell'amore divino, Firenze 1934, 

7. — R. GARRIGOU-LAGRANGE, Les trois 
i trois voies, Paris 19518; Perfection 

selon S. Thomas et S. Jean de 
n 1923, 2 voll.; Traité de théologie 

ges de la vie intérieure, I (Paris 
he way of the mystics, 

Etudes de théologie m., 
is ascetica et m., 
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Roma 1939, 19463; Legons de théologie spirituelle, 
I (Toulouse 19462). — J. HEERINCKx, Introductio 
in theologiam spiritualem asceticam et mysticani, To- 
rino-Roma 1931.— F. HEILER (v.), Oestliche . westli- 
che M., Miinchen 1941. — H. E. HENGSTENBERG, 
Christl. Askese, Heidelberg 19483. — F. HERMANS, 
Mystique, Bruxelles 1936. — H.JAEGEN, La vie my- 
stique, vers. dal tedesco, Paris 1936. — J. JAMES, 
The way of mysticism, London 1950. — F. JORET, 
La contemplation m., Paris 1923; L’enfance spiri- 
tuelle, Paris 1931; La C. m. secondo S. Tommaso, 
vers. dal franc., Torino 1942. — C. JOURNET, Co- 
noscenza e inconoscenza di Dio, Milano 1947, vers. dal 
franc. — E. KrEBs, Grurndfragen der kath. M., Freib. 
192I. E. LAMBALLE, La contemplation ou princi- 
pes de theologie mystique, Paris 1911} nuova ediz. 
1931. — A. LAnz, Lincamenti di ascetica e m., Mi- 
lano 1954. — J. LEBRETON, «Tu solus sanctus ». 
Jésus Chr. vivant dans les saints. Etudes de théologie 
inystique, Paris 1948. — P. LEJEUNE, Manuel de 
theologie im. (1897) e Introduction a la vie m. (1899). 
— G. LinpwoRSKy, Psicologia dell'ascetica, vers. dal 
ted. (Freib. 1935), Torino 1948. — VL. LossKvy, 
Essai sur la théologie mm. de l’Eglise d’orient, Paris 
1944. — S. LouIisMET, La contemplation chret., 
Paris 1923; L’'initiation mystique, vers. dall’ingl., 
Paris 1926 (interpretazione affettiva dei primi 5 
capi del Cantico dei Cantici). — H. pe LuBac, 
Ajfrontements mystiques, Paris 1950. — A. MAGER, 
M. als Lehre u. Leben, Innsbruck 1935. —] H. MAHIEU, 
Probatio charitatis seu manuductio in vitam spiri- 
tualem, Bruges 19485 — ]J. MARÉCHAL, Etudes sur 
la psychologie des mystiques, Brux.-Paris I (19382), 
Il (1937). — MARIE-EucÈNE de l’Enf. Jésus, /e 
veux voir Dieu e Je suis fille de l’Eglise, Tarascon 
1949 e 1950: ascesa all’unione contemplativa e tappe 
della vita m. — J. MARITAIN, Les degres du savotr, 
Paris 1932. — J. et R. MARITAIN, De la vie d’oraison, 
Paris 1933. — Y. Masson, Vie chret. et vie spiri- 
tuelle, Paris 1929. — R. DE MAUMIGNY, Pratique 
de l’oraison mentale 19162, 2 voll. — R. F. MERKEL, 
Die M. im Kulturleben der Vòlker, Hamburg 1940. 
— E. MeRscH, Morale et Corps mystique, Bruxelles 
19493, 2 voll. — A. M. MEyvNARD, Trattato della vita 
interiore ossia Piccola somma di teologia ascetica e 
m. secondo lo spirito e i principi di S. Tommaso, 
vers. it., Torino 1937, 2 voll. (ediz. franc. 1884, 
1923-25% per G. Gerest). — F. NAVAL, T/cologiae 
asceticae et imysticae cursus 1919, in spagnolo 1914. — 
F. OLGIATI, La pietà cristiana. Esperienze e indi- 
rizzi, Milano 1935. — P. PARENTE, The mystical 
life, St. Louis 1946. — L. PrEeTERS, Vers l’union 
divine, Louvain 19312. — L. H. PETITOT, La doctrine 
ascétique et mystique intégrale, Paris 1930; Introduc- 
tion à la sainteté, ivi 1935. — F. POLLIEN, La vita 
interiore semplificata, Roma 1947. — A. POULAIN, 
Les gràces d’oraison, Paris 1901, 192210 a cura di 
Bainvel; Handbuch der Mystik, 2-3* ediz. compen- 
diata, Freib. i. Br. 1925. — F. DE PRETER, Guide 11y- 
stique, Bruxelles 1947. — A. SAUDREAU, Les degrès 
de la vie spirituelle, Angers 19358, 2 voll.; L’etat m., 
19212; La vie d'union è Dieu 19212; Manuel de spi- 
ritualité 1920. — J. SeIspEDOS, Principios funda- 
mentales de la M., 5 voll. (1913-19); compendio, 
Breve antologia, a cura di J. Tarrago (1926). — A. 
StoLz, L’ascèse chrét., Chevetogne 1947; Teologia 
della M., vers. it., Brescia 1940; cf. G. CERIANI, La 
T. della M., in Scuola catt. 68 (1940) 425-43. — Tro- 
poro di S. Gius., Essai sur l’oraison, Bruges 1923. — 
THOMAS A VALLGORNERA, Mystica theologia divi 
Thomae, Torino 19234, 2 voll. — G. J. WAFFELAERT, 
Introductio in theologiam mysticam, in Coll. Brug. 
1923-24;  Prospecius syntheticus vitae supranatura- 
lis et porro mysticae, in Ephem. theol. Lov. 2 (1925) 
5-8, 169-80, 337-44. — WALLENSTEIN, Guida pra- 
tica alla perfezione cristiana, Milano 1947. — J 

ZaHN, Einfiihrung in die christl. M., Paderbon 19225. 

— 0. ZIMMERMANN, Lelrbuch der Aszetik, Freiburg 
1932? (Grundriss, a cura di Haggeney, ivi 1933). 
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L’ascèse chrét. et l’honime contentporain, Paris 1951. 
— Qu'est-ce que la M.?, Paris 1929. — Collez. Etudes 
carmelitaines, nuova serie, Desclée de Brouwer, 
Paris 1930 ss (in particolare: Nuit inystique. Nature 
et griice. Sainteté et folie 1938; Technique et contempl. 
1949; Trouble et lumière 1949; M. et continence 1952; 
Ma joie terrestre oi donc es-tu? 1947, p. 265 SS). 

MISTICISMO. v. MISTICA. 

MISTICO (Corpo). v. Corpo m. 

MISTICO (Senso). v. 
BLICI. 

MITO (=M.), MITOLOGIA (=m), mitismo. 
I. Mito (.ùd0g = racconto). A) Nell’accezione più 

comune M. è una storia di dei. Ad un certo stadio 

della coscienza umana gli dei e le potenze, che per 

una concezione animistica (v. ANIMISMO) si im- 
maginano agenti responsabili dei fenomeni natu- 
rali, si concepiscono antropomorficamente come si- 

mili agli uomini ed operanti in modo umano nel 

tempo e nello spazio. Sicché i MM. in generale pos- 
sono dirsi rappresentazioni o drammi divini di parti- 

colari fenomeni naturali, sociali, morali, psicologici, 

e di credenze religiose. Sono prodotti della fantasia 

spesso felice e sempre ferace dei popoli, specialmente 

dei PRIMITIVI v.), che si vengono accumulando ac- 

canto alle manifestazioni più speculative, filosofiche 

e teologiche, e liturgiche del senso religioso. I fatti 

raccontati dai MM., benché non veri, possono essere 

ritenuti veri dalle persone presso le quali quei rac- 

conti corrono; sotto questo aspetto essi differiscono 

dalle rappresentazioni simboliche (v. SIimBoLo), 
dalla ParABOLA (v.), dall’ALLEGORIA (v.), dalla 
novella, dal romanzo, che non si ritengono racconti 

di cose vere. Tuttavia il confine tra queste forme 

espressive è fluido. 

I MM. possono rappresentare fenomeni naturali 

(come la natura che muore e risorge con il cambia- 
mento delle stagioni: cf. i MM. di Adone, di Perse- 

fone), le origini del mondo, degli dei, degli animali, 

dell’uomo, le trasformazioni di questi esseri (me- 

tamorfosi), discendenze di famiglie e di nazioni da 
eroi tribali, eroi creatori delle istituzioni sociali, 

autori delle grandi invenzioni (Prometeo in Grecia, 
apportatore del fuoco) personaggi eminenti dell’oltre- 
tomba (Caronte), demoni e mostri, autori di grandi 
disastri in lotta con erci liberatori (cf. Bellerofonte 
e la Chimera)... Pertanto la m. è per il primitivo 
e per il selvaggio una specie di teologia e di meta- 
fisica religiosa adatta alla sua capacità ancora in- 

fantile: come il fanciullo, egli ama spiegarsi mediante 
storie divine tutto ciò che colpisce i suoi sensi e la 

sua immaginazione e richiede una spiegazione. v. 
anche Levy-BRUHL. 

B) Nella prima accezione segnata dal LALANDE 
(v. sotto), M. sarebbe un « racconto favoloso d’origine 
popolare non riflessa, in cui agenti impersonali, so- 
litamente le forze della natura, sono rappresentati 
sotto forma di esseri personali, le cui azioni o avven- 
ture hanno un senso simbolico » (così si parla di 
« MM. solari », di « MM. della primavera », di « MM. 
dell’età dell’oro »). Qui sono notati i caratteri an- 
tropomorfico e simbolico dei MM., ma è sottaciuto un 
altro carattere essenziale al M., per cui il M. si di- 
stingue dalla favola: il M. è creduto per vero nel suo 
sostrato storico presentato in forma simbolica. 
Cf. anche la nozione fornita nel Dict. des religions di 
E. RoysTon PIKE, vers. franc., Paris 1954, p. 224: 
M. è «racconto immaginario ove appaiono esseri, 
azioni, eventi soprannaturali...; è interamente fit- 
tizio », mentre la LEGGENDA (v.) è creduta avere un 

ERMENEUTICA; SENSI BI- 

sostrato storico reale (nozione complicata dalla im- 
precisione dei concetti di «immaginario » e di « so- 
prannaturale »). 

C) In un’accezione moderna, M. s’avvicina ad 
allegoria e parabola, indicando la « esposizione di 
un’idea o di una dottrina sotto forma volontaria 
poetica e narrativa, ove l'immaginazione è lasciata 
libera e mischia le sue fantasie alle verità sottintese »; 
così si parla del « M. platonico della caverna », A. 
LALANDE, VWocabulaire technique et critique de la 
philos., Paris 195195, p. 664. — Cf. L. EDELSTEIN, 
The function of the myth in Plato’s philosophy, in 
Journal hist. ideas 10 (1949) 463-81; P. M. ScHUHL, 
La fabulation platonicienne, Paris 1947; cf. anche V. 
GoLDSCHMIDT, Les dialogues de Platon; Le paradigme 
dans la dialectique de Platon, Paris 1947, 2 voll. 

D) G. Soretl nell’introduz. alle Réflexions sur 
la violence (1907) ha diffuso un’altra accezione, pur 
essa oggi molto volgata, dove M. è «l’immagine di 
un avvenire fittizio — più spesso addirittura irrea- 
lizzabile [come un’utopia] — che esprime i senti- 
menti di una collettività e serve a stimolare l’azione »; 
così si parla di « MM. eroici », del «M. dello sciopero 
generale », del « M. della pace perpetua universale », 
ivi p. 664. Cf. A. GraBOwSKy, Ueber die Bedeutung 
des Mythos f. die Gegemwvart, in Archiv f. Rechts. 
— und Sozialphilos. 40 (1953) 494-519. — G. van RIET, 
Mythe et vérité, in Revue philos. de Louvain 58 (1960) 
15-87: analisi delle opinioni circa la verità del M. 

II. MM. e religione. Se i MM. costituiscono la 
scienza ancora bambina del selvaggio che con essi 

cerca di rappresentare il mondo misterioso che lo 
circonda, essi sono diversi dalla RELIGIONE (v.) la 
quale, oltre la FEDE (v.) certa e vera in poteri su- 

periori, implica l’omaggio reso ad essi con la PIETÀ 

(v.) e il CuLTo (v.). Tuttavia m. e religione, benché 
essenzialmente diverse, si intrecciano così stretta- 

mente nella maggior parte delle religioni antiche e 

dei moderni selvaggi che è necessario chiarirne i 
rapporti. Basti a tale fine riguardare l’origine dei 
MM. secondo alcune principali categorie. 

A) Una prima classe di MM. è costituita dalle 
Spiegazioni pseudo-scientifiche dei fenomeni naturali. 

I primitivi, ad un certo stadio di sviluppo, perso- 
nificano le forze della natura, immaginando che i 

fenomeni da essa prodotti siano dovuti all’azione di 

poteri nascosti nelle cose, anime somiglianti, benché 

superiori, alla loro (v. AnIMISMO). Allora i fenomeni 
di cui sono spettatori diventano altrettanti drammi 

divini. Il sole benefico, fecondatore delle messi, che 

brucia la terra d’estate e sembra esulare nella sta- 
gione invernale, viene dai Greci personificato in 
Apollo, il dio vincitore, dalle saette infallibili, che 
salva e guarisce e che per alcuni mesi se ne va fra 

gli Iperborei. La luna, divenuta Artemide, sarà la 
dea della pura luce notturna, la vergine che protegge 
le fanciulle e ì giovani castij come il fratello Apollo, 

ha arco e frecce, favorisce la vegetazione e può anche 
nuocerle. Copiosìi MM. si formano poi per spiegare 
come il sole e la luna, personificati, siano separatiì, 
sparendo l’uno all’apparire dell’altro. La terra è 
creduta ed onorata come una grande madre viì- 
vente, l’eterna potenza generatrice (Demetra in 
Grecia, Cerere in Roma, Cibele nella Frigia). Dallo. 
sforzo di spiegare l’origine del mondo, deglì uomini, 
degli dei e delle cose sono sortì i MM. più stranì e 
complessi (cosmogonie, teogonie). 

B) MM. ulteriori (sviluppì dei precedenti o cate- 
gorie dei medesimi) sono derivati dallo sforzo ìm- 
maginativo dell'umanità bambina per rappresen- 
tare il mondo delle divinità, concepite e onorate come 
altrettanti uomini, con passionìî e bisogni umani 

e I 
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(v. ANTROPOMORFISMO), benché superiori agli uomini 
nella forza ed immortali. Allora le avventure degli 
uomini, i fatti ordinari della vita umana, reali o 
immaginari, furono trasportati nel mondo degli 
dei, cui si attribuiscono congiure, vendette, ratti, 
eroiche imprese, trasformazioni magiche... Talvolta 
una divinità particolare, divenuta più importante, 
poté anche, con. nuove complicazioni di racconti, 
attrarre a sé avvenimenti appartenenti ad altre 
divinità. 

G) Vi sono poi MM. etologici, spiegazioni di costumi 
religiosi appartenenti a stadi inferiori della vita 
della religione, ma sopravvissuti quando quella vita 
sì è elevata. Così il SacRrIrICcIO (v.) di un animale, 

e residuo del sacrificio dell'animale totem (animale 
ra capostipite di una tribù), fu ritenuto, quando il 

br TOTEMISMO (v.) era scomparso, sostituzione del 
# sacrificio umano e quest'idea suggerì il ritorno al 
E sacrificio umano nei sommi pericoli. Tali sono i MM. 
de sorti da costumi rituali, come quello di Persefone 

n sorto dalle feste primaverili celebranti la resurre- 
i zione della natura. Tali i MM. creati per spiegare con 

pt eroi leggendari l'origine di antiche istituzioni so- 
e- ciali o di grandi scoperte (ad es. Prometeo). Qui 

in special modo si afferma la tendenza a spiegare le 
‘concezioni religiose per via di MM. 

II. Mitologia. Il termine si applica: 1) all'insieme 
delle divinità e dei MM. ad esse relativi, apparte- 
nenti ad una razza o ad una nazione (così si parla 
di mm. indogermanica, di m. celtica, ecc.); 2) alla scienza 
dei MM., cioè alla ricerca critica della loro origine, 
«del loro significato e del loro sviluppo. In tale senso 
qui parliamo di m. 

A) I principali sistemi proposti dagli antichi per 
spiegare i MM. furono l’ALLEGORIA (v.) e l’EvEME- 
RISMO (v.). Secondo il primo, immaginato dai fi- 
losofi ionici e ripreso da Plotino e Porfirio nel sec. 

07 III d. C., le divinità sarebbero le personificazioni 

Z sia di elementi e di forze fisiche (l’acqua, l’aria, il 
sole, il tuono ecc.), sia di idee morali (l'avventura 

di Ulisse e delle Sirene esprime i pericoli delle attrat- 
tive del vizio e le cure che deve porre il saggio nel- 
l’evitarli). Nel secondo sistema sostenuto da Evemero 
(sec. IV a. C.), i MM. non sarebbero che racconti im- 
maginosi di fatti storici: gli dei e i personaggi mitici 
sarebbero uomini mortali (re o eroi) divinizzati 
dopo morte. L’evemerismo ebbe non poco seguito 
fra i padri e nel medio evo, non foss’altro perché 
permetteva di vedere negli dei pagani semplici 
uomini indegni di essere adorati. 
| B) Le grandi scoperte geografiche del sec. XVI, 

| rivelando l’esistenza di popolazioni finallora ignote, 
| xiposero il problema. Ma poco giovarono alla solu- 

| zione di esso i tentativi dei due secoli seguenti. La 

‘tesi di HuET (v.), che spiegava i MM. come defor- 
“mazioni della rivelazione primitiva, fu abbracciata 
Fi (v.) ma subì la sorte di Liquesto. 
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anche quello storico di K.-O. MULLER e quello reli- 
gioso del BeRARD (che fa derivare il M. dal rito), 
fu completato dalla scuola antropologica (TyLOR, 
LaxG, FRAZER), la quale, utilizzando il vasto mate- 

riale etnografico raccolto fra varie popolazioni, oltre 

quello offerto dalla storia, interpreta il M. con la 

psicologia del primitivo o del selvaggio, in specie 
con la sua concezione animistica. Si ispira particolar- 
mente a questa scuola quanto abbiamo detto sulla 

origine dei MM. In ogni caso il fattore mitogenetico 

è la potenza di rappresentazione fantastica della 

realtà (la «belebende personifizierende Appercep- 
tion » di W. WunDpT, Mythus u. Religion, Leipzig 
I9IO, Pp. 64 SS). 

IV. Mitismo indica l’abuso che si fa dei MM. nello 
spiegare naturalmente l’origine della RELIGIONE (v.). 

A) Esso suppone l’identità fra m. e religione, che 
viene dunque presentata come concezione simboli- 

stica infantile di primitivi e selvaggi, destinata ad 
essere soppiantata dalla scienza più progredita. Così 
è che solitamente la formazione del pensiero filo- 
sofico di un popolo è presentata come passaggio 

vom Mythos zum Logos (tale è il titolo di un’opera 
di W. NESTLE consacrata al pensiero greco fino a 
Platone, Stuttgart 1942*). Il mitismo vede nella 
religione solo gli elementi intellettuali e di questo 

solo la veste fantastica, trascura gli elementi morali 
e l'omaggio del culto a poteri superiori e buoni. Così 

pensa, tra gli altri, GuyAU (L’irréligion de l’avenir). 
B) Una forma più audace di mitismo fu proposta 

nel 1795 dal Dupuis (Origine de tous les cultes), 

il quale ravvisa MM. astrali non solo in eroi come 

Ercole, ma anche nei fondatori della religione ebraica 

e cristiana. (Un critico di spirito mostrava che con 
siffatti criteri poteva provarsi che Napoleone I, 
benché morto da pochi anni, era del pari un M.). 
Tale ispirazione si riflette anche in sistemi posteriori, 
ad es. nel panbabilonismo di WINCKLER (1907), 
A. JEREMIAS, JENSEN, che ha voluto ritrovare in 

Israele la trasformazione delle speculazioni mito- 
logiche astrali della Caldea. Un positivo influsso ne 
ha subito Arturo DrEws che, in base alla stessa m. 

astrale trasferita nel N. Test., ha tenacemente com- 
battuto (1909 ss) persino la storicità della persona 
di Gesù. v. BABILONIA E BIBBIA, Gesù CR. VII E. 

C) Il sistema mitico più celebre è quello di D. F. 
STRAUSS (v.), ardente seguace di HEGEL (v.). Deciso 
a non vedere nel CRISTIANESIMO (v.) che l’idealiz- 
zazione e l’incarnazione delle idee messianiche del 
GiupAISMO (v.) del tempo, operatasi in circa 150 
anni, benché ammetta l’esistenza di un uomo chia- 
mato Gesù, egli (nella Vita di Gesù, 1835) per ri- 
durre a MM. i racconti dei Vangeli colloca la compo- 
sizione di questi nella seconda metà del sec. II. 

Posizioni da gran tempo superate dalla stessa cri- 
tica indipendente, ma riemergenti di quando in 
quando come contrafforti culturali dell’incredulità: 
la riduzione di Gesù a M. e la negazione della sua 

stessa esistenza storica riappare in COUCHOUD (1924), 
in DuIARDIN (1938). Più tardi in Le dieu Jésus. 
Essai, Paris 1951, P. L. CoucHoup, corifeo della 

scuola mitica (benché non ne ami il nome), ha inver- 
tito la posizione consueta, sostenendo che Gesù 
è Dio a cui tardivamente fu inventata una storia 
umana, e scaglia frecce contro Renan, Loisy, Gui- 

gnebert: «in esegesi la posizione dei credenti è in- 
vidiabile: essi ricevono di fronte e accettano nel 
loro senso completo i documenti che i critici pren- 
dono di sbieco e ove tentano rischiosi sezionamenti ». 
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Ma anche questa posizione, per quanto possa appa- 
rire a noi più simpatica, non è «scientifica », bensì 

frutto di una «opzione » filosofica o affettiva aprio- 
ristica, non fondata sulla storia, nella quale Gesù ap- 

pare (a titoli diversi) sia come uomo sia come Dio. 
D) Il mitismo è ben lungi dal voler deporre le 

armi: esso da una parte continua un vecchio pro- 

gramma (oggi giudicato dai più abbastanza ottuso 

e tracotante) di presentare il CRISTIANESIMO (v.) 

come una sopravvivenza dei MM. e dei MISTERI 
(v.) del PAGANESIMO (v.), più o meno adattati e 

compositi; d’altra parte, mitigando parecchie aspce- 
rità del vecchio programma ma rimanendo sostan- 

zialmente fedele ai propostiti della CRITICA biblica 
razionalistica (v.), s'industria di purgare la S. Scrit- 

tura e specialmente il Nuovo Test. dal suo involucro 
caduco di MM., simboli, antropomorfismi, per enu- 

clearne la sostanza perenne e presentarla in ter- 

mini più scientifici e moderni. Di quest’ultima ten- 
denza il massimo rappresentante è oggi RUDOLF 

BULTMANN, che in opere di grande merito, come 

Theologie des N. Test. e Glauben u. Verstehen, ha 

suscitato largo interesse e imponente massa di con- 

sensi come di critiche. v. oltre. 
V. MM., mitismo e Bibbia. Le anfibologie del ter- 

mine M. non favoriscono la chiarezza e la proficuità 
delle discussioni. « L'opinione cattolica abborre il 
nome di M. e, credo, con ragione; ma dal M. alla 

storia propriamente detta ce ne corre » (LAGRANGE, 

La meéth. hist., Paris 1904, p. 185). Se vi siano nella 

Bibbia dei MM. e come vadano interpretati, è lo 

stesso problema delicatissimo dell’EseGESI (v.), 
dell’ERMENEUTICA (v.), dei SENSI BIBLICI (v.), 
della CRITICA BIBLICA (v.). Cf. anche ANTROPOMOR- 
FISMO, ALLEGORIA, PARABOLA, FORMGESCHICHTE. 
Qui basti qualche precisazione riassuntiva. 

A) Se per M. si intende una narrazione falsa o 
favola o finzione che si introduce come vera (con 
lo scopo di ingannare o in modo tale che il lettore 

non possa evitare di ingannarsi), evidentemente esso, 

rivestendo la figura di menzogna, di inganno, di 

frode o di errore dell’agiografo, non può aver luogo 
nella Bibbia. 
B) Se per M. si intende un preciso racconto della 

m. pagana (ad es., il M. pagano di Ercole, dei Ti- 
tani, di Astarte, dell’inferno...) e si introduce come 

dizionario o veste letteraria o immagine a scopo 
espositivo didattico, non già per accreditare il suo 
contenuto falso, politeistico, immorale, bensì per 
presentare un insegnamento vero che si possa enu- 

cleare coi consueti criteri d’interpretazione di sotto 
la veste mitologica, è ovvio che può aver luogo nella 
Bibbia senza pregiudicare l’ispirazione e l’inerranza. 

Di fatto: a) è certo che i traduttori della Bibbia, i 
SETTANTA (v.), e della stessa VOLGATA (v.) dichia- 
rata « autentica », lasciarono nella traduzione (greca 
e latina) tracce della loro cultura pagana e addirit- 
tura sovrapposero al testo originale allusioni a rac- 
conti della m. pagana estranei al testo biblico; v. 
esempi presso F. S. PorporaTo, MM. e ispirazione 
bibl., in Civ. Catt. 1941-I, p. 169-78. 

b) È certo che gli stessi agiografi, nel testo origi- 
nale, narrando un fatto storico o comunicando un 

messaggio divino lasciarono chiare tracce della loro 
personale preparazione culturale e, in particolare, 

a scopo espressivo si avvalsero di frasi, locuzioni, 
immagini allusive alla m. pagana ellenistica o semi- 
tica. v. presso PorPORATO, /. c., p. 276-84, 421-28, 
alcuni es.: allusioni bibliche all’Ade, al Tartaro, 
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al Pitone, alla m. testimoniata dalle tavolette uga- 
ritiche (Mot ugarit. = Mawet ebraico, come regno 

della morte, talora personificato per finzione lette- 
raria in entrambe le letterature; Loitan [Lnt] uga- 

rit. = Leviathan [erroneamente vocalizzato] di Isaia; 
latera aquilonis [monte Sion] del salmo 47° [489], 3 
= «recesso boreale » [come l’Olimpo greco] della m. 
orientale, ecc.). 

c) Quest’'uso letterario della m. pagana è evidente- 
mente legittimo e non significa minimamente aval- 

lare come storie vere i MM. pagani: quando usiamo 

le espressioni: passo marziale, aspetto gioviale ed 

olimpico, forza erculea, orgoglio titanico, supplizio 

di Tantalo, pomo della discordia..., intendiamo forse 

accettare come vere le storie mitologiche di Marte, 

di Giove, di Ercole... ricordate in quelle espressioni? 
Al limite: gran parte dei vocaboli di tutte le lingue 
incorporano un significato etimologico falso, dato ad 
essi da coloro che crearono quei vocaboli (ad es. 
« Dio » richiama la luce, il giorno; «anima » e « spi- 

rito » richiamano l’aria), eppure il loro uso è tanto 
legittimo che è addirittura indispensabile anche per 

coloro che non ne accettano il falso significato ori- 

ginario. Cf. le assennate osservazioni di S. Greg. 
Niss., In Cant. Cant. hom. IX, PG 44, 974 s [a pro- 
posito della terza figlia di Giobbe, chiamata, con 

nome tratto dalla m. greca, «corno di Amaltea »] e 

S. Greg. Magno, Mor. IX, 9, PL 75, 865 s [a propo- 

sito di Arturo e Orione del testo della Volgata di 

Giob IX 9). 
d) In generale, stante la natura del nostro INTEL- 

LETTO (v.), che si trova a casa sua soltanto nel mondo 
delle realtà corporee, dal quale deve trarre tutti i 
suoi concetti e al quale deve ispirare il suo LIx- 
GUAGGIO (v.), l’uomo esprime e capisce il mondo me- 
tempirico della METAFISICA (v.) soltanto grazie alla 
sua analogia con le realtà empiriche. Il che vale, 
a titolo ancor più forte, per il mondo delle realtà 
soprannaturali che non sono accessibili neanche al 
ragionamento discorsivo ma sono notificate soltanto 

da una rivelazione divina. Perciò cosiffatto mondo 
soprannaturale non potrà essere presentato al- 
l’uomo se non sotto forma di simboli corporei, creati 
dal ragionamento per analogia, che è il padre dei 
MM., destinati a far comprendere agli uomini le 
realtà inacessibili all'esperienza e al ragionamento 
umano. S’aggiunga poi che le stesse dottrine pura- 
mente filosofiche (accessibili alle dimostrazioni ra- 
zionali) della religione convenientemente possono 

esprimersi in racconti mitici (come ì racconti mitici 
di Platone) per essere meglio catturate dagli spiriti, 
e non si vede perché l’agiografo ispirato dovesse 
privarsi di questi sussidi espositivi. Tale è la logica 
che presiede alla istituzione dei SACRAMENTI (v.) 
e della LITURGIA (v.), che detta la PEDAGOGIA (v.), 
in particolare quella di Gesù (v. PARABOLE). 

Ond’è che elementi mitici (inteso il M. nel senso 
sopra chiarito) si trovano, più o meno numerosi e 
importanti, in tutte le religioni, anche attuali. Chi 
ne provasse scandalo non ha mai riflettuto sulla 
natura del pensiero umano e dei suoi mezzi espres- 
sivi. 

e) Si debbono mettere i racconti biblicîì in parallelo : 
con analoghi racconti della m. pagana dei popoli 
ellenistici e orientali, ma, quand’anche queste ana- 
logie fossero più numerose e impressionanti, non 
bastano per se stesse a farci concludere che il rac- 
conto biblico è pur esso mitologico e deve essere 
purgato dalle scorie mitiche che nascondono ìì 



metallo prezioso. Si potrebbe anche concludere (e 
ciò, in generale, è vero) che il cristianesimo ha stori- 
cizzato o avverato il M. attuando storicamente le 
aspirazioni più profonde già espresse nei MM. pa- 
gani (come l’unione con Dio, la redenzione, la spie- 
gazione del mondo e del male), e che insieme ha mito- 
logizzato la storia presentandola come un dramma 
divino: cioè che il cristianesimo ha creato una nuova 
forma: la mitistoria. 

Per alcuni esempi insigni v. BABILONIA e la Bib- 
bia; il racconto della CREAZIONE (v.), del DiLuvio 
(v.), del ParADISO terr. (v.), del PeccaTO origin., 
di ADAMO ED Eva (v.); GENESI; ISRAELE e il mono- 
teismo. 

Per alcuni esempi di questa storicizzazione del 
M. fatta dal cristianesimo, v. R. ScHILLING, Prin- 

> temps romains, Paris 1945: i MM. di primavera 
Ta sono riflesso dell’età dell’oro, simbolo permanente 

della creazione del mondo (« Dio per farci ricordare 
ogni anno la creazione del mondo, ha istituito la 
primavera ove tutto è fiore e germe», Filone, De 
spec. legibus); gli ebrei li adottarono per significare 

do la Pasqua e i cristiani per significare la seconda crea- 
er” zione (redenzione) e la Pasqua. — H. RAHNER, Grie- 

chische Mythen in christlicher Deutung, Zirich 19573; 
vers. francese (parziale e molto imperfetta) della I 
ediz., Paris 1954: l’interpretazione cristiana dei 
miti greci. «L'anima di questo corpo che noi chia- 
miamo chiesa viene dal cielo, ma il suo sangue viene 
dai Greciela sua lingua da Roma » (p. 34), come dagli 
Ebrei e dall'ambiente culturale dove gli Ebrei at- 
tinsero l’espressione della rivelazione divina. È pen- 
siero classico cristiano (di Giustino, Clemente Aless., 
Eusebio di Ces. ecc.) che i miti pagani sono una 
benefica praeparatio evangelica. Il cristianesimo li 
assunse in carico con un poderoso processo consa- 
pevole di utilizzazione critica. Da una parte li ca- 
nonizza immediatamente per ciò che hanno di verità 
naturale e per ciò che esprimono dell’anima essen- 
zialmente ed universalmente religiosa, così come, 
in generale, la TEOLOGIA (v.) si è incorporato tutti 
i buoni prodotti della RAGIONE (v.) e della scienza 
pagana. D'altra parte, proprio per poterli conser- 
vare e godere, li sottopone a severa purgazione cri- 

Za» tica per ciò che hanno di assurdità e di immoralità, 
“n giovandosi all'uopo dell’allegorizzazione, della quale 

3 avevano già fatto largo uso gli stessi filosofi pagani 
ss (Eraclito, Anassagora, cinici, stoici, neoplatonici) 
è tispetto ai miti omerici. Cf. J. PéPin, Mythe et 

allégorie. Les origines grecques et les contestations 
qudéo-chrétiennes, Paris 1957. Così il mito greco può 
entrare anche nel culto cristiano, come espressione 
o parabola verbale e cerimoniale di un contenuto 
dogmatico nuovo. Opera di teologia già costituita 

| che sa ciò che vuole e dappertutto seleziona ciò che 
le è conveniente. « Vi sono analogie fra cristianesimo 
e PagcaNESIMO (v.), dunque il primo deriva dal se- 
condo », conclude il vecchio razionalismo, che non 
iesce a vedere l’originalità del Vangelo. Certo, ma 
è derivare e derivare. Sì, il cristianesimo dipende 
al paganesimo, ma come un individuo, già costi- 
ulto nella sua unità e unicità, dipende dal suo am- 

te da cui trae i suoi materiali scegliendo, scar- 
do, correggendo secondo un proprio statuto già 
ato e imponendo a tutto il materiale trascelto la 

necessaria presenza del M. nella espressione, 
USDORF, Myithe et philosophie, in Rev. de 

t de morale 56 (1951) 171-88: troppo leg- 
affermata una rottura assoluta tra 

realtà la filosofia si radica nel M. 

“come un ‘avanzamento, 
sostituzione del M. — J. 

enturesin the unspoken, 
) 169-83: il M. è 

umana. «che è sempre 

fare 
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imperfetta; esso peraltro non è una chiave universale 
che ci permetta di ridurre al chiaro e all’esplicito 
tutto ciò che è oscuro e implicito. 

Se poi gli scrittori sacri attingano le loro notizie 
direttamente da autori pagani, o inversamente, 0 
dipendano da fonti comuni, è questione che si deve, 
quando si può, risolvere caso per caso, del resto ben 
poco rilevante per il nostro scopo. Cf. F. S. PoR- 
PORATO, Storia biblica e interpretazione mitica, in 
Civ. Catt. 1943-1, p. 329-40. Ancora utile è E. Co- 
SQUIN, Fantatsies biblico-1mythologiques d'un chef 
d’école, in Rev. bibl. 1905, p. 5-38 (il mitismo di 
Stucken), benché oggi il problema del M. nella Bib- 
bia sia posto su nuove basi e disponga di ben più 
ricco ed elaborato materiale documentario raccolto 
dalla scuola di Bultmann o contro di essa. 

C) Se, con BULTMANN, si chiama M. la concezione 
e il racconto dell’azione di Dio nel mondo e nella 

storia, o la rappresentazione obiettiva di realtà, 
azioni ed eventi soprannaturali, la storia cristiana 
dovrà dirsi tutta M., essendo «storia di Dio » che 
crea, rivela, nasce, muore, discende agli inferi, sale 

al cielo, redime, santifica, governa, giudica, premia 

e castiga, e in generale storia dell’azione salvifica 

di Dio. E così sarà M. la METAFISICA (v.) e la 
TEOLOGIA (v.) che tenta di dare una rappresenta- 

zione scientifica oggettiva della realtà di Dio quale 

appare alla ragion naturale e nella rivelazione. Ma, 

inteso il M. in questo senso, come storia e scienza di 

Dio e dell’azione divina nello spazio-tempo, ci guar- 

diamo bene dall’attribuire a M. il significato peg- 

giorativo, col quale di solito s’accompagna, di fa- 

voloso, immaginario, fittizio. Negare alla storia bi- 
blica e alla scienza metafisica-teologica la qualifica 
di M. (in questo senso) e tentare di « purgare » la 
Bibbia e la teologia da questa sua intrinseca miti- 
cità è negare la possibilità di qualsiasi discorso 

umano, biblico o scientifico, di Dio. 
VI. Entmythologisierung di Rudolf Bultmann. R. 

B., professore protestante di Marburg, non vuol 

giungere a questi estremi; egli vuol intendere la 
rivelazione divina, non già distruggerla, mentre do- 
vrebbe distruggerla tutta come un M. se fosse fedele 

alla sua definizione di M. (poiché la rivelazione è 
proprio l’intervento di Dio nella storia spazio-tem- 

porale dell’uomo, e per giunta comunicata in di- 
zionari umani). 

Forse non rende abbastanza giustizia a B. chi 
prende sul serio le categorie di M. e smitizzazione 
sotto le quali egli, a un certo punto della sua car- 
riera mentale, ha presentato la propria «teologia 
del N. Test.», e dalle quali fu colpita l’attenzione 
della teologia protestante e cattolica. In realtà, egli 

è un esegeta insigne, e nell’esegesi, non già nella 

«dottrina del M.», dimostra la sua maestria. Il suo 
massiccio lavoro è condensato in Theologie des Neuen 
Testaments (3% ediz. riveduta e completata, ma 
priva di importanti variazioni rispetto alle prece- 
denti, Tiibingen, Mohr 1958, pp. XV-G6r1. Non si 
ricordano i suoi molti studi parziali; v. bibl. sostan- 
zialmente completa degli scritti di B. presso A. VÒc- 
TLE, Rivelazione e M.in « Problemi e orientamenti 
di teologia dommatica », Milano 1957, p. 954 Ss. I suoi 

- studi furono raccolti in Glauben und Verstehen, Tiù- 
bingen, Mohr; il III vol. è del 1960; non vi è com- 
preso: Adam und Christus,in Zeitschr f. die neuctest. 

Wiss. 50 [1959] 145-65. 
In Theologie B. espone: 1) l’insegnamento di Gesù, 

il Kerigma della comunità cristiana primitiva, il 
Kerigma delle comunità ellenistiche prima e dopo 
S. Paolo; 2) le teologie di S. Paolo e degli scritti 
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giovannei; 3) Io sviluppo della teologia cristiana 
che termina alla chiesa quale si presenta al prin- 

cipio del sec. II. L’insegnamento originario di Gesù 
è assai modesto rispetto alle abbondanze dei Van- 
geli: Gesù, come i profeti dell’Ant. Test., si limitò 
a stimolare gli uomini verso una decisione vitale, 
esistenziale, resa urgente dalla creduta imminenza 
della fine del mondo. Gesù s’ingannò su questo 

punto marginale; poco importa. Il suo richiamo fu 

diluito in eccipienti mitologici e gnostici; e anche 

ciò poco importa, poiché il suo messaggio essenziale 

si è conservato, pur sotto vesti mitiche, nell’inse- 
gnamento delle prime comunità e nelle teologie più 

evolute di Paolo e Giovanni. Ma in seguito subì 

una vera corruzione operata dal degmatismo, dal 
legalismo, dalla istituzionalità della chiesa. Si deve 

dunque fare uno sforzo di decantazione e di ricu- 

pero dell’insegnamento genuino essenziale di Gesù 
e delle primitive comunità, che è appello a una 
decisione continua e fattiva, all'accettazione totale 

della parola di Dio: la salvezza dipende da questa 

decisione e non da un’opera che Dio avrebbe com- 
piuto in Gesù e continuata nelle istituzioni della 

chiesa. 
a) Come si vede, nulla di molto nuovo. Vi ritrovia- 

mo il radicalismo luterano della sola fides, il quale 

comanda segretamente le analisi esegetiche di B. e 

al quale le analisi esegetiche di B. vogliono aper- 

tamente recare conforto, sceverando nei testi an- 

tichi ciò che è originario, autentico, divino, da ciò 

che è sovraggiunto, mitico, umano. 
b) Non è molto nuova neanche la ricchezza e la 

finezza delle sue annotazioni analitiche ai testi, 

sorrette da sorprendenti conoscenze di filologia e 
di storia religiosa. Non da esse ebbe la sua clamo- 

rosa fama attuale. 
Del resto, esse sono in gran parte godibili anche 

dall’ esegeta cattolico quando vengano dissociate 

dalle particolari opzioni e interpretazioni di B. 
Potremmo accompagnare il suo sforzo con infi- 

nite chiose particolari, ma tutto sommato plaudiamo 

con gratitudine e ammirazione a questo appassio- 

nato detector dci blocchi descrittivi che, vaganti nel 

mondo ambiente, fecero sosta nel libro sacro, mi- 

nistri espressivi, utili ma caduchi, della parola di 

Dio. La sua fatica non è quella di uno scrittore che 

cerca una porzione di fama lanciando una novità 
spettacolare, ma è, più semplicemente e più meri- 

toriamente, la stessa fatica millenaria dell’esegesi 
cristiana consacrata a leggere con amore la lettera 

di Dio, a percepirne tutti gli accenti, tutte le infles- 
sioni sotto la veste letteraria che ce la trasmette. 

Fa molto bene a indagare la preistoria letteraria 
della cristologia (la quale, secondo B., più di ogni 
altro capitolo teologico è impastata di MM.) e a 
discoprire l’eco dei MM. nei passi considerati mitici 
per eccellenza (I Cor XV 45-50, Ef I 9-23, Fil II 

5-11, ColV 15-19..., Ebr), e negli scritti di Giovanni..., 
anche se non tutte le sue denunce colgono il bersa- 

glio e non tutte le sue interpretazioni sono accetta- 
bili. Ad es., fa bene a notare che il vocabolo Kyrios 
prima di essere applicato a Cristo è applicato nel 
mondo pagano a uomini e a dei; nullameno non c’è 
bisogno di estrometterlo dal dizionario cristiano 
quando il suo senso nuovo è precisato contro tutte 
le possibilità di equivoco (richiama Jahveh-Kyrios 
dei LXX; è da S. Paolo violentemente opposto ai 
«domini multi» umani e divini del paganesimo, I 
Cor VIII 5; e dell’a unus Dominus » cristiano si as- 

segna una csistenza terrestre con date precise, che 

nessun pagano avrebbe assegnato a Giove o a Net- 
tuno. Cf. G. V. JonES, Christology and Mith in the 
New Test. An inquiry into the character, extent and 

interpretation of the mythological element in New T. 
christology, London 1956, discepolo di B. che critica 

il maestro; L. CERFAUX-J. TONDRIAU, Un concurrent 
du christianisme: le culte des souverains dans la ci- 

vilisation gréco-romaine, Paris-Tournai 1957). Fa 
bene a riconoscere le infiltrazioni pagane nel lin- 

guaggio del N. Test., anche se avrebbe fatto meglio 

a indebitare quel linguaggio più col V. Test. e con 

la letteratura sapienzale d’origine ebraica e meno coi 
MM. pagani. Fa bene a rivelare tutte le inclusioni 
mitiche, purché avverta (il che talvolta non gli 

avviene) la differenza fra M., simbolo e metafora, 

e non interdica a nessuno, neanche all’agiografo 

la libertà di esprimersi come vuole, nel modo che 

crede migliore per farsi capire; abbiamo già detto 
sopra come noi intendiamo la presenza dei MM. 
nella Bibbia. 

Queste e tante altre osservazioni particolari pos- 
sono essere trattenute al di qua dei principii dogma- 
tici, nel settore puramente filologico e storico della 
scienza esegetica, dove l’accordo non è più difficile 

che l’accordo su un problema filologico o storico. 
Più interessante è inseguire i temi di fondo, i principii 

eterni, i presupposti più attivi. 

c) Ciò che è abbastanza nuovo in B. — e motivo 
maggiore della sua notorietà, non già il titolo mi- 
gliore del suo merito — è l’introduzione della cate- 

goria di M. nell'impresa esegetica interpretativa di 
edificare la genuina «teologia del N. Test. ». In ve- 
rità, il discorso di B. ha tutte le allergie protestanti 
per la «speculazione », ed è detestabilmente artifi- 

cioso ed oscuro in filosofia e dogmatica quanto è 
solitamente netto e preciso in filologia e storia; si 
ha l’impressione che la dottrina del M. e della smi- 
tizzazione sia un accessorio postumo di un’opera già 
costituita. Ma poiché B. di fatto l’ha proposta e 

poiché in essa sono impegnati temi generali di strut- 
tura, va presa sul serio. î 

A) In una conferenza-programma del 1941 (Neues 
Testament und Mythologie, in Offenbarung u. Heils- 
geschehen. « Beitràge zur evang. Theologie », VII, 
Miinchen 1941), reclamava la «smitizzazione del 
Nuovo Test.» suscitando una foresta di discussioni in 
tutti gli ambienti teologici protestanti e cattolici 

(raccolte, con le repliche del B., dal protestante 
H. W. BartscH nella collana Kerigma w. Mythos, 
Evang. Verlag, Hamburg-Volksdorf, vol. I, 1948, 
1951°; vol. II, 1952; Beîkefi, supplem. ai voll. I-II, 

1955; vol. III, 1954; vol. IV, 1955; vol. V, 1955, 
contenente Die Diskussion der katholischen Theo- i = 

logie). Il B. chiarì e completò progressivamente ìl ci 
suo pensiero in polemica specialmente coi prote- SE 
stanti J. Schniewind, O. Cullmann, Karl Jaspers, AZ 
Karl Barth. La controversia tutt’altro che banale e = 
molto proficua per la chiarificazione dei metodi del- 
l'ermeneutica biblica e della teologia in generale, è 
caduca, ma il « problema » posto da B., se non la — 
«soluzione» proposta da luì, è sempre vivo, solidale 
com’è con la metafisica di Dio, della storia, dell’uomo 
e con la dottrina della fede. 

È ovvio che le categorie teologiche di B., in parti- 
colare quella di M., assumono iìn luì il significato 
particolare comandato dal suo sìstema dì presupposti 
e di definizioni: ognì « tentativo per comprenderlo » 
(tale è il titolo di un saggio critico, forse ironico, di 



K. Barth, 1953) e ogni dialogo con lui, per non girare 
a vuoto, dovrà tenerne conto. 

Nella ricordata conferenza (riportata anche in 
Kerigma u. M. I, 1951°) propone il suo sistema e 
programma, sotto il nome di Entmythologisierung 

(= demitologizzazione, smitizzazione): 1) Purgare 
il messaggio biblico dai MM. nei quali si trova in- 
fuso, cioè reinterpretarlo (umdeuten) cogliendone il 
senso divino disciolto nel solvente mitico, 2) quindi 
riformularlo in un linguaggio accessibile agli uomini 
moderni, cioè nel linguaggio della scienza e della 
filosofia moderna (si può dire press’apoco che le sue 
preferenze vanno alla filosofia di M. Heidegger, 

benché il suo fervore per essa sia andato intiepi- 
dendosi. Cf. J. MACQUARRIE, Ax existentialist theo- 
logy. A comparison of Heidegger and Bultmann, 
London 1955), affinché il fedele di oggi possa vi- 
verne e goderne traducendolo da MHisforie morta in 

Geschichte viva e vivificante. 
Le ragioni che gli suggeriscono questo programma 

sono: a) l'immagine biblica del mondo è incompa- 
. tibile con l’immagine del mondo instaurata dall’età 
moderna; b) l’ontologia essenzialista’ tradizionale e 
la teologia che su di essa fu costruita mitologizza 
l’azione di Dio assimilandola alle azioni fisiche; c) la 
fede per natura sua aspira a liberarsi da-ogni vin- 

È colo che la leghi a una qualsiasi immagine del mondo: 
fe . essa non solo rifiuta le immagini mitiche ma tende 

a svincolarsi anche dalle immagini scientifiche. Il 
proposito di «smitizzazione radicale del Nuovo Test. 

a è il parallelo della dottrina paolina e luterana della 
giustificazione per la sola fede senza le opere della 
legge» (replica di B. ai suoi critici, in Kerigma wu. 
M. II, 1952, p. 207). 

B) Vorremmo sapere molto di più e assai più 
chiaramente, ma B. è avaro nel fornire definizioni 
inequivoche e nel situare sistematicamente le cate- 
gorie e la dottrina che comandano la sua impresa; 
la quale è in primis ermeneutica biblica, ma si sente 

subito che impegna — ed è impegnata da — tutta 
una metafisica di Dio e tutta una teologia della fede 
e della salvezza. Neppure il concetto centrale di M. 
si trova esattamente calibrato; all’inizio sembra che 
per lui M. sia ogni «storia di dei », in seguito si di- 
chiara « mitologia la rappresentazione in cui ciò che 
non è del mondo, ossia il divino, appare come cosa 
del mondo, come umano, e l’aldilà appare un quag- 
(giù; per es. secondo quella rappresentazione la tra- 

| scendenza di Dio è pensata come distanziamento spa- 
| ziale; M. è un modo di rappresentazione nel quale 
| il culto è inteso come un’azione che ci comunica 
| forze non materiali attraverso mezzi materiali. Non 
si tratta dunque di M. nel senso moderno della pa- 

a, in cui M. non significa null'altro che ideologia » 
er. wu. M.I, 1951, p. 22, n. 2) 
C'è motivo di rimanere perplessi. Certo, è mito, e 

grossolano, descrivere la trascendenza di Dio come 

ì 

a cosiffatti MM. anche la concezione che rap- 
nta il non-mondo divino con le nozioni ricavate 

do, il là divino con le nozioni del qui ter- 

132 MITO 

logia significa abbattere e rendere impossibile qual- 

siasi teologia umana. Così, dire che Dio comunica i 
donì immateriali della grazia e della salvezza me- 
diante mezzi materiali, non ci sembra affatto di- 
scorso mitico: si potrà discutere la categoria espressa 

da «mediante » e « mezzi », ma quel discorso, lungi 

dall’essere M., traduce per il cattolico la realtà vera 
del SACRAMENTO (v.) e, in generale, della Cuirsa (v.) 
come istituzione obiettiva della salute. Ci accorgiamo 

fin d’ora che B. può vantarsi di essere coerente al 

più puro e profondo luteranesimo anche nei pro- 
blemi di esegesi. 

C) Oggi non solo i cattolici (v. Kerigma wu. M. 
V,:1955; P. MALEVEZz, Le message chrétien et le M. 

La théologie de R. B., Brux.-Bruges-Paris 1954; R. 
MARLÉ, B. et l’interprétation du N. Test., Paris 
1956, vers. it. Brescia 1959, che lo stesso B., recen- 

sendolo in Theol. Lit:r. Zeitung 82 [1957] 2411-50, 

loda per la obiettività, l’intelligente comprensione e 
valutazione; J. BERNHART, Bibel und Mythus, 

Miinchen 1954; H. FRIES, B., Barth und die kath. 

Theologie, Stuttgart 1955. Cf. VOGTLE, /. c., P. 

955 s), ma anche i rappresentanti delle teologie 

protestantiche tradizionali (Fiir und wider die 
Theologie B.s, memoria dell’ univ. di Tubinga, 

Tiibingen 1952; Ein Wort lutherischer Theologie zur 

Entmythologisierung, a cura di E. KinpEer, Min- 
chen 1952, studi molto severi contro B., considerato 

come eretico [per l'occasione difeso da F. GOGAR- 
TEN, Entmythologisierung und Kirche, Stuttgart 
1953, 1954, vers. inglese ritoccata di N. Horton 

SMITH col titolo Demythologizing and history, Lon- 
don 1955]; J. HENDERSON, Mytl in the New Test., 

London 1952, tradotto in tedesco e inserito per la 

sua importanza nella collana « Kerigima u. M. » IV, 
1955; G. V. Jones, Christology and M. in the New 

Test., cit., London 1956. Per altre indicazioni v. 
VoGTLE cit.; J. N. WaLTy, bollettino di teol. pro- 
testante in Rev. des sciences philos. et théol. 42 [1958] 

349-70; M. Corvez, Chronique bultmansienne in 

Rev. thomiste 56 [1956] 322-52) in generale guardano 
a B. con avversione o diffidenza, mentre gli dà 
migliore ospitalità la giovane generazione teolo- 
gica protestante. Non furono risparmiate a B. le 
categorie più grosse dei delitti teologici: razionalismo, 
liberalismo, storicismo, docetismo, marcionismo... 

(cf. E. ScHMIDT protestante: « Le teologia di B. è 
un liberalismo e un razionalismo guastato dalla teo- 
logia dialettica e dalla filosofia esistenzialistica, 
cioè da Kierkegaard e Heidegger, non illuminato 
né approfondito da alcuna teologia e filosofia posi- 
tiva », R. B.s Programm der Entmythologisierung der 
christlichen Botschaff, in Zeitschr. f. systematische 
Theologie, 23 [1954] 177-205, il giudizio è a p. 204); 
è un «Christentum ohne Christus», titolo di un 
vecchio studio apparso ivi 20 [1943] 34-67. 

Ma ci pare di dover dire che, qualunque sia la 
fortuna storica della sua particolare teologia, il 
suo programma generale (prescindendo da alcune sue 
personali peculiarità), non è una novità dottrinale, 

poiché discende logicamente da tipiche componenti 

della mentalità protestante. Scaricando a massa le 

punte elettrizzate della polemica particolare e 

contingente, si vede subito che egli è un esegeta il 

cui problema è quello di ogni esegesi (interpreta- 

zione della parola di Dio come fondamento della 

predicazione della chiesa), e il cui lavoro è seminato 

di conquiste, difficoltà, insuccessi come il lavoro d 

qualsiasi altro esegeta; per le coordinate dogmatiche, 
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poi, nelle quali si inquadra il suo lavoro (anche se ad 

esse non presta attenzione sistematica), ci sembra 
un puro luterano, non meno e non più dei « teologi 
dialettici » dai quali è combattuto. 

D) Il suo presupposto più radicale e più gravido 
di conseguenze è una esasperata concezione della 
trascendenza di Dio, presente a titolo di principio 

maggicre nel pensiero luterano e drasticamente 
marcata dalla moderna «teologia dialettica » pro- 

testante. Essa, a proposito della nozione di Dio e 

del rapporto Dio-mondo, insiste esclusivamente sulla 
via apofatica, negationis, abbandonando la via cata- 

fatica, affjirmationis et eminentiae (v. EMINENZA, 

TroDICEA, Dio) ec negando in generale l’analogia 

entis (v. OnToLOGIA). Per B. Dio è soltanto l’alius 
rispetto al mondo, il non molteplice, il non diveniente, 

il non contingente..., il non-mondo, non avvertendo 

egli che la nozione completa di Dio risultante dalla 

prova di Dio è, sì, non-mondo, ma in quanto è 

causa o spiegazione del mondo. Non avverte che la 

stessa nozione di non-mondo lega (gnoseologicamente) 
Dio al mondo e, sopprimendo il rapporto di causalità, 

egli brucia l’unico documento che ci fornisce la 

stessa nozione di Dio come non-mondo. Perciò egli 

non si perita di affermare che la nozione di Dio è 

accessibile soltanto alla FEDE (v.). 
Ma come si configura questa fede che da B. è in- 

caricata di sostituire la nozione metafisica di Dio? 
deve aver cambiato tutto il suo contenuto poiché 
egli rifiuta di presupporre alla fede la nozione ra- 

zionale di Dio infallibile, esclude che essa si lasci 

descrivere in termini di «assenso fermo e certo » 
(cioè con la psicologia della certezza) e inoltre, ca- 
ratteristica conseguenza dell’esagerato dualismo Dio- 
mondo, egli nega la possibilità di cogliere e di de- 
scrivere obicttivamente il fatto della RIvELAZIONE 
di Dio (v.) e in generale l’intervento di Dio nel 

mondo. 
Infatti l’assoluta estraneità di Dio al mondo 

spazio-temporale — il quale è l’oggetto proprio 

esclusivo delle nostre osservazioni, dei nostri con- 

cetti e delle nostre descrizioni — implica che Dio 
non possa essere espresso in nessun dizionario 

umano: credere di poterlo descrivere col nostro si- 
stema di concetti significa averlo fatto discendere 
nello spazio-tempo, averlo obiettivato nella storia 

del mondo e degli uomini, quindi degradato dalla sua 

altezza inaccessibile di non-mondo. Il B. non nega 

Dio, ma per qual titolo lo afferma se crede che ci 

sia impossibile affermarlo senza scoronarlo? E la 

contraddizione non è tolta neanche dall’introduzione 
del punto di vista della fede, la quale o si diparte da 
una metafisica, o è niente, come s'è osservato. 

Del pari egli non nega l’azione di Dio nel mondo, 
in particolare non nega la rivelazione, l’azione di 
Dio in Cristo e nella opera della salvezza, ma poi, 

senza avvertire la contraddizione, nega che essa sia 
rappresentabile od oggettivabile. L’operazione di- 
vina, dice, è segreta, intraducibile; l’attività « abscon- 
dita » del « Deus absconditus » è sentita, in un modo 
misterioso, soltanto dalla fede; ogni descrizione 
umana dell’intervento di Dio nella storia della sal- 
vezza, che pretenda rappresentarlo come fatto so- 

prannaturale situato nello spazio-tempo, è M., 
modo errato di concepire e di descrivere l’azione 
di Dio, rappresentazione mondana di cose oltre- 
mondane, oggettivazione dell’aldilà nell’aldiquà e 
nelle cose disponibili, presentazione dell’altro come 
questo, del non-mondo come mondo... 

Così definito il M., tutta la descrizione biblica del- 

l’azione salvifica di Dio si deve dire mitica perché 
obiettiva l’intervento divino, lo immanentizza 
in fatti naturali spazialmente situati e cronologi- 
camente datati, assoggettati alla osservazione e alla 
dimostrazione. L’influsso di Dio è veramente pre- 
sente negli eventi oggettivi e osservabili, in parti- 
colare nell'opera di Cristo e dello Spirito S., mala 
presentazione che ne fa la Bibblia e la teologia tra- 
dizionale, in particolare la cristologia, è m.: non vi 
può essere una vera oggettiva « storia della salvezza », 

un vero fatto storico soprannaturale, un vero segno 

osservabile della rivelazione: ciò che noi diciamo 
essere accaduto nella storia e nel mondo fenomenico 

come fatto oggettivo, scientificamente oggettiva- 

bile, non è propriamente l’azione soprannaturale 
di Dio, che è segreta e ineffabile, ma è soltanto il 
nostro modo errato (mitico, appunto) di rappresen- 
tarci l’azione di Dio; in particolare, « chi ritiene di 

poter parlare di miracoli, urta contro l’idea dell’agire 
nascosto di Dio» (Kerigma und Mythos cit., IIg 
198). 

E) B. ripresenta la sua teologia ponendo e mano- 
vrando la distinzione fra Historie e Geschichte, pe- 
raltro senza arricchirsi di nuovi concetti. Historie è 0g- 

gettività, natura, l’evento, il fatto, realtà circoscritta 
e isolata nello spazio e nel tempo, e quindi rappre- = 

sentabile mediante la nostra scienza del mondo. 

Ma essa non ci fa incontrare con l’azione trascen- 

dente di Dio nascosta nel fatto e inobiettivabile, 

poiché non sono possibili fatti di Historie che ab- 
biano significato e valore di azione divina salvifica 
soprannaturale. La dottrina biblica tradizionale circa 
Dio, Cristo, lo Spirito S. è mitica appunto perché 
presenta l’azione di Dio come Historie assimilandola 
alla causalità fisica e descrivendola con le categorie 
della scienza del mondo. Invece Geschichte è esi- 
stenzialità, realtà distinta dal soggetto ma relativa a 
lui, vista, sentita e vissuta da lui; è l’incontro vis- 

suto del soggetto coi fatti della Historie, «capiti » 
cioè interiorizzati, sentiti da lui con un certo signi- 
ficato e valore: è l’esistenza del soggetto in quanto 
risultante dagli influssi reali che si esercitano su di 
lui. Ebbene, l’azione salvifica di Dio, che non può ar 
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apparire come Historie, appare soltanto come Ge- 12 
schichte, la quale a questo punto si identifica con la A 
fede: ad es., nella morte di Gesù è Historie il fatto vi 

: Ù : È . URI 
obiettivo, situabile nello spazio-tempo, che una 22 
persona rispettabile sia stata crocifissa su un colle ra 
in un certo giorno, mentre appartiene alla Geschîichte = 
il significato e il valore soteriologico che quel fatto 
assume per il fedele e che è accessibile solo alla fede; < 

così si dica di ogni fase dell’« avvenimento di Cristo» 
(Christusgeschehen). Evidentemente, ciò che im. 
porta, anzi ciò che è vero non è il Cristo della Hi 
storie bensì il Cristo interpretato, creduto, predicato, 5 
sempre vivente della Geschichte.‘ So 

A. tutti coloro, dunque, cuì interessa cogliere 
l’azione iù Dio nella storia e liberare la Geschic 

il programma fa smitizzazione della Bibbìa e della | È 
teologia classica, în partìcolare del Nuovo Test 
della cristologia, inteso a purgare da ognì M.° 
nostre rappresentazioni teologiche, cioè a disso 
in esse l’aldilà divino trascendente dall’aldia: 
umano naturale, il non-mondo dal mondo. r 

Sul tema della Historie-Geschichte, v. ani 
Ort, Gesch. und Heilsgeschichte in der 
R. B.s, Tuùbingen 1955; J. KòRNER, E: 

î 



und Gesch., Hamburg 1957; H. DieM, Der irdische 
Jesus und der Christus des Glaubens, Tiibingen 1957, 
con variazioni personali sul tema. Cf. la recensione 
fatta da B. della ediz. tedesca di Christ et le temps, 
di O. Cullmann, in Tleol. Liter.-Zeitung 73 (1948) 
659-66, dove, nettamente contrario a Cullmann, 
riafferma che Cristo non è il centro della storia 
bensì il fine o il termine della storia. Cf. W. Pan- 

n NENBERG, Heilsgeschehen und Geschichte, in Kerigma 
sd u. Dogma 5 (1959) 218-37, 259-88: Cristo non è 
E storia ma termine della storia. — Il tema non è 

un’invenzione di B., ma era già in MARTIN KAHLER 
(1835-1912), Der sogenarnnte historische Jesus und 
der geschichtliche biblische Christus, apparso già 
nel 1892, 1896 e riedito da E. Wolf, Miinchen 1953. 

Del resto, pur essendo intraducibile in italiano, 
quella coppia è ben espressa con altre coppie del 
linguaggio comune, per es.: vedere, guardare, osser- 
vare (da spettatore un oggetto esterno isolato) e 
capire («capere »), comprendere, accettare, prendere, 
interiorizzarsi l'oggetto, .immetterlo nel nostro pre- 
sente e vivere di esso. Nel mondo soprannaturale 

» la permanenza attiva e l’interiorizzazione della storia 
salvifica di Gesù è operata dallo Spirito di Gesù 
che ci inserisce nel Corpo di Gesù (v.) mediante il 
SACRAMENTO (v. anche MISTERO). 

F) L’opera di B. si presta a un equivoco: quando 
egli si propone, in generale e in astratto, di spogliare 
îl rivestimento mitico della Bibbia per far brillare la 

È sostanza eterna del testo biblico, troverà consen- 
zienti tutti coloro per i quali M. è un racconto fan- 

ni tastico adottato didatticamente dall’agiografo come 
L veicolo per insinuare nel lettore il suo messaggio. 

Ma quando si avverta che B. fornisce un altro con- 

cetto di M. e considera mitica ogni descrizione del- 
l'intervento di Dio nella storia, allora il programma 
di smitizzazione equivale a una negazione radicale 
del soprannaturale e, anzi, diventa addirittura im- 
possibile. La discussione con B. non dovrà limitarsi 

i a indagare (il che sarà sempre lecito, doveroso, utile) 
e se questo o quel racconto biblico sia presentato sotto 
br - vesti mitologiche, ma dovrà anzitutto decidere in 

E generale se sia possibile una nozione obiettiva scien- 
tifica dell’azione di Dio, che B. in forza dei suoi 
presupposti nega a priori e in generale: al di là del- 
l'’esegesi, è impegnata nella discussione la teologia, 

È anzi la dottrina filosofica di Dio (v. TEODICEA) e 
Basa, addirittura la METAFISICA (v.) come tale. 

Infatti, riconosciuto, come pur si deve, il valore 

catafatico o affermativo (in forza dell’« analogia ») 
«delle nostre nozioni di Dio, e quindi intesa la tra- 

| —scendenza di Dio in modo che sia conciliabile con la 
| sua causalità, cade il fondamento su cui B., per un 

tenace residuo di nominalismo, poggiava la sua tesi 
a lella miticità di ogni rappresentazione obiettiva 

| \dell’agire divino. Che egli poi si rifugi nella fede, sia 
ure descritta con tutte le suggestioni (e le oscurità) 
pegno esistenzialistico, è una eroica incon- 
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pur senza avere i valori del razionalismo che ammette- 
va almeno la rappresentazione razionale filosofica 

di Dio, del suo agire e del fatto religioso. 
À questo punto il programma di smitizzazione 

del B. appare impossibile o, se si vuol proprio at- 
tuare, deve terminare nella negazione totale delle 
conoscenze religiose: poiché è intrinseco alle nostre 
rappresentazioni (mediate inferenziali) di Di orap- 
portarsi al divenire, alla molteplicità, alla contin- 

genza... del mondo, a spiegare le quali Dio è invo- 
cato, chi vorrà liberarle da quei riferimenti, avrà 
cancellato ogni nostra conoscenza di Dio. V'è un 

modo di evitare questa conclusione: fare di Dio un 

intuizione immediata permanente; ma sarcbbe 
l’OntToLOGISMO (v.) che ci precipiterebbe nel Mo- 
NISMO immanentistico (v.) e nella negazione della 
trascendenza di Dio, che il B. vuole invece forte- 

mente. accentuare. 

G) Riassumendo: 1) Doverosa e santa, non mai 
assente e non mai esaurita è l’ansia di «capire » 

la lettera di Dio per predicarla e farla capire a tutti 
i figli di Dio. 

2) Alla comprensione del messaggio di Dio è ne- 
cessaria tutta l’erudizione filologica e storica della 

scienza esegetica (particolarmente quella relativa 
alle isole culturali in cui sorge la Bibbia come 
espressione letteraria). Ed è pure necessaria la filo- 

sofia metafisica, non solo per accertare il valore di 

verità (apologetica), ma anche per percepirne il si- 
gnificato, per costruirla in sistema filosofico, per di- 

fenderla dalle obiezioni degli increduli, per applicarla 
al nostro concreto presente (v. RAGIONE E FEDE). 

Contro tutte le aggressioni che la filosofia patisce 

nell’età nostra, bisogna convincersi che essa è ne- 
cessaria, benché non sufficiente, allo stesso movi- 

mento della fede, come la NATURA (v.) è necessaria, 

benché non sufficiente, alla soprannatura. Il pro- 
posito di comprendere e di formulare la parola di 

Dio con una filosofia accettata e vissuta, non è 

una trovata eccentrica di B., ma è il dovere di ogni 

fedele, d’altronde inevitabile: nessuna storia, nes- 

sun documento è comprensibile se non da un punto 
di vista filosofico già costituito. E fa bene B. a ricor- 
darsene, contro la estenuazione della ragione operata 
dai protestanti; così Origene e S. Gregorio Nisseno 
utilizzarono il platonismo per formulare la visione 
biblica cristiana della vita, così S. Tommaso uti- 

lizzò l’aristotelismo (il richiamo, tanto onorifico 
per B., è in J. HENDERSON, 0. c., p. 22, « Kerigma u. 
M.» IV, p. 143). E in ciò B. si trova opposto ai 
« teologi dialettici », che lo accusano di raziona- 
lismo. Ma a questo livello il disaccordo è puramente 
verbale: due teologie si differenziano fra loro non 
già perché una usi e l’altra non usi la filosofia, bensì 
perché usano diverse filosofie. 

3) B. adotta quella di HrIipeGGER (v.). Scelta 
infelice, non foss’altro perché Heidegger difetta di 
metafisica. Ma la dipendenza di B. da Heidegger 
non è affatto stretta e determinante. Determinante 
invece è la dipendenza di B. dalla ricordata con- 
cezione protestante (di origine nominalistica occa- 

mistica) della trascendenza di Dio, che comanda la 
sua concezione del M. e il suo programma, e che, 

sviluppata fedelmente, renderebbe impossibile qual- 
siasi comprensione umana, qualsiasi formulazione 

umana, qualsiasi teologia umana della parola di 
Dio, comes’è avvertito. E in ciò B. non è meno lute- 
rano dei «teologi dialettici » o «della crisi », il cui 
corifeo è Carlo Barth. In superficie sembrano fiera- 
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mente distanti. Barth reagisce (Rbmerbrief 1919) 
contro il neo-protestantesimo modernista tipo 
Harnack, che manipola la parola di Dio e l’assog- 

getta a filosofie preconcepite: non è un esegeta, ma 
vuole la sottomissione di tutto il pensiero alla pa- 

rola di Dio, il primato assoluto della Bibbia come 
unica fonte e unico criterio di verità, con esclu- 

sione di qualsiasi teologia (metafisica) naturale o 
razionale. B. è, al contrario, un esegeta, ma assume 

una filosofia, la impone alla parola di Dio per ri- 
pensare e reinterpretare la Bibbia in categorie mo- 

derne, depurandola e decolorandola dagli elementi 
mitici. Anche B., come Barth, è ipnotizzato da 

quella trascendenza di Dio che rende impossibile 

qualsiasi comprensione e formulazione umana della 

parola e dell’azione salvifica di Dio (v. anche Oc- 
CASIONALISMO). B. e Barth sono due segmenti di- 

stinti, ma complanari — sul piano del protestan- 
tesimo — e prolungati s’incontrerebbero. 

4) Avvertiti e criticati i « principi » generali di 
B., non si condanna né il suo, né l’altrui lavoro ese- 

getico. A proposito di esegesi, si vuol rilevare che, 

per chi ha un’altra metafisica di Dio, la Bibbia può 
ben essere letta come documento storico; e che, 

d’altronde, se certe narrazioni bibliche sono evi- 

dentemente mitiche, antropomorfiche e cosmomor- 

fiche, antropomorfiche e cosmomorfiche sono anche le 
narrazioni che si vorrebbero sostituire ad esse. 

Ovviamente, una certa «trans-mitologia », cioè il 

ritrovamento del senso voluto da Dio e dall’agio- 

grafo sotto i mezzi espressivi (che sono sempre 

«veli » proprio perché sono «segni»; ogni « parola » 

è sempre più o meno una «parabola »), e quindi la 
traduzione dei testi biblici in termini #ieno mitolo- 

gici, sieno particolaristici, g1ex0 caduchi e più adatti 
alla mentalità moderna, è possibile, desiderabile, do- 
verosa, croce e delizia di tutta la critica biblica, ma 

non dovrà mai lasciarsi guidare da presupposti falsi 
o indimostrati. Il pericolo non sta nel voler indagare, 

nella sua espressione portante, il senso inteso da Dio 

ce dall’agiografo (il vero «senso letterale ») — a che 
altro potrebbe mirare la scienza biblica? — ma sta 

piuttosto nella tentazione di «imporre » al testo 

come veri e di escluderne come mitici dei significati 
giudicati preventivamente veri o mitici da una aprio- 

ristica opzione dogmatica o filosofica. Questa ten- 

tazione è tanto incombente e tanto calamitosa che 
costituì sempre una forte ragione « umana » del fatto 
«divino » del magistero ecclesiastico infallibile. 

Immunizzato contro tal pericolo, il cattolico 
potrà essere anche più esigente di B. nel ricercare le 
fonti dell’espressione biblica (MM. di nascite, di 
morti, di resurrezioni di dei, MM. ierogamici, co- 
smogonici..., temi, nomi che l’agiografo trasferisce 
da contesti culturali pagani nel libro sacro) e più 
severo di lui nel filtrare il genuino senso inteso 
da Dio. 

ANT. VOGTLE, Rivelazione e M., cit. p. 827-960 
(bibl. p. 954-60). Cf. anche a complemento della 
bibl.: J. A. O’ FLyNnN, New Testament and mytho- 
logy, in Irish. theolog. Quarterly 23 (1956) 49-59, 
10I-10. — C. HARTLICH-W. SAcHS, Der Ursprung 
des Mytosbegriffes in der modernen Bibelwissen- 
schaft, dal 1750 a D. F. Strauss, Tiibingen 1952. — 
E. BuEess, Gesch. des mythischen Erkennens, Miin- 
chen 1953. — G. BacxKaus, Kerigma und Mythos 
ber Dav. Friedr. Strauss und Rud. Bultmann, Ham- 
burg 1956 (pp. 82). — M. BARTH, Introduction to 
demythologizing, in Journal of relig. 37 (1957) 145-55: 
aspetti principali dell’opera di B.; lavorì esegetici 

preparatori al programma di smitizzazione. — S. M. 
OcDEN, B.’s project of demythologization and the 
problem of theology and philosophy, ivi p. 156-73: 
critica di B., che rovina la distinzione fra teologia e 
filosofia. — A. CaraccioLO, Il problema della demi- 
tizzazione nel dialogo Bultmann-Jaspers, in Giorm. 
crit. d. filos. ital. 36 (1957) 300-321, 488-514. — A. 
LAFFOUCRIÈRE, 2. et l’histoire, in Rev. d'hist. et de 
philos. relig. 38 (1958) 219-31. — J. KORNER, Escha- 
tologie und Geschichte. Eine Untersuchung des Be- 
griffes des Eschatologischen in der Theologie Rud. 
B. s, Hamburg 1957. 

BiBL. — Studi generali sulla m. AL. HAGGERTY 
KRAPPE, Mythologie universelle, Paris 1930, con bibl. 
a ogni capitolo. — Ip., La genèse des mythes, ivi 1938: 
i giudizi conclusivi sull’origine (« tentativo di spie- 
gare i fenomeni cosmici con gli stessi motivi, buoni 
o cattivi, che determinano le azioni umane », p. 
342) e sul valore della m. (non vi ha alcun valore 0g- 
gettivo nella m.) sono discutibili; ma per fortuna non 
comandano l’inchiesta dell’autore. — W. HoweLLs, 
Les patens, vers. dall’ingl., Paris 1950 (studio delle 
varie credenze: mana e tabù, magia bianca e nera, 
ecc.). — J. SCHWABE, Archetyp u. Tierkreis. Grund- 
linien einer kosmischen Symbolif u. Mithologie, 
Basel 1951. — W. OTTO, Gesetz, Urbild u. Mythos, 
Stuttgart 1951. — Der Mensch u. die mythische 
Welt, a cura di O. FròBE KAPTEyYN, in Erazios- 
Jahrb. 17 (1949), Ziirich 1950; v. in particolare gli 
studi di E. O. JAMES, Myth a. ritual (p. 79-120), di 
E. NEUMANN, Die mythische Welt u. der Einzelne 
(p. 189-254), di L. BEIRNAERT, La dimension my- 
thique dans le sacramentalisme chrétien (p. 255-86: 
acque mitiche e battesimali, fede e archetipi, sacram. 
cristiani e la psiche). — Das Problem der Mythologie 
di vari autori, in Svmphilosophein, Miinchen 1952, 
p. 237-72. — C. G. Juna-C. KERENYI, Einfithrung 
in das Wesen der Mythologie. Das gottliche Kind. 
Das gottliche Madchen, Zirich 19514; vers. franc., 
Paris 1953; vers. it., Prolegomeni allo studio scienti- 
fico della m., Torino 1948. — V. LAROCK, La pensée 
mythique, Brux. 1945. — M. UNTERSTEINER, La 
fisiologia del M., Milano 1946. K. Tu. PREUSS, 
Der religiose Gehalt der Mythen, Tiibingen 1933. — 
W. F. Orto, Der urspriingliche Mythos im Lichte 
der Sympathie von Mensch u. Welt, in Eranos Jahrb. 
24 (1955) 303-40. — M. ELIADE, Mythologie et hi- 
stoire des religions, in Diogène 9 (1955) 99-116, con 
discussione di R. Pettazzoni, P. Nilsson, G. Germain. 
— Ip., Mythes, réves et mystères, Paris 1957. — ID., 
Das Heilige und das Profane. Vom Wesen des Reli- 
giòsen, Hamburg 1957. — E. DARDEL, Le mythique, 
d’après l’oceuvre ethnologique de Maur. Lehnhardi, in 
Diogène 5 (1954) 50-71. — P. DIEL, Le symbolisme 
dans la m. grecque, studio psicanalitico, Paris 1952. 
— A. PATRI, Sur la logique de la pensée mythique, 
in Ordre, desordre, lumière, Parìs 1952. — C. Ram- 
NOUX, Mythes et méthaphysique, in Rev. de meétaphys. 
et de morale 55 (1950) 408-31: origini irrazionali del 
M.; modo di esperienza umana originale; corrispon- 
denza tra M. e pensiero metafisico. — R. W. Boxrx- 
TON, Beyond m. A challenge to dogmatism in religion, 
Garden City (N. Y.) rosI.. 

B) Studi su alcuni MM. particolarì. v. RELIGIONI 
(storia delle),le varie religioni, i singoli popoli (GRECI, 
ROMANI, EGITTO, BABILONIA, GERMANI, CELTI, ecc.), 
ETNOLOGIA, PRIMITIVI, MISTERI, PAGANESIMO LL 

TH. H. GastERr, Semitic folklore. Semitic m., in 
Standard diction. of folklore, m. a. legend New-York- 

Funk-Wagnalli, col. 981-96.— Myt4, Ritualandhing- 
ship. Essays on the theory and practice of kingsgshib 
în the ancient Near East and în Israel, a cura dì S. 
H. Hooke, Oxford 1958. i i 

P. LaMmBRECHTS, De godsdienst der Kelien, în J. 
Huby, Christus, p. 351-74; estr., Utrecht 1949. — 
Ip., La colonne du dieu-cavalier au géant et le cu 
des sources en Gaule, in Latomus 8 (1949) 145-58 
la celtica Epona, dea-cavaliere, dea delle sorge 



‘dea madre, dea infernale, in relazione col Giove gal- 
lico gigante, che a sua volta è spesso identificato con 
Apollo. Cf. ID., Recherches nouvelles sullo stesso tema, 
in Acad. roy. Belg. Cl. Lett. 1948, p. 535-48. — A. 
BLANCHET, Cernturnnos et le cerf de la justice, ivi 1949, 
p. 316-28: Cernuno, equivalente celtico del Mercurio 
romano, è dio della ricchezza di cui il cervo è simbolo, 
avversario del serpente, protettore della buona mo- 
neta e quindi della giustizia. Questa idea del cervo 
sopravvisse nel medioevo. — F. BeNoÎT, La victoire 
sur la mort et le symbolisme funéraire de l’anguipède, 
in Latomus 8 (1949) 263-74: l’antichissimo simbo- 
lismo funerario del cavallo e dell’anguipede (figlio 
del caos e della terra) negli ambienti celtici, che fi- 
nisce per rappresentare divinità a due aspetti: di 
vita e di morte, di luce e di tenebre (come Adone, 
Persefone-Core, Psiche). — M. RENARD, La lJouve 
androphage d’Arlon, ivi, p. 255-62: la lupa (divina), 
che appare anche in doc. etruschi, simboleggia la 

n terra che nutre e insieme divora i suoi figli. Il tema 
LE della lupa, analogo a quello di Cerbero xgs08970; 

3 = mangiatore di carne), ha sicuramente un signi- 
- ficato funerario (Hecate è lupa, le Keres possono 

Li essere lupe, il dio-lupo di Socrate è infernale, la 
> celtica lupa-cagna rappresenta l’oceano che i de- 

RE funti devono traversare). — M. L. SJOESTEDT, 
aa i Dieux et héros des Celtes, Paris 1940. 

F. G. JONGER, Griechische Mythen, Frankfurt a. 
M. 1947. — J. HuBaux, Le grands mythes de Rome, 
Paris 1945. — G. DUMÉZIL, Les mviles romains. Ho- 
race et les Curiaces. Servius et la Fortune. Tarpeia. 
Essais de philologie comparatrve indo-européenne, 
Paris 1942, 1943, 19475: analisi di vari MM. — Ip., 
Jupiter, Mars, Quirinus, Paris 1941, 1944, 1945, 3 
voll; Quranos-Varuna, Paris 1934; Mitra-Varuna, 
Paris 1948. — v. ROMANI (in particolare per la teo- 
gonia di Marte). 

G. DUMEZIL, Mythes et dieux des Germains. Essai 
d’interprétalion comparative, Paris 1939. — H. 
DOUTENVILLE, La 3. frangaise, Paris 1948 (più 

z folklore che m.). 
e. P. Diet, La divinité. Etude psychanalytique, Paris 
SE 1950, specialmente la I parte: periodo premitico, 

RR. mitico, postmitico nella formazione del simbolo Dio. 
cui — J. PRZYLUSKI, La grande déesse. Introduction è 

V’étude comparative des religions, Paris 1950. — R. 
PETTAZZONI, Mitologia e monoteismo, Roma 1951. — 
Ip., MM. e leggende. I, Africa-Australia, Torino 
1948 (pp. XXVIII-480). — Ip., Mitologia austra- 
liana del rombo, in Saggi di storia delle religioni e 
di M., Roma 1946, p. 41-62. — C. RAMNOUX, Les 
aspects nocturnes de la divinité et la dualité du bien 
et du mal, in Deucalion, oct. 1952, p. 175-98. — Ep. 
LANGTON, Za démonologie nella dottrina giudaica 
e cristiana, vers. dall’ingl., Paris 1951. — J. T. 

__—’—1‘AQDDISON, Va vie après la mort dans les croyances de 
_ Dhumanité, vers. dall’ingl., Paris 1936 (bibl. p. 324- 
_ 34). — Tu. REIK, Il rito religioso. Studi psicana- 

( » Torino oa — M. ELIADE, 

ì o Die o der Helena samt humanisti- 
Re aus den Jahren 1943-45; ine, 

° Die Goltin No in DI Jahrb. 
13 (1946) 11-48, 14 (1947) 39-86. 
gms divinus. Le feu comme moyen 
d'immortalité. Contes, légendes, 

49. — Hus PERNOT, Mythes 
‘Aires. Le thème de grisélidis. 

136 MITO — MITRA 

MITRA, divinità indo-iranica primitiva, consi- 
derata come divinità solare di secondo ordine, che 

(come Varuna in India e Anahita in Persia) vigilava 
sulla fedeltà ai patti (il suo stesso nome, secondo 
alcuni, significa « patto »). In Persia crebbe di im- 
portanza accanto ad Ahura-Mazda, di cui alla fine 

prese il posto in alcune correnti religiose parti- 
colari. 

Già nel 1400 a. C.i Mitannilo avevano portato in 

Mesopotamia. Al sopravvenire dello zoroastrismo M. 
passò in seconda linea (come tutti gli dei popolari 
non incorporati negli Amesha Spenta), ma continuò 
ad innalzarsi nel culto popolare insieme con Ana- 
hita, come provano le iscrizioni di Artaserse II. 

Verso questo tempo la sua festa divenne la più im- 

portante nel regno persiano, e M. finisce per identi- 

ficarsi con Ahura. 
Dopo la caduta del regno persiano, si trova in 

Cappadocia, in Armenia, nel Ponto (i cui re si chia- 
mavano Mitridate). Nel III sec. a. C. sorge un suo 
tempio a Fajùm in Egitto, dove peraltro non ebbe la 
fortuna di Serapide e Iside. In una iscrizione di 

Antioco I di Commagene (I sec. a. C.) si trova iden- 
tificato con Mercurio, Erme e il Sole. 

À questo tempo il suo culto assume la forma dei 
MISTERI (v.). I gradi degli iniziati si complicarono e 
si contano fino a sette: corax, secretum, miles, leo, 

persa, eliodromos, pater. Il mitraismo era diffuso 
soprattutto fra i soldati (come religione della fe- 
deltà); perciò i suoi templi si trovano di preferenza ai 

confini dell’impero: presso Vienna (4), presso Fran- 
coforte sul M. (3), in Dacia, oltre quelli di Roma 
(più di 20) e di Ostia (6). Quasi nessuna traccia se ne 
trova invece in Grecia e nell'Asia Minore occidentale, 

forse per la diffusione del cristianesimo in queste re- 
gioni. Quando Commodo si fece iniziare ai misteri di 

M., questi prendono piede anche nelle classi sociali 
più elevate. 

Verso il 250 il mitraismo subisce un nuovo rce- 

gresso per la perdita della Dacia, dove era più dif- 
fuso; bisogna venire a Diocleziano per veder M. 
di nuovo annoverato fra i protettori dell'impero. 
Nel frattempo M. si era completamente identi- 
ficato col Sole (Sol invictus), mentre più antica- 
mente il mitraismo ammetteva una divinità del 
Sole distinta da M. La sua festa (Mithragan) cadeva 
il 25 dicembre (nel sec. IV sostituita presso i cristiani 
dalla celebrazione del NATALE, v.). 

Quando Costantino concesse al cristianesimo la 

libertà di culto, anche il mitraismo decadde (fu vano 
il tentativo di Giuliano di contrapporre Elios-M. 
a Cristo). Sotto Teodosio (394) sparisce comple- 
tamente in occidente; in oriente M. è accolto nei 
miti del MANICHEISMO (v.) come apostolo di luce 
contro il regno delle tenebre. 

Quasi nessuna tradizione scritta ci è rimasta delle 
idee religiose del mitraismo, e bisogna. contentarsi 
di ricostruirle dai monumenti rimasti. Il sacrificio 
del toro sta al posto centrale e sembra che significhi 
la creazione del mondo. Una specie di battesimo aveva 
luogo col sangue del toro; in un banchetto, che assi- 
curava l'immortalità, si beveva una bevanda mista 

di vino e grasso di toro. : 
- Sono soprattutto queste due cerimonie che hanno 
fatto pensare a rapporti generici tra cristianesimo e 

mitraismo. Ma non sappiamo esattamente in quale 

periodo queste pratiche si acclimatarono nella reli- 

gione di M.; del resto i misteri di M. restano così 

diversi dai misteri cristiani che è assai preferibile 
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pensare a una origine indipendente (semmai è più 

favorito il sospetto di una derivazione del mitraismo 

dal cristianesimo); anche il particolare dell’adora- 
zione dei pastori alla nascita di M. da una roccia, è 

un motivo ornamentale che non tocca la sostanza 

delle due religioni; la risurrezione dei morti ce la se- 
parazione dei buoni era un patrimonio ormai antico 
della religione persiana e israelitica; infine il mitra- 
ismo rimase sempre un culto naturalistico e non 
fu universalistico che per vicende politiche esterne 

(v. MISTERI). 

Le idee che dettano il mito di M. sembra che si 
possano così ricostruire (col Kristensen). M. è un 

dio naturista dell’alleanza (più in senso cosmico che 

sociale) e come tale è messo in relazione coi ritorni 

regolari del sole, con l’acqua e il fuoco terrestri che 
fanno crescere le piante, con la vittoria che sim- 
boleggia il ritorno alla vita, con la fecondità ani- 

male: in generale, egli è la risurrezione, alleanza fra 
la morte e la vita. Questi caratteri si ritrovano nei 

misteri di M.: 1) il luogo del culto, le grotte, ci ri- 

velano un Dio della morte, degli inferi, donde ri- 

nasce la vita; 2) l’immagine di M. tauroctono (ucci- 

sore del toro) ci fa conoscere un M. a due aspetti, 

ministro di Mazda e insieme di Ahriman, e come tale 

uccisore del toro cosmogonico; la stessa idea rap- 

presentano i due dadofori che significano il sole-pri- 

mavera (simbolo: toro) e il sole-autunno (simbolo: 

scorpione); la torcia (fascio di piante) figurava la 
vegetazione (il fuoco era accessorio); 3) M. e il toro 

sono sinonimi (M. s’immola lui stesso); 4) M. è il 
sole invitto, il sole notturno che si appresta a 

trionfare come Helios; 5) l’iniziato diveniva pater 
patratus, cioè era costituito (patratus) pater (« deus 
genitor ») subendo il rito delle « verbenae » (seppel- 
limento mistico). 

BigL. — F. CumonT, Teates et monuments figures 
relatifs aux inystères de M., 2 voll., Bruxelles 1896- 
1900. — Ip., Les myst. de M., Brux. 1899, 1913%; 
vers. tedesca, Leipzig 19233; The mysteries of Mithra, 
vers. sulla 2* ediz. francese, New-York 1956; The 
oriental religions in Roman paganism, nuova ediz. 
della vers. inglese, ivi 1956, con introduz. di GRANT 
SHOWERMANN, che non ha l’imparzialità di Cumont. 
— H. LECLERCQ in Dict. d’archéol. chrét. et de Nt., 
XI-2, col. 1498-1554. — C. CLEMEN, Fontes histo- 
riae religionis persicae, Roma 1920. — J. HERTEL, 
Die Sonne u. M. in Avesta. Auf Grund der avesti- 
chen Feuenlehre dargestellt, Leipzig 1927. — J. 
LeIPOLDT, Die Religion des M., Leipzig 1930. — 
RASAXII M.: typengeschichil. Untersuchungen, Berlin 
1931. — J. Bipez-F. CuMONT, Les mages hellenisés, 
Paris 1938, 2. voll. — G. DuméziL, M. Varuna, 
Paris 1940. — G. MESSINA, M. e la sua religione 
solare e guerriera, in Civ. Catt. 194x1-I, p. 249-63, 
341-54. — A. FERRUA, Il muitreo di S. Prisca, Roma 
1941. — C. CECCHELLI, Informazioni sul nuthra- 
cismo, Roma 1941. — W. B. KRISTENSEN, Met 21y- 
sterie van M., Amsterdam 1946 (p.14). — A. GARCIA 
BeLLIDO, El culto de M. en la peninsula iberica (che 
fu la meno influenzata dal mitraismo), in Bolet. 
de la R. Acad. de la hist. 122 (1948) 283-349. — K. 
HeISIG, Die geistliche Morg enlied von Fleury. Ein 
Mithrashymnus, in Zeitschr. f. Relig.-u. Geistesgesch. 
2 (1949-50) 222-40: l’inno mattinale contenuto in 
un ms. proveniente dal monastero di Fleury-sur- 
Loire, sembra un cantico solare in onore di M., 
vestigio prezioso del culto liturgico mitraico; l’ adat- 
tamento a Cristo dei simboli astrali ne può spiegare 
l’uso cristiano. — R. PETTAZZONI, La figura mo- 
struosa del tempo nella religione mitriaca, in Cont- 
meémoration Fr. Cumont (13.1.1949), p. 265-77. — 
‘E. WILL, Les bas-relief mithriaque de Strasbourg- 

e E 

Kònigshoffen, in Rev. arch. 35 (1950) 67-85. — Ip., 
La date [389 d. C.] du Mithreum de Sidon, in Syria 
27 (1950) 361-69. — R. DussauD, Le dieu mithria- 
que leontocéphale, ivi p. 253-60. — M. J. VERMASEREN 
A wnique representation of M., in Vigiliae christ. 
4 (1950) 142-56 (a Roma, collez. della marchesa G. 
de Villefranche; confronto con la rappresentazione 
del dio frigio Mén: il prototipo di queste immagini 
sarebbe babilonese; il rilievo di M. fu conservato 
forse perché fu scambiato con un Cristo trionfante). 
— Ip., De Mithrasdienst in Rome, Nimega 1951. — 
M. BussagLI, /toyauté, guerre et fécondité. A propos 
d’une monnaie Kusana, in Rev. de lhist. des relig. 
140 (1951) 129-54: su questa moneta (come in Ero- 
doto I, 131) il nome di M. è stato trasferito a una 
dea della fecondità. — v. MazpEISMO, MISTERI. 

MITRA (gr. 4itoa) è il copricapo che usano i 
dignitari ecclesiastici (dagli abati mitrati fino al 

pontefice) nella solenne celebrazione liturgica. 

A) M. era una fascia militare da portare per pro- 
tezione attorno ai fianchi; in seguito si disse M. anche 
la fascia che si adoperava come copricapo. Fu sem- 

pre considerata da Greci e Romani un ornamento 

barbarico, usato soprattutto in oriente dalle persone 
nobili. Viene identificata solitamente nel pilewx 
phrigium che appare spesso nelle rappresentazioni 

di personaggi orientali (anche nella scena dei Magi, 
nella primitiva arte cristiana) e di Orfeo (R. Gar- 
RUCCI, Storia dell’arte cristiana, II, Prato 1881, tav. 

25, 30, 36; VAN BeRcHEM-CLouzoT, Les mosatrques 

chrétiens, Genève ‘1924, p. 140). In Roma, la M., 

oltreché barbarica, era considerata segno di effe- 
minatezza,-ed era copricapo di persone malfamate 
(cf. FoRcELLINI-DE Vir, Totius latin. lexicon, IV, 

Prato 1868, p. 145 Ss; SCHUPPE, Ss. v., in Pauly-Wts- 
sowa Realencyclopedie, XV, Stuttgart 1932, 2217 Sì). 

Posteriormente si chiamò M. il copricapo di lana 
usato dalle donne, specialmente dalle vergini con- 
sacrate (S. Isidoro, Ethvm. XIX, 31, 4-5, PL 82, 699; 

De eccl. off. II, 18, 11, PL 83, 807; Tertull., De virg. 2 
vel. 17, PL 2, 912). Ottato di Milevi (De schism. 
donat. VI, 4, PL II, 1072 s) la chiama snitella, nome 
che già Cicerone (Pro Rabirio 10) conosce, indicante 
il copricapo usato in pubblico da persone altolocate 
deliciarum causa et voluptatis. 

B) Come copricapo sacerdotale liturgico la M. ap- 
pare verso il sec. X-XI (fin’allora non sì copriva il 
capo nella liturgia); l’Ordo Rom. V (che risale al- 
meno al sec. X) non conosce nessun copricapo. I = 
primi documenti sono del sec. XI; Leone IX nel 

1049, confermando i privilegi del vescovo di Tre- 
viri, lo insignisce della romana mitra (JAFFé, Re- 
gesta I, Lipsia 1885, n. 4158; cf. PL 143, 595); di 
nuovo viene concessa {I1o5s1) la M. ai «cardinali » 
della chiesa di Besangon quando celebrano sull’al- 
tare di S. Stefano: devono portarla il celebrante e 
i ministri (PL 143, 669); nel 1063 Alessandro II 
concede M. e sandali all'abate Egelsino di Canter- 
bury (JAFFÉ, o. c., n. 4541; PL 155, 33). 5 

C) Dall’uso di darla in privilegio, dal fatto che 
viene detta romana e deve usarsi romano more, 

può dedurre che la M. al principio solo a Roma 

M. era AI deli copricapo pontificio detto. 
laucum o phrygium (Isidoro, l. c., consìdera q 
come origine della M. femminile). Difatti la 
tiva forma romana, che sì è conservata nella Tr 
de ); PR aveva la forma conesciui 



una banda preziosa, che scendeva sulle spalle con 
"due strisce. In seguito prese forma più bassa, ton- 
deggiante, che, sbassata a volte nel centro, venne a 
formare due corni laterali. Ponendo la M., così 

modificata, in modo che i due corni risultassero 
uno davanti e uno di dietro, si ebbe, attraverso vari 
sviluppi di grandezza e altezza, la M. nella forma 
attuale. 

D) Oggi il Caeremon. episc. I 17 distingue tre 
specie di M., secondo la loro ornamentazione: M. 
preziosa se porta oro e pietre preziose, M. auri- 

E fregiata se è tessuta in tela e oro oc in tela-oro, M. 
fc semplice se è di sola stoffa, damasco o lino. 

Nelle feste più solenni, nelle quali si dice il G/oria, 
E: si dovrebbe usare solo la M. preziosa. Di fatto è 
se permessa anche la aurifregiata. Questa si dovrebbe 

fa usare in Avvento (tranne nella domen. Gaudete), 
in Quaresima (tranne nella domen. Laetare). La 
semplice si usa solo nel Venerdì S. e negli uffici fu- 
nebri. In pratica la M. preziosa e l’aurifregiata sì 
usano ambedue nel corso di una stessa funzione, a 

momenti diversi. 

E) Nel medioevo, come ogni altro indumento sa- 
cerdotale, anche la M. fu caricata di simbolismi: 
alcuni (come Brunone di Segni) vi trova il simbolo 
della castità, essendo la primitiva M. pontificale 
(allora) di solo lino bianco; Durando (Rationale divin. 
ojfic. III, 13, Venezia 1609, p. 50) vede nei due corni 
il N. eil V. Test., oppure il doppio.precetto dell'amore 

i di Dio e del prossimo (a questo simbolismo allude il 
è Pontificale Rom. nell’imposizione della M. al neo- 

consacrato vescovo); vari altri simboli vede Durando 
ri in tutte le altre parti della M. Cf. Onorio di Autun, 

- Genna animae I, 214, PL 172, 609, e Innocenzo III, 

De sacro altaris mwysterio I, 44, PL 217, 790. 

F°) La M. spesso viene chiamata anche infula. 
Questa era l’ornamento cultuale per eccellenza (il 
vescovo cristiano è detto infulatus pontifex da Ve- 

nanzio Fortunato nell’inno per la consacrazione 

degli olii al Giovedì S., benché al suo tempo [sec. 
VII] non fosse in uso né M. né infula). L’infula con- 
sisteva in una banda bianca o purpurea, con cui si 

recingevano la fronte, facendola cadere in due strisce 
sulle spalle, i sacerdoti pagani, le Vestali e glistessi 

animali del sacrificio (cf. Virgilio, Eneide X, 538). 
BiBL. — G. BRAUN, / paramenti sacri, trad. ital., 

“Torino 1914 (23 ediz. ted., Freiburg 1924). — Ip., 
Praktische Paramentenkunde, Freiburg 1924. — 

_ D. Durer, Mobilier, vases... liturgiques, Paris 1932. 
| _— Kriec in Realencyclopedie, II (1886) 211 ss. — 

| H. LecLERCQ in Dict. d’archéol. chrét. XI-2, col. 1554- 
7. — I. MULLER, Die M. in den Schweizer Klostern, 

n Rev. hist. eccl. suisse 34 (1940) 49 s, segnala che, 
nentre la M. e l’anello nei secc. X-XI divengono 

all’ab. di Canterbury, come sopra si ricorda, 
B all’ab. di Reichenau, 1196 all’ab. di St-Maurice 

ra), uso che si diffonde largamente senza 
e generale. 

ATE (in latino, Maitrias, Mitrius, in fran- 
, S., patrono di Aix-en-Provence (un 

medesima diocesi è detto St.-Mitre, 
e). Dei miracoli da M. compiuti è 

RIO di Tours (De gloria conf. 
19 s), il quale non usa il titolo di 

Ù le fanno alcuni martirologi, 
ma quell sore. Non ha fondamento la 
i | martirio sotto Diocle- 

MITRIATE — MITTERMÙLLER 

zione schiavo, fosse torturato dal padrone e dai con- 
servi perché era cristiano. 

La Vita è contenuta in due codici, uno del sec. 

VII e l’altro del sec. XIV (nel primo integralmente, 
con una lacuna circa la morte del santo): Amnalecta 

Bolland. 8 (1889) 9-15. Essendo stato, sec. la Vita, 
uno schiavo addetto ai lavori della vigna, M. è 
invocato come protettore dei vigneti ed è rappresen- 

tato con un grappolo d’uva. Nicola Froment lo 

dipinse come martire cefaloforo (che regge la testa 

in mano): v. in Rassegna d’arte, 1904, p. 84. — Festa 
13 nov. — Martyrol. Rom., Brux. 1940, p. 519. — 

E. Ricci, Mille Santi nell'arte, Milano 1931, p. 464. 

— J. PoURRIÈRE, S. Mitre d’Aix ci S. Démetrius de 
Périnthe. Etude critique d’agiographie, Paris 1953. 

MITTARELLI Nicolò Giacomo, O. S. B. camaldo- 
lese, in religione Giovanni Benedetto (1707-1777), 

n. a Venezia, m. a Murano. Entrato giovane nel- 
l'ordine, studiò a Firenze, a Roma, ove strinse ami- 

cizia col card. Rezzonico (poi Clemente XIV). 
Insegnò filosofia e teologia a Murano, staccandosi dal 

metodo scolastico. Inviato a Treviso nel convento 
di S. Parisio come confessore e riordinatore dell’ar- 

chivio e della biblioteca, si dedicò agli studi storici 
con successo. Nel 1747 fu eletto cancelliere dell’or- 

dine a Faenza, nel 1756 abate della provincia di 

Venezia, nel 1760 abate di S. Michele a Murano, nel 

1765 generale dell’ordine. Nel 1770 tornò come abate 

a Murano. 

Lasciò: Memorie della vita di S. Parisio e del mo- 
nastero dei SS. Cristina e Parisio di Treviso (Ven. 

1748); Memorie del monast. della S. Trinità di Faenza 

(Faenza 1749); i celebri Ammales Camaldulenses 

(Ven. 1755-1773, 9 voll. in f.) che dal 907 giungono 

fino al 1764, compilati secondo il modello fornito dal 

MABILLON (v.), con l’aiuto di Ans. Costadoni (che 
poi scriverà la Vita del M., Nuova raccolta d’opuscoli, 

XXXIII, Ven. 1779); Ad Script. Rer. Ital. Murat. 
accessiones historiae Daventinae (Ven. 1771, in f.), 

a cui fece seguire De litteratura Faventinorusm (Ven. 
1775 in f.); Bibliotheca codd. manuscr. monast. S. 

Mich. de Murano (Ven. 1779 in f.; vi è premessa la 
biografia del M. redatta dal Fabronio). — Enc. IT., 
XXIII, 487. — Hurter, Nomenclator, V3, col. 

182-84. 

MITTERER Ignazio (1850-1924), musicista, n. 
a S. Giustina (Val Pusteria), prete nel 1874, studiò 

musica a Ratisbona coi maestri Haberl, Jacob e 
Haller, fu a Roma e a Ratisbona dove diresse il 

coro della cattedrale e insegnò. Dal 1885 si tra- 

sferì a Bressanone, dove morì. Fautore della riforma 

ceciliana, cercò una fusione tra la maniera palestri- 
niana e le moderne correnti. Lasciò più di 200 com- 
posizioni, tra cui moltissime messe, mottetti, li- 

tanie, vespri. 

MITTERMULLER Ruperto, O. S. B. (1814-1893), 
n. a Maimburg, m. a Metten, monaco dal 1840, 
professore di storia, priore e bibliotecario del mo- 
nastero di Metten. Propugnò apertamente le libertà 
ecclesiastiche: per questo il governo bavarese lo 

privò della cattedra (1869). Scrisse Das Kloster 
Metten und seine Aebte (Straubing 1856), Beitrdge 
zur Gesch. der Universitàt Salzburg (Salzburg 1889), 

e innumerevoli dissertazioni storiche. Curò l’edi- 

zione dei Dialoghi di S. Gregorio M. e del Comumen- 

tario di Ildemaro alla regola di S. Benedetto (1880). 

— W. Fink in Lex. f. Theol. u. Kirche, VII, col. 245. 
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MIXTA Religio. v. IMPEDIMENTI, 

MOABITI, discendenti da Moab, frutto dell’u- 
nione incestuosa di LoT (v.) con la figlia maggiore 

(Gen XIX 37). Si diffusero nel paese di Moab, co- 
finante ad oriente con il deserto siro-arabico, a sud- 

est con il torrente Zared, ad occidente con il mar 
Morto ed il corso inferiore del Giordano. Il confine 

settentrionale subì non pochi spostamenti secondo 
le varie vicende storiche. Spintosi col tempo sino 
allo Wadi Na'’ur al di là del Cheshbon ed al corso 

inferiore dello Wadi Nimrin nella valle del Gior- 

dano, retrocesse momentaneamente, per l'espansione 

del regno amorrita di Sehon, sino a mezzogiorno dello 

Arnon; poi al tempo di Mesa i M. ripresero le loro 

posizioni settentrionali ricuperando le città di Eleale 
e di Mefaat (Is XV 4; Ger XLVIII 27). 

Il loro territorio si ripartiva in diverse regioni: a) 
campagna di Moab (sede Mbab) comprendente la 
regione a mezzogiorno e a settentrione dello Arnon; 

b) rampe di Moab (ascedét Mé6db), zona declinante 
verso il mar Morto ed il Giordano (Deut III 17; 

Gios XII 3); c) steppe di Moab (’arbét M6ab), piat- 

taforma tra il Giordano e il monte Abarim tra il 

mar Morto e lo Wadi Nimrin. 

I M., in stretto rapporto di parentela con gli Am- 

moniti (Gen XIX 38), erano già assai numerosi al 

tempo dell’invasione israelitica, cui impedirono il 

passaggio per il loro territorio (Giud XI 11). Per 
l’affinità di sangue che li legava loro (Deut II 9), 

gli Isrealiti non attaccarono i M., non ostante che il 

loro re Balac avesse fatto venire (peraltro senza ri- 

sultato) il mago Balaam a maledirli (Num XXII- 
XNXIV); essi s'accontentarono di non ammettere nella 

famiglia israelitica nessun moabita sino alla decima 

generazione da che uno di loro aveva messo piede 

nel territorio d’Israele (Deut XXIII 3-6). Nella 

zona settentrionale delle steppe di Moab, detta delle 
« acacie » (shkittîm), i M. con i Madianiti riuscirono ad 

indurre gli Israeliti invasori al culto licenzioso di 

Baal Pe’òr, ossia di Camos qual era adorato nel 

paese di Peor (Deut III 29; Num XXV). 

Eglon, re di Moab al tempo dei Giudici, penetrò 

in Caanan ponendo la sede del suo governo a Gerico, 

da cui per 18 anni oppresse gli Israeliti sino alla sua 

morte cruenta (Giud III 12-30). Moabita era RuT 
(v.), che per aver sposato Booz divenne un’ante- 

nata di Gesù (Rut I 22, ecc.; Mt I 5-16). Davide, 

pur avendo fatto riparare in Moab i suoi genitori 

durante la sua fuga, asceso al trono continuò la 
lotta contro i M. già iniziata da Saul (I Re XIV 47), 

facendone grande strage e ponendoli sotto il proprio 
controllo mediante la imposizione di un tributo (II 
Re VIII 2-12; I Par XVIII 2-11). I M. furono pure 
sottomessi ad Omri, finché, durante il regno del nipote 
Achazia, si ribellarono sotto la guida di MESA (v.). 

Alleati con AMMONITI v.) ed EDpONITI (v.), ten- 
tarono una invasione, infruttuosa, nel territorio di 
Giuda al tempo di Giosafat (II Par XX 1-30). Alla 
morte di Eliseo penetrarono pure nel territorio israe- 
litico (IV Re XIII 20). Sottoposti al tributo as- 
siro sotto Tiglatpileser e Sennacherib, eseguirono una 
puntata nel regno di Giuda al tempo di Jeojakim 
(IV Re XXIV 2). Nabucodonosor li soggiogò defi- 
nitivamente distruggendoli come nazione (cf. G. 
FLAVIO, Ant. X 9,7).Sussistettero ancora come razza 
(Esdr IX 1). Al tempo del sacco gerosolimitano 
molti Giudei ripararono nel territorio moabita, 
donde ritornarono in patria sotto il governatore 

MATRIMONIO. Godolia (Ger XL Ir s). ABEL, Géeographie de la 
Palestine, I, Paris 1933, p. 278-81. 

MOCCHEGGIANI Pietro, O. F. M. (1839-1905), 
n. a Monsano, m. a Camerino, francescano dal 18355, 

professore (1865) per molti anni di filosofia e teologia, 

provinciale a Zara, segretario generale dell’ordine, 

definitore generale (1889), incaricato «pro corri- 

gendis constitutionibus », consultore delle congre- 

gazioni romane delle Indulgenze e delle Reliquie, 
membro della Pontificia Commissione per la legisla- 
zione canonica. Quantunque malandato in salute, 

svolse gran lavoro scientifico e ci lasciò varie opere 

stimate: Collectio indulgentiarum theologice, canonice 
et historice digesta (Quaracchi 1897); Jurisprudentia 

ecclesiastica ad usum et commoditatem utriusque cleri 
(ivi 1904 s, 3 voll.), Directorium S. Viae Crucis (ivi 
1897). — Acta O. F. M. 24 (1905) 398 s. 

MOCIO (Mutius, Mucius, in francese Muce), S 
secondo gli Atti apocrifi nacque a Bisanzio, fu prete 
ad Amfipoli in Macedonia, dove, al tempo di Diocle- 
ziano, sotto il proconsole Laodicio, fu molto tortu- 

rato. In seguito condotto a Costantinopoli, fu de- 
capitato verso il 311. Di lui è certo il nome e il culto, 
giacché fin dal sec. V a Costantinopoli esisteva una 
chiesa a lui consacrata, ampliata da Giustiniano. M. 
fu uno sei santi «taumaturghi »: cf. S. VITTRICIO 
DI RouEN, De laude sanctorum, XI, PL 20, 453 e 

il calendario di Carmona in Spagna che segna il 

nome del santo. 

La sua festa si celebrava a Costantinopoli l’rI 
maggio, data anniversaria della fondazione della 
città. — Solo per disordine di testi il nome di M. è 
avvicinato a Milano, poiché M. non appartiene per 
nulla a questa città: cf. Analecta Bolland. 49 (1931) 
36 s. — Martyrol. Rom. (13 maggio), Brux.1940, 
p. 187. — Acta SS. Maji II (Ven. 1738) die 11, p. 
620-624. — La Passio e una Laudatio scritta da 
MicHELE monaco furono edite da H. DELEHAYE in 
Analecta Bolland. 31 (1912) 163-187; commento cri- 
tico a p. 22 25-232. — Ip., Les origines..., Bruxelles 

1933°, p. 233-235 e passim. 
MOCQUEREAU Andrea, O. S. B. (1849-1930), 

poniere della restaurazione del canto gregoriano. 
Nato a La Thessualle (dioc. di Angers), entrò monaco 
a Solesmes (1875), dove morì. Prima discepolo, poi 
successore di D. PorTHIER (v.) nella direzione del 
coro di Solesmes, durante le lotte per la riforma 
della Musica sacra (v.) e specialmente del Canto li- 
turgico (v.), radunò a Solesmes un immenso mate- 

riale fotografico relativo a tutti i mss. di canto gre- 
goriano conservati nelle biblioteche e archivi d’Eu- 
ropa. Con la monumentale Paléographie musicale 
(Tournai, dal 1889), pubblicò i più interessanti mss. 

in riproduzione fototipica, accompagnandoli con 
studi profondi sulla genesi, la storia, la struttura e il 
ritmo delle melodie gregoriane. Lo studio compara- 

tivo di tanti mss. gli diede non solo la versione cri- 
tica delle melodie, ma gli permise di scoprire anche 
una tradizione ritmica conservata neì più antìchì e 
autorevoli documenti. Ne venne fuori la celebre teoria 
ritmica, detta poì di SOLESMES (v.), che tante discus- 
sioni suscitò. Nel 1904 Pio X istituiva una commis- 
sione per curare l’edizione critica dei canti liturgici 
sotto la direzione di Pothier, M. ne fu uno dei mem- 
bri più attivi e competenti, ma în seguito a dìver- 
genze scientifiche, l'edizione del Graduale romano e 
dell’Antifonario fu quasi tutta opera dì Pothier.. 
Solesmes invece curò l’edizione di canti dopo ìl 1912. 
(Settimana Santa, Natale, ecc.). 

—-_ 2 
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Sono classici, fondamentali i 2 voll. di M. su Le 
nombre musical gregorien (Tournai 1908-1927). 
Scrisse inoltre opere minori divulgative e molti arti- 
coli su Rassegna gregoriana (Roma 1902-1914) e 
Revue grégorienne (Tournai, dal 1911). 

Il metodo di M. o di Solesmes è quello che poggia 
i su più sicure basi scientifiche e che ha dato i migliori 

risultati artistici: perciò è anche il più diffuso. v. 
CanTO Sacro. — J. Gararp in Paléographie musti- 
cale, XIV (1931) 9-59 e in Reu. grégor. 15 (1930) 
1-7. — G. Tissorin Revue liturg. et monast. 15 (1930) 
259-264. 

MOCTA (Mocteus), S., abbate vescovo di Louth, 
monastero da lui fondato nell’Irlanda a sud d’Ar- 

magh. La sua Vita è piena.di meraviglie. Nato in 
Bretagna, passò poi con la madre in Irlanda, donde 

per ammonimento angelico scese a Roma, si appro- 
fondì nella S. Scrittura e nella dottrina cristiana. 

= Con 12 discepoli dopo essere stato consacrato ve- 
DE scovo. se ne tornò in Irlanda. Quivi fondò due mona- 
da steri, il secondo dei quali in territorio druidico ebbe 

subito grande sviluppo: vi fiorivano la liturgia c lo 
studio. M. evangelizzava le folle in vicinanza di S. 
Patrizio, del quale si riteneva discepolo e col quale 
divise il campo dell’apostolato. Tra i più celebri mi- 
racoli operati da M. è da ricordare la resurrezione 
della figlia di un druido, che, avendo fatto voto di 
verginità ma essendo stata costretta alle nozze, era 
morta la sera stessa della loro celebrazione. Narra la 
leggenda che M. vivesse circa trecento anni e che in 
questa lunga vita non dicesse mai una parola inu- 
tile e mangiasse sempre di magro. Si ritiene che vi- 
vesse circa 90 anni, dal 445 al 535. In un passo degli 
Annales dell'Ulster (secondo alcuni mss.), si ri- 
corda che M. soleva firmarsi: Mochta, peccatore, 
prete, discepolo di S. Patrizio. — Festa 19 agosto 
(giorno della morte) e 24 marzo. 

AcTA SS. Aug. III (Ven. 1752) die 19, p. 736-747, 
con Vita scritta da anonimo; anche in COLGAN, 
Acta SS... Hiberniae, p. 729-731; DE SMEDT e DE 
BACKER, Acta SS. Hibern. ex cod. Salmaticen., col. 
903-914. — Quanto all’antichissima confessione di 
fede detta Fides Bachiarii e che infondatamente si 

- attribuiva a M., cf. Armalecta Bolland. 42 (1924) 
a" 436-438. — Sulla commemorazione del 24 marzo, 

To cf. ivi.6 (1943) 106 s. 

MOCULLEO, S., figlio di Dichuil, fondatore del 
monastero di Dorsum Rixarum, vescovo dell’Ir- 

= =@ panda meridionale (sec. VII?). 

____00‘Gli Acra SS. Jun. VI (Ven. 1745) 118 lo ricordano 
| in appendice all’rr giugno, senza giorno festivo a 

lui proprio. Non si conosce il giorno della morte. 
La Vita, favolosa e zeppa di anacronismi, fu com- 

ta nel sec. XII da anonimo del continente, forse 
aiundo irlandese, ben informato delle leggende e del 

Soa, 939-944. — H. D’ArBOIS DE JUBAIN- 
VILLE in Revue celtique 19 (1898) 352 s. — Analecta 

d. 18 (1899) 268 s.— T. J. WestROPP, St. 
‘of Tulla, in The Journal of the royal So- 

f an iquaries di Ireland, serie VI, 1 (Fora) 

1 las iiodus = maniera, foggia) è, 
>ymune che qui si considera, l’usanza 

o periodo ‘e in un certo ambiente 
le. acconciature Ln 
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periodo, in un dato ambiente; ond’è che si parla di 

« filosofia di M. », di « musica di M. »). Il fenomeno 
ha stretti rapporti con la psicologia, l’arte, la mo- 
rale, l’economia. 

A) Presso le popolazioni primitive non si riscontra 
M., bensì staticità delle fogge di vestire, il che ci 
induce a pensare che la M. insorga quando siano sa- 
turati i bisogni essenziali. La M. infatti risponde a 

bisogni accessori. Il vestito, assolti i due compiti 
fondamentali: protezione fisica, difesa del PuDORE 

(v.), assume altri compiti, assai vistosi nelle popola- 
zioni evolute, determinati dal gusto artistico, dal- 

l’aspirazione all’apparire, e governati dalla fantasia 

(e la mobilità della « fantasia » spiega la mutevolezza 
della M., mentre la «logica » dei compiti fondamen- 
tali del vestito spiega la staticità del vestito come 
puro coprimento). Ora l’uomo tende a soddisfare 

dapprima i bisogni fondamentali dell’« essere », in 

secondo tempo e accessoriamente anche quelli com- 

plementari dell’« apparire »: quando, per un feno- 
meno anomalo ma frequente, si applica più alle ap- 
parenze che alla sostanza, egli sfrutta a suo vantaggio 

il principio che le apparenze, essendo secondarie, sot- 

tintendono la sostanza, e così anche per questa via 
traversa appaga suppletoriamente il suo desiderio 

di affermazione. 
B) I motivi psicologici indicati dai vari autori 

per spiegare la M. sono disparati. Alcunila ricollegano 
allo sviluppo del senso estetico (E. Grosse); altri 

la radicano nell’istituto della imitazione, la quale 

assume diverse tonalità: servilismo, emulazione 

livellatrice (H. SPENCER); SiMmMEL ne -fa il risultato 
di due tendenze: l’antagonismo individualistico e 

l’imitazione. Il motivo fondamentale per spiegare 

un fenomeno così imperioso e permanente deve es- 
sere profondo e legato alla personalità. Si ritiene che 
il motivo determinante la M. quale fenomeno so- 

ciale è il bisogno di affermazione. La quale può 

assumere direzioni diverse ed anche opposte: arti- 
stica, economica, morale, sessuale... (si constaterà 
una emergenza dei valori eleganza, lusso, attrazione 

sessuale, severità morale, semplicità...), predomi- 
nate da quella che meglio esprime la personalità del 

soggetto. 

C) La foggia di vestire creata dalla M. diventa un 
fenomeno sociale e a sua volta influenza la M. altrui, 

potendo modificare le direzioni lungo le quali si 
cerca l’affermazione della propria personalità. 
Perciò tutti coloro che vogliono migliorare l’uma- 
nità si preoccupano dell’abbigliamento. — v. Deut 
XXII 5, Es XXVIII, Lev VIII 8; per l’abuso delle 
vesti, Is III 18, Ez VII 20; CLEMENTE Aless. Paed. 
III, 11, PG 8, 630: « Congruant autem vestes actati, 
personae, figuris, naturae, studiis»; TERTULLIANO, 

De cultu foeminarum, PL 1, 1418; S. GIOVANNI 

Cr1s., PG 53, 131; S. AGOSTINO, De div. quaestionib. 

83, PL 40, 84. 
D) La M. moralmente va giudicata suppergiù 

come l’ARTE (v.): per i suoi molteplici valori, in 
quanto è soddisfazione di bisogni legittimi, primari o 
secondari, la M. è buona. Diventa moralmente cat- 
tiva quanto è contraria alla MODESTIA (v.), cioè 
quando se ne fa un uso «smoderato » irragionevole. 
Il che avviene: — a) quando sia talmente contraria 

alla costumanza vigente da pregiudicare il bene e 
l’ordine pubblico; — 2) quando si coltivi in 7r0do 
irragionevole non rispondente alla importanza del- 
l'abbigliamento (per eccesso di attenzione all’appa- 
rato esteriore per cui le esigenze della M. diventino 

À » 
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la regola suprema di condotta, specialmente nelle 
donne, che sono tratte a dimenticare le ben più 
profonde esigenze della formazione del carattere; per 
difetto di diligenza nell’abbigliarsi secondo il proprio 
stato). 

Si badi che la «norma» della M. ragionevole è 

fissata dall’umiltà che esclude gli intenti ambiziosi, 

dalla sufficienza che esclude l’amore disordinato di 

piaceri superflui, e dalla senrplicità che esclude la 
soverchia preoccupazione in questa materia. Va da 

sé che diventa illecita se si coltiva per fini ripro- 
vevoli: inganno del prossimo, disordinato amor di 

piaceri corporei, ambizione che, come si sa, si per- 
segue anche con la trascuratezza dell’abbigliamento. 

À questo proposito va notato che per un individuo, ad 

es. per una donna, abbigliarsi in modo da attirare 
'attenzione del sesso opposto non è immorale, poi- 

ché l’attrazione sessuale fa parte del suo compor- 

tamento naturale. Tuttavia nella specie umana la 

sessualità è «umana »; e la «femmina » umana è 
propriamente la « donna-persona ». Sicché quando 
la M. è adottata in modo da rivelare, anziché la 

«donna », la « femmina » che esercita più immediata 

attrazione sul « maschio ». allora è contraria alla 
natura delle cose e immorale: è civetteria, lenocinio: 

cf. S. Theol. I-II, .q. 160; a. (x en2; MODESTIA. 

E) La M. indecente, specialmente femminile, è 
una piaga di tutti i tempi, pur essendo in tutti i 
tempi denunciata da chi è preposto alla moralità 
pubblica. Oggi sembra addirittura organizzata in- 
dustrialmente da coloro che, per ingordigia di gua- 
dagno, non esitano a sfruttare la vanità e il vizio, che 
sono sempre le fonti più cospicue di guadagno. La 
M. invereconda ottunde la sensibilità morale e questa, 
così ottusa, provoca ulteriori degradazioni della M. 
Contro tale spaventoso circolo chiuso si levò in 
particolar modo Pio XI (istruzione Vi supremi apo- 
stolatus 12.1.1930 della S. Congr. del Concilio) che 
riassumiamo.- 

1) Parroci e predicatori, data occasione, seguendo S. 
Paolo (II Tim IV 2) s’adoprino in ogni modo (agendo 
anche sui genitori) affinché le donne portino vesti 
vereconde a ornamento e a difesa della virtù. 

2) I genitori mettano cura particolare affinché le 
fanciulle fin dai primi anni siano istruite solidamente 
nella dottrina cristiana e colla parola e coll’esempio 
accendano intensamente nelle loro anime l’amore 
della modestia e della castità. Tengano lontane le 
figliole dagli esercizi pubblici e dai concorsi ginna- 
stici; se le figliole sono costrette a parteciparvi, cu- 
rino che usino abbigliamenti onesti. 

3) Le direttrici dei collegi e le maestre delle scuole 
si sforzino di imbevere gli animi delle fanciulle 
d’amore alla modestia così che le stesse siano in- 
dotte a vestire con onestà. Non ammettano nei col- 
legi e nelle scuole fanciulle (neppur-le loro madri) 
vestite senza onestà, e licenzino le ammesse se non 
si correggono. 

4) Lo stesso va detto delle religiose per le quali la 
lettera 23 agosto 1928 della S. C. dei Religiosi ha 
già dato istruzioni. Esse poi nei loro collegi, scuole, 
oratori, ricreatori devono coadiuvare o sostituire 
i genitori nell'educazione delle fanciulle al pudore e 
alla verecondia cristiana. 

5) Si istituiscano e si incorraggino pie associazioni 
di donne, che si propongano col consiglio, coll’esem- 
pio e coll’opera di reprimere gli abusi della M. e di 
promuovere la purità dei costumi. 

6) Le fanciulle e le donne non onestamente ve- 
stite siano escluse dalle associazioni pie, siano al- 
lontanate dalla S. Comunione, dall’ufficio di madrine 
al battesimo e alla cresima, e, se sarà il caso, sia 
loro vietato l’ingresso in chiesa. 

7) Nelle feste che danno opportunità di raccoman- 
dare la modestia cristiana, specialmente le feste della 

Madonna, i parroci e i sacerdoti a capo delle pie 
unioni e delle associazioni cattoliche non omettano : 
di richiamare e di eccitare con parola opportuna le 
donne al costume cristiano di vestire. Nella festa 
dell’Immacolata in tutte le cattedrali e nelle chiese 
parrocchiali si facciano ogni anno preghiere speciali 
con opportune esortazioni. 

8) Il consiglio diocesano di vigilanza, di cui si 
parla nella dichiarazione del S. Officio del 22 marzo 
1918, almeno una volta all’anno tratti ex professo 
dei mezzi più atti per provvedere efficacemente alla 
modestia delle donne. 

9) I vescovi e gli altri ordinari ogni tre anni ri- 
feriscano alla S. Congr. del Concilio circa la M. fem- 
minile nelle loro regioni e circa quanto fu attuato in 
questa materia in conformità della presente istru- 
zione. AAS 22 (1930) 26-28. 

L’esperienza insegna che tutte le disposizioni proi- 
bitive anche le più strette e più severe saranno ste- 

rili se non si combatterà la M. indecente attaccan- 
dola indirettamente: innalzando il tono spirituale 
della vita, educando positivamente le anime alla 
vita di fede e di pietà, alla nostalgia dei beni impe- 

rituri. 
BisL. — Enc. IT., XXIII, 503-09. — F. GIRARD 

in Dict. prat. des connaiss. relig., IV, col. 1068-70. — 
O. NEUBURGER, Die Mode: soziologischen u. oeko- 
nomischen Grundlagen, Berlin 1913. — G. SIMMEL, 
Philosophie der Mode, Berlin 1900. — BARR ERSTELLE 
DE Younc, A psychological analysis of Fashion mo- 
tivation, New York 1934. — N. STEN, Mode u. 
Kultur, Dresden 1933. — A. MARTINI, Moda 1700- * 
1900, Milano 1933. — E. Gatto, Il valore sociale 
dell’abbigliamento, Torino 1914. — RR. GENONI, 
Storia della M. attraverso i secoli, Bergamo 1925. — 
MARANGONI, Storia dell'arredo e dell’abbigliamento 
nella vita di tutti i popoli, Milano 1937. — La M. in 
cinque secoli di pittura, Torino 1951. — E. ROoDHE- 
Lunp@uIsTt, La mode et son vocabulatre. Quelques 
termes de la mode féminine au moyen-îge, suivis de 
leur évolution sémantique, Lund 1950. — GOTTLIEB 
ERBARMEN (pseudonimo), Frauenmode u. Seelsorge, 
Ravensburg 1926 (sussidi per i pastori d’anime senza 
pretesa scientifica). — Ip., Dein Kleid, e Mein Kleid 
ist recht?, Donauwérth 1919; Frauenkleid u. Frauen- 
schuld, Ravensburg 1923; Mode u. Bibel, ivi 1924; 
Mode u. Heilige, ivi 1925. 

MODALISMO. v. MoNARCHIANI. 

MODENA (antica Mutina, colonia romana), ca- 
poluogo di prov. nell'Emilia. Soggetta alla contessa, 
MATILDE (v.) nei secc. XI-XII, poi libero comune, 
fu dal 1288 al 1796 ducato degli Estensi (v. ESTE). 

Le memorie del primo cristianesimo modenese non 
sono molto antiche, ma la sede episcopale risale al- 
meno alla metà del IV sec. Il primo vescovo cono- 
sciuto (forse il primo della sede) è Antonio, cui suc- 
cesse il celebre S. Geminiano, in epoca che il Lan- 
zoni fissa tra il 342-44 e il 396. Dei secc. V-VI sì 

conoscono i vescovi Teodulo (0 Teodoro), Gregorio, 
Basso. M. fu probabilmente dapprima suffraganea dì 
Milano, se, come pare, il vesc. Geminiano partecipò 
ad un sinodo milanese del 390 indetto da S. Am- 
brogio contro Gioviniano. Passò in seguîto alla 
dipendenza di Ravenna e quindi dì Bologna (1583). | 
Soppresso nel 1148 il vescovado, fu ben presto ri- — 
stabilito. Nel 1855 Pio IX elevò la sede a metropoli. | 
A M. è unita in perpetuo dal 1926 l'abbazia dì =. 2a 
NANTOLA (v.), che risale al sec. VIII e che dal 15-Il- | 
1820 era unita a M. in commenda, Sono den 
di M.: Carpi, Guastalla, Reggio Emilia. vi 

Patrono della diocesi è S. Geminiano vesc. (fe 
s1 genn.). M. diocesi conta c. SII fedeli în i 

lo 
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minore {in Fiumalbo ed a Nonantola), l’istituto 
del S. Cuore della Pia Società Torinese di S. Giu- 
seppe. 

Tra ì monumenti è celebre la Cattedrale (S. Gemi- 
niano), basilica minore dal 1924, una delle migliori 
creazioni dell’architettura romanica, iniziata da 
Lanfranco nel 1099, terminata alla fine del sec. 
XIII da maestri campionesi. La facciata, tripartita, 
è ornata di loggette e rosone gotico del 1200. Lungo il 
fianco sinistro ad arcate e loggette si ammirano la 
romanica Porta dei Principi e la gotica Porta Regia 
di Anselmo da Campione, riccamente scolpite; nel- 
l’ultima arcata episodi della vita di S. Geminiano di 

Agostino di Duccio. La torre campanaria, detta /a 
Ghirlandina (87 m.), è di tipo lombardo con coro- 
namento gotico dovuto ad Arrigo da Campione 
(secc. XIII-XIV). L’interno a tre navate, con pre- 
sbiterio sopraelevato, conserva affreschi del ’400, 
in parte di Cristoforo da Lendinara, rilievi finissimi 
dei maestri campionesi e il coro intarsiato di Cr. 

Lorenzo da Lendinara (1465). Delle altre chiese sono 
notevoli S. Pietro con pale del trecento modenese ed 

2 affreschi dei Taraschij S. Bartolomeo, affrescata dal 
P. A. Pozzi; S. Biagio, S. Agostino. 

Big. — G. SILINGARDI [vesc. di M. 1593-1607], 
Catalogus omnium mutinensium episcoporum, Mod. 
1606. L. VEDRIANI, Historia della città di M., ivi 
1666. — Ip., Catalogo dei vescovi modenesi e racconti 
delle attioni loro..., ivi 1669. — G. TIRABOSCHI, Bi- 
blioteca modenese, ivi 1781. — Ip., Memorie storiche 
modenesi..., ivi 1793-94. — B. Ricci, Dell’origine 
del cristianesimo e del vescovado di M., in Atti e 
memorie della R. Dep. di st. p. per le prov. modenesi, 
1921. — In., Il «liber censuusn » del vescovado di M., 

S Mod. 1921. — BELVEDERI, S. Geminiano nella leg- 
Ss genda e nella storia, in Riv. storico-critica delle scienze 

ess teologiche, 1906, p. 742-758 e 1907, p. 354-364. — 
e €. CESsARI, M., Roma 1929. — G. BERTONI, Atlante 
DE storico-artistico del duomo di M., Mod. 1921. — 

Er L. SIMEONI-E. P. VicinI, Registrum privilegiorum 
e communis Mutinae, Reggio Em. dal 1940, — L. 

SIMEONI, I vescovi Eriberio e Dodone e le origini del 
comune di M., in Atti e Memorie della Deput. di st. 

= db. per le antiche prov. modenesi, 82 serie, 2 (1949) 
; 77-96. — B. ViGNATO, L’ordine domenicano a M. 

net secc. XVII-XIX,I (Mod. 1946), II (Parma 1949). 
— G. PISTONI, Il seminario metropolit. di M. Notizie 
e documenti, Mod. 1953 (storia del seminario fon- 
dato dal card. Morone in ottemperanza ai decreti 
tridentini; elenco di tutti i superiori e professori). — 
C. G. Mor, Storia della univers. di M., Mod. 1953. — 

_ LaAnZzONI, II, 790-793. — UGHELLI, II, 73-140. — 
_ CAPPELLETTI, XV, 193-33I. — Enc. It. XXIII, 

913-520. 

_ MODENA (da) Leone v. LEONE EBREO. © 

‘MODERNISMO. Il nome, adottato anche nei docu- 
nti pontifici, indica un movimento complesso 
fo in seno alla chiesa, ispirato dal desiderio di 

sua pratica in più retto rapporto con gli ne 
‘ ttuali e le aspirazioni dei nostri tempi, 

b A conflitto della ScIiENZA con la fede 
i conf tto della scienza con la. Teo- 
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divino e quando con la sua attività razionale decli” 
nava nell’eresia. Nel medioevo è contenuto dalla 
forte teologia che subordinava a sé le altre scienze. 
Ma introdotto il «metodo sperimentale », battuti 
i pregiudizi scientifici degli antichi, la ScIENZA (v.), 
passando dal suo senso affermativo al senso esclu- 

sivo, non solo difese la libertà dei suoi metodi ma 
si sganciò da ogni insegnamento tradizionale. Nello 
stesso tempo con CARTESIO (v.) la riflessione filo- 
sofica iniziava la revisione critica di tutto l’edificio 
metafisico tradizionale, provocandone, al termine di 
un lungo giro dialettico (v. ScETTICISMO), il discre- 

dito e l’abbandono. Incominciò il conflitto fra 
l'autorità degli antichi, rappresentata ancora dalla 

UNIVERSITÀ (v.) fra cui la Sorbona, e la scienza 
moderna rappresentata da Galileo, Bacone, Pascal, 
Mersenne, Cartesio. Nel sec. XVIII le critiche, già 

mosse all’autorità in materia di scienza e di filosofia, 
divengono, sotto la penna dei filosofi e degli enciclo- 
pedisti, critiche all'autorità dogmatica di qualsiasi 

genere: qualche caso, come la condanna di GALILEO 

(v.), si prestava, abilmente sfruttato, per presentare 
la chiesa come nemica del ProcRESSO (v.). Vennero 
poi anche gli eccessi della CRITICA biblica (v.) che, 
specialmente in Germania, spogliava i libri sacri 

della loro autorità privilegiata e spiegava natural- 
mente le origini cristiane con metodi storicistici. 

La libertà di pensiero (v. LIBERI PENSATORI) fu 
affermata con un carattere direttamente contrario 

alla chiesa e alla fede cattolica, come condizione 
necessaria della ricerca scientifica. Allora, per sal- 
vare la fede, si cercarono dai credenti nuove vie 

atte a sanare il conflitto fra scienza e fede non solo 
caso per caso ma in maniera generale radicale. 

Più abbondarono nelle concessioni i protestanti. 
Per lo SCHLEIERMACHER (v.) si isolava e si staccava 
dalla scienza la fede, ridotta al sentimento dell’in- 
finito e della dipendenza da Dio, che assume nelle 
varie religioni forme diverse e nel cristianesimo 

accentua il bisogno di redenzione ricollegato col 

Cristo. Più chiaramente e decisamente era formulato 
il distacco della fede dalla scienza da Alberto RITSCHI 
(v.) con la distinzione fra i giudizi di esistenza (anche 

in materia di fede, dei quali la scienza è giudice) 

e giudizi di valore (cioè del valore morale c religioso 
delle cose credute, del quale la fede può contentarsi). 

In seno al cattolicismo il bisogno di orientamento 

sui nuovi problemi fu risentito nel conc. VATICANO 
(v.) ove si dichiarava che RAGIONE E FEDE (v.) non 
possono, come due luci derivate dalla stessa fonte 
luminosa, Dio, essere in opposizione; quando sembra 

che opposizione vi sia, questa non può essere che 
apparente, dovuta al fatto che i dogmi non sono 
rettamente intesi, e al fatto che si dà come scienza 
ciò che non è tale: «aut fidei dogmata ad mentem 
Ecclesiae intellecta et exposita non fuerint, vel 
opinionum commenta pro rationis effatis haben- 
tur » (De fide, c. IV): di fronte ad un simile conflitto 
o sbaglia lo scienziato o sbaglia il teologo. 

Questi principii non dispensavano lo studioso dalle 
faticose ricerche per la soluzione dei problemi singoli. 
Quei cattolici che avrebbero preferito una soluzione 
globale, quale si cercava dalla teologia protestante, 
non potevano non risentire dello stesso soggettivismo 

filosofico, del quale la prima vittima potevano essere 
le precise credenze o dogmi della chiesa. Tale influsso 
poteva essere inconsapevole e provocato dallo stesso 
desiderio dell’armonia spirituale. Di fatto presso di - 
noi, in Italia, si sentì parlare vagamente verso la 

Vul 
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fine del secolo scorso di un nuovo patto fra scienza e 
religione, per il quale ciascuna di esse avrebbe potuto 
camminare pacificamente per le sue vie. Da altri 
poi il patto veniva concretamente praticato. Queste 

ci sembrano le origini prime del M. propriamente 
intellettuale o teologico, che qui principalmente ci 

occupa. 
B) Accanto ad esso ne sorgeva anche uno pratico, 

sul quale la chiesa, abituata a sentire i bisogni dei tem- 

pi, transige meno difficilmente. Tuttavia anche esso, 
per i principii da cui partiva e lo spirito da cui era 

informato, risultava inaccettabile. Nel sostenere che 

le attuali istituzioni, per essere sorte nel lontano 

passato in un momento spirituale diverso, erano 
inadatte all’attuale vita della chiesa, il M. recava 

nelle riforme ecclesiastiche e sociali quell’evoluzio- 

nismo che informava anche il sistema teorico e 
s’inquadrava in esso come motivo particolare del 
relativismo assoluto applicato ai fatti come alle 

credenze: l’evoluzionismo, per il quale le idee e le 
istituzioni sono determinate dal flusso sempre can- 

giante della vita individuale e sociale e con esso sono 

perennemente variabili, è un altro elemento filoso- 

fico entrato, per l’influsso del soggettivismo relati- 
vistico, a costituire le correnti modernistiche. Altri 

elementi analoghi, entrati col soggettivismo filoso- 
fico, sono il PRAGMATISMO (v.) e l’AGNOSTICISMO (v.), 
forme dello ScETTICISMO (v.) moderno invalso soprat- 

tutto dopo la critica di KANT (v.). Di tali ispirazioni 
il M. ha subito l’influsso nel formulare il suo sistema 

teoretico e nell’applicare ai testi e ai fatti religiosi 

una critica storica priva di fermi principii e indif- 
ferente alle conclusioni. 

C) Non si dice che questi elementi abbiano tutti 

operato sempre e in ugual misura nei vari seguaci 

del M., che in verità non si è presentato mai come 
un sistema completo formulato da un’unica forte 

personalità. Essi erano diffusi nell’atmosfera e in 

diverso grado i modernisti ne hanno risentito l’effi- 

cacia, in maggior misura i protestanti liberali. 
Dopo il RirscHL, un espositore generalmente più 

accessibile delle nuove correnti fu in Francia Augusto 

SABATIER (Esquisse d’une philosophie de la religion 
d’après la psychologie et l’histoire, 1897: egli pure 
ritiene che l’esistenza di Dio non può provarsi con 
la ragione, che la rivelazione divina è il manifestarsi 
di Dio nel nostro spirito, percepito dalla nostra 

esperienza religiosa interiore; questa, nata come 
semplice emozione, si riveste poi di immagini e si 

esprime infine con concetti, che sono i dogmi; i 
dogmi dunque sono soggetti alle variazioni dell’ori- 
ginario sentimento. L’agnosticismo e l’evoluzionismo 
dogmatico sono in lui evidenti. 

II. Storia. A) Prima del M., durante tutto il secolo 
XIX eancor prima, vi erano stati tentativi, più o 
meno felici, diriavvicinare il cattolicismo al pensiero e 
alla vita moderna (così si diceva allora, e si era 
vittime di un enorme equivoco: non si trattava af- 
fatto di applicare i principii cristiani all’età mo- 
derna, ma non si tollerava nel cristianesimo la sua 
qualità di «principio», cioè il suo franco intellettua- 
lismo obiettivo, universale, immutabile, inconciliabile 
col generale scetticismo e irrazionalismo che avve- 
lena l’anima moderna. La crisi del M., prima di es- 
sere crisi dogmatica, è crisi metafisica). Si ricordino il 
movimento dell’Avenir (v. LAMENNAIS), l’OnTOLOGI- 

smo in filosofia (v.), il LiBERALISMO a tendenze catto- 
liche (v.) eil complesso di atteggiamenti che apparve 
sotto il nome di AMERICANISMO (v.). Nessuno di essi 
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peraltro raggiunse proporzioni sì vaste e forme sì 
radicali come il M. Questo avea creduto di assecon- 
dare anche alcuni atti pontifici promuovendo gli 
studi storici e la attuazione della Rerum novarum, 

con cui LeoNE XIII (v.) aveva inteso di venire 
incontro egli pure ai tempi nuovi; ma oltrepassò 

di non poco il pensiero pontificio e l’ortodossia. 
B) Per primo si presenta il M. biblico, capeggiato 

da A. Lorsy (v.) che investe anche la storia dei 
dogmi e della chiesa. Quando furono fondati in 

Francia gli istituti cattolici, anch’essi destinati ad 
elevare la cultura cattolica all’altezza della scienza 
moderna, il Loisy ebbe una cattedra in quello di 

Parigi (dal 1883 come aggiunto, appresso come 
ordinario). Egli, come chiaramente ci rivela in 

Mémoires, meditava fin dal 1892 di rinnovare « da 

capo a fondo la teologia cattolica, sostituire lo spirito 

dogmatico con lo spirito religioso, prendere l’anima 
e lasciare libera la ragione sotto la guardia della 
coscienza ». Da lui stesso sappiamo come nelle sue 

idee fosse incominciato un rivolgimento fin da quando 

avea seguito un corso del RENAN (v.) alla Sorbona. 
Dopo il suo libro Ewnseignement biblique (1892), la 
questione biblica entrò in fase acuta. Leone XIII 

intervenne con l’enc. Providentissimus Deus (18 nov. 
1893) riaffermando l’inerranza della Scrittura come 

effetto dell’ispirazione e incoraggiando gli studi 

biblici. 
Dopo alcuni anni e vari saggi più o meno preoccu- 

panti, il Loisy rientrava più rumorosamente in 

scena con l’Evangile et l’Eglise (1902), che avrebbe 
voluto essere la risposta cattolica alle celebri con- 

ferenze sulla Essenza del cristianesimo di Adolfo 
HARNACK (v.). La chiesa, che Loisy intendeva 

difendere, presentavasi come il succedaneo, sponta- 
neamente formatosi, dell'annuncio del prossimo 
regno escatologico predicato da Gesù e smentito 
dai fatti (v. PARUSIA). Loisy insegnava un estremo 
evoluzionismo dogmatico: un nuovo dogma, creato 
dai bisogni, poteva sostituirne un altro più antico, 

ma né l’uno né l’altro erano rivelati da Dio; la chiesa 
non. era opera di divina istituzione. Nelle opere 
successive Loisy non solo negò la divinità di Gesù 
e le origini divine del cristianesimo, ma oltrepassò 
lo stesso razionalismo mettendo in dubbio perfino 
l’esistenza di Dio personale. 

La condanna del Loisy (1903) illuminò ì credenti, 
ma il movimento non si arrestò. Per toccare solo 
qualche fatto più saliente, tre anni dopo appariva 
la Lettera ad un professore di antropologia del p. 
TYRREL (v.) che era un manifesto del M.: le credenze 
dogmatiche non sono per Tyrrel che simboli di una 
credenza più semplice, la bontà divina verso gli 
uomini. Vennero poì gli articoli demolitori sulla 
Trinità e l’Incarnazione in Revue d’ristoire et de 
littérature religicuses. Più numerose erano le mani- 
festazioni modernistiche indirette e le attività rivolte, 
il più spesso con buone intenzioni, a rendere più 
rispondente ai tempi la cultura cattolica: in quest’o- 
pera, per se stessa utile e buona, ma, come s'è 
avvertito, equivoca, di fatto sì insinuarono le cor- 
renti estreme del vero M. 

C) D'altra parte l’APOLOGETICA (v.) aveva risentito 
da qualche tempo della crisi filosofica portata dal- 
l’agnosticismo contemporaneo. Insigni apologisti, 
come il GRATRY (v.), avevano cercato di fondare 
l’edificio della fede piuttosto sulla coscienza e sulle 
esigenze interiori che suì vecchi criteri di eredibilità; 
le antiche teorie del Logos «semenza divina », del- 

a cane lg 



l’anima naturaliter christiana si invocarono a favore 
«della nuova apologetica. Alla fine del sec. XIX, 
quelle tendenze agnostiche, rafforzate dalla critica 
storica negativa, avevano fatto sorgere una questione 

apologetica astratta sul metodo da seguire in questo 

campo. Provocata dal BLonpEL (L’action 1893; 
Lettre sur les exigences de la pensée contemporaine 
en matière d’apologetique 1896), rimasto sempre nelle 
linee dell’ortodossia, la questione divenne vivissima, 
specialmente per opera di CH. DENIS e L. LABER- 
THONNIÉRE (v.). La loro soluzione fu condannata 
perché giudicata deficiente; in specie, la condanna 
del Laberthonnière, principale esponente del nuovo 
metodo, era motivata dalla non chiara distinzione 
tra NATURA E SOPRANNATURA (v.). Con lui furono 
coinvolti e caddero gli Annales de philosophie chré- 
Henne (1913), l'organo principale del movimento. 

Il « metodo» della IMMANENZA (v.) — infelice de- 
a nominazione riprovata dal Blondel, benché nata da 
Ss una sua frase — se si basa esclusivamente sugli 
"ab argomenti interni trascurando gli esterni (miracoli, 

profezie), rischia di divenire immanenza di «sistema» 
(naturalismo razionalistico o sentimentalismo, mo- 

—_ nismo). 
-& Di questa osservazione non tiene conto Ed. LE 

Row (v.), che lancia un articolo programma nella 
Quinzaine (1905) dal titolo Qu'est-ce qu'un dogme? 
In questo e in altri saggi pubblicati con il titolo 
Dogme et critique (1907) e presto condannati, egli si 
proponeva di conciliare con il dogma la Philosophie 
nouvelle, che è poi quella del BERGSON (v.). La verità 
non è considerata stabile, come la filosofia classica 
la descrive, ma fluente come la vita, che della verità 
diviene il criterio. L’esistenza di Dio non si può 

oi dimostrare con argomenti razionali, poiché col prin- 
ni cipio di CAUSALITÀ (v.) non si può uscire dal tutto 

che è l’universo per giungere ad un essere personale 
distinto; semmai a Dio si può assorgere con l’Espe- 
RIENZA intima (v.), la voce interiore che ci invita 
verso il bene: in questa sentiamo un ente che agisce 
e verso il quale ci portiamo come verso una persona. 
I dogmi, che non ci offrono un senso intellegibile 
come proposizioni speculative, vanno piuttosto intesi 
in senso riegativo in quanto ci dicono ciò che Dio 
non è, non già ciò che è , ed anche in senso pratico 
come norme precettive di azione. Altrove egli espo- 
neva una sua teoria del MiracoLo (v.): esso non 
Tappresenta una deroga alle leggi ordinarie della 
natura ma un .dominio più intenso sulla materia 
che il nostro spirito ha acquistato con la fede che 

| ‘Dio infonde. Il Le Roy spiegava in modo analogo 

rni Patris ES aveva 
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una serie di decreti della Commissione biblica, che 

si inizia il 13 feb. 1905, rivendicava sostanzialmente 

le sentenze tradizionali sulla origine e l’autorità 

storica dei libri ispirati; il decreto Lamentabili, 
emanato dal S. Offizio il 3 luglio 1907, condannava 

65 proposizioni estratte per la maggior parte dalle 

opere del Loisy, riaffermava l’autorità della Chiesa 
nella interpretazione delle Scritture, la ispirazione 
biblica, il concetto cattolico di rivelazione, di fede 
e di dogma immutabile, e difendeva contro le nega- 
zioni della critica storica radicale l’origine divina 

dei dogmi. Il più importante documento pontificio 
è l’enc. Pascendi di Pio X (8 sett. 1908). 

Fino allora si erano avute del M. manifestazioni 
diverse, affini per tendenze generali ma non tutte 
ispirate alla stessa sintesi unitaria. Questa sintesi 
si presenta per la prima volta nell’enciclica papale. 
Essa scopre nelle stesse tendenze filosofiche il legame 

che riunisce le varie forme di M., bibkco, storico, 

dogmatico, apologetico, riformistico. Si denunciano 

pure le conseguenze alle quali esso giunge o può 

giungere: il panteismo e infine l’ateismo. E le aber- 
razioni di alcuni modernisti hanno confermato le 
previsioni dell’enciclica. 

E) Non mancarono le reazioni dei modernisti alla 
condanna. Apparve in Inghilterra una lettera aperta 

del Tyrrel sul Times. A Roma uscì (circa un mese 
dopo l’enciclica) I. programma dei amnodersvisti, che 
ebbe maggiore celebrità e fu tradotto in varie lingue: 
gli errori condannati vi si riaffermavano come con- 
clusioni legittime della critica storica e filosofica. 
L’opposizione si prolungò ancora qualche anno. 
L’imposizione del giuramento antimodernista fatta 
tre anni dopo e l’obbligazione di aderire alle dottrine 
tradizionali fatta a tutti gli insegnanti ecclesiastici 

e agli ordinandi, segnò la fine del movimento. Queste 

disposizioni furono generalmente obbedite. Del vero 
M. non rimasero che pochi sostenitori occulti © 

isolati. Non poteva vivere, del resto, in seno alla 

Chiesa e in opposizione con essa un moto costituito 
da alcuni intellettuali sempre più estranei alla fede 
della massa e a se stessi non sempre coerenti. 

III. Forme. Seguendo il pensiero esposto, sia pure 
frammentariamente, da alcuni modernisti e le indi- 

cazioni dell’enciclica papale, possiamo descrivere 
alcune delle varie forme in cui il M. si presenta. 
A) Il biblista e lo storico. Il biblista accetta le 

conclusioni, anche quelle estreme, del RAZIONALISMO 
(v.) sulla origine e il valore storico dei libri sacri. 
Egli accetta innanzi tutto lo spirito e i preconcetti 
da cui quelle conclusioni sono comandate: l’esclu- 
sione aprioristica delle manifestazioni soprannaturali 
e miracolose, il lento sviluppo puramente naturale 
(evoluzionismo) delle forme religiose. Per spiegare 
il soprannaturale egli ricorre alle trasfigurazioni della 

realtà storica operate dalla fede. Distingue pertanto 
il Cristo storico, che dice essere quello dei documenti 
(il Cristo ridotto a naturali proporzioni umane), 
dal Cristo della fede, creato dalla fede ed esistente 
solo nella coscienza dei credenti. Quest'ultimo ci 
sarebbe offerto dal Vangelo di S. GIOVANNI (v.), 
il quale perciò non avrebbe valore di documento 
storico. La CHIESA (v.) è presentata dall’apologia 
tradizionale come divina istituzione, ma questa per 

il modernista è un puro dato della fede: l’organo è 

stato creato dal bisogno, secondo le esigenze della 

evoluzione umana, e i testi che presentano la Chiesa 

come divina istituzione sono una espressione della 

fede. Con criteri analoghi si giudica la storia dei 
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dogmi. Questi, espressioni della fede, sono capaci 
di evolversi, spogliandosi di tutto ciò che in essi vi 

è di contingente, di temporaneo, di derivato da 

elementi etnici, per assorgere a valori più universali 

con il raffinarsi del senso religioso: essi devono assu- 

mere quei rivestimenti che riflettono i tempi e i 
luoghi, dei quali si spoglieranno in altre condizioni. 

Tino a che punto possano giungere le trasformazioni, 

secondo il M., ci mostra il Loisy che fa trasformare 
in Chiesa l’aspettazione escatologica divenuta vana. 

In modo simile la credenza in qualche cosa di divino 

ammesso in Gesù dalla fede primitiva si trasformò 

nella fede nella sua divinità. Le forme di culto furono 
tolte dagli usi di alcuni popoli perché la religione 

potesse in essi radicarsi; l'ulteriore ascendere dello 
spirito religioso vuole esprimere le sue nuove espe- 
rienze e acquisizioni con forme nuove, più alte e 

perfette. 
B) L’apologista. Si è accennato all’immanenza di 

metodo, la quale, come si esprime l’enciclica, presup- 
pone «una capacità umana per l’ordine sopranna- 
turale c una convenienza di cesso: ciò che gli apologisti 

cattolici con le debite restrizioni dimostrano sem- 
pre ». Questa via potrà essere utile specialmente per 
mostrare la necessità di una RELIGIONE (v.), la 
morale necessità di una RIVELAZIONE (v.) alle menti 

moderne imbevute di pregiudizi sul valore conosci-. 

tivo delle nostre facoltà. Ma non potendosi parlare 
«di una stretta e vera esigenza » di un tale ordine, 

questo metodo non può bastare per dimostrarne 

l’esistenza, che dipende dalla gratuita e libera divina 

volontà. 

Invece l’apologia modernista, quella che, secondo 
l’enciclica, è nello spirito del sistema benché non 

rigorosamente individuata da singoli apologisti, 
riconosce una simile « esigenza » e partendo da essa 

vuole dimostrare anche il fatto della rivelazione 
(quando di una vera rivelazione ammetta l’esistenza). 
Per indurre l’uomo alla fede, rifiutate agnosticamente 

le vie intellettuali, non resterà che il sentimento o 
l’EspERIENZA religiosa (v.) della forza del fermento 
cristiano, la cui vitalità è affermata nella Chiesa e 

nelle opere da essa prodotte attraverso difficoltà 
di ogni genere create .da nemici esterni (v. PERSE- 
CUZIONI) e da crisi interne. Ma anche il germe pri- 
mitivo, del quale si dovrà mostrare lo sviluppo nel 
cristianesimo attuale, verrà determinato, secondo un 
evoluzionismo arbitrariamente preconcepito, nel 
semplice annuncio di un regno messianico che si 
sarebbe in breve attuato; si mostrerà poi come 
quel germe abbia progredito assimilando vitalmente, 
nelle circostanze in cui si è trovato, quanto armoniz- 

zasse con la sua natura delle forme estranee, dot- 

trinali, cultuali, ecclesiastiche. 
Un simile processo, oltre i difetti dell'agnosticismo 

e dell’evoluzionismo inerenti al sistema, porta seco 
anche quello di voler concludere troppo dalle pre- 
messe, mentre, trattandosi di un fatto come quello 

della rivelazione divina soprannaturale, la prova 
definitiva non può esserne data che da argomenti. 
di fatto. Inoltre l’esistenza (da chiosarsi con ogni 
cura), almeno nelle anime più elevate, di aspirazioni 
ad un di più oltre la nostra natura, potrà semmai 
condurci ad ammettere la necessità di un qualche 
aiuto speciale divino; ma tale aiuto potrebbe essere 
per se stesso di puro ordine naturale: dell’ordine 
propriamente soprannaturale si potrà, dalle sole 
aspirazioni ad un di più, mostrare la convenienza, 
non già il fatto. 

10 — E. E. - VII. 

C) Il teologo. La conciliazione della fede con la 
scienza è trovata dal modernista agevole, ma a 
spese della fede. Innanzi tutto il loro campo è total- 
mente diverso: mentre la ScIENZA (v.) ha per oggetto 
il fenomeno conoscibile, la FEDE (v.) ha per oggetto 
l'assoluto, inconoscibile dalla scienza. Per esprimere 
il suo oggetto la fede si serve tuttavia di rivestimenti 

tolti dalle idee dei tempi, i quali non sono perciò 
che simboli variabili: essi possono mutare quando 

le cognizioni da cui sono tolti mutano o pregredi- 
scono. Di qui l'evoluzione delle formole dogmatiche, 
quelle ad es. riguardanti la CHIESA (v.) e i SACRA- 
MENTI (v.), le quali, nate da quel germe divino che 

è la fede in Cristo, vanno soggette nella loro espres- 
: sione all’evoluzione dell'umanità, e non postulano 
una istituzione divina immediata di essi essendo 
nate dai bisogni della collettività religiosa che li 
creò con la sua fede in Cristo. Anche il dogma, come 
gli istituti, nasce da un bisogno: il bisogno che ha 

il credente di dare una espressione chiara alla propria 
coscienza religiosa. Il magistero ecclesiastico inter- 
viene nel precisare con formole il contenuto della 
coscienza, ma non può impedire che la stessa coscienza 

si evolva ulteriormente secondo le leggi della vita e 

la fede raggiunga espressioni nuove e più perfette. 
Si vede del resto come dalle forme primitive e rudi- 
mentali in cui la fede religiosa era ancora legata ai 

sentimenti della famiglia e della città, essa riuscì 1 
ad epurarsi con l’elevarsi della visione universale I 
dell'umanità, nello sforzo di superare gli ostacoli e 
specialmente per l’opera dei grandi geni religiosi, 
come i profeti dell'A. Test. e quella, eminente sopra 
tutte, di Gesù. Con il dogma e la fede, soggiaciono 

all'evoluzione teologica del credente e del corpo 
ecclesiastico che vive la fede stessa, anche i concetti 

di Chiesa, di Culto, di libri sacri (v. BIBBIA). 
Questa costruzione teologico-storica tenta invano 

di spiegare il fatto cristiano con cause puramente 

naturali, di ridurre la vita del grande organismo dei 
fedeli alle proporzioni della vita organica, non rico- 
noscendovi l’intervento soprannaturale divino. 
D) Il riformatore. Benché non sia stato offerto 

da alcun modernista un programma di riforme, 
tuttavia dagli accenni manifestati e dal suo spirito 
generale possono tracciarsi alcune linee di esso. é 
Vorrebbe adattare le istituzioni ecclesiastiche, sorte n. 
in altri tempi, allo spirito democratico dei tempi 3 
moderni. Negli studi si vorrebbe sostituire la filo- . 
sofia SCOLASTICA (v.) con la contemporanea e dare 
un campo più largo alla storia dei dogmi (v. TeEo- 
LOGIA), i quali, poi, nella pratica dovrebbero essere % 
resi più intelligibili e più vivi. La Chiesa e le sue i 
istituzioni disciplinari, accordate con la coscienza 
moderna, dovrebbero divenire uno strumento di 
penetrazione e di civiltà nel Monpo (v.), anziché di 
rinuncia ad esso. La Chiesa è chiamata tutta ad una. 
riforma di se stessa, maggiormente ispirata dalla 
fede nella vita e nel valore dell’azione umana, capace 1 
di far sentire il bisogno di Dio e la soddisfazione dî 
esso. Lasciata in seconda linea l’unità dottrinale 
gerarchica della Chiesa, si dovrebbero laicizzare g 
istituti della Chiesa con una TASSO parte = 

passiva. e 
Una Union pour l'action morale, come q 

presieduta da Paolo Desjardins poco dopo il 
che chiamava nelle sue file cattolici romani 
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stanti, giudei e liberi pensatori, tutti insomma i 
naturaliter christiani desiderosi di bene, senza preoc- 
cupazioni per le esigenze gerarchiche del catioli- 
cismo, meglio risponderebbe alle aspirazioni sociali 
riformatrici del M. 

BiBL. — Buona rassegna delle opinioni sul M. 
ci dà J. RiviÈRE, Chronique de théol. fondamentale. 
La crise moderniste devant l’opinion d’aujourd’hui, in 
Rev. des sc. relig. de Puniv. de Strasbourg 20 (1940) 
140-852. La storia del M. non è ancora stata fatta in 
modo esauriente e definitivo (gli archivi romani e 
diocesani non sono ancora stati sfruttati, sicché di 
molti fatti e di molti personaggi compromessi nella 
crisi ci mancano docc. decisivi). La migliore storia, 
tuttora fondamentale, rimane quella dello stesso 
RIviÈRE, Le modernisme dans l’Eglise, Paris 1929, 
che ha trattato l’argomento anche per il Dict. de 
théol. cath. X, col. 2009-2047. Il Rivière, presentata 
una copiosa bibliografia analitica e critica, notata la 
« generazione spontanea » del M. in vari paesi, accenna 
alla preparazione della crisi (dà particolar rilievo al 
protestantesimo liberale, pur senza affermare la 
diretta filiazione del M. da esso, p. 46-59), ai prodromi 
di essa, come il ReformationsRatholizismus di Fr. X. 
Kraus (1840-1901), il cattolicismo progressista di 
H. ScHELL (1850-1906) e di J. MULLER, il liberalismo 
universitario di A. EHRHARD, e discute l’influenza 
del card. NEWMAN (p. 82-84) e di mons. DUCHESNE 
(p.- 95-96). Tra gli incidenti precursori della crisi 

i ricorda l’AMERICANISMO, la controversia sull’AcTION, 
le prime dispute bibliche suscitate da J. FONTAINE 

> S. J._ (p. 124-35), riprese poi da CH. MAIGNEN, p. 
uc BRUCKER S. J. e mons. TuriNaz. Espone il caso di 

| Marcel HE£BERT (p. 140-59), il manifesto di Lo1sy 
- (p. 154-91), le dichiarazioni del TyRREL (p. 192-208): 

mentre Hébert è un caso isolato, Loisy è il cervello 
che pensa, Tyrrel il cuore che vibra e la mano che 
agisce, il vox HUceL il segreto animatore dell’uno 
e dell’altro (p. 210). Una stampa amica li sosteneva, 
l'Italia preparava ad essi brillanti seguaci e P. 
SABATIER inaugurava la sua funzione di esportatore 
del M. all’estero (p. 218-22). Il Rivière nota anche 
i prolungamenti della crisi in Francia, in Inghilterra, 
in Italia, in Germania, nelle relazioni internazionali 
{p. 223 SS), la campagna contro il dogma condotta 

dal TURMEL (p. 484-505), il quale viene ravvisato 
anche nelle ultimè pubblicazioni anticattoliche e 
anticristiane della libreria Rieder di Parigi. La rea- 
‘zione della S. Sede fu severa quanto la crisi era grave 

| per profondità e per estensione (si parlò addirittura 
| di «caccia ai moderni» e furono fatti gravi rimpro- 
veri a quelli che si professavano tutori dell’orto- 
dossia). v. la bibl. dei personaggi e dei sistemi citati. 

.LEBRETON, L’encyclique Pascendi et la théologie 
soderniste, Paris 1908. — A. VEERMEERSCH, De M. 
ractaius et motae canonicae, Bruges 1910 (coi docc. 

iastici). — J/ giuramento contro gli errori del 
«in Civ. Catt. 1911-I, p. 257-72, 419-32, 656-69. 
A. AuBRrY, Contre le M. L’éiude de la tradition. 
ns catholique et l’esprit des pères, Paris, Téqui. — 
UONAIUTI, Jl programma dei modernisti. Risposta 
cicl. di Pio X, Torino 1911; Il M. cattolico, 

ena 1943. V. BUONAIUTI. — P. CHARLES, Le M. 
in Nouv. Rev. théol. 5x1 (1924) 1-14 (il 

stente, negativa, ma sistematizzata). 
;ULEMANS, Mi in american protestani 

A a. ‘american M., in Gregor. 8 
203. — M. J. LAGRANGE, Loîsy 

EPONCELLE, La pensée 

, poco trattato 
el v. Hiigel 
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con gli amici francesi Duchesne, Loisy, Hébert, 
Blondel, Le Rov...; notizie sull'ambiente romano, 
sui cardin. Richard, Mazzella, ecc.). — J. LEvIE, La 
correspondance Blondel- Valensin (1899-1912),in Nouv. 
Rev. théol. 81 (1959) 1073-18 — G. MARTINI, Cat- 
folicesimo e storicismo. Momenti di una crisi del 
pensiero religioso moderno, Napoli 1951, apologia del 
M., critica della Chiesa, nello spirito di Loisy, Turmel, 
Buonaiuti, Omodeo, ove si mostra mancanza penosa 
di equità, di serenità, di scienza storica e tcologica. 
— R. AUBERT, Le problème de l’acte de foi. Données 
traditionnelles et résultats de controverses récentes, 
Louvain?, cap. II, p. 267 ss. — L. Da VEIGA Cou- 
TINHO, Tradition et histoire dans la controverse moder- 
niste, Roma 1954. — In Problemi e orientamenti di 
teologia dommiatica I (Milano 1957), articoli di A. 
GABOARDI (Teologia fondamentale. IL metodo apolo- 
getico, p. 357-103) e di C. BovyER (Lo sviluppo del 
dogma. p. 359-86), con bibl. ragionata. 

MODESTA, S. (j fine sec. VII), si dice che fosse 
la prima badessa del monastero di Horrexn: (Ocren) 

in Treviri, amica di S. GERTRUDE di Nivelles (v.), 

che, secondo uno scrittore del tempo, le apparve ad 
annunciarle la morte. Festa 4 nov. (giorno della 
morte). 

Nel santorale di Treviri M. è invocata con S. 
IRMINA (v.), che le era succeduta nel governo di 
Horreum. Il suo nome si trova anche in antiche 

litanie (sec. X-XI): cf. Analecia Bolland. 55 (1937) 

62, 65, 59 (1941) 287. — Martyrol. cosi: Brux. 

1940, p. 498. — Acta SS. 189.1) 
die 4, p. 299-3I0. 

MODESTIA: virtù morale annessa alla Tempe- 
RANZA (v.), che dispone l’animo alla « moderazione » 

negli atti esterni di mediocre difficoltà. Secondo i 

vecchi schemi si dà M. anche per gli atti interni: 
quella che modera la brama di superiorità (v. MAGNA- 
NIMITÀ, UMILTÀ) e la brama di sapere («studio- 
sitas », che tuttavia, in altro senso, stimola la ricerca, 

e allora appartiene alla « fortezza »), contenendole 

nei giusti limiti fissati dalla norma razionale (non 
pretendere di apparire più del proprio valore, di 
conoscere ciò che supera le capacità del soggetto). 

a) Oggi, più comunemente M. si riferisce agli atti 
esterni e regola: 1) l’ornamento (« M. ornatus, cultus, 
apparatus exterioris »), le vesti, l’abbigliamento (v. 

Mona), l’ornamento delle case, delle cerimonie . . ., 
tenendo conto delle persone, dei tempi, dei luoghi, 
delle costumanze; e 2) il comportamento o il costume 

(« decentia » in quanto regola gli atti in modo che 
siano convenienti al soggetto, «bona ordinatio » se 
regola gli atti in modo che siano convenienti all’am- 
biente in cui si pongono) e il gioco (v. EUTRAPELIA). 
Urbanità, compostezza, signorilità, finezza in tutti 
gli atti, anche comuni, sono appannaggio della M., 
lontana tanto dalla effeminatezza quanto dalla vol- 

garità, tanto dalla affettazione quanto dalla sciat- 
tezza, tanto dalla leziosaggine quanto dalla durezza. 

b) La M. è squisita virtù morale sostenuta dal cor- 
teo di tutte le virtù, di cui rappresenta l’armonia 

esteriore, l’eco e il profumo; senza di esse sarebbe 
miserabile retorica. Va notato che la M. cristiana 
conferisce alla M. naturale un valore sacro sopran- 
naturale, stante il carattere soprannaturale del 

Corpo (v.). 

Il contrario della M. è l’immodestia: vizio della 
immoderazione negli atti ricordati. Solitamente per I. 
si intende l’impudicizia, l’inverecondia (vw. CASTITÀ, 

IMMORALITÀ). — S. Theol. II-II, q. 143 s, q. 160, 

q. 168; cf. q. 120, a. 2, ad 3° (l’epichia come M.). 

Nov. II (Brux. 
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c) Data l’importanza speciale dei fattori sessuali, 
l’ultimo significato, quello relativo alla castità, 
emerge sugli aliri tanto che nel linguaggio comune 
spesso le due nozioni di M. e di purezza vengono 
identificate. Peraltro le due nozioni sono molto diverse: 
mentre la purezza riguarda il dominio delle passioni 
sessuali già insorte, la M. mira a prevenirle, cioè a 
impedirne la disordinata accensione, o a spengerle 
ai primi inizi: la purezza corrisponde alla fortezza 
della castità, la M. è il suo baluardo. Baluardo doppio: 
fisico, perché elimina il contatto tentatore; psichico, 
perché temprando al previo rinnegamento irrobu- 
siisce per il necessario rinnegamento quando la 
tentazione sia inevitabile. 

d) Gl’incentivi dell’impurità sbarrati dalla M. sono 
di duc tipi: a) nudità, b) promiscuità. 

1) La vista e il contatto del corpo scoperto non è 
per sé alcun male, essendo tutto il corpo in sé onesto 
(ecco perché, per giusto motivo, come nelle acca- 
demie di arte, è lecita la scuola di nudo). L'effetto 
eccitante e quindi pericoloso di tali libertà deriva 
dalla tendenza endogena del sesso, che dalla visione 
e dal contatto della carne trae un richiamo ai più 
intimi contatti e turbamenti specifici. Tale richiamo 
— pur con gamma molto diversa d’intensità — può 
nascere da tutta la carne in quanto tale, ec quindi da 
tutta la nudità corporea, in particolare dalle zone 
più collegate (anatomicamente, fisiologicamente e 
anche psicologicamente) col sesso e sulle quali il 
carattere di « corporeità » non sia abbastanza sover- 
chiato dai caratteri personali specifici dell’uomo 
(ad ces. il volto e le mani, anziché carne, esprimono 
pensiero ec operosità intelligente; il corpo maschile 
è meno eccitante del femminile perché esprime più 
forza che mollezza; il corpo del giovanetto però 
conserva qualità di delicatezza che lo avvicinano al 
grado femminile. La perfetta M. tende quindi a 
coprire tutto il corpo e ad evitare volontari contatti 
non giustificati — di sguardo o di tatto — con ogni 
nudità corporca altrui (c anche, con le debite pro- 
porzioni, propria). 

2) Analogamente non è per sé alcun male la libera 
relazione confidenziale e sociale tra i due sessi, 
essendo in entrambi la medesima nobile umanità. 
Ma l’effetto eccitante deriva dalla endogena attra- 
zione tra essi, normalmente esaltata dalla vicinanza 
e dalla familiarità. La M. tende quindi a frapporre 
il baluardo del necessario riserbo. 

e) Alla luce di questi fattie principi appare abba- 
stanza chiara la obiettiva malizia della Mopa (v.) 
nudista femminile (anche di quella dci giovanetti), 
che s’ingegna in tutti i modì di esibire la carne in 
quanto tale, cioè di mettere in rilievo non la « donna » 
ma la « femmina ». Si comprende anche in che con- 
sista l’immodestia delle « truccature »: non nel loro 
uso in sé, il quale quando sia parsimonioso può 
rientrare nei leciti abbellimenti della persona, ma 
nel loro eccessivo e sensuale impiego, capace di 
nascondere la spiritualità del volto e di farne risal- 
tare i soli aspetti carnali: creando non un bel « volto », 
ma un caricato « muso » di femmina. Appare anche 
chiaro l’aspetto ugualmente immodesto della masco- 
linizzazione del vestito femminile (anche se tutto co- 
pra), aggravata dalla reciproca femminilizzazione del 
costume maschile (colori, ricami, braccialetti, ecc.); 
data la risonanza privata e sociale del vestito, tale 
assimilazione di abito contribuisce notevolmente ad 
accentuare il livellamento del contegno dei due sessi 
nelle mutue relazioni, già tanto alimentato dalla 
promiscuità dei costumi e degli organismi sociali 
moderni, accrescendo la pericolosa libertà di tali 
relazioni. I calzoni della donna, anche a prescindere 
dal conseguente risalto di certe parti somatiche, ne 
accrescono la libertà di tratto, abbassandone il 

riserbo: la moda mascolinizzatrice si mantiene quindi 
in perfetta coerenza con la moda nudista, nella linea 
direttrice dell’immodestia. 

7) I predetti incentivi della passione sessuale agi- 

piane pes o 
cal età 

scono però variamente, in dipendenza dallo stato 
psicologico del soggetto, ossia dalla attenzione che 
egli pone all’oggetto e dall'angolo visuale da cui lo 
guarda; fattori dipendenti, a loro volta, dell’età 
del soggetto, dalle abitudini, dall’ambiente, dalle 
circostanze e soprattutto dall'intenzione. Ben diversa 
è la curiosità morbosa di un giovane, lo sguardo del 
medico, l’analisi di un pittore, ecc.; si sa come la 
psicologia dell'ospedale o della spiaggia attenui 
— relativamente — le impressioni, e come, in genere, 
l'abitudine — per es. alla moda moderna — ci renda 
meno sensibili alle prime impressioni. Benché quindi 
il principio della M. resti in tutte le circostanze 
immutato, la « misura » del contegno da tenere, in 
armonia a tale virtù, è relativa ai singoli casi. Di 
ciò bisogna tenere conto nell'educazione dei giovani 
alla M., evitando che tale schermo difensivo sia 
troppo rigido, permettendo un certo allenamento 
all’abitudine e un certo appagamento delle ragio- 
nevoli curiosità atte ad attenuare la sovreccitabilità, 
che altrimenti soffrirebbero negli inevitabili incontri 

e problemi della vita: una M. eccessivamente rigida 
e non inquadrata nelle circostanze non manterrebbe 
la « misura >, il « modo », e non sarebbe quindi più 
« modestia ». 

Questi aspetti variabili e relativi della M. non 
devono però farne dimenticare il suo fondamento 
stabile, legato alla costituzione stessa della natura 
umana, che si risolve, in definitiva, in questo ele- 
mentare rilievo: evitando il contatto (baluardo) con 
l'oggetto tentatore, si garantisce meglio la vittoria 
(integrità della fortezza). È, in fondo, un principio 
di umiltà, cioè di saggia diffidenza delle proprie 
forze, che evita di tentare Dio pretendendo aiuti 
nei pericoli che potevano essere allontanati. 

g) Bisognerà evitare di spingere il principio dell’abi- 
tudine (che attenua l’impressione) fino alla illusoria 
speranza di eliminare le tentazioni, di raggiungere 
una specie di mitridatizzazione o di vaccinazione e 
quindi di immunizzazione morale. Questa illusione 
si può ben chiamare la moderna eresia del costume, 
praticamente attuata sempre più estesamente e 
anche difesa ideologicamente. Essa poggia, oltre che 
su difetto di esperienza, su un grave equivoco: è 
vero che una certa abitudine può attenuare le prime 
impressioni psicologiche («ab assuetis non fit pas- 
sio »), ma ciò non vale per le impressioni carnali 
capaci di ulteriore consumazione e suscettibili di ul- 
teriori incrementi, specialmente di tipo sessuale 
(in verità, neanche per gli altri tipi: non è con ripe- 
tuti assaggi di vino che si vince la tendenza alla 
ubriachezza, ecc.). Quella illusione non tiene conto 
della esistenza delle forze endogene sessuali sempre 
tendenti alla piena soddisfazione; esse dai liberi 
contatti non fanno che trarre la più facile occasione, 
al momento opportuno, per gli appagamenti com- 
pleti, come l’esperienza della corruzione moderna, 
pur con tanta... vaccinazione, conferma. Una even- 
tuale ipotetica completa eliminazione delle prìme 
impressioni costituirebbe anzi il massimo pericolo, 
poiché significherebbe l’atrofia del « pudore istintivo », 
che è il naturale strumento di allarme per non esporci 
imprudentemente alla fiamma e non esserne disa- 
strosamente incendiati. Ciò è tanto più vero quanto 
più diffusa è l’immodestia tentatrice, e quanto più 
è attutita la sensibilità e la valutazione pubblica del 
disordine sessuale, e manca quindi la raffrenante 
condanna (tanto efficace nel costume: come è provato, 
per es. dalla ripugnanza al furto) della opìinione 
pubblica. Quando manca infatti una difesa è coer- 
cizione esterna, deve essere irrobustìta la fermezza 
personale e l’abitudine a Ss CAR prevenire e sbarrare i primi 
apporti incendiari, 

prim 

Non va confusa la maggior larghezza di atteggia-. 
menti, eventualmente giustificati dalle necessità dei 
contatti sociali moderni, con la poca fermezza è 
delicatezza nello sbarramento degli incentivi non 
necessari, che deve essere anzi maggiore quanto 
più la società è corrotta, (La necessità di tale sb: 



ramento, tanto più energico quanto maggiore è il 
pericolo, è confermata anche dalla etnologia per i 
selvaggi nudisti, neì quali al posto del pudore istin- 
tivo atrofizzato v'è il timore di fustigazioni e severe 
sanzioni per chi abusasse della libertà di contatto 
con l’altro sesso). 

k) Nel quadro della varia misura concreta di M. 
bisogna soprattutto considerare la diversità tra 
M. maturale ec la M. cristiana, Questa non solo 
ha reso possibile la ordinata M. naturale, pra- 
ticamente ignorata dalla paganità, ma l'ha ele- 
vata enormemente, in armonia colla visione altis- 
sima della dignità del Corpo (v.). V’è poi la 
distinzione ulteriore della M. dello stato comune e 
della consacrazione verginale, mirando quest’ultima, 
con la unione allo sposo divino, a una più alta spiri- 
tualità di tutta la vita personale: « Chi aderisce al 
Siìgnore forma un solo spirito con lui » (I Cor VI 17). 
Questa superiore spiritualità non solo mira a garan- 
tirsi più fortemente, con la M., contro i possibili 
cedimenti impuri, ma tende a superare l’esperienza 
stessa dei turbamenti involontari, prevenendoli nel 
modo più perfetto possibile, tende cioè, più che a 
vincere direttamente le tentazioni, a sollevarsi in 

ia un piano più alto, positivamente caratterizzato dalla 
“SE: minor possibile conoscenza non solo sperimentale, 
o del ma anche teorica dell’oggetto (in quanto la cono- 

scenza è una forma di contatto con esso, che si 
4 mira invece totalmente a trascendere) e da più 
Uk alta mortificazione, donazione e intimità divina. 
> È in tal senso che vanno intesi gli estremi atteggia- 

menti modesti di un S. Luigi Gonzaga. — v. CASTITÀ, 
IMMORALITÀ, Lussuria, MoDpa. — C. LANDUCCI, 
Nel vortice, Roma 1946. 

MODESTO, SS.: — 1) Martire in Africa con Zorico 
| {v.) e soci. 
| 2) Venerato in Campania e a Benevento il 2 ott. 

Secondo una leggendaria Passio, composta da 
ALBERICO monaco di Montecassino e dedicata a 

è Roffredo che fu arcivesc. di Benevento dal 1076 al 
1107, M. sarebbe stato un levita sardo, martire al 
tempo di Diocleziano. Ma di lui nulla ci risulta con 
certezza. Un documento beneventano informa che 

sen =: le reliquie di M. furono trasportate a Benevento 
; nel 591. Qui sorse la chiesa e monastero di S. M., 

già dei monaci di Montecassino, poi dei canonici 
regolari lateranensi, e in fine parrocchia. Cf. F. 

ic BARTOLONI, Le più antiche carte dell’abbazia di S. M. 
= in Benev., secc. VIII-XIII (Regesta chart. Italiae 

| 33), Roma 1950. 
Martyrol. Rom., Brux. 1940, p. 60 (al 12 febbr.). — 

ACTA SS. Oct. I (Brux. 1859) Ei 2, p. 310-313. — 
CAPPELLETTI, III, 23. — LANZONI, Ts 257 s. — La 
Passio di cui sopra è in Amnalecta Bolland. 51 (1933) 
‘369-374; cf. anche 62 {1944) 12 s. — A. LENTINI, 
Sulla «Passio Modesti» di Alberico Cassinese, in 
Benedictina 6 (1952) 231-35, critica le indicazioni di 

1. W. KLewirz (in Vierteljahrschrift 1934, p. 371) 
: pensa che la Passio poté essere scritta fin dal 1061 

jurgo con alcuni sacerdoti, verso il 753 vi 
a chiesa di Maria-Saal (Sancta Maria in 

ì (l'antica Teurnia), Fu detto erro- 
i di Liburnia: era soltanto corepi- 
arcivescovo di Salisburgo. Festa 
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l'intervento delle truppe bizantine. Tutto fu vano: 
Gerusalemme fu presa, incendiate le sue chiese, rapito 

il legno della S. Croce, massacrati moltissimi cit- 

tadini, altri tratti prigionieri, tra i quali Zaccaria. 

A nome del patriarca M. governò la città: con 

eroico zelo, con l’aiuto economico di Tiberiade, Tiro, 

Damasco, Alessandria d’Egitto (di cui era allora 
patriarca S. Giovanni Elemosinicre, particolarmente 
generoso), si diede a risollevarla dalla catastrofe 
seppellendo i morti, ricostruendo le chiese (la Risur- 

rezione, l’Eleona, S. Sion) e i monasteri, riconducen- 

dovi la vita religiosa. Secondo un racconto (di 
Teofane), Zaccaria rientrò in Gerusalemme il 21-III- 
630 con le truppe di Eraclio, vincitrici dei Persiani, 
riportandovi la S. Croce; M. gli stette a fianco come 

coadiutore fino al 633, quando gli successe. Ma pare 

più probabile che Zaccaria morisse in esilio ec che 
Eraclio, entrando in città, gli desse come successore 

M. (630). Questi morì in viaggio a Soren sui confini 
della Palestina. Il suo corpo fu riportato a Gerusa- 
lemme, e seppellito nel Martyrium. Gli successe 

Sofronio. Festa 16 dic. (Synax. Eccl. constantin., 
Brux. 1902, 150 [19 ott.], 314 [16 dic.1, 325 [18 dic.]. 

Fozio ricorda di lui tre discorsi (Bibl. Cod. 275, 
PG 104, 275): uno sulle Mirorore (v.), l’altro sul- 

l’IPAPANTE (v.), un altro sulla dormizione della 
Vergine. Quest'ultimo, pubblicato (1760) da M. A. 

Giacomelli e riprodotto in PG 86-II, 3277-3312, 

testimonia la credenza nell’assunzione corporea di 

Maria, dipendendo discretamente dai racconti apo- 
crifi. Fu creduta l’omelia più antica sull’assunzione 
di Maria, ma M. Jucie (La mort et l’assomption de 
la S. Vierge, Città del Vatic. 1944, p. 216 ss) ha 
mostrato che non è un’omelia e, presupponendo la 

controversia del MoNOTELITISMO (v.), si deve con- 

siderare posteriore a M. v. MARIA III Bc 2. Non è 
di M. l’Opusc. de persica captivitate, PG 86-II, 3235- 
68. — H. Vincent.-M. ABEL, Jerusalem, Paris 

1926, 2 voll. (v. indice). — E. AMANN in Dick. de 

théol. cath. X, col. 2047 s. — BARDENHEWER, Gesch. 

d. altkirchl. Lit. V (Freib. i. Br. 1932) 41. 

5) Martire in Roma con Viro (v.) e Crescenzia. 

6) Un M. (tf 480? 486?) è ricordato come 19° 
vescovo di Treviri nel catalogo dei vescovi di quella 
sede e nel martirologio di Usuardo. Sue reliquie 
sono in S. Mattia di Treviri. Festa 24 febbr. — 
Martyrol. Rom., Brux. 1940, p. 75. — ACTA SS. 

Febr. III (Ven. 1736) die 24, p. 463 s. 

MODIGLIANA (prov. di Forlì), sede vescovile 
eretta da Pio IX con bolla del 17 luglio 1850, che 
la staccò dalla diocesi di FAENZA (v.) assogettandola 
alla giurisdizione metropolitica di FIRENZE (v.). Il 
patrono è S. Stefano papa martire. — La popo- 
lazione della diocesi è di c. 35.000 fedeli, in 83 

parrocchie. La diocesi ha seminario minore; filo- 
sofia e teologia si compiono presso il seminario 

di Faenza. 
CAPPELLETTI, XVIII, 349-362. —Enc. IT., XXIII, 

526. — V. RAGAZZINI, M. e i conti Guidi, Modigl. 
1926. — Ip., Le più antiche notizie sulla pieve di 
S. Stefano in M., Mod. 1950. — P. BANDINI, S. 
Benedetto e la sua secolare abbazia, Forlì 1934. 

MODO si dice, in armonia, il sistema fondamentale 
“di una musica. Nella musica moderna vi sono due 
MM,., il maggiore e il minore (che oggi si tende a 
identificare: il minore sarebbe una semplice colora- 
zione diversa del maggiore). Il maggiore è più pieno 
e solenne grazie alla terza maggiore, il minore più 

e sy = x a 
p LT > Ca. tions 
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dolce e mesto grazie alla terza minore, nel loro accordo 

fondamentale. 
Più complessi sono i MM. della musica antica, 

greca e gregoriana. Nell'antica Grecia l’unità fon- 
damentale dei suoni era il «tetracordo», ossia quattro 

suoni discendenti (come mi, re, do, st); a un tetra- 
cordo se ne aggiungeva un secondo (come /a, sol, 
fa, mi), c si formava una scala di otto suoni, come 

la nostra scala maggiore, con la differenza che i 
semitoni mi-fa e si-do cambiavano posizione ad ogni 

tetracordo diverso. Il punto di congiunzione dei due 
tetracordi si chiamava «sinafe »; il punto di separa- 

zione, « diazcusis ». I vari MM. che ne risultavano si 

chiamavano dorico, frigio, lidio (dalla regione cui 
si attribuivano come caratteristica). 

Il CANTO gregeriano (v.) formato sui MM. del- 
l’antica Grecia, li ha riordinati e semplificati, divi- 

dendoli in « autentici » e « plagali »: gli autentici (0 
fondamentali) partono dalle rispettive note fonda- 
mentali re, mi, fa, sol, estendendosi per tutta l’ot- 

tava; a ognuno di questi corrisponde un derivato 0 
plagale che ha il tetracordo superiore sotto il pen- 
tacordo del M. autentico. Quindi agli autentici 
re-re, mri-1i, fa-fa, sol-sol corrispondono i plagali 

la-la, si-si, do-do, re-re, rispettivamente. 

Ecco gli 8 MM. gregoriani in ordine, con la « finale » 

e la « dominante ». 
I aut. : Re, mi, fa, sol, La (dom.), si, do, Re (fin.) 

II plag.: La, si, do, Re (fin.), mi, Fa (dom.), sol, la. 
III aut.: Mi (fin.), fa, sol, la, si, Do (dom.), re, mi. 

IV plag.: Si, do,re, Mi (fin.), fa, sol, La (dom.), sì. 
V aut.: Fa (fin); sol, la;si, Dox(dom.:);re,smixia: 

VI plag.: Do, re, mi, Fa (fin.), sol, La (dom.), 

si, do. 
VII aut.: Sol (fin.); la, si, do, Reg(dom*), wi 

fa, sol. 

VIII plag.: Re, mi, fa, Sol (fin.), la, si, Do (dom.), 

re. 
I plagali cominciano sempre 4 note (un tetracordo) 

sotto gli autentici. La finale (tonica) è uguale per 
l’autentico e per il relativo plagale; varia la domi- 
nante, che dovrebbe essere la quinta sopra la tonica 
per gli autentici, e la terza per i plagali (in realtà 
avvengono spostamenti, come sopra). Gli autentici 
venivano anche chiamati rispettivamente: dorius, 
phrygius, lydius, nixolydius; e i plagali: Rypodorius, 
hypophrygius, hipolydius, hypomixolydius. Verso la 
fine del medioevo si aggiunsero altri due autentici: 
do-do, detto ionico (è la scala maggiore del sistema 
moderno), e /a-la, detto ecolicus o peregrinus (corri- 

sponde alla scala minore odierna). 
Per sapere a quale M. appartiene una melodia 

gregoriana, si bada alla nota finale, che è quella 
modale. Per sapere sc appartiene all’autentico o al 
plagale, si deve badare all’estensione della melodia. 

Il Liber usualis segna a fianco di ogni brano il M. 

cui appartiene. 
Oggi la teoria modale sopra accennata del canto 

gregoriano si ritiene superata. Si vuole che il fonda- 
mento modale delle melodie gregoriane sia costituito 

da un nucleo di suoni ascendenti di una quarta 
giusta, completati da una quarta inferiore e una 

superiore (do-fa; fa-si; sol-do) con l’aggiunta del 
«diapente » (quinta) e dell’«esacordo » (sesta). La 
MELODIA (v.) gregoriana si svolgerebbe entro questo 
ambito, senza rapporti con le dominanti e finali, 
dei MM. autentici e plagali di cui sopra. 

Il vocabolo M. si usava nei secc. XII e XIII anche 
in ritmica per designare i 6 schemi metrici (trocaico, 

giambico, dattilo, anapesto, spondaico, tribraco), PE 

improntati alla prosodia greco-latina, nei quali erano e 
costruiti i pezzi melodici. î = 

v. CANTO gregor. — M. EMMANUEL, Mist. de la 
langue musicale, I, Paris 1911; Traité de l’accompa- A 
gnement modal des psaunes, Lyon 1913. — P. M. 4 
FERRETTI, Principii teorici e pratici di canto gregor., 
Roma 19143. — G. Bas, Metodo di accompagnamento 
al canto gregor. e di compos. negli 8 MMI., Torino Si 
1920. — H. J. DESROQUETTES, L’accompagnement 
rythmique et modal des psaumes, Tournai 1925. — 
G. M. SuNoL, Metodo completo di canto greg., Tournai 
1935. — P. THomas, Studio sulla modalità gregor., 
Roma 1947. — H. Poriroxn, L’analyse modale du 
chant grég., Tournai 1948. 2 

MODOALDO (Modualdo, Modowando, Mutwald), 
S., arcivesc. di Treviri dal 622 al 64o. Originario 
dell'Aquitania, di nobile famiglia, fratello di S. Idu- 

berga o IDA (v.), zio di S. GERTRUDE di Nivelles (v.), 

ebbe molta influenza alla corte di Dagoberto I, in 

qualità di consigliere. Fu in amicizia con S. Desi- 3 
derio vescovo di Cahors e in rapporti con S. Germano 
abbate di Grandval. Nel 627 prese parte al conc. di i 
Clichy. Tra i monasteri da lui eretti si ricorda quello 
femminile di S. Sinforiano d’Autun, ch’egli costruì 

sulle rive della Mosella e affidò alle cure della propria 
sorella Severa. Qui fu sepolto insieme con lei. Erano 
morti rispettivamente il 12 maggio e il 20 agosto. 
Festa al 12 maggio. Il nome di M. è già invocato 
nelle litanie del salterio di Egberto arcivesc. di 

Treviri sul finire del sec. X. A 
Martyrol. Rom., Brux. 1940, p. 186. — Acra n 

SS. Maji III (Ven. 1738) die 12, p. 50-78; vi si con- 9 
tiene la Vifa, non del tutto attendibile, composta 
nel sec. XII da StEFAaNO II, abbate di S. Giacomo 
in Liegi; vedila anche in Mon. Germ. Hist. Script. 
VIII, 223 ss. Sul valore di questa composizione cf. 
E. WINHELLER, Die Lebensbeschreibungen der vor- 
karolingischen Bischòfe von Trier, Bonn 1935. — 
L. DUucHESNE, Fastes épiscop., III, 38. — Analecta 

Bolland. 54 (1936) 418 s, 59 (1941) 285, 61 (1943) 294. 

MODWENNA (Medana, Monyna, Moninna, Mo- 
nenna, Darerca), S., vergine irlandese consacrata 
(come si narra) da S. Patrizio, fondatrice di vari DE 
monasteri femminili, morta abbadessa di Kill-slieve- - 

Cuilin (Killevy) nel 518-519. Festa al 6 luglio. 2a 
Acta SS. Julit II (Ven. 1747) die 6, p. 290-312: 

con due Vite, una di anonimo, l’altra di CoxcHu- 
BRANO, il quale confonde con la nostra altre omonime; 
tra queste, la reclusa dell’isola Andresey, vissuta, È 
pare, nel sec. IX e sepolta nell’abbazia di Burton a 
sul fiume Trent. Secondo altri, M. sarebbe stata » 
un’abbadessa di Trensall e Polesworth nel X sec., 
oppure abbadessa di Whitby , dopo S. Ilda. Grande 
incertezza tuttora regna circa la vita di M., che, 
secondo alcuni, avrebbe compiuto anche un pelle- 
grinaggio a Roma. — I. F. KENNEv, Sowrces for. 
the carly hist. of Ireland, I (New-York 1929) 366 ss. 
— Analecta Bolland. 54 (1936) 17, 19. 55 (1937) 
142. — Vies des saints VII (1949) 127, con indìca- — 
zioni bibliografiche e menzione delle edizioni critiche 
sia della Vifa scritta da Conchubrano (a cura < 
M. Esposito), sia della Vita anglo-normanna (poema 
di 8692 versi, composto verso il 1230) e del suo 
modello latino (a cura di A. T. BaKER-A. BELL, 
Modwenna, Oxford 1947). “ 

La leggenda combina 2 personaggi: Darer 
Moninna (seconda metà del sec. V), sorella 
PATRIZIO (v.), fondatrice e prima badessa dì 
(f 517 secondo gli annali dei Quattro Maesi 
Monenna o M. (metà sec. VII) fondatri: 
chiese in Inghilterra e în Scozia, cui si a 
la guarigione di un principe Alfredb (< 

[r Northumbria che fece un viaggi 
a 4 
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prima metà del sec. NI Conchubranus redasse la 
Vita S. Monennae dove la confusione dei due per- 

me sonaggì è completa. Nel sec. XII GorFrREDO, abbate 
ES di Burton, basandosi sulla precedente, redasse una 

b Vita S. Modvenne virginis conservata in 2 mss., uno 
dei quali al Brit. Museum. A questo si ispira la leg- 
genda anglo-normanna conservata anch’essa in 2 
mss., il più antico dei quali (sec. XIII) è a Oxford 
{questo servì di base all’ediz. di Baker-Bell). 

MOELBRIDGE Mariano. v. MarIano Scoro. 

MOELHER Giovanni Adamo (1796-1838), teo- 
logo e storico cattolico, n. a Igersheim (Wurtenberg), 
m. a Monaco. Studiò teologia a Ellwangen e a 
Tubinga, fu ordinato sacerdote nel 1818 e, dopo un 

- breve periodo di ministero pastorale, si dedicò all’in- 

segnamento. A Tubinga insegnò lettere nella scuola 
normale e poi storia ecclesiastica nella facoltà teo- 
logica (1823-1835), a Monaco di Baviera esegesi 
meotestamentaria e poi storia eccles. (1835-36; 1838). 
A) Opere principali: Die Einheit in der Kirche 

È oder das Prinzip des Katholicismus, dargestellt in 
È Geist der Kirchenvater der drei ersten Jahrhund., 

Tiibingen 1825, ove sviluppa la tesi fondamentale: 
non si può andare al Cristo se non per mezzo della 

: chiesa una nel corpo e nello spirito; — Symbolik 
R-- oder Darstellung der dogmatischen Gegensatze der 

Katholiken und Protestanten, Mainz 1832, ove con- 
S- fronta la unitaria costante dottrina cattolica con la 

i spezzata incostante dottrina protestantica, nell’in- 
tento non già di approfondire il solco che divide 
cattolici e protestanti, bensì di «ricondurre la tol- 
leranza tra le confessioni cristiane »: «se non si 
possono ormai riunire gli spiriti nell’unità della fede, 
non si potranno riconciliare i cuori nel seno della 
carità? ». L’opera ebbe straordinario successo (5 ediz. 
in 5 anni, traduzioni in molte lingue) e notevole 
influenza sia sui cattolici che sui protestanti; — 

i Neue Untersuchungen der Lehrgegensatze zwischen den 
È Katholiken und Protestanten, Mainz 1834, difesa 

: dell’opera precedente contro le critiche dei prote- 
stanti Marheineke, C. Baur, Nitzschj — Athanasius 
der Grosse und die Kirche seiner Zeit, Mainz 1827; — 
scritti su S. Giovanni Cris., Tertulliano, S. Anselmo, 
sui rapporti tra Corano e Vangelo, sullo stato della 

| ‘chiesa nei secc. XV e XVI, sull’origine dello gnosti- 
e cismo, sul monachismo. — Cf. Gesammielte Schrijten 

und Aufsaize, 2 voll., Regensburg 1839-40, a cura 
del DOLLINGER. Furono pubblicate anche una Patro- 
logie (1840) per i primi tre secoli cristiani a cura di 
‘REITHMAYR, sulle schede di M.; una Kirchenge- 
schichte (1866-70, 3 voll.) sugli appunti dei suoi 
scolari, a cura di p. Gams; un suo commento alla 
lettera ai Romani (1845). È in corso l’ediz. critica 
di tutte le opere del M. (presso Jakob Hegner, 

| Colonia). 
__ J. E. VIERNEISEL, Aus M.s handschriftl. Nachlass, 
n Theol. Quart. 119 (1928) 109-18; B. WOERNER- 

A. MOHLER, Eîn Lebensbild, mit Briefen u. Rlei- 
nerni Schriften M. s, a cura di P. GA»MS, Regensburg 
866, la rivista tubinghese (fond. 1819) Theol. 

irtalschrift alla quale M. diede larga collaborazione. 
Lettre de M. à Bautain sur les rapport de la raison 

i; la foi, a cura di P. PoupaRp, in Rev. des sciences 
philos. et théol. 42 (1958) 455- -82 (nel marzo 1835 

pordea aL. si SRI, che nel gennaio l'aveva 
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siasticamente la bellezza e l’armonia, rivendicando 

a sé la libertà di non tener conto dell’interpretazione 
dei teologi ce di contentarsi del dogma universale 
insegnato da Cristo, trasmesso dagli apostoli e 

definito dalla chiesa (cf. Symbolik, I, p. LXII ss). 

Perciò alcuni vedono nel M. un precursore della 
TeoLogiIA kerigmatica (v.). 

Sono punti maggiori della sua dottrina: a) la fede 
nasce dal sentimento (amore, esperienza religiosa): 
«la fede del cristiano è formata dai raggi del suo 
amore santo, nascenti dalla sua anima, colti dal suo 

spirito, rifrangentisi e trasformantisi in idce » (ZFin- 
heit, p. 18); la dottrina è la «fede esterna », l’espres- 
sione o traduzione intellettuale della fede interna. — 

b) Come la fede interna si comunica nella società 
e per la società (chiesa), così la dottrina non può 
essere determinata e conservata se non nella società 
e per la società (chiesa). Questa è un organismo 
vivente, animato dallo Spirito S., dotato di intime 
esigenze, per cui, ad cs., può e deve assicurare nuove 

forme di espansione senza mai rendersi estranca allo 

spirito primitivo. — c) La S. Scrittura non è che 
una prima espressione della TRADIZIONE (v.); questa 

vive immanente nella chiesa, è la sua fede interiore, 
un «senso intimo» o coscienza che contiene la 

verità cristiana ce può diversamente tradursi c for- 
mularsi in doftrina. — d) Scrittura e tradizione hanno 

il medesimo contenuto; quindi per conoscere il vero 
cristianesimo basta che la chiesa discenda in se 

stessa, nella sua fede interiore, e non ha bisogno 

di ricorrere a « prove » scritturistiche: la vera, vivente 
rivelazione divina è la chiesa stessa. — e) D'altra 

parte, non vi può essere vita religiosa senza ri- 
velazione: l’uomo è incapace di celevarsi natural. 

mente a Dio: per la conoscenza e la vita religiosa, 
per la fede e la santificazione ha bisogno dell’aiuto 

di Dio. 
C) M. è il massimo rappresentante della scuola 

teologica cattolica di Tubinga, di cui riassume in 

sé e fissa i caratteri riuscendo a creare un indirizzo 
fecondo, in definitiva benemerito dello sviluppo della 
teologia. È discepolo e continuatore di G. B. Hir- 
SCHER (v.) e di S. G. DREy (v.) il vero fondatore 
della scuola, che egli, giovanissimo (1815), incontra 

ad Ellwangen e dal quale apprende che la dottrina 
religiosa è una realtà vivente, come un germe, 
potenza di sviluppo, suscettibile di arricchimento: 
l’idea di vitalità, così cara al ROMANTICISMO (v.), 
non lo abbondonerà più nella sua interpretazione 
della fede, della rivelazione, della tradizione. S’in- 

contra con NEANDER (v.), professore di storia reli- 
giosa a Berlino, dal quale apprende non solo la 
vasta erudizione, l’imparzialità e la probità del 

metodo di ricerca storica, ma apprende soprattutto 
una visione teologica, mistica della storia: la STORIA 
(v.) è una successione di fatti animata e guidata 
da una idea. Gli sarà facile applicare questo tema 
alla «storia religiosa dell’umanità », nel suo corso di 
storia ecclesiastica e nei suoi studi sulla teologia antica. 
L’idea che M. vede realizzata nella storia è l’unicità 
dello Spirito nelle varie, più o meno effimere e 
contrastanti, espressioni storiche ecclesiastiche. (L’e- 
logio di K. BruLMmEvER: «il M. resterà un modello 
per ogni storico della chiesa », in L’Eglise est une, a 

cura di P. Chaillet, Paris 1939, p. IoI, ci sembra 

eccessivo; nullameno, con M. noi non crediamo 
possibile una storia talmente «oggettiva » da non 

essere anche una « ricostruzione » 0 «interpretazione » 

tutta bagnata di teologia e filosofia. Del resto, è 
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sempre merito del M. lo sforzo lodevole di ricorrere 

alle fonti). 

Queste idee erano nell’aria. Contro il RAziona- 

LISMO (v.), l’ILLuMmINISMO (v.), il FEBRONIANISMO 
(v.), l’antiscolasticismo, si fa strada la visione roman- 

tica (v. RoMANTICISMO) del mondo ce della storia, 

che dà rilievo anche ai fattori arazionali, vitali e 

affettivi, gusta la speculazione religiosa e mistica, 

sente l’organicità del reale, la solidarietà organica 

dell’individuo con la società, del presente con il 

passato. Egli s'incontra anche con l’IDEALISMO (v.), 

con il Moxrsmo romantico (v.) tedesco, con SCHEL- 

LING (v.), HEGEL (v.), SCHLEIERMACHER (v.), con il 
TRADIZIONALISMO (v.) francese, ma solo in quanto 

ritrova in essi una visione romantica del mondo, 

l’organicismo e il dinamismo vitalistico e storico, 

per il resto rimanendone distante. 

Con vero talento e genialità, lasciandosi spesso 

guidare, oltre le ricette formulistiche della scuola, 

da una sicura intuizione educata dal lungo assapora- 

mento dell’essenza cristiana, egli ripensa e ripre- 

senta la rivelazione con ciò che giudica acquisito e 

stabile nel nostro patrimonio intellettuale e signo- 
reggia i molteplici contrastanti movimenti di idee 
inserendovi i temi fondamentali del cristianesimo; la 

sua stessa vita fu tutta un gioioso, grandioso, candido 

sforzo verso quella unità vitale che è la santità. 

E segnò alla teologia una buona strada: condurre 

lo studio positivo delle fonti di rivelazione (Bibbia 

e tradizione), per ripensarle speculativamente con 

«l’anima di verità » emergente dalla cultura moderna, 
la quale pone l’accento sulla « vitalità » e « dinami- 
cità » della rivelazione cristiana, che Dio compie 

storicamente nella Bibbia, nella tradizione, nella 

chiesa; il dinamismo vitalistico è in grado di conci- 

liare la fissità dei dogmi, l’oggettivismo giuridico 
istituzionale ecclesiastico e il tradizionalismo del 
cattolicesimo con l’evoluzione dei DoGwMI (v.), con 

il soggettivismo e l’individualismo del rapporto 

religioso, che i protestanti (v. RIFORMA) si vantano 

di avere scoperto. 

La «vitalità » del fatto cristiano, in particolare 
la « tradizione vivente », è un tema fra i più ortodossi 

e fecondi; ma, si prevede, facilmente scivola in 

retorica, che è la più micidiale nemica della chia- 
rezza concettuale, e può avere sviluppi eterodossi. 

Per disavventura M. non diede del tema una rigorosa 
elaborazione sistematica, lasciando nella sua opera 

incompletezze, abbozzi lacunosi o scentrati di idee 
vere, incertezze e vaghezze sulla distinzione fra 
NATURA € soprannatura (v.), prospettive ambigue, 

sicché lo «spirito d’amore » di quest’anima candida, 
il suo pneumaticismo romantico poté esercitare una 
fascinazione benefattrice su coloro che già possede- 
vano i termini precisi della fede, ma per gli altri 

poté essere sterile o decettore: l’opera di M. e la sua 
vita fu «un’apologia vissuta», ma per il lettore 
l’apologia vissuta, per quanto sia suggestiva e sti- 

molante, non equivale sempre a una «apologia ragio- 

nata convincente ». 
Non abbiamo altra obiezione da fare al M. Il 

MopERNISMO (v.), che Vermeil (M. sarebbe «il 
padre del modernismo cattolico ») e altri dopo di lui 
sorprendono in M., non solo è estraneo alle intenzioni 
di M., ma è anche contrario al suo insegnamento 
esplicito, come rilevarono lo stesso storico del moder- 
nismo J. RivièrEe (Le modernisme dans l’Eglise, 
Paris 1929, p. 62 s) e gli studi di Grandmaison, 
Losch, Geiselmann, Tyszkiewiez, Jaki. 

Si fa gran caso dell’insufficienza del concetto di 
CHIESA (v.) che M. ci offre in Einheit (1825): la ragion 
d’essere della chiesa sarebbe l'azione interiore dello 
Spirito S. nelle anime (concetto romantico, si dice, 
dove si sente l’influenza di Schelling e Schleier- 
macher); più tardi, in Athanasius (1827) e soprattutto 
in Sywmbolik (1832), M. avrebbe abbandonata la 
mistica interioristica comunitaria, abbastanza floscia, 

di Finheit, passando a una più giusta e tradizionale 

concezione ecclesiologica, dove è messo in rilievo 

l’aspetto istituzionale, gerarchico, societario della 

chiesa, la funzione dell’autorità e il primato del 
papa: in questa concezione, la ragion d’essere della 

chiesa sarebbe l’attuazione ininterrotta dell’auto- 
rità di Cristo nella gerarchia visibile (concetto idea- 
listico, si dice, influenzato da Hegel, v. ESscHWEILER). 

In verità, da una parte a noi sembra che la potente 

apologia dell’autorità e dell’oggettivismo istituzionale 

fatta in Sywibolik sia il risultato normale dei principi 
contenuti in Einheit; d’altra parte l'aspetto sogget- 
tivo comunitario, che M. ha il grande merito di aver 

difeso in Einkeit, è pure essenziale al concetto cat- 

tolico di chiesa. Chi insiste nel condannare M. perché 
fu incompleto non avendo dato pari sviluppo al 

concetto, parimenti essenziale, di chiesa come isti- 
tuzione, dovrà condannare anche la quasi totalità 

della produzione ecclesiologica posttridentina, la 

quale, come si sa (v., ad es., M. RAMSAUER, Dîe 

Kirche in den Katechismen, in Zettschr. f. Rath. 

Theol. 73 [1951] 129 ss), in polemica contro i pro- 

testanti fu ugualmente e per altro titolo incompleta, 

poiché trascurò quasi del tutto l'aspetto comunitario 
di chiesa per difenderne l’aspetto istituzionale. Cf. 
S. JakIr, Les fendances nouvelles de l’ecclésiologie, 
Roma 1957. 

BigL. — J. FRIEDRICH (vecchio cattolico), J. A. 
M. der Symboliker, Miinchen 1894. — A. KNOPFLER, 
J. A. M., ivi 1896. — L. MONASTIER, /. A. M., 
Lausanne 1897. — G. Goyau, M., Paris 1905. — 
E. VERMEIL, J. A. M. et l’ecole cath. de Tubingue 
(1815-40), Paris 1913. — A. FonCcK, dI. et l’eécole 
cathol. de Tubingue, in Rev. d. sc. ecclés. 6 (1926) 
250-66: teologia romantica, che nell’interpretare il 
cattolicesimo tentò di conciliare l’oggettivismo e il 
tradizionalismo cattolico col soggettivismo e indi- 
vidualismo protestanti. IL MoDERNISMO (v.) ripren- 
derà questi tentativi tedeschi nei quali trova la 
sua origine. — Ip. in Dict. de théol. cath., X, col. 
2048-63. — K. EscHvEILER, /J. A. M.s Airchen- 
begriff, Braunsberg 1930. — P. CHAILLET, L’Eglise 
est une, Paris 1938 (omaggio a M., studi di vari 
autori, Chaillet, Congar, Geiselmann, Lésch, de 
Montcheuil . . .); ediz. ted., Paderbon 1938. — Ip. in = 
Rev. d. sc. philos. et théol. 26 (1937) 483-98, 713- 26, 3 
27 (1938) 16r1-83. — H. TRISTRAM, /. d. M. et 
J. H. Newman, ivi, p. 184-204. — St. LoscH, Die i 
Anfange der Tiibinger theolog. Quartalschrift, Rot- n 
tenburg 1938. — J. E. VIERNEISEL, /. A. M., in 
Kath. Gedanke rr (1938) 95-115. — A. MIxmon, 
L’attitude de J. A. M. dans la question du dévelop- 
pement du dogme, Louvain 1939. — J. R. GEISEL- 
MANN, /. A. M. Die Finheît der Kirche u. die Wieder- 
vereinigung der Konfessionem. Ein Beitrag sum 
Gesprach sw. den Konfessionem, Wien 1940. — ID. 
Lebendiger Glaube aus geheiligter Ueberlieferung. Der 
Grundgedanke der Theologie J. A. M.s una der — 
kath. Tiibinger Schule, Maìnz 1942, 19483? — Ip., 
Der gefallene Mensch. Die Wandlungen des Erbsin- 
debegrifis in der Symbolik J. A. M.s, ìn Theol. 
Quartalschr. 124 (1943) 73-98. — In, J}. A. M. u. 
das ‘idealistische Verstàndnis des Siindenfalls, ìvi 125 
(1944) 19-37. — In., Die theologische Anthropologie. 
J. A. M. s, Freib, i. Br. 1955. — B. HANSSLER 
J. A. M. Kirche u. Geschichte, Freib. i. Br. 1941. — 
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E. HoceDpEz, Mist. de la théol. au XIX s., I-II, 
(Brux.-Paris 1949, 1952), v. indice. — M. MILLER, 
Die Tiibinger Rath.-theol. Fakultàt u. wiirtenbergische 
Regierung vom Weggag J. A. M.s.(1835) bis sur 
Pensionierung J.S. Dreys (1846), in Theol. Quartalschr. 
132 (1952) 22-45, 213-34. — F. W. KANTZENBACH, 
Vilmars «aTheologie der Tatsachen» und die « Sym- 
bolîk» ]. A. M.s, in Zeitschr. f. Kirchengesch. 70 
(1959) 253-77: l'influenza del M. sull’opera del Vilmar 
circa la chiesa, l’episcopato, l’interpretazione di Lu- 
tero. 

MOERBERKE (di) Gugl. v. GucLiELMO di M. 

MOES Anna Maria. v. Mòs A. M. 

MOGHILA, Mokila, Movila. v. Pietro M. 

ge i MOGLIE. — I. Diritti e doveri verso il marito. 
ig v. FAMIGLIA; MARITO; MATRIMONIO. 

È II. Diritti e doveri verso i figli. v. FIGLI; FAMIGLIA; 

GENITORI; EDUCAZIONE; MATERNITÀ. 

III. Beni della M. Il diritto di proprietà fra i co- 
niugi si regola a norma del diritto positivo vigente 
nelle singole regioni, o a norma di speciale contratto 

È fra i coniugi. In Italia (Cod. civ. art. 159-230): 

1 À) Mancando un contratto patrimoniale fra M. e 
A marito, alla M. resta la proprietà, l’amministrazione 

e il godimento dei suoi beni (detti parafernali: 

* art. 210 ss). L’amministrazione dei beni parafernali 
bi può dalla moglie essere ceduta al marito con o senza 

legale procura (mandato), con o senza l’onere di resa 
dei conti. In ogni caso, il marito è obbligato verso 
detti beni come ogni altro usufruttuario. Questa 
obbligazione è morale e reale e passa agli eredi. 
Perciò alla prima richiesta della M. o allo sciogli- 
mento del matrimonio il marito (o suoi eredi) sono 
tenuti a consegnare i frutti esistenti; quelli consu- 
mati, solo se vi è opposizione. La M. coi beni para- 

$ fernali deve concorrere al mantenimento, all’edu- 
Spi cazione e all’istruzione della prole in proporzione 
cat 5 delle sue sostanze, computati nel contributo suo 
E anche i frutti della dote. 

E o Oltre i beni parafernali la legge ital. ammette il 
patrimonio familiare, 1a dote e la comunione dei beni. 

B) Il patrimonio familiare è costituito da deter- 
minati beni immobili o da titoli di credito, i cui 

ii frutti sono destinati a vantaggio della famiglia. La 
e sua costituzione importa che non si possa alienare 

% senza l’autorizzazione del tribunale. La costituzione 
non comporta il condominio né la cessione di pro- 
prietà, ma solo la destinazione dei frutti a vantaggio 
della famiglia. Può avvenire da parte dei coniugi o 

‘di terzi, ma sempre con atto pubblico, ed ha effetto 
fino all’età maggiore dell’ultimo figlio o con lo scio- 
enpento del matrimonio in mancanza di figli. L’am- 

DI La dote (Ga 177-209) è costituita da quei beni 
che la M. o altri per essa porta espressamente a 

ll ititolo al marito per sostenere i pesi del matri- 
Può essere costituita o aumentata anche 

Ss GA le Deo 
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Ia loro destinazione economica, ecc. La dote è 

intangibile senza l’autorizzazione del tribunale, ed 

è difesa dalla legge contro ogni debitore quando i 
debiti furono contratti dal marito per scopi estranci 
ai bisogni familiari. 

D) È permessa fra i coniugi la comunione dei beni 
(art. 215-230), che si restringe agli utili e agli acquisti, 

non mai ai singoli beni d ai beni sopravvenienti a 

ciascun coniuge per donazione, successione, aliena- 
zione dei propri beni a uno dei due. L’amministra- 
zione, salvo impedimento, spetia al marito, che ha 

le obbligazioni dell’usufruttuario, e che non può 
alienare o ipotccare i beni se non a titolo oneroso. 

Con patto esplicito possono stabilire che uno di essi 
partecipi agli utili in parti disuguali, ma non possono 

pattuire che uno abbia a contribuire nel passivo 
con una parte superiore all’attivo. La comunione 

cessa con la morte, la dichiarazione di assenza di 

uno, la separazione personale, la separazione giudi- 

ziale dei beni. Il marito che abbia dilapidato i beni 

o i frutti della comunione dei beni, per diritto natu- 
rale è obbligato alla riparazione. 

E) Le convenzioni tra i due coniugi circa i beni 
non contemplati dal Codice non possono derogare 
ai diritti che spettano al capo di famiglia né a quelli 

che la legge attribuisce a ciascun coniuge. Non 

basta che esse facciano un riferimento generico agli 
usi locali, e devono essere, sotto pena di nullità, 

stipulate per atto pubblico e, come principio, prima 
del contratto matrimoniale (art. 159-164, 178, 781). 

F) Su richiesta della M. il tribunale può addi- 
venire alla separazione dei beni dotali e comunt 
(art. 186, 202-209, 226): quando la dote è in pericolo; 

quando il disordine degli affari del marito lascia 

temere che i beni di lui non siano sufficienti a sod- 
disfare i diritti della M. o che i frutti dotali siano 
distratti dalla loro destinazione; in caso di separa- 
zione legale dei coniugi; per i beni comuni, in caso 
di inabilitazione del marito o sua cattiva ammini- 
strazione, o quando egli non pensa al congruo man- 

tenimento della famiglia. Fra i coniugi non sì ammet- 

tono liberalità (donazioni fra i vivi) durante il 
matrimonio, salvo quelle conformi agli usi (art. 781). 

G) La M., dipendente dal marito, ne è però 
sempre la compagna. Quindi: a) pecca contro la 
giustizia, con l'onere di riparazione se non v'è il 
condono almeno tacito del marito, quando trascura 
le faccende familiari, consuma i beni di famiglia 
facendo spese maggiori di quelle che sono in uso 
presso le donne di eguale condizione... b) D'altra 
parte, anche se alcune volte la legge tace al riguardo, 

la M. in circostanze particolari può dirigere la casa 
indipendentemente dal marito, compiere tutti i 
doveri della famiglia verso i figli (educazione, man- 
tenimento, aiuti straordinari a figli lontani, biso- 

gnosi) quando il marito trascuri i suoi doveri. Il 
Cod. civ. (art. 222, 317) le attribuisce esplicitamente 
questi diritti solo in caso di assenza o di qualche 
impedimento (es., deficienza mentale) del marito. 
La consuetudine locale può attribuire alla M. altri 
diritti secondari, come la libera amministrazione di 
beni mobili e loro frutti (pollame, frutti dei suoi 
lavori personali, dei suoi risparmi ...), una misura 
conveniente di libere elargizioni in doni, elemo- 

sine, ecc. 
Quando i suoi genitori, fratelli, figli di precedente 

matrimonio fossero in grave necessità, deve aiutarli 

coi beni parafernali, o, mancando questi, coi frutti 
dei beni comuni. Mancando pure questi, l’aiuto 
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non può passare notevolmente la somma di cui essa, 
relativamente alla sua posizione, può disporre in 
elemosine; per disporre di più, si esige il consenso: 

del marito; se il marito rifiuta irragionevolmente, 
la M. può soccorrere le dette persone oltre la misura 
fissata, ma avrà l’obbligo, per la parte eccedente, 

di indennizzare, appena potrà, gli eredi del marito. 
Il Cod. civ. (art. 433) sancisce l’obbligo per il marito 
di prestare ai suoceri gli alimenti in proporzione 

delle proprie condizioni economiche e dei loro bisogni; 
perciò è lecito alla M. provvedere ai propri genitori 

coi beni del marito in mancanza di beni personali. 

Se il marito dissipa i beni, la M. può porre in serbo 
qualche cosa per i bisogni propri e della famiglia. 
La legge inoltre riconosce alla M. dei diritti sui beni 
del marito in caso che questi premuoia (art. 540 ss., 

579-583). Ma avviene spesso che alla M. sia attri- 

buita in pratica una parte esigua; c difficilmente i 
figli, che abbiano costituita una famiglia, si prendono 

premurosa cura della madre. In tale previsione la 

M. può porre da parte qualche cosa per assicurarsi 

un conveniente vitalizio nella vecchiaia; ma ha il 

dovere di provvedere che il residuo, alla sua morte, 

vada agli eredi del marito. 
v. trattati di morale a proposito del 4° e 7° coman- 

damento, trattati De iustitia, integrati con le legi- 
slazioni delle varie nazioni. Si avverta che, per 
quanto riguarda la legislazione ital., i testi di morale 
anteriori al 1940 devono essere aggiornati; v. ad es., 
E. JONE, Compendio di teologia morale, Torino 19523, 
n. 252-255 (ed. 1%, n. 244-247). 

MOGLIO (Mollio), fra Giovanni (f 1533), eretico, 
da Montalcino (dove gli anticlericali il 21 aprile 1901 

‘gli dedicarono una lapide). Alcuno pensa che il suo 

cognome fosse Buzio, non AMoglio. Era francescano 

conventuale, colto, eloquente. Insegnò teologia a 

Brescia, Milano, Pavia, Bologna. Quivi, verso il 

1533, fece molta impressione con le sue dottrine 

tinte di umanesimo zuingliano. SECKENDORF (Corm- 
mentarius historicus et apologeticus de lutheranismo, 

Lipsia 1688-04, III, p. 68 ss) narra d’un tale che si 
riprometteva, qualora fosse dichiarata guerra al papa, 

di raccogliere a Bologna 6000 soldati. Denunciato 
come cereticheggiante, il M. si discolpò a Roma. 
Ritornato a Bologna, fu trasferito a Napoli, indi a 
Ravenna, sempre pervicace nei suoi errori. Verso 
la fine del 1550 venne tradotto a Roma nelle carceri 

di Ripetta. Il S. Officio il 5 sett. 1553 lo processò 

alla Minerva, con un tal Giovanni Teodoro di Perugia, 
tessitore di seta, e con altri 14 imputati (rimasti 
ignoti), i quali si ricredettero, mentre il M. non si 
piegò: in atto di sfida, « difendeva le sue dottrine, 

deprecava la tirannide ecclesiastica della sentenza, 
appellandosi all’eterno giudice » (CANTÙ, £Eretici 

d’Italia, Torino 1866, II, p. 338). E l’indomani, 
più volte recidivo, pagò la sua ostinazione in Campo 
dei Fiori. — Cf. P. CHIMINELLI, Bibliografia della 
storia della riforma religiosa in Italia, Roma 1921, 

p. 119-120, nn. 1089-1095. 

MOGROVEJO Toribio Alfonso, S. (1538-1606), se- 
condo arcivescovo di Lima, grande organizzatore 
della chiesa del PeRrÙ (v.). N. a Mayorga (dioc. di 
Leon) il 18 nov. 1538, studiò diritto nell’univers. 

di Salamanca. Era presidente del « Consejo de la 

Inquisicion en Granada » (dal I 575)» quando Filippo 

II di Spagna lo destinò quale successore al Loaysa 

(v.) arcivescovo di Lima (t 1575). Papa Gregorio 

XIII accettò la designazione (marzo 1579). Ordinato 

prete e vescovo (1580), il M. si recò in Perù, dove 
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svolse 25 anni (1581-1606) di duro, fecondissimo 

apostolato. Oltre i Io sinodi diocesani, celebrò 3 
concili provinciali (1583, 1591, 1601), particolarmente 
importanti (soprattutto quello del 1583: III conc. 

provinciale) per l’organizzazione della chiesa nel- 

l'America meridionale. Difese i diritti della chiesa 
contro le pretese dei poteri civili, i diritti dei vescovi 
contro le invadenze dei religiosi, i diritti degli indiani 

contro i soprusi degli occupanti. Visitò 3 volte 
l’immenso territorio della diocesi. Durante l’ultima 

visita, a Sanna nella valle di Pacasmago, fu colto 
da morte (23 marzo 1606). Fu beatificato il 21-VI-1679 

e canonizzato il 10-XII-1726. Festa 23 marzo. 
BiBL. — A. npE LEON PixeLo, Vida, Madrid 1653. 

— Monumenta publica solemmnium beatificationis, 
Roma 1680. — C. GARCIA IRIGOVEN, Nuevos estudios 
sobre la vida y gobierno de S. Tor., Lima 1906-07, 
4 voll. — Fiestas centenarias de S. Tor. en America, 
Lima 1908, 2 voll. — R. LEVILLIER, La organisacion i 
de la iglesia y ordenes religiosas en el virreinato del Ù 
Perù en el siglo XVI, Madrid 1919. — F. GARCIA, 
in Archivo agustiniano 38 (1932) 5-34, 39 (1933) # 
88-104, 2211-37, 40 (1933) 57-64, e in Religion y 
cultura 24 (1933) 342-71. — Martyr. Rom., Brux. 
1940, p. 109. — P. LETURIA in El clero y las misiones, 
II (Città del Vat. 1940) 21-34, 92-102, 157-67. — 
V. RoprIGUEZ VALENCIA, E. primado romano en 
sus relaciones con el regio vicariado‘espariol de Indias 
en la mente y en la practica pastoral de S. Tor. A. M. 
En los concilios de Lima, in Miscell. Comillas 2 
(1892-1942) 433-835 (estr., 1944): situazione delicata 
del M. che nei tre concili di Lima (1583, 1591, 1601) 
riesce a conservare una posizione di equilibrio tenendo & 
conto da una parte delle tendenze regalistiche della 
corte di Madrid, dall’altra degli interventi diretti 
della S. Sede. Questo sforzo di equilibrio fu grave- 
mente compromesso quando, dopo il concilio del : 
1591, fu presentato (1592) al papa Clemente VIII 4 
un falso rapporto attribuito al M., ove sono malde- 
stramente combattuti alcuni diritti del regio pa- 
tronato: cf. Ip., S. T. A. de M. punto de equilibrio 
entre la S. Sede v el regio patronado espariol de Indias. 
Mas luz sobre el supuesto memorial del santo al papa 
Clemente VIII. Sintesis historico-canonica, in Mis- 
sionalia hispan. 5 (1948) 137-83. — Ip., S..T. A. M. 
en sus visitas pastorales, ivi 8 (1951) 123-79: relazione 
particolareggiata delle visite. — ID., Las visitas pasto- 
rales y entradas misioneras de S Tor., supremo coniunto È 
de misioneros de Indias, ivi 9 (1952) 141-81. 

MOHLER G. A. v. MoEHLER G. A. 

MOHR Giuseppe (1834-1892), n. a Siegburg, m. a 
Monaco, assai benemerito della riforma cattolica 
del canto sacro popolare. Riesumò gli antichì canti 
sacri tedeschi, di cuì rielaborò la melodia, adattan- 
dola a testi moderni da lui e da altri preparati. Le 
sue numerose raccolte ebbero grande diffusione in è 

Germania, Svizzera, Austria, America: Caecilia (Pa- 

derborn 1868), Cantate (ivi 1876), Manuale cantorum 
(ivi 1878). — B. A. WALLNER in Lex. f. Theol. u. 
Kirche, VII, col. 257. 3 

a 

=_ 

MOHR (von) Teodoro (1794-1854), storico, n. 
Sis (Engadina), m. a Coira, promosse lo studio de 
storia del Canton dei Grigioni e della Svizzera 
generale. Fondò a questo scopo la società di si 
dei Grigioni (1841) e partecipò a Berna (1841 
fondazione della società di storia svizzera (di 
fu presidente). Ricopiò di sua mano i docc. 
uscì ìl Codex diplomaticus (1852-54); inaugu 
mantenne a sue spese una collezione dì cro 
(1848). Pubblicò nei regesti di Coîra ì docu 
del monastero dî Disentis. Indipendente 
sincero ricercatore della verità, prima di morì 



convertì al cattolicesimo che aveva ritrovato nello 

studio della storia, come Stolberg, Brandes, Hurter, 
Béhmer. — CH. ScHmID, Th. v. M. und die biindne- 

rische Geschichisforschung, Coira 1950. 

MOHRENWALDER Villibaldo, O. P. (1686-1762), 
teologo tedesco, professore di teologia a Landshut, 

scrisse buoni Commentaria scholastica seu Theologia 
speculativa in primam partem divi Thomae, 2 voll., 
Guenzburg 1759. — M. GRABMANN, Storia della 
teologia cattolica, Milano 1939”, p. 277. — HuRTER, 
Nomenclator, IV3, col. 1339. — A. MICHELITSCH, 
Kommenitatorem z. Summa Theologiae, Graz 1924, 

p. 57, n. 178. 

MOISSAG, antica abbazia benedettina nella Francia 
meridionale (dioc. di Cahors), la cui fondazione pare 
rimonti al 635 sotto Dagoberto I. Ebbe per primo 
abbate S. Amando. Favorita da molti privilegi ce 
governata da abbati di polso, ebbe un magnifico 
sviluppo. Durante i secoli VIII-IX dovette subire 
varie devastazioni da parte di Saraceni, Ungheri, 

2 Mauri e Normanni, oltre all’inimicizia dci vicini 

e -: conti di Tolosa. Nel 1047 S. Odilone vi introdusse 
E - la riforma di Cluny e allora M. conobbe un nuovo 

periodo di splendore con grandi abbati, fino a 1000 
monaci, abbazie e priorati in gran numero alle sue 
dipendenze, beni e possedimenti sparsi in rI diocesi, 
diritto di batter moneta e di giudizio nella vicina 

città. A questo periodo risalgono anche i magnifici 
edifici che formano sempre l’ammirazione dei cultori 

d’arte e che sono ancor oggi monumento nazionale 
per la Francia, sebbene tanta parte sia andata di- 
strutta. La decadenza di M. fu determinata prima 
dalle lotte albigesi e dalla guerra dei 100 anni, poi 
dal governo degli abbati commendatari nel sec. XV. 
Nel 1618, nonostante le proteste dell’abbate di 
Cluny, Paolo V secolarizzò il monastero, introdu- 
cendovi i canonici. Finì con la rivoluzione francese 
nel 1790. Oltre ai monumenti d’arte d’incomparabile 
valore che ci restano solo in parte, M. ci lasciò 
cronache, cartularii, ecc., importanti per la storia 
medievale, libri liturgici e manoscritti preziosi. 

or 3 i COTTINEAU, II, col. 1868-71. — E. RuPIN, L’abbaye 
ie et les cloîtres de M., Paris 1897. — M. DE GueRrcy, 

; L’abbaye de M., in Bullet. archéol. hist. et artistique 
_ de la Soc. archéol. de Tarn-et-Garonne 76 (1949) 
38-87. — CL. G. BARLANGUE, L’abbaye St Pierre de 
M. des origines au début du XIV s., Paris 1952, 
insiste sulla funzione di M. nella riforma cluniacense 
e sui suoi rapporti coi conti di Tolosa. 

— MOLANO (van Muelen) Gerardo Gualtiero (1633- 
22), n. ad Hameln sul Weser, m. ad Hannover, 

« 

Quivi d dal 1659 fu professore il M. (dapprima 
J ca, poi dal 1664 di teologia), tre volte 

professore primario. Nel 1663 egli 

tso funebre nel castello di Kassel 
andgravio Guglielmo VI. Pubblicò 

i cattolici, quali 
to ne ionuover dal es de gicum (rimasto inedito per lungo tempo, stampato 
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duca Giovanni Federico (poi fattosi cattolico) a 

dirigere, dopo la morte di Giusto Gesenio, il conci- 

storo ecclesiastico, e quindi a sorvegliare tutti gli 
affari ecclesiastici del ducato. Nel 1671 fu coadiu- 

tore dell’abate di Loccum, e, morto questo nel 1677, 

gli successe. Benché quell’abbazia cistercense fosse 
stata. soppressa dalla riforma, dagli ecclesiastici 

addetti al servizio di essa si era serbata in parte 
l'antica regola, alla quale il M. aggiunse il celibato. 
Colà il M. trovò la solitudine necessaria allo studio, 
e vi raccolse ampia biblioteca. 

Beati i pacifici fu il suo programma, che intendeva 

riconciliare tutte le confessioni. I primi tentativi 
di M. furono rivolti alla pacificazione dei luterani 
coi calvinisti o riformati, i quali, dopo la revoca 

dell’EpIiTTo di Nantes (v.), fuggendo dalla Francia, 
erano venuti in gran numero nell’Hannover. Con- 

cesse loro libertà di culto, perché anch’essi dovevano 
considerarsi « nostri fratelli in Cristo ». Grandi van- 
taggi si riprometteva il M. dal matrimonio della 
sorella del duca elettore di Hannover Ernesto Au- 
gusto con l’elettore Federico di Brandeburg, e dalle 

trattative (1705) fra Antonio Ulrico di Braun- 

schweig e il re di Prussia (queste trattative, cui 

partecipò anche M., furono interrotte nel 1706 per 
opera del Leibniz, consigliere di corte). Il M. si 

adoperò anche per l’unione dei protestanti con i 
cattolici. Il duca di Hannover Giovanni Federico, 

passato alla fede romana, aveva invitato l’abate 

di Loccum a convertirsi promettendogli un episco- 
pato con ricca prebenda. Il M. si presentò invece, 

come successore del Macchioni ($ 1676) nel vicariato 

apostolico della Germania del nord, al duca Steno 
di Danimarca, ma non fu accettato. 

In quel tempo si svolgevano le trattative di Cri- 
stoforo Royas di Spinola, vescovo di Tina in Dal- 
mazia, che per incarico di Leopoldo I d’Austria si 
era recato presso parecchie corti protestanti per 

indurle a favorire l’unione. Il Royas incontrò altrove 
freddezza e diffidenza; nell’Hannover (1679) fu ben 

accolto dal duca Giovanni Federico. Il successore 
di costui, Ernesto Federico, tenne una conferenza, 
alla quale intervennero M., Barkhausen predicatore 

di corte, alcuni professori di Helmstadt, Callisto il 

giovane, Teodoro Mayer. In essa si compilò un 
memoriale (Metlodus reducendae unionis ecclesia- 
sticae inter romanenses et protestantes) composto dal 

M. e dal Barkhausen; indi tra lo Spinola e il M. si 

raggiunse un accordo (Iegula circa christianorim 
omnium ecclesiasticam unione). Nel memoriale si 

lasciava ai protestanti la Comunione sotto ambedue 
le specie, si permetteva il matrimonio dei preti, si 
pattuiva la sospensione dei decreti tridentini fino 
alla convocazione di un altro concilio generale, in 
cui avessero posto e voce i sopraintendenti prote- 
stanti, ma si esigeva da tutti la sottomissione al 
papa. Lo Spinola, che, aveva promesso come persona 
privata queste concessioni, e di più il mantenimento 
dello statu quo riguardo ai diritti dei principi prote- 
stanti in materia ecclesiastica, venne a Roma da 
papa Innocenzo XI per averne l’assenso. 

Il papa lodò il suo zelo e lo esortò a continuare 
anche a suo nome nelle pratiche, ma non si venne a 
nessuna conclusione particolare. E fu bene: le con- 
dizioni su cui si basava la sperata pacificazione 

erano insufficienti. Lo stesso LEIBNIZ (v.) manifestò 

francamente questa opinione al duca Ernesto Au- 

gusto ed al M., componendo allora il Systema theolo- 
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la prima volta a Parigi nel 1819), dove ben prova 

che la pace doveva avere per base l’unità della fede, 

Entrò in quest'ordine di idee anche il BossuET (v.). 

al quale la duchessa Sofia aveva comunicato i, 

suddetto memoriale (la sorella di Sofia, Hollandinal 
fattasi cattolica e diventata badessa di Maubuisson 
in Irancia, con la sua segretaria mad. de Brinon 

si fece intermediaria della corrispondenza fra M. e 

Bossucet). Il Bossuet in una lettera a mad. de Brinon 

(1699) dichiarò che la chiesa cattolica si sarebbe 

piegata nelle cosc indifferenti e disciplinari, ma che 
non avrebbe mai ceduto nei punti di dottrina e 
molto meno in ciò che era stato definito dal conc. 
di Trento. Il M. comunicò al Bossuet le sue Cogi- 
tationes privatae de methodo reunionis Eccl. prot. 
cum Ecclesia rom. cath., dove esponeva i punti di 
fede su cui si poteva venire ad un accordo. Il Bossuet 

rispose con le Reflexions... sur l’écrit de m. Vabbé 
Molanus (dirette alla corte di Hannover); analoghe 

Cogitationes privatae ... furono dirette ai teologi 
dell’Hannover. Il M. in uno scritto più diffuso: 

Explicatio ulterior methodi reunionis . faceva ai 

cattolici concessioni larghe, ma insisteva, così volendo 

la corte, che fossero sospesi i decreti di Trento. 

M. e Bossuet si erano già accordati, quando un 

fatto nuovo mutò lo stato delle cose. Giacomo II 

re d’Inghilterra, ultimo degli Siuart, era fuggito in 
Francia, lasciando un figlio che si prevedeva sarebbe 

stato escluso dalla successione perché cattolico come 

il padre. L’elettoressa Sofia, moglie del duca del- 
Hannover ce nipote di Giacomo, era l’erede presun- 

tiva del trono. Il duca Ernesto si mostrò più freddo 
nelle pratiche di pacificazione, quando si facevano 

più concrete le speranze per la sua sposa di salire 

il trono d’Inghilterra. Il M., deferente verso i cat- 

tolici, fu escluso e sostituito dal Leibniz. La corri- 

spondenza continuò tra Bossuet e Leibniz, che 
partiva da diversi principii inaccettabili dal cattolico. 

Dopo una sospensione, le trattative ripresero per 

desiderio del duca Antonio Ulrico di Braunschweig, 

che si convertì al cattolicismo. 

In questa occasione il M. espresse la sua opinione 

che la chiesa cattolica, eccetto la Comunione sotto 

una sola specie, non era inolto lontana dalle sue 
idee, e che, se fosse nato e cresciuto nel papismo, 

si poteva salvare (il che negavano i rigidi luterani). 
Così pensavano allora molti teologi protestanti, in 

occasione del matrimonio della duchessa Elisabetta, 
figlia di Rodolfo Lodovico duca di Braunschweig, 
con l’arciduca d’Austria Carlo VI (poi imperatore 
di Germania). Rodolfo Lodovico chiese ai .teologi 
di Helmstadt se senza danno spirituale poteva la 
figlia passare al cattolicesimo. Nel 1707 i teologi 

risposero che ciò era permesso. Con loro convenne 
il M. Ma i teologi del rigido lutéranesmo insorsero 
contro questa deliberazione, che fu ritirata. Nulla- 
meno Elisabetta si fece cattolica e andò sposa a 

Carlo. 
In quel tempo parecchi principi tedeschi si volsero 

alla chiesa romana (il suddetto Antonio Ulrico, la 
sua figlia Cristina, Cristiano Augusto di Sassonia 
poi arcivescovo di Strigonia e cardinale, Maurizio 

Adolfo duca di Zizia che divenne vescovo di Graz, 
Federico Augusto figlio dell’elettore di Sassonia, 
Carlo Alessandro di Wiirttenberg e il suo secondo- 
genito Eugenio, i duchi Gustavo e Cristiano IV, 
Federico figlio e successore di Guglielmo di Hassia- 
Cassel, Federico Guglielmo e Carlo Lodovico duchi 
di Alsazia, Ferdinando duca di Curlandia). Su questo 

ritorno alla chiesa romana, che andò crescendo in 

appresso, influì beneficamente l’autorità del M. 

BisL. — Corrispondenza di BossuET (v.), LEIBNIZ 
(v.). — J. Just v. EinEM, Das Leben Molani, Mag- 
deburg 1734. — DOLLE, Lebenschreibung aller « Pro- 
fessorum theol.» zu Rinteln, Hannover 1752, III, 
P. 331-38. — STRIEDER, Grundlage zu einer hess. 
Gelehrten-u. Schriftstellergesch., Cassel 1780-1806, IX, 
p. 36-45. — C. E. WEIDEMANN, Gesch. des Klosters 
Loccum, GOttingen 1822. — K.W. HERING, Geschichte 
der hkirchl. Unionsverversuche, Leipzig 1836-38, 2 voll. 
— E. AMANN in Dict. de théol. cath., X, col. 2081-87. 
— S. J. T. MILLER, M., lutheran irenicist, in Church 
history 22 (Chicago 1953) 197-218. 

MOLANO (latinizzato dal fiammingo Wermeulen, 
Van der Meulen, Moelen) Giovanni (1533-1585), 
teologo e storico, n. a Lilla, m. a Lovanio. Quivi 
aveva compiuti gli studi (ebbe professore anche il 

Giansenio) conseguendovi la laurea in filosofia e 

teologia, indi era stato professore e poi (1578) rettore 

dell'università. Pubblicò: Usuardi Martyrologium 

(Lovanio 1568, 1573, 15377, 1583...); Indiculus 

sanctorum Belgit (Lovanio 1573, Anversa 1595); 

Natales sanctorum Belgii (Lov. 1595, Douai 1616}; 

De picturis et imaginibus sacris (Lov. 1570; ediz. 

riveduta e ampliata, De historia sacraruni imaginun, 

Lov. 1594), dove tra l’altro espone i principi che 

devono guidare la chiesa e gli artisti nell’arte sacra; 

Theologiae practicae compendium (Colonia 1585); De 
canonicis libri III (Colonia 1587, Lov. 1670). La 

sua Historia Lovaniensium fu pubblicata da F. N. 
DE Ram in Collection des chroniques belges inédites 

(Brux. 1861, 2 voll., con biografia del M.). Altre 
opere v. presso H. LecLERC® in Dict. d’archéol. chrét., . 

XI-2, col. 1718-27. — E. AMmanN in Dict. de theol. 

cath., X, col. 2087 s. — P. GROSJEAN, Sur les éditions 

de VP Usuard de J. Mol., in Anal. Bolland. 70 (1952) 

327-33. 

MOLARI (de Molaria) Agostino, agostiniano (1527- 3 
1595), n. a Fivizzano, cospicuo per virtù e dottrina. 

Gregorio XIII se lo scelse confessore, quindi l’elesse 
prefetto del sacrario apostolico, ufficio che il M. 
esercitò ancora sotto 5 papi successivi. Clemente VIII 
lo nominò commendatario di S. Spirito in Sassia, 
unico ufficio dal M. accettato senza ripulse per 5 
l'opportunità che gli offriva d’aiutare i malati. Fu 
anche, a due riprese, vicario generale dell’ordine. 
Si dice che Clemente VIII volesse elevarlo al cardì- 
nalato. Assiduo e zelante negli uffici, tutto orientato 
verso Dio, coltivò pure gli studi, facendocì conoscere 

autori, opere di agostiniani e cose agostiniane. 

BiBL. — OSsINGER, Bibliotheca augustin., Ingol- 
stadt-Augusta 1768, p. 338-41. — LANTERI, Erenn 
sacrae augustin., I (Roma 1874) 217-8. — HURTER, 
Nomenelator, III3, col. 360. — PERINI, Bibliographia 
augustin. II (Firenze 1931) 220 s. 

MOLESCHOTT Giacobbe (1822-1893), fisiologo el 
filosofo materialista olandese, n. a Bois-le-Duc, m. a 
Roma. Insegnò ad Heidelberg (1847-54), poì a Zurìg 

ma amici in Italia; naturalizzato italiano, fu no 
nato (1876) senatore del regno, I suoì libri hanno 

scientifico del sec. XIX (le opere ricordate sono. 
in tedesco): Fistologia della alimentazione a 
Trattato popolare dell’alimentazione (1850), L 
sione della vita (1852), Della trasformaz 
sostanze nelle piante e negli animalî (185%), G 



il naturalista del popolo (1854), Ricerche per la storia 
naturale dell'uomo e degli animali (1857-1885, 13 
voll.), Luce e vita, abbozzi fisiologici (1861), C. Darwin 
(1882), Fr. De Sanctis ministro dell’Istruzione (1884). 

Con KANT (v.) il M. sostiene la soggettività feno- 
menica di spazio-tempo, ma identifica il noumeno 
con la materia. E il suo materialismo non è il meno 
ingenuo e grossolano. Peraltro il M. è benemerito 
per le sue ricerche di fisiologia vegetale, animale, 
umana e influì beneficamente nel far trionfare, contro 
le fantasticherie romantiche, la concezione mecca- 

nicistica (v. MEccANICISMO) del mondo, pur dandone 
una errata interpretazione materialistica. — Ricordi 
autobiografici, Milano 1902. — F. A. LANGE, Storta 

del materialismo, vers. it., II {Milano 1932). 

MOLESME (Molismus), abbazia benedettina in 
dioc. di Langres, fondata verso il 1075 da S. RoBERTO 

(v.) per attuarvi la regola di S. Benedetto in tutto 
il suo rigore. Superato il periodo critico della fonda- 
zione con l’aiuto del vescovo di Langres, affluirono A La 

hi S ottime vocazioni ed elargizioni troppo abbondanti. 
i e Subentrò la tiepidezza, cosicché Roberto, sentendosi 

| impotente a ristabilire l'osservanza, con 21 monaci 
E° si ritirò nella solitudine di Cîteaux (Cistercium), 
Fi 

mei re 

dove fondò il monastero omonimo. I monaci di M., 
pentiti, ricorsero ad Urbano II, il quale ordinò a 
Roberto di tornare a M. Il santo resse così fino alla 
sua morte (11Io) ambedue i monasteri. 

M. fondò in seguito altri monasteri. Incorporata 
nel 1648 alla congregazione di S. Mauro, rifiorì 
fino alla rivoluzione francese (1789). — L. H. Cor- 
TINEAU, II, col. 1872-1873. — J. LAURENT, Cartu- 

laires de l’abbaye de M., Paris 1907-1914, 2 voll. 

(pp. XXXII-354, XXIV-740). 

MOLFESE Andrea, teatino (1573-1620), di Ripa- 
candida (Lucania), valente giurista, autore di pa- 
recchie opere (alcune tuttora inedite). Cf. D. SINISI, 
A. M., giurista, in Regnum Det 6 (1950) 100-104. 

MOLFETTA città in prov. di Bari di origine in- 
certa (da molti confusa con Amalfi); si chiamò nel 
medioevo Melfi e fu quindi confusa anche con la 
celebre capitale del ducato di Puglia; nel sec. XII 
sì chiamò Melficta (civitas). 

L'origine della sede vescovile si fa risalire alla 
metà del sec. XI; M. era allora suffraganea di Bari. 
Sulla fine del sec. XV fu dichiarata da Innocenzo 
VIII immediatamente soggetta alla S. Sede. Vi fu 

| vescovo (1473) il card. Giambattista Cibo, poi papa 

— Innocenzo VIII. Nel 1818, sotto Pio VII, nella 
| soppressione e concentrazione delle diocesi napole- 
tane, il suo territorio aumentò per l'aggiunta, in 

" 

rò non sembra risalire più in là del sec. XI, e fu 
mpre suffraganea di Bari; Terlizzi fu eretta din 

o II, Cino XVI ripristinò le due dio- 
e e le unì «aeque principaliter» a M. 

ocesi così unite dipendono immediatamente 
de. Il vescovo risiede a M. 

MOLESME — MOLINA 

Tra i monumenti è rimarchevole a M. il duonto 

vecchio, di stile romanico-pugliese, iniziato nel sc- 

colo XII, a pianta quasi integra, con tre cupole 
allineate e due campanili romanici absidali; l'interno 
è a 3 navate, stranamente dissimmetrico. Il duomo 

nuovo è del secc. XVII. Presso M. sorge la chiesa 
di S. Maria dei Martiri, romanico-pugliese, con- 
sacrata nel 1163, in gran parte rifatta. — A Giovi- 

nazzo, la Cattedrale è del sec. XIII, assai rimaneg- 
giata tranne che nella parte absidale, con due torri 

campanarie, nell'interno due tavole bizantine. — A 
Terlizzi, l'Oratorio del Rosario, con portale, è del 

sec. NIII. Nella chiesa di S. Maria della Nova v'è 
una Madonna con santi attribuita al Pordenone. 

BiBL. — F. CARABELLESE, La città di M. dai primi 
anni del sec. X ai primi del sec. XVI, Trani 1899. — 
UGHELLI, I, 916-920; VII, 720-740. — CAPPELLETTI, 
XXI, 393-405 (ivi comprese Giovinazzo e Terlizzi). 
— G. pe GENNARO, Rassegna storica econonico- 
sociale intorno a M. nel XVI sec., Trani 1951. — 
P. BARTOLI, Storia del capitolo cattedrale di DM., 
Giovinazzo 1943 (dalla istituzione, sec. IX, al pre- 
sente, con docc.). L. MARZIANI, Istorie di Giovi- 
nazzo, Bari 1878. — L. MARINELLI GIOVENE, Memorie 
storiche di Terlizzi, Bari 1881. 

MOLINA (de) Alfonso, O. F. M. (j 1584), n. ad 
Escalona (Spagna), si recò ancor giovane con la 

famiglia nel Messico (1523), ove, vestito l’abito 

francescano, fu guardiano a Texcoco, zelante mis- 

sionario per 40 anni. Vi mori in concetto di santità. 
Conoscitore profondo della lingua di quei popoli, 
compose varie opere di gran pregio, quali: un Woca- 

bolario messicano-castigliano (Mexico 1555 © 1571; 

Lipsia 1880, 2 voll.), una grammatica messicana 
(Mexico 1571), Catecismo major y menor (è forse il 

‘primo libro stampato in America, ivi 1546 e 1606), 

Confessionario (ivi 1565), opere che meritarono al M. 

grandissima fama tra i glottologi. — HoLZAPFEL, 

Manuale historiae O. F. M., p. 453. — R. STREIT, 

Biblioth. missionum, II (1924) 314-18 (con bibl.). — 

Enc. 17., XXIII, 561. 

MOLINA (de) Antonio (c. 1550-1617), 
nueva de los Infantes (dioc. di Toledo), dapprima 
agostiniano eremitano (dal 1575), poi (1589) certo- 
sino e priore di Miraflores (presso Burgos), ove morì. 
Lasciò una Instruccion de sacerdotes ove richiama i 
sacerdoti al debito esercizio della loro altissima 
dignità (opera che cbbe straordinaria fortuna di 
edizioni e di versioni; vers. ital., Torino 1865). Molto 

successo incontrarono anche i suoi Exercicios espiri- 
tuales de las excelencias, provecho y necessitad de la 
oracion mental (Burgos 1615, spesso riediti e tra- 

dotti), ed Exercicios espirituales para personas ocu- 
padas deseosas de su salvacion (Burgos 1613). Per 
altri scritti del M. v. S. AutORE in Dict. de théol. 
cath. X, col. 2088-90. 

M. è uno dei massimi maestri spagnuoli di vita 
spirituale. Era consultato come un oracolo da laici 
ed ecclesiastici. Mistico egli stesso, con la scienza e 

il sapore delle cose di spirito poté affermare che le 
opere di S. TERESA (v.) avevano del miracolo ed 
erano state scritte con una speciale assistenza dello 

Spirito S. Torna a suo onore che i suoi scritti fossero 

stati presi di mira dai giansenisti. — MorcoTT in 
Kirckenlex. VIII, col. 1732. — HurteRr, Nomen- 

clator, II1*, col. 608 s. 

MOLINA (de) Ludovico, S. J. (1535-1600), n. 

Cuenca (nuova Castiglia), n. a Toledo, uno dei mas- 

simi teologi spagnuoli dell’epoca classica. Fattosi 

ac a Valllec 



MOLINA 

gesuita ad Alcalà (10 ag. 1553), insegnò filosofia 

(1563-66) a Coimbra, dove aveva compiuti i suoi 

studi; indi passò alla cattedra di dogmatica dell’uni- 

versità portoghese di Evora (1568-84). Frutto del 

diuturno studio e dell’insegnamento sono i fram- 
mentari commenti alla Siuinma theol. di S. Tommaso 
(M. è forse il primo gesuita che pubblicò commenti 
alla Somma tomistica; cf. W. R. O’ Conxor, M. and 

Bariez as interpreters of S. Thomas, in New-Schola- 

sticism 21 [1947] 243-59), dei quali diede alle stampe, 

dapprima e separatamente, la celebre Concordia 
liberi arbitrii cuni gratiae donis, divina praescientia, 

providentia, praedestinatione et reprobalione (Lisbona 

1588, con l’approvazione di Bart. Ferreira O. P. 
censore dell’Inquisizione portoghese; seguirono nume- 
rose edizioni, con aggiunte, Cuenca 1592, Lione 

1593, Ven. 1594 . .., Parigi 1876), vasto commento 
a Stermma tleol: I, Q. 14, a..13,(AX9,/a-10,1-1221e123, 

dedicato al card. Alberto d’Austria, inquisitore gene- 

rale del Portogallo. In essa il M., riprendendo e 

sviluppando idec di Lessio (v.) c di FONSECA (v.), 
tenta di conciliare la LiBERTÀ umana (v. IX-X) 
con l’efficacia della GRAZIA (v.) divina e quindi la 

gratuità della PREDESTINAZIONE (v.) con la neces- 

sità del MERITO (v.) personale. La dottrina del M. 
incontrò la formidabile opposizione dei teologi dome- 
nicani, dando luogo a memorabili dispute. 

M. abbandonò Evora e. si ritirò a Cuenca, dove 

pubblicò i Comunentaria in primam divi Thomae 

partem (2 voll., Cuenca 1592, cui seguirono parecchie 

edizz.) che diede nuova esca alle controversie, e i 
6 libri De justitia et jure, che cbbero dopo il 1593 
moltissime edizz. parziali e complete (nell’ediz. di 

Colonia 1733 è premesso un buon profilo biografico 
del M.); v. la versione castigliana, Los scis libros de 
la justicia y el derecho, con biografia documentata 

(p. 17-95), bibliografia e note a cura di M. FRAGA 
IRIBARNE, Madrid 1941 ss; in appendice, La doctrina 

de la soberania en el p. L. de M., dello stesso autore 
(da Rev. Fac. Derecho 1941, p. 105-21). 

Nel 1600 il M. fu chiamato a Madrid per tenervi 

la cattedra di teologia morale recentemente istituita, 
ma 6 mesi dopo, nell’ottobre, veniva colto da morte. 

SommeRrvOZEL V, 1167-79 e storici della Compa- 
gnia di Gesù. — E. VAN STEENBERGHE in Dict. de 
théol. cath. VII, col. 261. — HURTER, Nomernclator, 
III3, col. 148-51. — Biobliografia, sopra ricordata, 
di M. FRAGA IRIBARNE. — oi RABENECK, De L. de 
M. studiorurt philosophiae curriculo, in Arch. hist. 
S. J. 6 (1937) 291-302. — Ip., De vita et scriptis L. 
Molinae, ivi, 19 (1950) 75-145- 

Il M. lasciò altri scritti, opuscoli, commentari ad 
Aristotile, commentari alle altre parti della Somma 
di S. Tommaso. Alcuni scritti sono pubblicati da 
F. STEGMULLER (v. sotto), da R. DE LAMADRID e 
M. FRAGA IRIBARNE (v. sotto: De bello, commento 
a S. Theol. II-Il1, q. 40), da J. M. Diez-ALEGRIA 
(Quia sit peccatum. Comentar io a I-II, q. 71, a. 6, 
in Pensamiento 6 [1950] 495-508; v. anche P. Lum- 
BRERAS, De peccato originali quaedam Molinac pla 
cita, in Angelicum 17 [1940] 257-62). 

M. fu religioso osservantissimo della regola, pio, 

del resto malinconico e chiuso, ombroso fino alla 

malfidenza, tenace fino all’ostinazione, abile nell’adot- 
tare tuttii mezzi atti a strappare ai superiori l’appro- 
vazione della sua opera, forse un poco ambizioso 
nel credersi investito di missione provvidenziale. 
Ebbe ingegno acuto, vivace, chiaro, forse non supe- 
riore a quello dei teologi che costituirono la «seconda 
scolastica » (cf. C. Gracon, La seconda scolastica, II 

[Milano 1947]), ma più di tutti fu animato dal sano 
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proposito di non ridurre la teologia a semplice ripe- 
tizione della grande scolastica medievale. 

Questo intento di ripensare, rifondando e risco- 

prendo, la teologia cristiana si nota non solo nella 
questione della grazia e del libero arbitrio, ma anche 
e soprattutto nelle questioni di morale e di diritto. 
Per noi il moralista e il filosofo del diritto è assai 
più grande del dogmatico, preoccupato di non esau- 

rire la morale in casistica, sempre attento e general- 
mente felice nel ricondurre le soluzioni alle loro 
radici filosofiche e teologiche. In particolare M. 

merita di esser considerato un fondatore del DIRITTO 
internaz. (v.) moderno per le elaborazioni da lui 
fornite dei problemi della GuERRA (v.) e della pace, 
del diritto delle genti, dei rapporti fra CHiesa e 
stato (v.). 

J. M. DIEz-ALEGRIA, studi sul fondamento della 
obbligazione, in Pensamiento 7 (1951) 5-27, 203-22 e 
o (1954) 189-95. — Ip., El desarollo de la ley natural 

en L. de M. y en los maestros de la universidad de 
Evora de 1565 a 159I, studio storico con testi ine- 
diti, Barcellona 1951: oltre M., sono studiati i pro- 
fessori dell’università di Evora: Ign. Martins (1570), 
Pietro Luis (1576), Gasp. Gongalvez (1577), Ferdin. 
Perez (Coimbra, 1587), Lud. de Cerqueira (1590). — 
M. ZaLBA, M. y las ciencias juridico-morales, in 
Razon y fe 127 (1943) 530-43: — Ip., El precio y 
sus condiciones principalmente a través “de L. de M., 
in Est. de hist. soc. de Espasia 1 (1949) 609-354. — 
J. KLEINAPPL, Die Figentumslehre L. M. s, in Zeit- 
schrift f. Rath. Theol. 1932, p. 45-66. — L. Izaca, 
El p. Luis de M. internacionalista, Madrid 1936. — 
B. ANSELMO, studi sulla guerra difensiva e offensiva, 
su la giusta pace secondo M., in Civ. Catt. 1943-II, 
P. 354-63, 1943-III, p. 270-81; 1943-IV, p. 25-38, 
307-16; estr., I principii della dottrina di L. M. É 
sulla guerra giusta, Roma 1943. — L. GARCIA PRIETO, x 
La pax y la guera. L. de M. y la escuela espatiola del 
siglo XVI en relacion con la ciencia y el derecho 
internac. moderno, Saragozza 1944. — R. DE LAMA- 
prID, L. de M. De Bello. Comentario a la II-II, 
q. 40, in Arch. teol. granadino 2 (1939) 155-232. — 
M. FRAGA-IRIBARNE, L. de M. y el derecho de la 
guera, ) Madrid 1947 (pp. 513); in appendice, la reda- =" 
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zione primitiv a del De Bello, il testo latino definitivo * 
e la versione castigliana. z 

Al M. toccò la singolare ventura di aver più fama Cata 
per ciò che nel suo insegnamento ha, crediamo, = 
meno valore. La sua concezione dei rapporti fra 5 
grazia e libertà, detta Molinismo, largamente accet- 
tata dai teologi gesuiti, è caratteristica per almeno 
due punti: 1) esclude che la grazia divina agisca 

sull’uomo per «premozione fisica » 0 « predetermìi- 
nazione » intrinsecamente determinante il libero 
arbitrio (la dottrina della «predeterminazione » o va 
dei «decreti predeterminanti » è la più comune fra Sa 
i teologi domenicani, e fu qualificata come Tomismo); 
2) introduce in Dio un nuovo tipo di Scienza (v.), 
detta scienza media o mista, la quale sarebbe la 
conoscenza che Dio ha dei «futuribili », cioè d 
eventi liberi condizionatamente futuri, distint 
dalla conoscenza che Dio ha dei puri « possibili », 

sia dalla conoscenza che Dio ha delle realtà 

‘ 

nità di Dio). Come questì concetti Fonano 
sistema molinistico e come vadano gîudicati 
discute sotto Tomismo (v.) e PREDESTINAZI( 

Oltre le opere sopra citate, M. ‘consac 
celebre questione altri studi, che ci fece 
F. STEGMOLLER, Zur Literaturgesch. der 
Theol. an den Universitaten Evora 
XVI Jahrk., în Spanische parsa 
Miinster 1931. Loi stesso au 



in Geschichte der Molinismus. 1, Neue Molinaschriften, 
Miinster 1935 (pp. NII-80*-788). Dopo la biografia 
del M. (pp. r*-80*), Stegmiiller pubblica (p. 1-547) 
18 scritti teologici (non tutti di M.) atti a illustrare 
l’ambiente in cui nacque il molinismo e le peripezie 
che esso attraversò: De futuris contingentibus (fram- 
«menti di un commento al « Peri hermeneias » di 
Aristotile), De causis peccati (non è di M.), De gratia 
(non è di M.), De concursu generali, De scientia 
Dei, De voluntate Dei, De providentia, De praedesti- 
natione, De libro vitae (questi ultimi 6 opuscoli 
furono già editi in Concordia e in Commentaria alla 
prima parte della Somma, ma qui sono riediti da 
Stegmuller nella loro primitiva redazione), Epitome 
de praedestinatione, Summa haeresium maior (dottrine 
di Baîez e Zumel, che M. giudica eretiche), Censura 
di 23 proposizioni bafieziane, ecc. Seguono (p. 548- 
762) lettere di M., la più parte in volgare nazionale. 
L’appendice riporta altri scritti polemici di M. In 
ogni caso, la polemica pro o contro M. dovrà ancora 
attardarsi preliminarmente a precisare il vero pen- 
siero di M. Cf: J. RABENECK, Grundziige der Prede- 
stinationslehre M. s, in Scholastik 31 (1956) 351-69 
(il vocabolo <« predestinazione » non ha in M. il 
significato che ha presso i partigiani della predest. 
ante © post praevisa merita); Ip., Das Axiom: « Fa- 
cienti quod in se est Deus non denegat gratiam » nach 
der Erklarung M. s, ivi 32 (1957) 27-40 (la posizione 
di M, non è quella che solitamente gli si attribuisce); 
Ip., Pie Heilsichre L. M.s, circa la grazia «ex se 

- efficax », ivi 33 (1958) 31-62. 
a Poiché si credette (e da molti ancora si crede) 

e. che non fossero possibili altre soluzioni oltre il moli- 

a nismo e il cosiddetto tomismo, e poiché il tomismo 
sembrò pregiudicare la libertà umana, avvenne che 
il molinismo fosse ritenuto il sistema più adatto a 
sollecitare dagli uomini il loro libero concorso all’a- 

P zione della grazia. Ebbe quindi sempre il favore dei 
n moralisti e degli oratori sacri che, per vocazione, 

tendono ad accentuare la collaborazione umana all’o- 
pera della salvezza; quando non si accontentano di 
affermare la necessità della risposta umana alla 
grazia divina (solenne dogma di fede), ma s’indu- 

sempre tentati di esprimersi con le categorie del 
molinismo (ad es., «post praevisa merita »), evi- 
tando le categorie del tomismo che ha lo svantaggio 
di non essere facilmente accessibile all'anima popo- 
lare e di non sciogliere l’incubo del fatalismo teolo- 

gico (v. LiBERTÀ IX-X). 
sr Ma bisogna dire che il imolinismo è teoreticamente 

fragile e le figure del «futuribile » e della «scienza 
| media » sono equivoche. La soluzione di M. voleva 

| distruggere il fatalismo teologico e il pessimismo 
| antropologico dei protestanti, ma crediamo che non 

de; accentuando ora l’efficacia e gratuità 
{grazia (fatalismo, predestinazionismo), ora il 

"di Dio (di cui dava una rappresentazione 
che scientifica) e incamminandosi 

azione, è sempre tentato di 
retri buzione ‘automatica 

striano di darne una spiegazione teologica, sono . 
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morali (evitare i peccati definiti mortali e ridurne al 
minimo il numero) per avere da lui il massimo dei 

vantaggi (la salvezza eterna), v’ha qualche ragione 

per addebitare al molinismo anche la concezione 
imeccanicistica e utilitaristica della morale e infine 
il LassisMo (v.). 

Di fatto tali obiezioni (ed altre ancora più smisu- 
ratc) furono sollevate contro il Concordia e anche 
contro il De justitia (quivi si rinvennero proposizioni 
di morale lassistica, per es., circa la compensazione 
occulta, che andarono a ingrossare l’infausto cata- 
logo degli « errori gesuitici » spandierato come motivo 
per la soppressione della Compagnia). Già il dedica- 
tario di Concordia, Alberto d’Austria, nc proibì la 
vendita in Portogallo e sollecitò il giudizio di BANEZ 
(v.). Questi sottopose l’opera all'esame dei teologi 
di SALAMANCA (v.), i quali ne stralciarono un elenco 
di proposizioni censurabili. M., avvertito dal card. 
Alberto, si difese con un memoriale. 

La controversia continuò violentissima tra M. e 
teologi gesuiti da una parte, e teologi domenicani 
(Baîiez, Tomm. Lemos, Diego Alvarez...) dall'altra 
anche dopo che l’Inquisizione di Portogallo e di 
Spagna rimandò assolti M. e i suoi scritti. La disputa 
era un magnifico duello di idee, ma degenerò in un 
odioso e sterile palleggiamento di censure teologiche; 
uscì anche dai limiti della discrezione cristiana e 
fece perfino correre sangue. Perciò CLEMENTE VIII 
(v.) avocò a Roma il giudizio sul M. e sulla questione 
da lui agitata (1597): fu interpellata una consulta 
di teologi; poi, davanti al papa e a una conunissione 
cardinalizia furono chiamati a discutere teologi gesuiti 
e domenicani, nelle cosiddette congregazioni de 
auxiliis [gratiae divinac]. Le dispute continuarono 
sotto PaoLo V (v.), il quale dichiarò il molinismo 
differente dal pelagianesimo e alla fine (1607) lasciò 
libere le due opinioni, la molinistica e la tomistica, 
vietando «in quaestione hac [de auxiliis gratiac] 
pertractanda ne quis parten suac oppositam aut 
qualificaret aut censura quapiam notaret ». Paolo V 
poi vietò che si pubblicassero scritti su tale materia. 
Ma il divieto, ripetuto dai successori, non fu rispet- 
tato: evidentemente era un provvedimento provvi- 
sorio, disciplinare, ben giustificato dalle circostanze, 
ma che non era atto a ricondurre la vera pace fra 
i contendenti e che non voleva pregiudicare il pro- 
gresso della ricerca. 

v. TomisMo e PREDESTINAZIONE. — G. SCHNEE- 
MANN, Controversiarun de divinae gratiae et liberi 
arbitriù concordia initia et progressus, Frib. i. Br. 
1881. — J. STUFLER, Molinismus u. neutrale Ver- 
nunfttheologie, in Zeitschr. f. hath. Thcol. 1927, 
pP. 35-60. — E. VANSTEENBERGHE in Dict. de théol. 
cath., X, col. 2094-2187. — X. M. LE BACHELET, 
Prédestination et grace efficace. Controverses dans la 
Comp. de Jésus au temps d’Acquaviva, Louvain 1931. 
— A. C. Pacîs, M. and human liberty, in LEssay 
pres. to J. F. Mc Cormick (1939) 75-132. — B. 
RoMmEYER, Libre arbitre et concours selon M., in 
Gregor. 23 (1942) 169-201. — F. MILLOSEVICH, 
M. e Molinos, in Ricerche relig. 18 (1947) 97-115. — 
J. B. RABENECK, Docuitne M. praedestinationem 
hominum ad gloriam fieri «ante» vel «post» corun 
praevisa merita?, in Maiscell. Convillas 18 (1952) 
9-26: M. sta per il «post». — Ivi 34-35 (1960) 393- 
431, J. SacUÉs fa una breve storia delle due scuole. 
— J.pE OLIVEIRA Dias, Fonseca e M., in Rev. port. 
d. filos. 11 (1955) 64-77. — S. TAVARES, A questao: 
Fonseca-M., ivi p. 78-88. 

MOLINA Mercedes, in religione suor Mercedes 
di Gesù (1828-1883), n. a Baba (prov. di Los Rios, 
a da distinta famiglia, m. a Riobamba. 

A Guayaquil, dove si era trasferita con la famiglia,. 
orfana ben presto di padre e poi (c. 1841) anche di 

madre, cadendo da cavallo si ruppe un braccio. 

L'incidente le maturò la decisione di lasciare il 
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mondo e le mondanità, che avevano esercitato su molle probabilismo di quegli ingegni versatili; che, 

di lei qualche attrattiva: ricusate le nozze, sprezzando abbandonata l’autorità della rivelazione, de’ SS. 

le chiacchiere di vicini e conoscenti, tutta si dedicò Padri, eran poi caduti nelle più sconce contraddi- 

alla pietà, alla mwortificazione, alla pratica dei tre zioni, quali erano il peccato filosofico, la guerra 
voti, stando segregata presso la sorella. Lasciò quel ostinata contro il massimo dei precetti ». 

rifugio per attendere alla cura delle orfane. Seguì Va notato che allora si diceva giansenista (in 

poi, preziosa collaboratrice, i gesuiti nella missione senso larghissimo) chiunque resisteva all’autorità 

presso gli indiani Jibaros. Partiti i missionari, dovette delle bolle papali e combatteva i diritti o i privilegi 
chiudere, con rammarico, la sua esperienza missio- storici del papa e della chiesa, chi riconosceva gli 

naria. Sostò brevemente a Cuenca, a Guayaquil. errori storici dei papi, chi lodava Arnauld e i gian- 

A Riobamba trovò la sua strada: col favore del senisii (anche nelle cose da loro ben dette), chi 
vescovo fondò un istituto di suore, poste sotto il risolveva i problemi della grazia con un sistema 
patrocinio della B. Marianna ParEDES (v.), con- diverso dal molinismo, chi auspicava strutture più 
sacrate all’assistenza delle fanciulle povere, orfane, democratiche della vita civile e politica e riforme 
derclitte, pericolanti e delle donne convertite. Emise  nell’organizzazione ecclesiastica, chi per qualsiasi 
i voti religiosi il 14 apr. 1873. La Statistica della ragione era in lotta con i gesuiti... Avvenne che i 

S. Congr. dei Religiosi (Roma 1942?) dava all’isti- vocaboli giansenista, appellante, antimolinista, anti- 
tuto delle Suore della B. Marianna di Gesù 220 gesuita, agostiniano, gallicano, giuseppinista, nova- 
religiose (di cui 17 novizie) in 17 case (1 di noviziato); tore ... si usassero come sinonimi, che « molinista » 
nel 1959 le religiose erano 332. passasse come ortodosso, rispettoso della bolla 

« Unigenitus » e delle altre bolle papali, nemico di 

Giansenio, Baio, Quesnel, difensore dei diritti della 
S. Sede. Questo equivoco nocque molto alla fama 
del M., il quale (pur essendo caduto in intemperanze 

I processi locali informativi per la causa della 

fondatrice, iniziati gia il 19 apr. 1886, furono poi 

sospesi per le avverse condizioni politiche. La causa, 
ripresa 4o anni dopo, fu introdotta a Roma l’8 

febbr. 1946. — AAS 38 (1946) 440-42. polemiche nell’opposizione ai gesuiti e nell’aspira- 
. È zione a un rinnovamento civile, politico, ecclesia- 

MOLINA (de) Tirso. v. Tirso de M. stico) non varcò mai, almeno nelle opere stampate, 

MOLINARI Caterina. v. Maestre PIE figlie di i limiti dell'ortodossia. 
Matia «Ingegno vigoroso e personale, fermo nella sua 

fede, non meno deciso del Natali nella difesa del 
MOLINELLI Giov. Batt. di S. Domenico, scolopio —proprio patrimonio religioso, ingegno libero e spre- 

(1730-1799), n. e m. a Genova, entrato fra gli scolopi giudicato, agile, sottile ma estremamente guardingo 
a Paverano (20 nov. 1745), insegnò nelle case della e diplomatico, capace di silenzi ermetici che confi- 
congregazione a Chiavari (1750), a Oneglia (1751), nano con la dissimulazione, preoccupato sopra ogni 
a Genova (1754), dove dal 1758 tenne la cattedra altra cosa di non turbare la unità della chiesa, rimasto 
di teologia fino a quando fu chiamato a Roma nel sostanzialmente conservatore anche in politica, per- 
collegio scolopio Nazareno (1769) per succedere al sino nel periodo della sua sincera adesione alla 
p. Martino Natali nell’insegnamento della teologia. democrazia, egli domina tutto il primo periodo del 

Si guadagnò gran fama e la familiarità di papa giansenismo ligure sino ai prodromi della rivoluzione », 

Clemente XIV. Nelle tesi discusse dai suoi alunni: quando la direzione del movimento passa «ad una 

Seleciae propositiones de peccatis, de peccatorun meritis tempra più dinamica e travolgente, al suo più affe- 
ct remissione juxta doctrinam SS. Augustini et Thomae è» zionato e originale discepolo, al prete Eust. Degola » 
Aquinatis (Roma 1770), De fide et syinbolo (ivi 1771), (E. CopIGNOLA, Carteggi di giansenisti liguri, I, 

traspare la sua ispirazione agostiniana, portorea- Firenze 194I, p. NX). 
listica, pascaliana, antimolinistica, che allora era Guastatosi l’ambiente romano, il M. fu consigliato 
indizio di GIANSENISMO (v.); perciò quegli seritti di ritornare a Genova (sett. 1777), ove fu fatto rettore 

furono encomiasticamente recensiti da Nouvelles (1778) di quella casa. Intrattenne rapporti coi 
ecclésiastiques. Da questa recensione cominciarono i «giansenisti » italiani Giorgi, Vasquez, Marefoschi, 
rapporti, che diverranno sempre più frequenti ed Foggini, Bottari, De Vecchi, Zanobi, Banchieri... 

intimi, del M. con Dupac de Bellegarde e la chiesa (non ebbe stretti rapporti con la Toscana), con gli 
scismatica di UTRECHT (v.). Quando il genovese « appellanti », con gli utrettini, ai quali nel dic. 1778 
Paolo Marc. Del Mare pubblicò (Roma 1773) l’ano- mandò una lettera di comunione (assieme ad altri 
nima Lettera istruttiva... intorno alla devozione al amici). A Roma, l’amico mons. Luigi Cuccagni lo 
S. Cuore per combattere la legittimità di quella difese sì fedelmente e abilmente che riuscì perfino 
devozione (v. CuORE, S.), il M. accompagnò la lettera a guadagnargli la protezione personale del papa e 
con una sua approvazione. Le tesi romane De fide del p. MAMACHI (v.) maestro del S. Palazzo. 
et operibus (Roma 1774), De vera religione (Roma L’ex-gesuita G. Carlo Brignole, fratello dell’ultimo 
1774), De fonte incredulitatis ac de veritate religionis doge di Genova, condusse contro il M. per oltre 15 

christianae (Roma 1777), non contenevano nulla anni una velenosa campagna di libelli intesa a 
di censurabile (tranne alcune reticenze su punti denunciarlo come eretico ostinato, ma per l’abilità 
delicati), ma poiché non si peritavano di combattere del Cuccagni, per la evidente parzialità rissosa del 
apertamente la teologia dei gesuiti, cerano state Brignole, il M. poté ben difendersi senza patire sran 
sospettate di giansenismo. Egli, dirà il Degola nel nocumento. Per la gloria dì Dio, per il bene dell’or- 
suo necrologio, « aveva avuto il coraggio di stampare dine e per togliersi di dosso « quella patina che îi ne- 
in faccia dci suoi avversari [i gesuiti, soppressi da mici han voluto affibbiarglì di nemico dei diritti della 
Clemente XIV ma] divenuti arditi nuovamente sotto sede apostolica» (lettera del Cuccagnì, presso CoDi- 

il pontificato di Pio VI, che la incredulità erà nata —GNxoLA, l. c., p. XLVI), il M. fu indotto dall’amico 
in gran parte dal pirronismo delle scuole gesuitiche, romano a comporre Del primato dell’apostolo S. Pietro 
ove quasi tutto si era ridotto al problema, e dal e dei Romani Pontefici suoì successori în confuta- 
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sione di vari scrilti recenti (Roma 1784). Piò VI lo 
premiò con una pensione di 50 scudi annui. 

Siccome in quel tempo il M. fu eletto assistente 
generale a Roma della sua provincia (carica che gli 
imponeva la residenza a Roma) e insieme consul- 
tore teologo soprannumerario della repubblica di 
Genova (carica ambita dal M., che gli vietava la 

residenza a Roma), il papa gli concesse, a titolo 
personale e in deroga eccezionale agli statuti della 
congregazione, di poter esercitare l’assistentato 
(1784-90) pur rimanendo a Genova. 

Gli affidò (1785) anche la confutazione dell’opera 
Vera idea della S. Sede (Pavia 1784) scritta dal 

TAMBURINI. (v.). M., dopo molte tergiversazioni, 
rispose con le Riflessioni sopra l’operetta ... (Roma 
1788), ove dimostrava che la «idea della S. Sede » 

proposta dal Tamburini era ben diversa dall’idea 
presentata dalla venerabile antichità, e concludeva: 
«ci lascino dunque in pace nella semplicità della 

na nostra fede questi moderni scrittori». Fu altresì 
= incaricato da Roma di confutare il Curalt, cister- 

d cense di Vienna, potente difensore del GIuSEPPI- 
NISMO (v.) nell'opera Genwina totius jurisprudentiae 

De sacra principia (Vienna 1781; la traduz. ital., Prato 
i 1787, promossa dal De Ricci, attribuita al Tamburini, 

- fu posta all’Indice 5 febbr. 1790); della confutazione 
del M., sempre promessa al Cuccagni, non rimangono 
che frammenti mss. 

Il M. continuava a pubblicare le sue tesi (De prae- 
destinatione sanctorum ac de vera religione, Genova 
1779; De Adam primo et novissimo, ivi 1782; De 
unitate Ecclesiae, ivi 1785; De videndo Deo, deque cor- 

dis munditia, ivi 1787; De Deo hominis creatore, 
redemptore, sanctificatore, glorificatore, ivi 1791} De 
Jesu Christo et christiana religione, ivi 1792; De 
homine ante et post lapsum et De Ecclesia militante 

; in ferris, ivi 1796), contro le quali cominciò a sca- 

2a gliarsi anche G. Batt. Lambruschini che, professore 
AE, ag di teologia nel seminario di Genova, faceva sostenere 
Css ai suoi alunni tesi avverse al M. 

i Altre critiche destò l’edizione curata dal M. delle 
Institutiones theologicae ad usum scholarum accom- 

n, modatae (dette « Théologie de Lyon » perché erano 
“n adottate nella diocesi di Lione), cui il M. appose 

Sr i energiche polemiche (Genova 1788-90, 6 voll., ediz. 
adottata da Scip. De Ricci; le Institutiones furono 
poste all’Indice il 17 dic. 1792). Contro Lambru- 
schini, Brignole e altri detrattori il Cuccagni difendeva 
il M., ma insieme l’avrebbe voluto più decisamente 

‘avverso ai nemici della S. Sede in quel tragico mo- 
mento”in cui la RivoLUZIONE francese (v.) rivelava 
il suo volto antiecclesiastico. 

Jl M. e il Cuccagni, che facilmente si erano intesi 
_ su alcune divergenze dogmatiche, rimasero divisi 
nel giudizio della rivoluzione francese, essendo favo- 
«tevole il M., negativo il Cuccagni. Il M. approvò 
n anche la insurrezione del popolo genovese e l’instau- 

| ‘’‘razione delle libertà democratiche, ma è probabile 
che vi aderisse solo quando fu certificato * ‘sarebbe 

Drena ‘contrario ai giacobini e anche ai 
« impeto rivoluzionario, ch’egli aveva 

ose È al | dispotismo 
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gli aveva assegnato nell'intimo della sua coscienza. 
La riforma religiosa era sboccata in una rivoluzione 
politica e sociale, che diventava ogni giorno più 

minacciosa. La teologia stava per essere spodestata 
negli animi dal « filosofismo ». Anche nel senso del 

suo ordine, cui egli era filialmente legato ..., non 

pochi suoi confratelli avevano « prevaricato » [come 
Giac. Assereto, Celestino Massucco, Pier Nic. delle 

Piane, Dom. Scribanis]. Alle discussioni di tesi 

teologiche in cui era concentrato tutto l’interesse 
mentale della generazione molinelliana, essi avevano 

sostituito le diatribe politiche... Egli, il maestro 
venerato e ascoltato di più generazioni di giovani, 

dell’aristocrazia intellettuale della Liguria eccle- 

siastica, moriva quasi isolato. Anche il suo disce- 
polo più caro... Eust. Degola... aveva spezzato 
ormai tutti i ponti con Roma » (CODIGNOLA, o. c., 
p. CLXXXVIII). 

L’amarezza di vedere come i tempi avevano sor- 

passato le sue oneste intenzioni, afirettò la morte 
del M. E sulla sua memoria la congregazione stessa 
gettò il silenzio. — E. CopicxoLA, o. c., Firenze 

1941-42, 3 voll.; v. l’indice dei nomi nel III vol.; 
a p. XXI s nota 2, v. l'elenco degli scritti inediti 

del M. (all’Archivio provinc. di Cornigliano). 

MOLINET (4) Claudio (1620-1687), di Chalons-sur- 
Marne, canonico regolare, procuratore della congre- 

gazione di S. Genoveffa, incaricato della biblioteca 

di S. Genoveffa a Parigi, che arricchì di libri, di 

medaglie, di preziose altre raccolte, di un gabinetto 

di curiosità. Nel campo dell’archeologia cristiana e 
pagana e soprattutto della numismatica tiene rile- 
vante posto per la vastità delle sue indagini, peraltro 

non sempre sorrette da severità di critica. Tra le sue 
molte opere — storia e costumi dei canonici regolari, 

storia di S. Genoveffa e della sua badia (5 voll.), 
storie dei confessori dei re di Francia, storia dei 

signori di Beaugency sur Loire, dissertazioni sulle 
medaglie — emerge la Historia summorum ponti- 
ficum da Martino V a Innocenzo XI (1417-1678) 

condotta sull'esame delle medaglie papali (Parigi 
1679). — Biogr. univ. XVII (Ven. 1824) 35 s. — 
Hurter, Nomenclator, IV3, col. 518. 

MOLING (Molling, Mulling, Molignus, Dairchella, 
Iuachair, Illuachair), S. (f 17-VI-697?), uno dei 
«quattro patroni d’Irlanda» (con i SS. Patrizio, 
Columba e Brochan), irlandese, originario di Ken- 
sellagh (contea di Wexford), di famiglia imparentata 
con la corte di Leinster. Secondo la tradizione, fu 
monaco a Glendalough, indi abbate del monastero 
di Aghacainid, che in suo onore fu chiamato Teg}- 

- molin. (contea di Carlow), come S? Mullins fu chia- 
mata la cittadina successa al monastero. Eletto 
vescovo di Ferns (nel Wexford) e metropolita di 
Leinster, si prodigò nella cura spirituale e materiale 
del suo popolo. Si preparò alla morte ritirandosi nel 
monastero di Teghmolin, dove morì e fu sepolto. 
Il suo culto è antichissimo in Irlanda. Festa 17 
giugno. 

Acta SS, Jun. III (Ven. 1743) die 17, p. 406-10. 
— Un'altra Vita è pubblicata da C. PLUMMER, 
Vitae sanctorum Hiberniae partim hactenus ineditae, 
II (Oxford 1910) 190-205; cf. I, p. LKXKXXI ss. — 
W. STOKES, Birth a. life of S. M., Paris 1906 (estr. 
da Rev. celtique, 1906, p. 257- 312. 

—È ® 

MOLINISMO. v. MoLina Lud.; TomisMo, PREDE- 
STINAZIONE. 

MOLINOS (de) Mich. v. QuieTISMO. 
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MOLITOR Gregorio, O. S. B. (1867-1926), n. a 
Sigmaringa, monaco (professo nel 1888), organista, 

professore di filosofia, maestro dei novizi e priore 
(1904-09) a Beuron, braccio destro dell’abbate Pla- 

cido Wolter, pioniere della restaurazione della musica 

sacra e del canto gregoriano in Germania. Diresse 

corsì di canto sacro. Scrisse molti articoli divulgativi. 

Lasciò composizioni per organo, messe, oratorii, 
armonizzazioni di melodie gregoriane, canzoni c una 

sinfonia. 

MOLITOR Guglielmo (1819-1880), pubblicista, 
pocta, canonista, n. a Zwceibriicken, studiò a Heidel- 

berg e Bonn. Sacerdote dal 1851, fu segretario del ve- 

scovo Nicola von Wcis, insegnò nel seminario di Spira, 

dove morì. Era stato a Roma (1868) come consultore 
nella preparazione del conc. Vaticano. Attivo rap- 

presentante del movimento cattolico, fondò un’asso- 
ciazione della stampa, un giornale e una tipografia 
cattolica. Scrisse poesie, novelle, romanzi (spesso 

sotto pseudonimi: Ulrico Reisler, Benno DBronner), 
lavori letterari, prediche, canti sacri, studi religiosi 

(come Ueder romanisches Gerichtisverfahren gegen Kle- 

riken, Mainz 1856; Ion, seine Vergangenheit, Gegen- 

wart und ZuRkunft, ivi 1862). — A. MAYER-PFANN- 

uoLz in Lex. f. Theol. u. Kirche, VII, col. 264. — 

Hurrter V83, 1785. 

MOLIZZI Bernardino da Reggio Calabria, O. M. 
Cap. (c. 1476-1536). Entrato fra i minori dell’osser- 
vanza, studiò a Brescia sotto il Licheto, indi a Parigi 

ove s’addottorò in teologia. Insegnò nei conventi 

italiani dell’ordine con gran fama. Desideroso di 

vita più austera e più conforme all’ideale france- 

scano, col minorita Luigi Comi da Reggio C. e con 
una trentina di confratelli si aggregò ai cappuccini 

(1532). Da Lupovico di Fossombrone (v.) il Comi 

fu eletto commissario generale della nuova provincia 
cappuccina di Calabria. Al Comi successe, come 
vicario provinciale, il M., che si prodigò per la diffu- 
sione dei cappuccini in Calabria e in Sicilia. Circa 
i suoi scritti v. A. TEETAERT in Dict. d’hist. et de 
géogr. eccl. VIII, col. 799 (con bibliogr.). 

MOLKENBUHR Marcellino, O. F. M. (1741-1825), 
n. a Rheinec, m. a Paderborn, professore prima di 

matematica e poi di filosofia, di teologia morale e 

dommatica, per tre volte provinciale di Sassonia 
(1789, 1798, 1807), scrittore fecondo, critico acuto, 

talora ipercritico circa le vetuste tradizioni, talora 
addirittura stravagante come quando sostiene che il 

N. Test. fu scritto in latino. Lasciò 28 dissertazioni 
storico-critiche di teologia ce numerose monografie 
che suscitarono opposizioni da varie parti. — HURTER, 
Nomenclator V3, col. 960-966. — Franzisk. Studien 

12 (1925) 369-74, 20 (1933) 130-44. 

MOLLIO Giov. v. 

MOLOCH (vocalizzazione adottata dai LXX per 
il vocabolo :lk, radice col significato di regnare), 
divinità cananea e ammonita che nelle iscrizioni 
profane si trova sotto le forme Malik, Milk, Milku. 

I MassorETI (v.), oltre la forma Milkom (con la 
mimazione o aggiunta di un 72), vocalizzarono il 
vocabolo in Molek secondo il sistema di aggiungere 

le vocali di boshet (= abbominazione) ai nomi di 
esseri da. loro detestati (cf. Ishboshethk per Ishba'al, 
Ashtoreth per Ashtart). I Greci identificarono M. con 
Kronos, gli Assiri lo compararono con il dio Nergal, 
mentre la Bibbia ne collegò la menzione con ì sacri- 
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fici umani (Lev XVIII 21, XX 2s; IV Re XXIII 
13; Ger XXXII 35). Anche Dioscoro (XX, 14) 
scrisse che i Cartaginesi «avevano una statua di 
Kronos (= Milk) in bronzo, con le palme delle mani 

distese in alto in modo che il fanciullo che vi si 
metteva sopra rotolava e cadeva in un abisso riem- 
pito di fuoco », ossia in un forno. Se al sec. IX a. C. 
tale uso era un’abominazione presso gli Ebrei (IV 
Re III 27), in seguito venne imitato da Achaz 
(ivi XVI 3) e poi divenne sì contagioso che Giosia 

dovette dichiarare contaminata la valle di Hinnon 
ove tali sacrifici si moltiplicavano (ivi XXIII 20); i 
profeti Ezechiele (XVI 20 ss) e Geremia (VII 31, 

XIX 6) furono costretti a rimproverare duramente 
tale uso pagano. 

O. EissFELD, basandosi su 5 iscrizioni puniche 

nordafricane del sec. II-III d. C., tentò provare che 
il vocabolo M/R presso la Bibbia non indica una 
divinità, ma piuttosto una specie di «sacrificio » 
umano (Opferart), che perciò presso gli Ebrei sarebbe 

stato offerto a Jahvé prima della riforma deutero- 
nomica, la quale (Lev XVIII ed Is XXX 33) lo 

condanna. Tale opinione non ha incontrato il con- 
senso dei dotti, essendo in contrasto con le afferma- 

zioni di Geremia (XIX 3 ss, «a Baal») e di Ezechiele, 
che certo dovevano conoscere il pensiero dei con- 

temporanei. 
BisL. — O. EissreLDp, Molk als Opferbegriff 11m 

Punischen und Hebraischen und das Ende des Gottes "Sl 
Moloch, Halle (Saale) 1935. — In contrario, A. BEA, - = 
Kinderopfer fiir Moloch oder fiir Jahvé?, in Biblica 28 
18 (1937) 95-107. — CHaRLES F. JEAN, Ze milieu 
biblique, III (Paris 1936) 535-37. — H. CAZELLES 
in Dict. de la Bible. Suppl. V (1957) s. v. 

MOLUCCHE (isole). v. MALESIA. 

MOMBAER. v. 

MOMBRIZIO (Montebreto) Bonino (1424-1500), 
umanista, agiografo milanese. Studiò a Ferrara e 
visse a Milano dal 1460, insegnando lettere, tradu- 

cendo e pubblicando opere di scrittori ecclesiastici 
(il glossario di Papia, i Mirabilia di Solino, le cro- 
nache di Eusebio, Girolamo, Prospero, ecc.). Il suo Pia 
nome è legato alla collezione Sanciuarium seu Vitae ‘as 
sanctorum (2 voll., Roma c. 1480), dedicata a Cecco 

Simonetta, riedita e illustrata con note da due 

monaci di Solesmes (Parigi 1910): comprende 334 
«leggende » di martiri e confessori, disposte (forse 
per la prima volta) in ordine alfabetico, anziché 
secondo l’ordine del calendario. Il M. non rielaborò 
come si usava per l’addietro, ma trascrisse fedel- 
mente dai codici le leggende; perciò si considera il 

primo autore di una collezione agiografica scientifica. 
Ben poco si può dire sulle fonti da lui usate. ER 
A. Bayor e P. GrouLT pubblicarono del M. un 
poemetto in italiano su S. Caterina d’Alessandria 
(La légende de Ste Cath. d’ Al., Gembloux 1943). x 
Acta SS. Jan. I (Ven. 1734) p. XI. — Anal. Bolla; 
29 (19I0) 41, 442 ss; ivi 53 (1935) 421 s, recensior 
dell’opera di G. Eis, Die Quellen f. das Sanciuarîum 
des Mailander Humanisten B. M., Berlin 1933. 
ARGELATI, Biblioth. script. mediolanensium, Mil 
I, col. CXLVI- CLIII; II, col. 939-41, 2007 Ss. 

MOMME Nissen Benedetto, O. P. (1870-19 
Deezbiill (Schleswig) da genitori protestanti, 1 
Ilanz (Svizzera). Si fece cattolico a Rotterd 
1900. Di Giulio Langbehn, pittore e critic 
pagno fedele; alla sua morte (1907) ne. 
missione, curò l’edizione dei suoì scritti e 
la vita (Frib. 1926). a Ì 
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Assecondata la sua vocazione religiosa, professo nel 

| ‘1918, ordinato sacerdote nel 1922, fu sottomaestro 
__—degli siudenti a Walberberg (1926-30) e maestro dei 

ka novizia Warburg (1930-33). Raccolse buona fama 
come oratore e scrittore. Delle sue pubblicazioni ricor- 
diamo: Der Geist des Ganzen (Frib. 1930, tradotto 
in italiano); Kultur der Scele (ivi 1935); Meine Seele 
in der Welt (ivi 1940), prima parte della autobio- 
grafia. — Analecta O. P. 1943, p. 186-88. 

fn MOMMOLINO (Murnmoleno, Mommelin, Moulin), 
iS S., n. alla fine del VI sec., monaco a Luxcuil con 

l’amico S. Bertin, col quale, per desiderio di Audomaro 

= vescovo di Thérouanne, fondò il monastero di Sithin, 
SIA detto poi St-Bertin. Nel 660 o 66r il M. fu eletto 

Ra vescovo di Noyon-Tournai come successore di S. 
Eligio. Morì il 16 ott. 685 o 686. Festa 16 ott. 

AcTA SS. Oct. VII-2 (Par.-Romae 1868) die 16, 
P- 953-985, con Vita di anonimo del sec. X, non molto 

> attendibile. Notizie di M. sono in Vita S. Audomari, 
MT IX XLI (Mon. Germ. Hist. Script. rer. merov. V, 

a 758 ss), in Vita S. Eligii, XLVI s (PL 87, 574 Ss), 
dove M. è posto alquanto in cattiva luce. 

MOMMSEN Teodoro (1817-1903), grande storico, 
filologo, epigrafista, giurista, n. a Garding (Schle- 

i swig), m. a Charlottenburg. Insegnò a Lipsia diritto 
"o civile (1843-50), a Zurigo (1852) e a Breslau (1854) 

diritto romano fino al 1858, a Berlino storia romana 
(1861). A Berlino, dove si era trasferito nel 1858, 
fu segretario (dal 1873) dell’Accademia reale delle 
scienze. Nel 1902 ebbe il premio Nobel per la lette- 
ratura. Amante della Germania, fu avverso al regime 

politico tedesco (già nel 1850 aveva perduto la 
cattedra di Lipsia per ragioni politiche), soprattutto 
al Bismark, mostrando i suoi sentimenti liberali 
anche come deputato alla camera prussiana (1873- 
82) e al Reichstag (1881-84). 

Come epigrafista il M. si distinse per grandi lavori 
sulle iscrizioni in dialetti prelatini dell’Italia cen- 
trale, sulle iscrizioni latine del regno napoletano e 
della Svizzera e soprattutto per il monumentale 
Corpus inscriptionum latinarum da lui iniziato con 

| _—’‘1’11la collaborazione di G. B. de Rossi e di Henzen: 
| —‘—’—’‘’‘ne preparò i voll. I (periodo della repubblica), III 

l (Asia e province danubiane), V (Gallia Cisalpina), 
_ IX (Calabria, Apulia, Sannio, Sabina e Piceno), 

È X (Bruzio, Lucania, Campania, Sicilia, Sardegna); 
a collaborò vastamente ai voll. VIII e XII; rivedeva, 

| sotto la sua direzione, tutti gli altri (Berlino 1863 ss). 

| Come storico legò il suo nome a opere magistrali: 
__—ROmische Geschichte (3 voll., Leipzig 1854-56; vers. 

s | it., Milano 1863-65, Torino 1903-05, 19257), comple- 
a tata da Die r6m. Provinzen von Caesar bis Diocletian 

erlin 1884; vers. it., Roma 1887-90, 1904); Romi- 

di Solino (Collectanea rerum memorabilium, 
1864, 1895), di Jordanes (Romana et Getica, 
elle Variae di Cassiodoro (1894) e del Liber 

To 

al M. viene rifatta con un me- 
all'estremo. Tedesco fino al 
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presentandoli più o meno deformati dai suoi pre- 

concetti. Ma il realismo che sta alla base dei suoi 
studi, perfettamente inquadrato in schemi moderni, 
dà un personalissimo tono al suo lavoro, che cbbe 
enorme successo e divenne modello di un metodo 
che anche oggi domina incontrastato. Il M. ripulì 

dalle leggende e dalle tradizioni infondate la storia 
romana, rivedendo luoghi comuni e frasi fatte a 

beneficio della verità. Non sfuggì ai difetti degli 
innovatori: talvolta demolì quello che bisognerà 
ricostruire, ma ebbe tanto ingegno e tanto senso 
storico da non compromettere troppo il valore del 
suo colossale lavoro. 

Come storico del diritto romano raccolse meriti 
ancor maggiori con le opere, tuttora fondamentali: 

Romisches Staatsrecht (Leipzig 1871-88, 3 voll.) c 

Abriss des ròm. Staatsrechts (Leipzig 1893, vers. it., 
Milano 1943°); Das ròm. Strafrecht (Leipzig 1899); 
ediz. dei Digesta giustinianei con P. Kriiger (Berlino 

1868-70), della Collectio libroruin juris antejustinia- 
naei con P. Kriiger ce G. Studemund (ivi 1890); 

preparò l’edizione critica del Codex T/licodosianus 

portata a termine da P. M. Meyer (1905). 
Dell’Italia si dimostrò devoto in molte contin- 

genze pratiche, non sempre nelle sue deduzioni di 

studioso, nelle quali non nasconde qualche diffidenza 
circa le qualità spirituali degli Italiani e circa la 
civiltà italica; gli fece velo un eccessivo culto del 

germanesimo. 

1 cattolici non trovarono presso di lui la giusta 
comprensione e molte volte furono decisamente 

avversati (in Gesammelte Schriften, Berlin 1905-13, 

8 voll., raccolta dei suoi articoli per riviste, si tro- 
vano studi importanti per la storia del cristianesimo). 

Per la bibl. v. Enc IT. XXIII, 594 s, cui aggiungi: 
G. PAsQuaLI, Il testamento di T. M. (datato fine 
1899), in Riv. stor. italiana 51 (1949) 337-509; A. 
WucHER, T. M. als Kritiker der deutschen Nation, 
in Saeculum 2 (1951) 256-70. 

MONA, S., vescovo di MiLano (v.). 

MONACHE (Moniales, Sanctimoniales) sono pro- 
priamente le religiose regolari (v. RELIGIOSI, I, II 
B 4, IV C) di Voti solenni (v.), appartenenti a 

ORDINI religiosi (v.); si distinguono dunque dalle 

Suore (v.). Costituiscono il Secondo Ordine (accanto 
al «primo », che è il ramo maschile). v. MONACI. 

MONACHISMO (da uòvos = unico; uovayòs = 
solitarius e singularis) designa la vita solitaria degli 
ANACORETI (v.), ma si dice anche dei CENOBITI 
(v.) che fanno vita comune in MonasTtERO (v.). 
Per i vari significati del termine in oriente e in occi- 
dente v. A. ADpam in bibl. 

L’evoluzione storica dell’istituzione, che va dalle 
forme eremitiche a quelle cenobitiche, l'identità del 

fine della PERFEZIONE (v.), il valore della solitudine 
ammesso anche dai cenobiti (il silenzio, l’isolamento. 
giustifica l’uso dello stesso termine per le due forme) 

I. Origini del M. A) Influssi estracristiani? B) 
Richiami biblici. C) I primi abbozzi. D) Fioritura 

del IV sec. 
II. Storia e geografia del M. primitivo. A) M. anto- 

niano. B) M. pacomiano. C) M. basiliano. D) M. 
siriano e mesopotamico. E) M. orientale. 

III. M. prebenedettino in occidente. 
IV. M. benedettino. 
V. Evoluzione del M. occidentale. 
VI. Evoluzione di temi spirituali. 
VII. Perennità del M. 
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VIII. Il lavoro nionastico. 

IX. L’opera civilizzatrice del M. 

X. Statistica. 
XI. Il M. protestante. 
XII. Monaci, Monache, Monastero, 

niche e attualità. 

I. Origini del M. — A) Influssi estracristiani? La 
polemica protestante (v. RIFORMA) tentò di attri- 
buire al M. origini estracristiane e quindi all’asce- 
tismo monastico valori anticvangelici. La pater- 

nità del M. fu assegnata ai reclusi di Serapide, ai 
neoplatonici, agli EssENI (v.), ai TERAPEUTI (v.), 
ai MISTERI pagani (v.), ai Druidi (v. CELTI), agli 

asceti dell’IsLam (v.) o del Buppismo (v.), o a movi- 

menti cristiani ereticali, come MONTANISMO, GNOSTI- 
CISMO, MANICHEISMO VO Oggi gli stessi protestanti 

(cf. K. Heussi, Der Ursprung des Monchtums, 

Tubinga 1936) riconoscono l’origine cristiana evan- 
gelica del M. Beninteso, nessuno nega generiche 
analogie o parziali influenze: l’AscETISMO (v.) non 

è privilegio di una determinata religione. Se reli- 

gione è l’insieme dei rapporti con Dio e se l’ascesi 
è lo sforzo di ascensione a Dio, lo stesso PAGANESIMO 

(v.), più rituale che interiore, cedeva alla suggestione 
ascetica, per cs., nella creazione dei semidei, nelle 

pratiche misteriosofiche (v. anche MistIcA estra- 
cristiana), nell’accettazione di un’etica dello sforzo, 

della purgazione, della « deificazione ». In ogni caso, 

solo col cristianesimo l’ascetismo, divenuto istitu- 
zione perenne, ha una storia imponente, entrando 
nelle stesse strutture della società cristiana. E con- 

serva l’originalità e il contenuto della religione che 

l’ha generato. L’analogia con altre forme acristiane 
di ascesi, analogia di aspirazioni religiose umane 
fondamentali, dimostra soltanto che il cristianesimo 

non ha distrutte le umane inclinazioni ma le ha 

nozioni cano- 

salvaguardate potenziandole e infondendovi uno 
spirito nuovo originale (v. MiroLogia, MISTERI, 
PAGANESIMO). Sicché si possono sempre cercare 
analogie di elementi esteriori (appartarsi dal mondo 
per liberarsi dal peso delle cose e delle proprie pas- 
sioni, conseguenti rinunce) e di elementi più intimi 
(l’autarchia, la apatia o impassibilità, la pratica 
della penitenza e della preghiera . ..), senza com- 

promettere la «novità » del M. cristiano rispetto 

all’ascetismo pagano. 
È impressionante che nessuno degli antichi nemici 

del M., sia cristiani, sia pagani, l’abbia accusato di 
dipendenze estracristiane. Tra i cristiani nemici 
dell’ascetismo, alcuni son passati alla storia per 
aver avuto Girolamo come avversario: ELVIDIO, 

VIGILANZIO, GIOVINIANO; ebbene nessuno sospetta 

parentele tra M. ec paganesimo. I pagani GIULIANO 
imperatore, LiganIo, CELSO, EunAPIO, PORFIRIO, 

RutiLIio Namaziano sono così lontani dal pensare 
a un rapporto tra M. e filosofia o religione pagana che 

combattono il M. proprio in nome della civiltà 
pagana; gli asceti vengono presentati come nemici 
della filantropia, della socievolezza, sordidi e mal- 
vestiti, spregiatori della bellezza e della decenza, 
sadicamente avidi di solitudine e di torture. 

B) Richiami biblici. Testo fondamentale nella let- 
teratura monastica cristiana sono il discorso della 
montagna e l’episodio familiare di Betania, con- 

chiuso nella sentenza di Gesù: «una sola cosa è 
necessaria, Maria ha scelto la parte migliore » (Lc X 
42). Non si esclude la bontà dell’occupazione di 
Marta ma semplicemente si afferma il primato della 
contemplazione di Maria: la sentenza è un invito 

a vita sempre più perfetta. Nuinerosi altri passi 
parlano in questo senso: «Siate perfetti come è 
perfetto il Padre vostro celeste » (Mt V 48); si ricor- 

dano i passi che parlano di chi diventa eunuco volon- 
tario in vista del regno dei cieli (Mt XIX rr s, 
Le XX 34 s), o del giovane ricco (Lc XVIII 18 s, 
Mc X 17 s, Mt XIX 16 s) a cui fa seguito in tutti i 

sinottici la promessa: « Nessuno lascerà casa, moglie, 

genitori e figli per causa del regno di Dio che non 

riceva molto di più in questo tempo e, nel futuro, 

la vita eterna» (Lc XVIII 29). v. ConsicLi. Gli 

apostoli risposero all’invito (« Vedi, noi abbiam 

lasciato tutto e ti abbiamo seguito. Che sarà dunque 
di noi? », Mt XIX 27). E chi amava Gesù, non poteva 

avere esitazione sulla totalità del programma quando 
fosse stato nelle sue ragionevoli possibilità attuarlo. 

Del resto, ad accelerare la risposta dell’anima 

poterono intervenire altri fattori: a) /a credenza 
nell'immiinente PARUSIA (v.). Nella prima generazione 

cristiana si credette che l’avvento ultimo di Gesù 
fosse imminente. Dunque che cosa contava più la 
terra? Questo stato psicologico poté conservarsi, 
attenuato e diffuso, nell’aspettazione millenaristica 
(v. MILLENARISMO) che di fatto attraversa la storia 
cristiana, e soprattutto nel senso escatologico (v. 
EscaTOLOGIA) che è autenticamente cristiano e che 
di fatto è acuto nel primo M. 

b) Il concetto negativo di MoxDo (v:) in senso mo- 
rale, circolante in tutti i precetti morali, imponeva la 
rinuncia. Dice Gesù: « Il mondo mi odia, perché io 
testimonio a suo carico che le sue opere sono cat- 

tive » (Giov VII 7); «essi non sono del mondo, come 

io non sono del mondo » (ivi XVII 16). E parve che 
il modo migliore di evitare le suggestioni del mondo 
fosse la fuga nella solitudine. Se anche si assume 

il mondo nei suoi aspetti positivi, noti al Vangelo, 

esso non ha il primato nella gerarchia dei beni: 
«Che cosa giova all'uomo guadagnare tutto il 

mondo? » (Lc IN 25, Mc VIII 36, Mt XVI 16); 

a difficilmente un ricco entrerà nel regno dei cieli » 
(Lc XVIII 24, Mc X 23, Mt XIX 23). 

Questi motivi evangelici si accentuarono, spesso 
deformandosi, nell'incontro storico delle prime comu- 
nità cristiane col PLATONISMO medio (v.) e col suo 
dualismo. L’opposizione tra vita attiva e vita con- Ì : 
templativa qui si traduceva (male!) nell’opposizione Ì 
metafisico-morale: luce-spirito-Dio-bene, contro tene- 
bre-materia-Satana-male. La prima serie designa la 
gnosi e la contemplazione, la seconda ogni attività 
materiale e terrena. La possibilità di conciliazione 
teorica e pratica è limitata quando dei due termini 
opposti si fanno due sostanze, due regni agganciati ; 
a due ipostasi divine, il Dio buono e il Dio cattivo. 
Una vita diversa dalla contemplativa diventava 
impossibile. È vero, queste idee vennero condannate 

come anticristiane, ma riaffiorarono sempre nel 
dizionario ascetico, che è quello platonico, e qua e 
là si traducono anche in posizioni eterodosse: sì ricor- 
dino le discussioni sulla legittimità del MarRIMONIO 
(cf. la prima lettera ai Corinti) e delle seconde nozze. 
C) I primi abbozzi dì vita monastica. Sì comprende. 

il formarsi dell’idillica comunità di Gerusalemme 
(Atti II 44 s): «Tutti coloro che credevano erano — 

assieme e avevano ogni cosa in comune. Essì ven- 
devano le loro proprietà e ì loro beni e ne distribuì- | 
vano il ricavato tra tutti secondo ìl bisogno di 
ciascuno. E tutti i giorni, di un sol volere, erano 
assidui al emngio e nelle loro esse spezzavano il 



semplicità di cuore ». È il primo abbozzo di comu- 
“nità monastica. 

Nella chiesa sempre vi furono fedeli che pratica- 
tono i consigli evangelici. Per tutti i cristiani vale 
la regola del distacco interiore dai beni della terra 
quando siano in contrasto coi beni celesti. Chi oltre 
i precetti, per amore più grande, voleva seguire i 
CONSIGLI (v.) evangelici, imponeva a se stesso come 
e via migliore » anche il distacco esteriore e la rinuncia 
ad alcuni beni della vita. Gli apostoli hanno «lasciato 
tutto ». S. Giovanni, secondo una tradizione, doveva 
alla sua verginità la predilezione di Gesù (cf. Gero- 

‘lamo, Adv. Jovin. I, 26, PL 23, 216). Gli Atti, oltre 
al tenore cenobìtico della comunità di Gerusalemme, 
forse imitata da altre chiese, fanno notare la ver- 
ginità delle quattro figlie di Filippo (XXI 9). Secondo 
Clemente Al., vergini furono anchele figlie di Nicola, 
uno dei primi sette diaconi. Egesippo ricorda la 
vita ascetica di Giacomo parente di Gesù, vescovo 
di Gerusalemme (presso Eusebio, Hist. eccl. II, 2 
PG 20, 195). Alla fine dell’era apostolica le testimo- 
nianze sulla presenza degli asceti sono così numerose 
e sicure che non giova riferirle, Si badi all'importanza 
della continenza: senza di essa non esiste ascetismo. 

Gli asceti, i continenti, pur vivendo nella propria 
Te] famiglia, costituiscono una categoria particolare nella 

IR chiesa. S. Ignazio, scrivendo ai fedeli di Smirne, 
o" L= saluta in particolare le vergini, assimilate alle vedove 

PAL ‘continenti, le quali, come si sa dagli Atti e da S. 
Bi" ; Paolo, godevano di attenzioni e mansioni, quasi 

costituissero un ordine speciale. Le vergini sono 
i e ricordate anche da Policarpo (Filipp. V, 3), che le 
| esorta a coscienza immacolata. Erma (Stîmil. IX) 
n nota che esse cooperano all’edificazione della chiesa, 
i provvedono a rinnovare le pietre scartate, a scopare 

] il terreno attorno alla torre: venuta la notte si dedi- 
ife. cano alla preghiera; «sono spiriti santi, sono le forze 
e del Figlio di Dio » (Sim. IX, 13). 
5 75 Si Già l’ascetismo aveva assunto un carattere di 

vera istituzione. Ciò si deduce da Apoc XIV 1-5 
e più ancora dagli apologisti che ne traggono argo- 
mento per difendere i cristiani contro le calunnie 
dei pagani: « Molti uomini e donne di 60 e 70 anni, 
istruiti dall’infanzia nella legge del Cristo, sono 
rimasti puri: posso mostrarvene in tutte le classi 
della società » (S. Giustino, I Apol. 15, PG 6, 350). 

— Cf. Minucio Felice, Oct. 31, PL 3, 337; Taziano, 
| Or. adv. Graecos, PG 6, 874; Atenagora, Leg. pro 

christ. 33, PG 6, 966; Tertulliano, Apol. 9, PL 1, 
327; Origene, C. Celsum I, 26, PG Ir, 709, 712. 

L'esempio dei continenti poté influire nell’istitu- 
“zione del CeLIBATO del clero (v.). Nella gerarchia 

3, 129), «santo e ‘puro ‘gregge » i De 
PL 4, 455). Gli asceti sono uno dei 7 gradi 

} ito divide la società cristiana (profeti, 
È _ sacerdoti, asceti, santi, giusti, 

i CONSI: dera treno) per- 
o, PL * 39): Solo il ve- 
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scovo può dispensare da queste mistiche nozze 

(Tertull. De orat. 22, PL 1, 1189) contratte con 

Cristo; la vergine che abbandona lo stato senza tale 

consenso si considerava adultera (« Christi adultera 
est », Cipr. De hab. virg. 20, PL 4, 459). Peraltro 

il matrimonio d’una vergine era considerato valido, 
fino a quando non fu instaurata la disciplina giuri- 
dica dei Voti religiosi (v.). I vescovi esercitavano 

sorveglianza sullo stato ascetico e prodigavano con- 
sigli, che divengono lentamente abbozzi di REGOLA 
(v.); ma ancora agli inizi del sec. IV mancano ten- 

tativi di codificazione. 
L’ascetismo possiede tutte le premesse dell'or- 

ganizzazione raggiunta nel sec. IV: la ProrESSsIONE 

(v.) è un legame spirituale per il gruppo, la cui distin- 

zione dal resto dei fedeli è accentuata dai privilegi, 
come dalle pene ecclesiastiche, riservati agli asceti; 
il conc. di Elvira del 300 (HerELE-LECLERCO I, 

229) nel terribile can. 13 stabilisce: « Virgines quae 
se Deo dicaverunt, si pactum perdiderint virginitatis 

atque cidem libidini (scilicet carnis) servierint, non 

intelligentes quid admiserint, placuit nec in fimem 

eis dandam communionem ». Tuttavia fino al IV scc., 

si diceva, l’ascetismo non è ancora un’istituzione 
giuridica: l’impegno è individuale e morale, l’atten- 

zione della chiesa è quella di una madre che sorveglia, 

consiglia, aiuta, castiga. Forse gli asceti non porta- 
vano nessun distintivo esteriore; Tertulliano € 

Cipriano raccomandano il velo ma solianto per con- 
siglio precauzionale. 

Certo, la separazione induce gradatamente la 
formazione di una classe e alla fine un impegno 
‘anche esterno, il Voto solenne (v.), le cui origini e 

le cui primitive formalità non ci sono note. Per 

Tertulliano le vergini sono «Christo maritatae » 

(De resurr. carnis 61, PL 2, 884) e ciò suppone anche 

la-disciplina penitenziale di Cipriano e del conc. di 
Elvira; Origene parla esplicitamente d'un voto, 
analogo a quello del nazireato (Hom. XI in Levit., 
PG 12, 531). Non c’è ancora segno di vita comune, 
se si eccettua l’episodio, severamente giudicato come 
un abuso, di vergini di diverso sesso coabitanti 

«sub praetextu pietatis » (Epist. Clem. ad virgines I, 
1o, PG 1, 402; Cipriano, Ep. 62, 4, PL 4, 369). 

D) La fioritura del IV secolo. Al IV secolo compare 
la consacrazione liturgica delle vergini, come fa fede 
l'affresco delle catacombe di Priscilla: naturale evo- 
luzione della distinzione più volte affermata tra 
asceti e semplici fedeli, che per se stessa non porta 
una sostanziale mutazione. È certo che il M. nel 
IV secolo è già costituito. L’ascetismo ne è sempre 
la base spirituale. Quali altri elementi s’aggiunsero 
a creare la nuova forma? 

a) La normale evoluzione interna dell’ascetismo. 
Il M. accetta l’ascetismo come dedizione totale alla 
perfezione cristiana: che il cristiano viva nella comu- 
nità o da essa del tutto isolato (eremita) o ad essa 
vicino (anacoreta) non fa differenza. Si passa dalla 
prima alle altre due forme per desiderio di maggior 
perfezione. L’asceta nella comunità subiva neces- 
sariamente la vita degli altri e le restrizioni della 

convivenza (è da credere che vi svolgesse ordinarie 
attività) e non poteva dunque essere tutto di Dio, 
se non per eccezionali possibilità e con straordinari 
sforzi di‘interiore isolamento. Essere soli o in una 

società esplicitamente ereata e dedicata alla perfe- 

zione parve il mezzo più sicuro e più rapido di unione 

totale con Dio. 
b) Fuga dalla persecuzione. Nel sec. III gli editti 
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imperiali contro i cristiani (v. PERSECUZIONI) Si 

estendono alla universalità dei fedeli. Le apostasie 

dovettero essere frequenti, e crearono in tutta la 

chiesa il problema dci LAPsI (v.) con Decio, e poi 

dei traditores (con Diocleziano). Molti dovettero 
sognare la solitudine, che li sottraeva alle prove 

della persecuzione. S. Paolo eremita si ritira nel 

deserto proprio durante la persecuzione di Decio 
(PiEi2sto). 

3) Ragioni speciali, locali o personali, dovettero 
suggerire la solitudine: ad es., il desiderio di sfuggire 

al servizio militare; particolarmente in Africa (cf. 

Tertulliano, De corona) era stata discussa la liceità 
della partecipazione dei cristiani all’esercito (v. 
MILITARI). 

4) La monda;nizzazione della chiesa. Con l’editto di 

tolleranza pubblicato da Costantino e Licinio, la 
chiesa entra in un periodo di pace politica e di pro- 
tezione imperiale. Sotto la persecuzione, l’anta- 

gonismo mondo-ascetismo si imponeva da sé e il 

primo termine si caricava di significati negativi che 
Vangelo ce tradizione avevano segnalato. La legge 

stessa, definendo «superstitio illicita » il cristiane- 
simo, aveva creato ai cristiani uno stato di isolamento: 

la tentazione di alleanza o di compromesso col mondo 
doveva già risultare inizio d’apostasia. Nella nuova 

situazione, mentre il mondo si fa cristiano, il cristia- 

nesimo si mondanizza. La società, senza perdere i 
vizi denunciati dal Vangelo e dagli apologisti, si 

apre ai cristiani. Come potranno ora i cristiani 
difendersi dalle suggestioni d’una società che non li 

considera più come nemici? Ecco irrigidirsi le regole 

per gli asceti e le vergini. Ecco sorgere la discussione 
circa l'essenza dell’ideale morale evangelico, circa la 

vera « vita apostolica » o cristiana: si tende subito 
a identificarla con la vita monastica, considerandosi 
l’altra, la vita ordinaria nel mondo, come una forma 

tollerata c diminuita di cristianesimo. Prima del 
IV secolo, il cristiano, asceta o no, avvertiva la sua 

precaria posizione nel mondo e urgente il comanda- 
mento di tenersi preparato al sacrificio di tutto, 

vita compresa. Ora invece sorgono le basiliche 
costruite dagli imperatori convertiti, le leggi si 
modificano in favore della società cristiana, la chiesa 
è il fermento del mondo e della nuova civiltà: la 
solitudine creata un giorno dalle leggi di persecuzione 

ora è tolta. E l’asceta si pone da sé l’obbligo di 
distaccarsi da un ambiente che continuava a presen- 
tare pericoli e remore spirituali: l'isolamento, che 
prima ascetica interiore e la persecuzione costrui- 
vano, ora è oggetto di ricerca personale: dal mondo 
di prima si usciva con l’anima, ora si sente il bisogno 
di uscirne anche col corpo. 

Si separano nettamente gli asceti dagli altri cri- 
stiani e nasce l’organizzazione del M., che introduce 
progressivamente abito, voti, regole particolari. Il 
M. è l’antico ascetismo che si esteriorizza e sì con- 
solida in una istituzione. 

Per la bibliogr., veramente sconfinata, dobbiamo 
rinviare ai bollettini e ai repertori delle riviste di 
storie della chiesa, della spiritualità, della vita 
monastica, ad. es.: G. CHARVIN, Bullettin d’hist. des 
origines monastiques, in Rev. Mabillon 34-35 (1944-45) 
1*-33*, 34*-48*, 39 (1949) 145*-52*, 40 (1950) 
153*-60*, 42 (1952) 237*-44*, 245*-60*, 261*-68*, ecc. 
PHIL. ScHmit in Rev. bénéd. 59 (1949) 137*-92*, 62 
(1952) 209500 ecc.; BeNnNO a St. Joseph in Etudes 
carin. 2 (1948) s61- -610, 3 (1949) 132-219, ecc. v. le 
note bibliogr. ai paragr. segg. 

P. pe LagBrIoLLE nel III vol. dell’Histoire de 

l’Eglise di Fliche-Martin. — H. Kocun, Quellen zur e 

Gesch. der Askese u. des Mbnchtums in der alten ve 
Kirche, Vibingen 1933. — K. Heussi, Der Ursprung a 
des Monchtums, Tiibingen 1936. — J. LAVIGNE, È 
Opposition au monachisme naissant, in Rev. ecclées. È 
de Liège 38 (1951) 374-78. — A. ADpam, Grund- n 
begriffe des Monchtums in sprachlicher Sicht, in è 
Zeitschv. f. Kirchengesch. 65 (1953-54) 209-39: lo 
studio semantico del termine greco smornaclos e dei 
corrispondenti copti, siriaci e latini mostra accezioni = 
diverse in oriente e in occidente. — L. TH. A. LoRIÉ, 
Spiritual terminology in the latin translations of the 
« Vita Antostii >», con riferimento alla letteratura 
monastica del IV e V sec., Nijmegen 1955. — W. 
Nic, Von Geheimmnis der Méònche, Zùrich-Stuttgart 
1953: un professore di teologia protestante che vol- 
garizza presso i protestanti l’ascetismo (descritto 
vagamente) di 11 fondatori di ordini, da S. Antonio i 
eremita a S. Ignazio di Loyola e S. Teresa d’Avila. — # 
W. DirKs, La réponse des moines, vers. dal tedesco, 4 
Paris s. a. [1955]. Mentre per Nigg il M. ha il suo 
«segreto » eterno nella «vita mistica », per Dirks 
esso è una «risposta » ai bisogni di un'epoca parti- 
colare, un esempio, e quindi deve adattarsi alle 
esigenze varie dei tempi affinché sia sempre un esem- 
pio di vita evangelica. 

II. Storia e geografia del M. primitivo. Perce- 
piamo il fenomeno del M. quando è già presente nel- 

la storia, definito e maturo. Ce ne informano materiali 45 

abbondantissimi di vite e detti di monaci, la cui stori- LI 
cità, genuinità e autenticità costituiscono problemi i 
aperti. Tentazione perenne è quella di vedervi soltanto 
pie LEGGENDE (v.), sante fantasie, storie e mirabilia 

edificanti. Se non è possibile accogliere questi mate- 
riali come fonti storiche (a volte lo scrittore stesso 
confessa i suoi intenti puramente parenetici), 

ingiusto non riconoscere la verità di indicazioni 
biografiche e geografiche concordanti con altre infor- 
mazioni. L’antica letteratura monastica, anche 

quando mira, anziché alla storia vera di personaggi 
e di istituti, all'edificazione spirituale attraverso uno 
schema di virtù e di interventi divini, è sempre una 
fonte importante in quanto ci fa sentire il sapore 
spirituale generico dell’antico M. e in quanto infiuì 
potentemente sulla formazione delle generazioni mo- 
nastiche posteriori (v. LEGGENDE, PADRI [vite dei]). 
Piglierebbe virgole per corna chi la giudicasse coi 
criteri del genere storico: badi che cessata la 

persecuzione, essa vuol sostituire le leggende dei 
martiri e, anziché la meravigliosa costanza del mar- 

tire, vuol narrare la meravigliosa costanza dell’asceta: 
gli ostacoli e i benefici spirituali si ipostatizzano in 
mostri, demoni, angeli, interventi miracolistici del 
cielo .... Ma straccerebbe un prezioso documento 
chi non vi sentisse una « mentalità » generale del- 
l’antico M. 

A) M. antoniano. Le prime testimonianze sul M._ 
ci portano in Egitto davantì a due grandi nomi; 
S. PaoLo (234-347) e S. ANTONIO (251-356), eremita. 
il primo, anacoreta il secondo. Eremita è chi vi 
nel deserto fuori d’ogni contatto umano; azaco. 
chi vive in solitudine ma nelle vicinanze dî sn 
abitate. Quest'ultimo M. era la ona più con 

iniziato alla vita MODasticai da n Fecchisi 
moltissimi anni conduceva. vita ea I 

coreti non erano rari i e. che sì Sì 
una cella o în una tomba per anni e anni, i O 
il vitto dalla. pubblica carità verevena uni 



apertura; a questi S. Gerolamo aggiunge i « remo- 

botl. » da lui assai male giudicati (Epist. XXII, 34, 
PL 22, 419). 

Il primo ordinatore del M. è S. AxTONIO (v.). 
Il ritiro di S. Paolo nel deserto non ha imitazioni; 
quello di S. Antonio suscita folle di discepoli che lo 
seguono (inizi IV sec.) nel vecchio castello abban- 
donato in cui ha cercato rifugio, vivendo però cia- 
scuno isolatamente: S. Antonio ne diventa il diret- 
tore spirituale, diffondendosi la sua autorità da 
Licopoli al Mediterraneo. Verso il 307 ILARIONE (v.), 
dopo una visita a S. Antonio, inaugurò la vita ere- 
mitica in Palestina a poca distanza da Maiuma. 

La cosiddetta «regola di S. Antonio » è derivata 

dalla vita di Antonio scritta da S. ATANASIO (v.) 
# rifugiato presso ì monaci della Tebaide (356-362). 
anse È una lunga esortazione di Antonio ai monaci che 

ha vivevano nel vecchio castello presso l’attuale Memun 

"= e a quelli che lo raggiunsero poi nel nuovo rifugio 
del monte Qolzum (Antonio vi si era ritirato dopo 
il 312; solo verso il 340 permise che due discepoli 

spo vivessero con lui: fu l'origine di Deir-el-arab, uno 

See” ‘dei pochi conventi copti ancora esistenti: qui lo 

sos visitò S. Paolo verso il 340). Visi prospetta un estremo 
“ip individualismo solitario, introspettivo, puramente 
= contemplativo, dove l’anima è sola con Dio, conti- 

nuamente turbata dalla presenza del maligno. 

Antonio è tutto intento a spiegare come ci si guarda 
dai demoni; l’impresa dell’amare Dio si svolge quasi 
tutta nell'impresa di sconfiggere Satana. Donde 
l’importanza annessa all’ascetismo corporale: digiuni, 
veglie, orazioni prolungate, denudamenti, sopporta- 

zione delle intemperie, il tutto lasciato alla scelta 
del monaco (e la discrezione non è sempre la virtù 
che più vi si ammiri). Ci sbigottiscono questi «atleti » 

del Vangelo, acrobati della vita spirituale, quando 
organizzano tra di loro dei veri concorsi o campio- 

a nati di ascetismo, quando si sforzano di superarsi 
nella durata delle preghiere e dei digiuni, nella 

severità delle penitenze e gioiscono d’aver conqui- 
stato il premio; quando si sdegnano di essere costretti 
a nutrirsi di cibi corporei, essi che ambiscono l’am- 

a brosia celeste, quando rifiutano il riposo per la nobil- 
mente strana ragione che gli angeli non dormono. 

Sbaglieremmo peraltro a riderne: nella loro vita 
c'è la grande ansia autenticamente evangelica di 
«morire al mondo », di donarsi interamente a Dio. 
Non sono sprecati gli elogi di S. Gerolamo, di S. 
Gregorio Naz., di S. Giovanni Cris., di PALLADIO (v.). 
Essiì sono fonti luminose che diffondono la luce su 
tutta la terra; i loro canti imitano la salmodia degli 
angeli; il loro spirito è rapito in Dio ancor prima 
che la morte lo distacchi dal corpo; vivono nelle 
caverne come nel cielo; le loro lacrime servono a 

| cancellare i peccati del mondo, esclama il Nazian- 
| zeno, che in quegli asceti vedeva la forza capace di 

. 
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no, che in Egitto tendevano a mitigarsi, 
o ancor più accentuate, fino a raggiungere 

‘hebanische Monche, ihr ashketisches 
n, in Archiv f. Liturgiewiss. 2 

‘dal conc. di Calcedonia 

ne araba (640), Louvain 1914. — 
one le Grand, père des moînes, 
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Frib. i. S.-Lyon 1943. — M. Marx, Zncessant prayer 
in ancient monastic literature, Roma 1946: conside- 
razioni sulla spiritualità monastica quale risulta 
dalla Vita Antosii scritta da Atanasio. — Antonius 
magnus eremita. Studia ad antiquuni M. spectantia 
di vari autori, a cura di B. STEIDLE, Roma 1956 
(e Studia Anselmiana» 38), con prospetto degli 
studi antoniani negli ultimi 30 anni (p. 13-34, L. 
von HertLING). Tra i contributi di valore generale 
segnaliamo: il monaco come « uomo di Dio » (p. 148- 
200, B. STEIDLE), come martire (p. 201-28, E. E. 
MALONE), confronto di Antonio con Pacomio ce il 
passaggio (evoluzione, non rivoluzione) dall’eremi- 
tismo al cenobitismo (p. 66-107, H. Bacirt), la per- 
sistenza dell’ideale di Antonio nel M. medioevale 
(p. 229-47, J. LECLERCO), nell’iconografia (p. 248- 
53, G. FERRARI) e sua attualità (p. 45-65, E. T. 
BETTENCOURT); terminologia dell’antico M. siriano 
(p. 254-67, E. Beck), la «mistica del cuore» in 
Gregorio Niss., nel psecudo-Macario e nei messaliani 
(p. 268-82, A. KEMMER), lo stato attuale sulla 
questione della £Regula Magistri (p. 283-306, G. 
PENCO). 
B) M. pacomiano. Con S. Antonio il M. eremitico 

e anacorctico genera i « monasteri », che sorgono gli 
uni vicino agli altri come le laure (« monastero » è 
detto la cella del solitario). Ma non v’è ancora comu- 
nità di vita tranne che nella partecipazione agli atti 

liturgici. 

Da questo tipo di vita viene PacomIO (v.), che 

inizia il cenobitismo, cioè la vita comune, svilup- 

pata poi dai suoi successori immediati. La prima 

comunità sorge nell’alto Egitto, a Tabennesi, versa 
il 315. È un fatto nuovo e grande che lascia vasta 
traccia nella letteratura. Pacomio fonda altri 8 

conventi per soddisfare le richieste dci postulanti: 
Pebù, Scenesit, Temusson, Tebiu, Akmin (tre), 
Fenum. Sorgono due conventi per donne, uno a 

Tabennesi sotto la direzione della sorella di Pacomio, 

un altro a Tesmin. (Anche S. Antonio, quando decise 
di ritirarsi, collocò la sorella presso alcune vergini 
che convivevano). 

Il sorgere del cenobitismo non declassò l’eremi- 
tismo, che fu sempre tenuto come l’aristocrazia del- 
l’ascetica. Nel M. antico la vita eremitica pare che 

rimanga pur sempre il vertice e l’ideale finale della 
vita cenobitica. E non va senza gravi restrizioni il 

dire che il monaco è considerato (per es. nella Regola 
di S. Benedetto) più come membro della comunità 
che come persona individua; semmai si deve dire che 
la vita comunitaria è un «mezzo » per svolgere il 

dramma rigorosamente personale della propria edu- 
cazione e santificazione. Peraltro il cenobitismo 
rispondeva all’esigenza di un altro tipo monastico, 
che evitasse le difficoltà straordinarie dell’eremitismo 
e gli inconvenienti cui aveva dato luogo, e che realiz- 
zasse i valori della vita associata in comunità fra- 
terna, i quali sono diversi dai valori della vita soli- 
taria ma sono pur essi autenticamente cristiani ed 
evangelici: il solitario è il paradigma dell’individuo, 
il cenobio è il paradigma della società che viaggia 
verso Dio. S. Antonio apprezzò molto l’opera di 
Pacomio, morto circa dieci anni prima di lui. 

Ogni monaco ha la sua cella, non più isolata 
bensì situata in un edificio comune (più tardi nella 
cella vivranno tre monaci). Ogni casa comprende 
una ventina di celle. Il monastero è il complesso 
risultante da più case; un alto muro di clausura ne 
delimita la proprietà. V’'è una chiesa per la comu- 
nità, un refettorio con cucina e dispensa, una fore- 

steria per gli estranei. Il monaco, oltre una tunica 

senza maniche, stretta da una cintura di cuoio, 
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indossa una pelle di capra conciata e in più un corto 
mantello con cappuccio. 

Nel tipo di spiritualità si introducono due novità. 
È imposto per regola il lavoro, che tronca ogni discus- 

sione sull’obbligo di vivere come gli angeli nella sola 
preghiera e nella penitenza; esso rimedia tra l’altro 

all’oziosità, sorgente di cattivi pensieri e permette 

di aiutare le opere di carità. La seconda novità è 

l’organizzazione gerarchica del convento, quindi la 
ubbidienza che disciplina la vita e regola le morti- 
ficazioni individuali dei monaci. Questi son distri- 

buiti in decurie, alle quali presiedono i decurioni. 
Le decurie son raggruppate in centurie, sotto il 

comando di un centurione. Tutto il convento è 
diretto da un superiore generale, il padre di tutti. 

l'unziona anche un economo e un dispensiere. Tutti 
i conventi fanno capo al superiore di Tabennesi 

prima, poi a quello di Pebù. Non mancarono le 

ribellioni coniro il governo centrale (ad es., di coloro 

che desideravano asprezze non permesse dalla regola: 
è il caso famoso di Scenute, superiore di Akmin). 

La regola di Pacomio s’era preoccupata di instaurare 

un regime sopportabile, pur lasciando a ciascuno, 

dentro certi limiti, la libertà di maggiori austerità: 

il cibo doveva essere sufficiente, parche le preghiere 

obbligatorie. Non c’erano voti, ma solo impegni ad 

osservare i doveri del proprio stato, indicati nell’ub- 
bidienza, castità e povertà. Pacomio, che non era 

sacerdote, non desiderava che i monaci lo diventas- 

sero; il monaco sacerdote non aveva onori o man- 

sioni particolari. 
S. GIROLAMO, nella traduzione della regola paco- 

miana, ci lascia la descrizione di un monastero tipo 
(Pl *29,1054S), P. Y. EMmERY, L’engagement céno- 
bitique, forme particulière et concràte de disponibilité, 
in Verbum Caro 10 (1956) 133-60: la preoccupazione 
di rendersi disponibili induce a passare dal celibato 
alla solitudine, dalla solitudine alla vita comune, 
e a integrare la vita comune nella vita della chiesa 
a servizio dei fratelli. — H. BacHT, L’importance 
de l’idéal monastique de St Pac6me pour l’Iistoire 
du monachisme chrétien, in Rev. d’ascét. et de mystique 
6 (1950) 308-26; un’eco letteraria di S. Pacomio si 

trova in S. Basilio, Giov. Cassiano, S. Cesario di 
Arles, Aureliano di Arles, S. Benedetto, perfino in 
S. Ignazio. Più profonda influenza esercitò Pacomio 
sulle basi stesse del M., specialmente con la sua 
concezione del xowvòg Bios (clausura, uniformità, 
povertà, obbedienza, prudente misura). — v. sotto A), 
bibl. generale e PacoMIO. 

C) M. basiliano. La riforma pacomiana incontrò 
favori vastissimi anche in oriente, dove negli stessi 

anni si moltiplicavano asceti e monasteri. L’espe- 
rienza di questi monasteri guidò S. BasILIo (v.) a 
una riforma che prevedeva costumi più dolci e 
regolari, più disciplinati e meno severi. 

Basilio aveva visitato gli asceti in Egitto, Pale- 
stina, Celesiria e Mesopotamia (356-357). Tornato 
in patria, fondò (c. 360) a Neocesarea del Ponto 
un suo monastero. In Asia Minore sussistevano 
istituzioni monastiche che risalivano a Eustazio 
di Scbaste (v.), maestro e amico di Basilio, fino a 
quando i due furono divisi circa lo Spirito Santo. 
L’esperienza di Eustazio si era estesa nell’Asia 
Minore, nella Paflagonia, nell’Armenia. Basilio volle 
imitare il monastero di Sebaste e chiese a Eustazio 
alcuni monaci come aiuti per la propria impresa. 
Dovette poi liberarsene per l’insopportabile inva- 
denza. Il santo aveva scarsa stima dell’eremitismo, 
anzi lo giudicava pregiudizievole alla carità cristiana 
(per es., trascura l'edificazione dei compagni: cf. 

VE 
| ne dine e 

Grandi regole, VII, PG 31, 932 s). Non amava neanche 

il cenobitismo pacomiano: riteneva che l’eccessivo 
numero di monaci in un convento non servisse alla 
spiritualità, che la limitata vita comune lasciasse 
troppo spazio all’arbitrio individuale, che l’autorità 
del superiore fosse troppo ridotta e le pene inflitte 
ai monaci troppo severe. Il rigorista Basilio, che 
mitiga le asprezze monastiche, compare là dove 
detta una concezione più stretta della comunità: 
il convento non è l’accolta di molti solitari, ma è 

vera casa di vita comune, sotto la rigida guida del 

superiore. E compare là dove detta una concezione 
monastica dell’ideale cristiano. v. MonDpo. 

A Neocesarea appare per la prima volta il ceno- 
bitismo completo: tutto è comune, il tetto, il pasto, 
il lavoro, la preghiera quotidiana e sono esclusi 
anche quei residui di eremitismo che la regola 
pacomiana conservava. Per Basilio l’ideale cristiano 
è il cenobitismo perché la perfezione individuale 

non può essere disgiunta dalla carità attiva verso 
il prossimo, dallo zelo per la perfezione dei confra- 

telli, dalla cura dei bisognosi. Di fatto egli annette 
ai monasteri ospedali e ricoveri per malati, prepone 

dei monaci alla direzione di orfanotrofi, accoglie 
nei monasteri i giovani da educare, inculca l’obbligo 
di edificare i visitatori i quali devono vedere nella 

sobrietà dei monaci il modello della moderazione 
nell’uso degli alimenti. Per Basilio l’ideale monastico 
è lo stesso ideale cristiano: i cristiani sono veri 
cristiani quando diventano veri monaci. Ma scon- 

siglia i virtuosismi dell’ascetismo eremitico. Insegna 
che il lavoro ha più pregio delle austerità (il lavoro 
consisteva nella coltivazione dei campi). L’ufficio 
divino raccoglieva i monaci in chiesa sei volte al 
giorno; e durante la notte i monaci si alzavano 
per salmodiare fino all’aurora. Il tempo risultava 
così totalmente occupato da azioni comuni, compren- 
denti la preghiera, il lavoro e la lettura della Bibbia. 

Il M. basiliano divenne il M. di tutto l’oriente, e 
la sua storia si confonde in gran parte con la storia 
della chiesa bizantina. Le regole apparvero in due 
opere dello stesso Basilio: le Grandi regole (PG 31, 
889-1052), che sono il riepilogo di 55 trattenimenti 
spirituali circa le basi della vita religiosa, e le Piccole 
regole (PG 31, 1051-1306), che costituiscono l’appli- 
cazione pratica dei principii sopradettì, quasi solu- 
zioni di casì di coscienza per ì religiosi (in numero di 
313). In occidente si diffuse il libero rimaneggiamento 
di Rurino d’Aquileia (v.), che dai due trattati 
ricavò un complesso di 203 canoni, testo utilizzato 
da S. BENEDETTO (v.) che peraltro conosceva alcuni a 
passaggi di S. Basilio da altre fonti. Certo, Bene- 
detto deve a Basilio più che ad ogni altro legislatore È 
monastico (cf. BurLER in Enc. Brit., art. « Basilian Sa, 
monks »), benché lo stile generale e i presupposti = 
dottrinali del M. benedettino siano ben diversi. — 
Per la bibl. v. sotto E). 
D) I1 M. siriano e mesopotamico. Si dice comune- 

mente che ì fondatori del M. orientale sono partiti 
dalla scuola egiziana di Antonio e Pacomio. Gli 
specialisti ritengono che il M. in Siria si è sviluppato 
all'infuori di influssi stranieri, e che i metodi del- — 
l’ascetismo egiziano furono introdotti in Persiìa 
soltanto verso la fine del VI secolo. Che non vì siano — 
fonti storiche precise riguardanti il M. siriano, —_ 
come ve ne sono per il M. egiziano, non è motivo 
sufficiente per affermare che il primo è una îmita- — 
zione del secondo. L'opinione comune riguardante | 
l'origine egiziana del M. siriano è basata su un testo - 
della vita di S. Ilarione compilata da S. Girolami 
anche ammettendo l’esistenza nel IV secolo 
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eremita Ilarione, si tratta di un racconto largamente 
leggendario che non permette una conclusione sto- 
rica certa. 

Altra fonte su cui sì basano i sostenitori dell’origine 
egiziana del M. siriano è la tradizione siriana di 
Mar Awgin (Eugenio), discepolo di S. Pacomio, il 
quale avrebbe fondato il primo monastero siriano 
verso il 325. Ora, è difficile pensare che Eugenio 

fondasse nel 325 un monastero sul modello di quello 
fondato da Pacomio nel 323; se invece Eugenio 
fonda il proprio monastero più tardi (prima del 363), 
il fatto non costituisce più novità, poiché tanto in 
Siria quanto in Mesopotamia vi erano già dei monaci 
e dei monasteri. 

In realtà il richiamo della solitudine, il desiderio 
di mortificazione e di preghiera, la vita anacoretica 
ed eremitica, applicazione, sotto una data forma, 
dei consigli evangelici, non dovette essere monopolio 
di un determinato paese d’oriente. Dire che S. An- 
tonio è stato il fondatore del M. significa sempli- 
ficare la realtà storica. Dobbiamo pensare che la 
tradizione ha voluto far risaltare i profili di alcuni 
personaggi particolarmente distinti nella vita mona- 

5 det; stica ed attribuire loro tutto il merito delle fondazioni: 
"SIE: attribuzioni di paternità molto frequenti nella storia. 

e Benché non possediamo nomi di personaggi celebri 
ai quali possiamo far risalire l’iniziativa del M. in 
Siria e in Mesopotamia, crediamo di dover dire per 
ora e fino a prova contraria che le istituzioni mona- 
stiche si sono stabilite e si sono sviluppate contem- 
poraneamente in Siria, in Mesopotamia ed in Egitto 
sotto la propulsione degli stessi motivi storici e 
spirituali. 

nobitique et la réactior dans l’ancien M. syrien, in 
‘Rech. de science relig. 47 (1959) 401-07: reazione di 
Alessandro l’Acemeta, Rabbula di Edessa, Isacco 
d’Antiochia contro il cenobitismo, e decadenza del- 
l’antico M. — Ip., The origin of monasticism in Me- 
sopotamia, in Church history 20 (1951) n. 4, p. 27-37. 
— S. Jarcy in Proche Orient chrétien 1954. 
E) Il M. orientale. Se si bada alla propagazione 

del M, orientale, si ha da cominciare dall’Egitto, 
culla del M.: «Se vi recate in Egitto, troverete una 
solitudine che supera ogni paradiso. Incontrerete 
seicento cori di angeli, rivestiti di forma umana, 
folle di martiri, assemblee di vergini. In quei luoghi 
il regno di Satana è stato distrutto e vi risplende 
il regno del Cristo. I vostri occhi contempleranno 
l’esercito di Cristo, il suo popolo regale, il quadro 
d'una vita celeste. Le donne rivaleggiano cogli 
uomini. Il cielo coi suoi grappoli di stelle non pareggia 
Egitto decorato dalle celle dei suoi monaci» (S. 

GIOVANNI CRIS., PG 57, 87 s). RuFrIno (Hist. monach. 

ari a quella dei comuni fedeli: attorno ad ogni 

| terrestre è nata una città celeste (cf. PG 65, 
). S. GiroLaMo parla di 50 mila monaci (PL 23, 

quadri del M. sono entusiasticamente dilatati, 

te erano disseminati di monasteri o di 
uan al Cairo: eremiti, anacoreti, monaci 

ani riempivano la vallata, A 

A. V66Bus, Sur le développement de la phase cé- - 
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si scaglionavano poi sul presunto itinerario seguito 
dal popolo ebreo nella sua fuga: più di tutti celebre 

era il monastero del monte SINAI (v.), già noto prima 
che il pseudo Nico (v.) e il figlio Teodulo vi si stabi- 

lissero, come risulta dalla Peregrinatio Etheriae. 

In Palestina nelle località vere o presunte dci 
fatti biblici si fissarono comunità monastiche: il 
monte Nebo, la patria di Giobbe, quella di Elia, 

«il giardino di S. Giovanni Battista », soprattutto 
le rive del Giordano, Betlemme e Gerusalemme. Le 

origini del M. palestinese si fanno risalire a S. ILA- 
RIONE (v.) che presso Gaza verso il 306, dopo una 
visita di due mesi a S. Antonio, aprì il primo mona- 

stero. Il suo insegnamento giunge fino a Cipro, dove 

l’organizzazione dci M. spetta a S. EriranIO (v.). 

In Siria, grande centro monastico è Antiochia 

con le vicine montagne: qui S. GiovanNI CRIS. (v.) 

passa alcuni anni della sua giovinezza; qui si svol- 

gerà (sec. V) la eccezionale vita di S. SIimreoNE 
Stilita, che ebbe non pochi imitatori. A est di An- 
tiochia fiorisce di monaci il deserto di Calcide, dove 

visse anche S. GIRoLAMO (v.). 

Nelle altre regioni salgono in fama nella storia 
del M. Tiro in Fenicia, Apamea nella Celcsiria, 

Edessa nell’Osroene, Nisibi in Mesopotamia (dove 

visse S. EFREM). Armenia, Paflagonia e Ponto devono 

i primi monasteri a Eustazio di Sebaste (v.), disce- 
polo di Ario e amico di S. Basilio; ma la organizza- 
zione monastica dell’Armenia (la Piccola Armenia 
dipendeva ecclesiasticamente dal patriarca di Cesarea 

in Cappadocia, mentre la Grande Armenia era sotto 

la giurisdizione del catholicos di Seleucia), nonché 

del Ponto e della Cappadocia (le due regioni del- 

l’Asia Minore in cui il M. fu più diffuso) è merito di 

S. Basilio (v.). A Costantinopoli, che, prima di 
Teodosio pare abbia avuto il solo monastero di 

Isacco, già sotto Giustiniano, il legislatore civile 

del M., si contano c. 80 monasteri (un documento 
del 546 contro l’ex-patriarca Antimo è firmato da 

73 archimandriti, cioè capi di monasteri), che sal- 
gono a molte centinaia nel sec. X. In questo secolo 
comincia la colonizzazione monastica del monte 
Athos (v. GRECIA). È famoso, all'entrata del Bosforo, 

il monastero di Gomon, fondato (inizi del 400) 

dal funzionario imperiale Alessandro, con l’obbliga- 
zione della preghiera ininterrotta, notte e giorno, 
dalla qual pratica derivò ai monaci il nome di Acek- 
METI (v.), cioè di non dormienti. 

Les sainis imoines d’orient del sec. IV, testi scelti 
(Vita di S. Antonio di Atanasio, Regola di S. Pa- 
comio, scritti ascetici di S. Basilio, Istituzioni e Con- 
ferenze di Giov. Cassiano) e presentati da PLac. 
DELSEILLE, Namur 1959. 

PL. DE MEESTER, De monachico statu juxta disci- 
plinam byzantinam. Statuta selectis fontibus et com- 
mentariis instructa. Indices, Città del Vat. 1942 
(pp. XXXIX-532): lavoro capitale ove i principii 
del M. orientale, tratti dall’analisi delle fonti, sono 
esposti in forma ora descrittiva e storica, ora in 
forma imperativa canonica (come se l'opera volesse 
elaborare un codice di diritto canonico monastico 
orientale). Il valore del lavoro sta soprattutto nelle 
note (p. 67-408), che raccolgono una massa enorme 
di materiali concernenti la vita monastica dalle 
origini ai nostri giorni in tuttii paesi di rito bizantino. 
La forma di Statuta sembra un po’ contraria al carat- 
tere del M. orientale che non ha un'organizzazione 
giuridica unificata. — H. DELEHAYE, Byzant. mona- 

sticism, in Byzantium. An introduction to cast roman 

civilization, Oxford 1948, p. 136-605. — P. CHARANIS, 
The monastic properties and the state in the byzant. 
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Empire, Cambridge (Mass.) 1948. Molti imperatori 
(tra cui Rom. Lacapeno, Niceforo Foca, Basilio II) 
ientarono di limitare l’estensione della proprietà 
monastica che minacciava la piccola proprietà ter- 
riera divenuta dopo Fraclio uno dei cardini del- 
l'impero, ec danneggiava l’erario dello stato; più 
tardi gli imperatori giunsero anche alla confisca dei 
beni ecclesiastici. Ma questi interventi non ebbero 
effetto durevole e le enormi proprietà monastiche 
sopravvissero all’impero, tanto il M. era legato alla 
società bizantina. — PHYTRAKIS (in greco), I monaci 
come maestri comuni nell’antica chiesa anatolica, 
Atene 1950. — E. HERMANN, Die Rhaufige u. tagliche 
Komnu;ntion tin den byzant. Klòstern, in Memorial L. 
Petit (Bucarest 1948) 203-17. — Ip., La « stabilitas 
loci » nel M. bizantino (esiste ma ha diverso signi- 
ficato che in occidente: passare da un monastero 
all’altro può essere considerato come lodevole ricerca 
di perfezione), in Orient. christ. periodica 21 (1955) 
1153-42. — LE. AMAND DE MENDIÉTA, Le système 
cenobitique basilien compari au système cénobitique 
pachòmien, in Rev. de lhist. des relig. 152 (1957) 
31-80. — Sludia patristica, di vari autori, a cura di 
[KK. ALAND-I. L. Cross, II (Berlin 1957) 379-454, 
studi sul M. orient. — E. HERMAN, Ricerche sulle 
istituzioni monastiche bizantine. Typica ktetorica, 
caristicari e monasteri «liberi», in Orient. christ. 
periodica 6 (1940) 293-375. — Homkélies di Filosseno 
di Mabbug, insigne maestro del M. siriano del 
sec. VI, vers. francese (la prima) con note di E. 
LeMoINE, Paris 1956 (pp. 564), con introduzione. 

M. A. Lour, La vie monastique vue per un moine 
du mont Athos, in Istina 6 (1959) 9-32, a proposito 
del libro « Tra cielo e terra », Atene 1956, di TH. 
DioNnysaAaTos, con un estraito sulla morte di un 
eremita. v. GRECIA, MonTE ATHOS, PALAMA. 

M. J. RoueT DE JOURNEL, Monackisme et mona- 
stéres russes, Paris 1952: caratteri del M. ortodosso 
c, in particolare, russo (fedeltà all’ideale eremitico 
donde trasse origine, organizzazione amministra- 
tiva, importanza economica e politica dei centri 
monastici sviluppatisi attorno alle vecchie laure), 
storia particolare di alcune celebri istituzioni (Kiev, 
Petscherski, Troitski-Sergjjev, Solovki, S. Ales- 
sandro Nevski, Optina, Pustyna, Monte Athos. — 
E. Beur-SiGEL, Pridre et sainteté dans l’Eglise russe, 
Paris 1950: i santi russi canonizzati, i tre tipi di 
santità russa: «sofferenti», «folli per Cristo » del- 
l'antica Russia, «starets» dei secc. XVIII-NIX; 
seguc un saggio sulla funzione del M. (esemplare, 
educativa) nella vita spirituale del popolo russo. — 
I. Rezac, De M. secundum recentiorem legislationenm 
russicani, Roma 1952. — I. SMoLITSCH, Russisches 
Monchtum, Wirzburg 1953. — R. L. OECHSLIN, Le 
M. et la spiritualité russe à travers V’ histoire, in Vie 
spirit. 37 (1955) aoùt, p. 155-70. — J. MEYENDORFF, 
Partisans et ennemis des biens ecclésiastiques au sein 
du M. russe au XV et AVI s., in Irenikon 29 (1956) 
28-46, IS5I-64. — v. RUSSIA. 

Nell’estremo meridione d’Italia verso il VI secolo 
cominciarono a rifugiarsi i monaci greci, cacciati 
dalle persecuzioni arabe e iconoclaste. Di ogni regola 
(anacoreti, cenobiti, laici) portarono nelle terre d’ac- 
colta non solo lo spirito religioso della patria d’origine 
ma anche la cultura del mondo bizantino allora in 
pieno sviluppo. Nei secoli che seguirono una splen- 
dida fioritura di santi scienziati ed artisti illumina le 
contrade meridionali, si diffonde in tutta Italia e 
oltralpe. Artisti, letterari, cantori, musicisti, uma- 
nisti, questi religiosi coltissimi e apprezzati divul- 
gano la civiltà bizantina nel decadente mondo romano 
educano alla bellezza dell’arte numerosi discepoli, 
iniziano i semibarbari che occupano l’Italia meri- 
dionale, influiscono profondamente sulla vita cul- 
turale, civile e politica delle genti ospitanti. Le loro 
biblioteche sono ricche, i loro monasteri sono fucine 
di pietà e d’arte: la civiltà è al loro seguito come la 
santità. Il periodo di massimo splendore di questa 

viri, il M. in Gallia appare come sviluppo 
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istituzione giunge fino al 1300: Boccaccio e Petrarca < 
sono gli ultimi grandi allievi di tanti maestri. Poi 3 
vicissitudini varie, spoliazioni, ostilità fanno deca- A 
dere l’istituzione. — M. PETTA, Saggio bibliogr. sui 5 
monasteri basiliani d'Italia, in Bollet. della badia . 
greca di Grottaferrata 5 (1951) 46-76. — M. ScaDpuTO, 5 
Il M. basiliano nella Sicilia medievale. Rinascita e È 
decadenza (secc. XI-XIV), Roma 1947. — F. Russo, 
IL M. calabro-greco e la cultura bizantina in occidente, 
in Bollett. della badia greca di Grottaj. 5 (1951) 5-29. 
— S. Borsari, Sulla cultura letteraria nei monasteri 
bizantini del mezzogiorno d’Italia, in Archivio storico 
per la Calabria e la Lucania 18 (1949) 139-46. — 
Ip., Monasteri bizantini nell'Italia meridionale lon- 
gobarda (sec. X-XI), in Arch. stor. per le prov. napo- 
letane 32 (1951) 1-16. — H. M. LAURENT, Les mona- 
stères basiléens de Calabre et la décime pontificale de 
1274-1280, in Rev. d’ascét. et de mystique (MEél. 
Villers) 99-100 (1949) 334-55, con elenco dei mona- 
steri basiliani di Calabria e rispettiva bibliogr. — i 
T. Mixisci, Un importante documento per la storia 
dei monasteri basiliani di Calabria e delle loro biblio- 
teche nel sec. XV, ivi p., 137-47: atti della visita ai ì 
monasteri italo-greci compiuta dall’archimandrita 
Atanasio Calceopilo nel 1457 per ordine di Callisto III, 9 
con elenco dei monasteri visitati. — A. BASILE, 
I conventi basiliani di Aulinas sul monte S. Elia e 2 
di S. Elia nuovo e S. Filareto nel territorio di Semi- 
naria, in Archivio stor. per la Calabria e la Lucania 
14 (1945) 19-36, 143-58, 2611-78. — R. MÉNAGER, 
La «byzantinisation » religieuse de Ll’Italie méridio- 
nale (IXN-XII s.) et la politique monastique des Nor- 
mands d’Italie, in Rev. d’hist. eccl. 53 (1958) 747-74, 
54 (1959) 5-40: l’ellenizzazione della Calabria fu 
superficiale e isolata in qualche convento; la poli- 
tica dei Normanni fu decisamente antigreca. — Vari 
articoli in L’Osseru. Rom. 23-XI-1953, 2r-II-1954, 
20-1-1956... dedicati al M. orientale nell’Italia 
merid. — v. anche GROTTAFERRATA e NILo (S.). 

IIl. M. prebenedettino in occidente. 1 tipi mo- 
nastici orientali passarono assai presto in occidente. 

a) Le prime notizie di un M. a Treviri sono della 
metà del IV secolo. S. MARTINO (v.) fonda (c. 360) 
LIGUGEÉ (v.) e (372) MARMOUTIER (v.). S. ONORATO 
(v.) fonda LÉRINS (v.) e GrovanNI Cassiano S. Vit- 

tore di Marsiglia. La spinta verso il M. sembra ve- vo 
nuta da S. ATANASIO (v.) che appunto a Treviri si a 
trovò esule nel 335. S'andavano poi diffondendo la = “SS 

regola di Pacomio tradotta da S. Gerolamo, quella s@É 

di Basilio rimaneggiata da Rufino, e la fascinosa Se 
letteratura delle Vitae Patrian (v. PADRI). Una re- 
gola propria ancora, non c’è; i monacì di S. Martino 
vivono in grotte come eremiti e accentuano le auste- 
rità del M. egiziano; Cassiano adotta un compro- ” 
messo, realizzando un cenobio come scuola prepa- = 

ratoria al M. egiziano, il quale rimane per lui, come 
per S. Gerolamo, l’ideale (infatti i monaci più anziani 
e maturi sì ritirano nelle solitudini di Lérins per — 
condurvi vita eremitica, mentre gli altrì monaci, 

meno preparati, fanno vita comune nel monastero eu 
lavorano i campi). Al lavoro dà molta importanza — 
Cassiano: vi dedica quasi tutto il libro X del suo D: 
caenobiorum institutis e sembra attribuire alla. 
scuratezza di questa pratica la rovina di alcuni 
monasteri occidentali. 

b) Uscito da Lérins, S. PaTRIZIO (v.) impianti 
IRLANDA (v.) e nelle contrade di Galles il M. egìzì 
e siriano con tutte le sue asprezze ascetiche. 

Queste generalîì indicazioni delle prime fondazioni 
trascurano il veloce moltiplicarsi dei monasteri. 
Pur ammettendo l’influenza di S. Atanasio : 

italiano: la spirituale direzione di esso fa 
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monasteri di Onorato, di Martino di Tours, di Cesario 
‘di Arles, e questi derivano da quello stesso movimento 
monastico che occupa le isole prospicienti le coste 
dell’Italia (dagli scogli di fronte a Sorrento, risalendo 
tutto il litorale, la Capraia, la Gorgona, le rocce 
liguri e quindi le isole Hyères e di Lérins). 

c) In Italia, Atanasio venne (340) con due monaci 
di Nitria, Ammone e Isidoro, e sì fermò per tre anni 
a Roma. Secondo Gerolamo (Epist. 127, 5, PL 22, 
1090), allora per la prima volta si sentì parlare di 
Antonio, Pacomio e della Tebaide. MARCELLA (v.) 
figlia di Albina, che probabilmente ospitò Atanasio, 
realizzò sull’Aventino il primo monastero femminile. 
Cf. G. D. GorpiNI, Origine e sviluppo del M. a 
Roma, in Greg. 37 (1956) 220-60: introdotto (verso 
il 340) da S. Atanasio di Aless., il M. romano attira 

al alcune donne dell’alta società; a partire dal 381 
S. Gerolamo le assiste coi suoi lumi e le difende dalle 

Pl. opposizioni sorte nel 383. 
i Non sì hanno precise testimonianze per i primi 
dae tre secoli, ma certamente esistettero a Roma anche 

lg prima di Atanasio gruppi di asceti. L’opera di Mar- 
5 cella si presenta con la nota di novità, ma sappiamo 
E che un gruppo di vergini si erano riunite attorno a 
(a Costanza figlia di Costantino, presso la tomba di 
==. S. Agnese. Il movimento ebbe l’appoggio di papa 
RS Damaso (v.), la cui sorella IRENE (v.), morta a 

vent'anni, si era consacrata a Dio. Al monastero 
giunsero vedove e fanciulle nobili della città, Sofronia, 
Felicita, Asella e, più celebre di tutte, EusTOCHIA 
(v.) figlia di PAOLA (v.), e ancora MARCELLINA (v.) 
sorella di S. Ambrogio, che aveva ricevuto il velo 
da papa Liberio la notte del Natale 352. Sorsero 
altri monasteri specialmente quando la direzione fu 
nelle mani di S. Gerolamo. Alcune signore della 

nobiltà romana abbandonarono l’Italia per darsi a 
pg: vita cenobitica in Palestina, come MELANIA (v.) 

EE» e PAOLA (v.). 
‘Bepi, In campo maschile, il primo monaco romano, 
sia sempre secondo S. Gerolamo (Epist. 66, 4, 6, PL 22, 
bre 640 s) è il senatore PAMMACHIO (v.) che, avvalendosi 

anche dell’opera della penitente FABIOLA (v.), aprì 
sul Tevere un ospizio per i pellegrini. Monasteri 
maschili e femminili sorsero dappertutto in Italia. 
I centri principali, oltre Roma, sono: Vercelli (S. Eu- 
SEBIO), Aquileia, Milano (S. AxBROGIO), Cremona, 
Novara (S. GaAuDpENZIO), Bologna, Ravenna (S. 
Pietro Crisologo), Pavia, Nola (S. PAoLINO), Capua, 
Napoli. 

d’) Nell’Italia meridionale, prima che vi emigrasse 
| ll M. orientale, dovette fiorire un M. italiano prebi- 
| zantino, la cui storia è ancora da fare, Sulla fine 

del sec. IV è testimoniato da S. Paolino da Nola 
Ì | {Poema XVII a Niceta di Remesiana, vv. 85 ss, 
PL 61, 485) per le regioni di Lecce ed Otranto. 
Infatti tra le due città si stendeva una grande foresta 

| solcata dalla via Adriana, ben adatta all’ascesi 

onto ds e Sbbondante Sal ricordare 
e cose. se un nulla ci dice di quel M,. 
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disino, rilevando alcuni elementi artefatti e altri 

materiali archeologici rinvenuti in quelle regioni, 

siamo indotti a pensare che le grotie erano centri 

monastici probabilmente coevi di quelli di Lupie 
e di Otranto ricordati da Paolino. Questi clementi 

artefatti sono risalti di roccia addossati alle pareti, 

lunghi e larghi tanto da poter contenere il corpo 

di un uomo posto a giacere, c buche o nicchie scavate 

nella roccia che misurano metri r di larghezza, 

m. I,1o di altezza, m. 0,70 di profondità. Pacomio 

nella sua regola e Palladio nella Storia Lausiaca 

affermano che i religiosi erano obbligati a dormire 
vestiti nella loro tunica o di una pelle, sedendo su 
cattedre (« throni ») fabbricate in modo da contenere 
il giaciglio di una persona. Recentemente, poi, 
mettendosi a cultura il terreno adiacente a quelle 
grotte furono trovate monete di bronzo di Valen- 

tiniano I (fine del sec. IV). Questi fatti ci fanno 

pensare che quelle grotte, abitate più tardi dai monaci 

orientali, cerano state precedentemente rifugi ere- 
mitici di solitari prebizantini. I monaci bizantini, 

spinti dalle orde persiane (611-618) ec arabe (636- 

638) che occuparono la Siria, la Palestina e l’Egitto, 
non trovarono asilo più sicuro e confacente alla 

loro vita di ascesi che in quelle grotte, ormai abban- 

donate dagli antichi monaci dispersi e martirizzati 

dai barbari invasori. Una nuova vita ascetica si 
impossessa di quelle sante solitudini, che, attraverso 

le riforme di S. Basilio c S. Teodoro Studita, tanti 

influssi sociali, religiosi, culturali, artistici esercitò 

sulla società medioevale. 
e) Fuori d’Italia è da segnalare per l’inquietudine 

vagabonda, per la severità e le mirabili realizzazioni 
il M. bretone. Nell’Inghilterra fu introdotto (c. 430) 

da S. GERMANO d’Auxerre (v.). Nella piccola Bre- 
tagna il M. ha tanta importanza che nel VI-VII 

sec. la chiesa è quasi esclusivamente monastica. 
CoLoMBANO (v.) è il fondatore dei principali mona- 
steri. In Scozia la direzione è nelle mani di Co- 
LUMBA (v.). 

f) In Spagna, il M. dà tracce di sé già alla fine del 
IV secolo, se è, come sembra, abbadessa la peregrina 
EGERIA (v.) che visita per devozione le chiese celebri 

dell’Oriente. In Spagna, il M. rischiò di confondersi 
col PRISCILLIANISMO (v.), quindi di sofirirne i colpi. 
Nel sec. V decade durante l’invasione germanica, ma 
subito si riprende splendidamente. 

g) In Africa, il M. fu introdotto tardi. S. AGOSTINO 
(v.) sente parlare per la prima volta del M. egiziano 
nel 385 (Conf. VIII, 6, PL 32, 755 s). Quando ritorna 
a Tagaste, dopo aver visitato i monasteri di Milano 
(« diversorium sanctorum... non paucorum homi- 
num », De moribus eccl. cath. 33, PL 32, 1339) e di 
Roma (« plura diversoria sanctorum seu monasteria », 
ivi 1340), vi fonda il primo monastero. Diventato 
vescovo d’Ippona, introduce la vita comune col 
clero (già attuata a Vercelli e a Tours). È l’inizio 
d’una nuova forma di M., parallela a quella contem- 
plativa? Le parole di S. Agostino («volui habere 
in ista domo episcopi mecum monasterium cleri- 
corum ») fa pensare soltanto a un adattamento delle 

regole monastiche ai chierici in cura d’anime: sarebbe 
anacronismo scoprirvi le origini dei chierici regolari 

del ’500. La diffusione del M. africano è rapida 
(Tagaste, Adrumeto, Uzula, Cirta, Milevi, Carta- 

gine). Anche i monasteri di monache si moltiplicano; 
una lettera ad esse indirizzata, che va sotto il nome 
del santo, diventerà la base della cosiddetta «regola 
di S. Agostino » (Epist. 211, PL 30, 960-965). 
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. più oltre la bibl. sull'origine del M. nelle varie 
nazioni. È ancora utile, per 1 abbondanza di notizie, 
H. LecLERCO in Dict. d'arch. ‘chret. ‘et de hi. (I-2; 
3047-3248 (cenobitismo) e XI-2, 1774-1947 (mona- 
chismo), con vasta bibl. antica. — I. S. G. LUurF, 
A survey of primitive monasticisni tn central Gaul, 
in Downside Rev, 70 (1952) 180-203: il M. in Gallia 
dal 350 al 700. — O. CHADwWICK, J. Casstian. A study 
in primitive monasticismni, Cambridge 1950. — M. M. 
Dupoirs, Un pionier de la civilisation occidentale: 
S. Colomban (c. 540-615), Paris 1950. — Melanges 
colombaniens (Atti del Congresso internaz. di Luxeuil 
20-23 luglio 1950), Paris 1951: ambiente di S. Colom- 
bano, l’uomo e l’opera legislativa, fondazioni, culto, 
discepoli. — M. MELLET, L’itinéraire el l'idéal inona- 
stique de S. Augustin, Paris 1934. — A. ZUMKELLER, 
Das Monchtuin des hl. Augustinus, Wirzburg 1950. 
Le realizzazioni monastiche di S. AGOSTINO (v.) 
vanno da Cassiciaco alle diverse fondazioni di Ippona, 
delle quali la più originale e importante è il monastero 
di chierici, che ebbe influenza decisiva sull’orienta- 
mento della vita clericale e canonicale. Il M. di 
S. Agostino è centrato sulla carità e sulla povertà 
nella vita comune, a imitazione della comunità 
apostolica di Gerusalemme. Per l’autore, la Rega 
è autentica (duc frammenti, redatti uno nel 389, 
l’altro prima del 395); invece la Epist. 211 sarebbe 
opera di Iruttuoso di Braga (sec. VII). Cf. nello 
stesso senso, M. VERHEIJEN, Autour de la Règle de 
S.Aug., in L'année théol. 1951, p. 345-48; N. MERLIN, 
Exemple typique de préjugé littéraire. Texte primor- 
dial de la Règle de S. Aug., in Anal. Pracemonstra- 
tensia 24 (1948) 5-19. — Su Agostino e il NM. 
occid. v. L’Osser. Rom. 12 e 16 sett. 1956 (A. TRAPÉ). 

IV. M. benedettino. Nel M. prebenedettino tro- 
viamo diverse regole: di S. Agostino, Giovanni 
Cassiano, S. Onorato, S. Cesario d’Arles, S. Aurc- 

liano successore di Cesario, S. Ferreolo vescovo 

d’Uzès successo a Firmino discepolo di Cesario, la 
Regula incerti auctoris dipendente dallo stesso Cesario, 

di S. Patrizio, S. Brigida, S. Columba, S. Colombano, 
la Regula Magistri, ecc. Ma esse non introducono 
modifiche sostanziali nella fisionomia del M. In 

Italia, dove il M. si evolve più rapidamente, esso 

appare nel sec. V largamente eclettico, ispirandosi 
a varie fonti, tutte riducibili alle forme antoniana, 
pacomiana e basiliana, note nelle traduzioni e nei 
rifacimenti in latino. 

Iì tipo monastico più apprezzato sembra quello 
antoniano. Lo stesso S. Benedetto comincia la sua 
vita religiosa ritirandosi (c. 500) in una grotta di 
SuBIACO (v.) per praticarvi le austerità eremitiche. 
Accorrono a lui dei discepoli. Egli tenta di organiz- 
zarli secondo il regime pacomiano. L’esperimento 
non è facile. Il suo genio nelle cose di spirito e il 
suo squisito senso dei bisogni della cristianità lo 
inducono a intraprendere una via propria. E a 
MonTECASSINO (v.), evento di storia maggiore, detta 

la sua regola, della cui sapienza è splendido testi- 
monio lo sviluppo del benedettinismo. Vi si possono 
rintracciare le influenze di tutti i documenti ante- 
riori e magari della REGULA MAGISTRI (v.), ma esse 

sono trasfigurate in una nuova visione originale 

del M., irriducibile alle caratteristiche del M. orien- 
tale. La grande idea che presiede all'opera di S. Bene- 
detto è la comunità monastica come famiglia spiri- 
tuale, modellata sulla famiglia di Nazareth, stabile 

e autonoma, ordinata dalla regola, retta dall’auto- 
rità paterna dell’abate. 

1) Colvoto della stabdilitas loci il monaco si impegna 
a vivere in comunità e precisamente nella comunità 
che accolse la sua professione, in essa egli ha la casa, 
il focolare, la residenza per lui più desiderabile, il 

suo ambiente normale, qualunque sia l'occupazione 

cui venga chiamato. Il distacco dal luogo di aposto- 
lato è virtù del chierico secolare, l'attaccamento al 

suo monastero è virtù del monaco. 

2) La disciplina interna è quella di una famiglia: 
una disciplina militare, rigida, meccanica, sarà una 

meraviglia lodata da Palladio nel M. orientale, ma 

non farebbe un monastero benedettino dove vige 

il regime della famiglia e quindi l’amore, che è insieme 
soggezione e libertà. 

3) L’abate, figura di Gesù, è l’antico paterjfamilias, 
pastore che cerca e ricupera la pecorella smarrita, 

medico che studia e porta rimedio al male, ricor- 
rendo al ferro solo quando il morbo di una pecorella 
minaccia il gregge intero, amministratore della casa 

di Dio, che dispone ogni cosa «con prudenza e giu- 

stizia », maestro che educa con la parola e con l’esem- 

pio, consolatore e guida delle coscienze e infine 

autorità che deve essere ubbidita. Il suo potere è 
illimitato e inappellabile. Più che un santo o un 
uonto di governo dalla mano abile e forte, S. Bene- 
detto sembra auspicare un padre di buon senso, di 

saggia discrezione, di cordiale comprensione e man- 

suetudine. La coscienza della sua responsabilità e 
l’aspettazione del futuro giudizio di Dio gli impedi- 

ranno ogni abuso di potere. Va da sé che l’ideale 
dell'abate benedettino non è costituito dai « grandi 
prelati » dei secc. XVI-XVIII, né dai « grandi signori » 

come Bernardo di Montecassino (sec. XIII) o Fili- 
berto di Caravel di St-Vaast, né dagli abati di Cluny 

(sec. X-XII). 
4) La distribuzione media delle occupazioni dei 

monaci in una giornata doveva essere all’inizio la 
seguente: Opus Dei, ore tre e mezza, studium ora- 

tionis (lettura meditata soppressa nel sec. VIII-IX, 
ristabilita nel sec. XV), mezz’ora; lettura, ore 4; 

lavoro, ore sei e mezza; riposo, ore otto e mezza; 

pasti, un'ora. D'inverno il sonno e l’ufficio erano più 
lunghi, più corta la lettura e il lavoro. 

5) L’opus Dei, recitazione pubblica corale del- 
l’UFFIcIO divino (v.), è l’opera principale del monaco, 
a cui ogni altra deve essere subordinata. Comincia i 

a presentarsi come l’unica ragione d’essere dei monaci Fo 
(« propter chorum fundati ») verso il sec. IX-X, 
quando, scomparendo il lavoro manuale, si molti- l 
plicano i servizi religiosi, messe, uffici, devozioni, che 

occupano in chiesa la maggior parte della giornata. 
6) L’ascetismo corporale, tanto caro al M. orientale, 

è estraneo alla concezione benedettina, che non fa 

parola di cilici, catene, penitenze artificiali: «che 
tu sia legato alla catena di Cristo non già a una E; 
catena di ferro », consigliava a un eremita S. Bene- 7 
detto (Dial. IIl, 16, PL 77, 261). Sono prescritti 
nutrimenti sani, bastevoli, benché frugali e senza 

ghiottonerie, abiti convenienti, sonno sufficiente in 
letto con materasso, cuscino, coperte, copripiedi. I 
monaci sono sconsigliati dal lanciarsi in avventure 
ascetiche personali: il monaco non farà niente di 
straordinario, ma troverà la sua perfezione nell’os- 
servanza della regola comune. Le preferenze del | 
patriarca vanno all’ascetismo interiore, nel qual 
hanno somma importanza la rinuncia alla pro 
volontà, la pratica dei dodici gradi di umiltà, 1 
preghiera affettiva breve e frequente. Si 
2) Se sì vuol parlare di « misticismo » Benedsttai E, 



172 

senza fenomeni estatici, senza clamorosi interventi 
diabolici. 

$) All’inizio il Javoro monastico comprendeva le 
occupazioni necessarie alla vita comune, giardinaggio, 

agricoltura, nelle quali i monaci fecero scuola ed 
educarono ì barbari d’Europa. Il lavoro manuale 
venne man mano sostituito dall’apostolato dell’edu- 
cazione e del lavoro scientifico: « benedettino » si 

disse il lavoro faticoso, paziente, erudito, completo, 
che diede un poderoso contributo agli studi di storia 
ecclesiastica, di patristica, di teologia (v. ad es. 
MAURINI). Cf. i paragrafi ss. 

Enciclica Fulgens radiatur di Pro XII per il XIV 
centenario della morte di S. Benedetto (21 marzo 
1947), AAS 39 (1947) 137-355, con cenni di storia del 
M. — P. Grossi, S. Benedetto e la sua opera verso 
la chiesa e la società, Torino 1943 (l’opera civilizza- 
trice di S. Benedetto è toccata solo nell’ultimo 
capitolo). — Benedictus der Vater des Abendlandes, 
Munchen 1947. — Studia benedictina, a cura dei 
professori di S. Anselmo in Roma, Roma 1947. — 
À. ZIMMERMANN, S. Benedictus patriarcha omnium 
monachorum, in Studien wu. Mitteil. zur Gesch. des 

È Benedikliner-Ordens 61 (1947-48) 93-113. — G. SALVI, 
“go. S. Benedeito, îl « padre dell'Europa », Subiaco 1948. — 

c à GC. BuTLER, Le monachisme benédictin, vers. dall’ingl., 
Paris 1924; cf. Rech. de science relig. 15 (1925) 169- 

e go. — B. STEIDLE, Die Regel S. Benedikts, Beuron 
1952. Mentre i commentari moderni tentano di 
spiegare la Regola in prospettive moderne, Steidle 
vuol rimettere il patriarca nel suo quadro storico e 
mostrare come la Regola si è costituita a partire 
dalla tradizione monastica prebenedettina: ascesi 
della chiesa primitiva e della chiesa dei martiri, 
il M. orientale, Antonio, Pacomio, Basilio, Martino 
di Tours, Agostino, Cassiano, il monastero di Lérins 
(l’autore insiste sull’influenza della teologia leri- 
niana nella Regola benedett.). — I. ScHusTER, La 
vie monastique dans la pensée de S. Benoît, Paris 
1953. — M. A. DenIS, Théologie bénédictine (della 

| p2 vita cistercense), Paris 1952. — M. WOLTER, £Ele- 
rie menti essenziali della vita monastica, Montecassino 

o ; St 1937. — O. LOTTIN, Le voeu de aconversatio morui» 
a ne. dans la Régle de S. Benoît, in Rech. de théologie anc. 

do: ES ei meédiév. 26 (1959) 5-16. — Ap. DE Vocdé, L’abbé 
dans la Règle de S. Benoît, Paris 1959 (tesi di laurea). 
— M. Van ASScCHE, « Divinae vacare lectioni ». 
De «ratio studiorum» van S. Benedictus, in Sacris 
erudiri 1 (1948) 13-34: l’attività intellettuale dei 
benedettini, pur essendo grande, non va esagerata; 
risale meno a Cassiodoro che alla Regula di S. Bene- 

. detto che accorda gran posto alla «lectio divina » 
e alla « meditatio »; nel «labor manuum » include 
anche l’attività svolta nello «scriptorium » e con- 

era «artifex » anche il calligrafo. — A. MunDÒ, 
liotheca. Bible et lecture de Caréme d’après S. 

Benoît, in Rev. bénéd. 60 (1950) 39-53. — J. LE- 
LERCO, L’humanisme bénédictin du VIII au XII s., 
r Analecta monastica XX (Città del Vat. 1948) 
20. — G. AULINGER, Das Humanum in der Regel 
enedikis von Nursia. Eine moralgeschichtl. Studie, 
Ottilien 1950. — THIRY, «Humanitas » benedet- 

i in Umanesimo e mondo crist., Roma 1951, 
-92. — A. Hasrincs, St. Benedict a. the 
al life, in Downside Rev. 68 (1950) 191-2I1: 

to non solo professò teoricamente la 

‘pratic , almeno in certi. tempi (ad es. in 
E 1 ritiro assoluto, come mostrano i 

arco (sec. VII, secondo l’autore) 
‘atica di Cassiodoro a Vivarium; 

ppuyns sull'autore della 

stro, Pavia 1951: i 
tto, Rachis, Carlo- 

a monastica. — 
a de S. Gregorio 
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M.y la « Regula monachoriun », Madrid 1950: Gregorio, 
prima di essere papa, fu monaco e abate di S. Andrea 
ad Clivum Scauri, il che spiega la sua profonda cono- 
scenza della vita cenobitica e la corrispondenza 
(esagerata dall’autore) della sua dottrina con la 
Regola benedettina. — M. ScuoLt, Benedictine mona- 
sticism as veflected in the Warnefria-Hildemar com- 
mentaries on the Rule, Washington 1941: schizzo 
della vita monastica secondo antichi commeniari 
della Regola. M. MesLIN, Benoît de Nurste, 
Paris 1957, con testi di S. Gregorio, della Regula, 
di Cassiano, di Cassiodoro. — Ci. JEAN-NESMY, 
S. Benoît et la vie monastique, Paris 1959, con testi 
della Regula, dì Smaragdo, di Pictro il Ven., di Ma- 
billon. — Western asceticism, testi principali per la 
storia del M. egiziano ce occid., versione, note ce in- 
troduz. di O. Cuapwick, London 1958 (Verba serio- 
rum, Collationes di Cassiano, Reg. di S. Benedetto). 
— Commentationes in Reg. S. Benedicti, a cura di 
B. STEIDLE, Roma 1957 (« Studia Anselmiana » 42), 
di vari autori (v.oltre). — I. B. HorxER, Tlie monk: 
buddhist a. christian. Gotama's rules compared ith 
the rule of St. Benedikt, in The Hibbert journal 39 
(1941) 1683-78. — v. bibl. generale nei paragrafi ss. 

V. Evoluzione del M. occidentale. In occidente 
la storia del M. medievale si identifica con quella del 

M. ben., che modella e assorbe le forme già esistenti 

in Italia, Spagna, Francia, Inghilterra, c si introduce 

nei paesi nuovi conquistati al Vangelo: con S. Boxr- 

FACIO (v.) in Germania, S. ADALBERTO (v.) in Polonia. 

E la storia del M. ben. si identifica con la storia della 

SPIRITUALITÀ medievale (v.): la Regola di S. Bene- 

detto, diffusa con la espansione benedettina, ispira 
tutta la concezione religiosa morale ascetica della 
società cristiana (v. Moxpo). S’identifica in gran- 
dissima parte, anche con la storia della cultura medie- 

vale europea, nella quale i monaci entrano da prota- 

gonisti, come appare subito a una semplice consul- 

tazione degli indici biografici della PL del Mignc. 

S’identifica in generale con quasi tutta la storia 
esterna ed interna della chiesa medievale, nella 

quale, sotto varie figure, compaiono sempre in primo - 
piano dei monaci. E si identifica pure con la storia 

delle origini della civiltà europea, che risale quasi 
tutta (compresa la fondazione di città) all’opera 
benedettina. 

Storia meravigliosa, estremamente ricca e varia, 
impossibile a narrarsi in sintesi. Rinviamo al vecchio 
HeLvyoT, Histoire des ordres monastiques, religieux et 
militaires, Paris 1714-19, 8 voll. e alla più recente, 
monumentale Histoire de l'ordre de S. Benoit di 
Filib. ScHmirz, Maredsous, I-IV (1948; I-II in 2% 
ediz.), V-VI (1949). È utile anche la (incompleta) 
collezione del SAHLER, Les grandes ordres monastiques 
(Auch 1949 ss), con descrizioni succinte delle grandi 
abbazie di Francia, Paesi Bassi, Lussemburgo ... — 
Per tutti i monasteri cristiani (benedettini, agosti- 
niani, canonici regolari, basiliani, ordine di S. Co- 
lombano, antichi centri religiosi d'Irlanda) è fon- 
damentale Dom L. H. CoTTINEAU (v. note di re- 
dazione), in ordine alfabetico, con ricca bibliogr. 

St. HiLpiscH, Das Benediktinertum im Wandel 
der Zeiten, St. Ottilien 1950. — H. U. v. BALTHASAR 
(e collaboratori), Die grossen Ordensregeln, Einsie- 
deln-Ziirich-Kéln 1948. — J. ALBERS, Consuetudines 
monasticae, Stuttgart-Wien 1900-12, 5 voll. — G. C. 
AMADUNI, M. Studio storico-canonico e fonti cano- 
niche, Venezia 1940. — G. SCHREIBER, Geschichts- 
denken im hohen Mittelalter. Byzantinische u. Westli- 
che Motive soziale Strukturen, in Archiv f. Kultur- 
gesch. 32 (1944) 75-117, studia i rapporti fra diverse 
società religiose del medioevo, in particolare. Com- 

parazione fra i monasterl orientali (il cui carattere 

strettamente individuale impedì la creazione di una 
storia dell’« ordine » monastico) e i monasteri occi- 

Ce ei ne 
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dentali (che dopo il particolarismo durato fino ai 
secc. XI-XII, si raggrupparono come filiali attorno 
a una abbazia-madre). Origine della storia degli 
«ordini» (che l’autore riporta all’epoca clunisiana 
e cistercense). Influenze di Bisanzio e della Palestina 
subite dalle società religiose occidentali grazie ai 
pellegrinaggi alla « Roma orientale » e ai luoghi 
santi. Attenzione degli orientali alle riforme mona- 
stiche di Brogne, Gorze, Saint-Vannes (Macario 
d’Antiochia, c. roII, soggiorna a S. Bavone di 
Gand), alla generosità dei signori orientali (Simeone 
di Treviri, monaco del Sinai, f 1035, passa alla corte 
di Riccardo II di Normandia, indi a Treviri), ai 
santuari occidentali possessori di reliquie (pellegri- 
naggi di Simeone l’Armeno, | 1016, a Roma, Pisa, 
Lucca, Compostella, Tours ...). Tendenza a mettere 
la fundatto cocnobii sotto il nome di un apostole o 
di un discepolo di Gesù (es. tipico: l’origine di Gla- 
stonbury si attacca a Giuseppe d’Arimatea, v. GRAL). 
Influenza di Cluny sul sorgere della storia degli 
«ordini » (formazione di un «grande regno mona- 

stico », comme dice Orderico Vitale, dove i rapporti 
fra abbazie e priorati sono assimilati ai legami feu- 
dali), sulla cavalleria, sull’agiografia (dove appaiono 
le Vitae di laici e specialmente di re). Fondazione di 
nuovi ordini religiosi (certosini, camaldolesi, cister- 
censi, premostratesi), e nascita di un nuovo genere 
storiografico: la storia comparata delle istituzioni 
monastiche (Anselmo di Havelberg, Giacomo di 
Vitrv...). Dello stesso SCHREIBER, maestro in questi 
studi, segnaliamo ancora, Religiose Verbande in 
nittelalterlicher  Wertung. Lateinischer Western uu. 
griechischer Osten, in Histor. Jahrb. 1946, p. 284- 
358; Monasterium u. Fròmmigkeit, in Zeitschr. f. 
Aszese u. Mystik 16 (1941) 19-31: l’influsso della 
spiritualità monastica sulla pictà popolare. — Per 
il periodo della decadenza monastica può giovare 
anche la pur tendenziosa opera di G. C. COULTON, 
Five centuries of religion. IV, The last days of medieval 
monaclisn, Cambridge 1950 (pp. XV-833): l’autore 
vuol provare che al momento della soppressione dei 
monasteri inglesi (1540), l'ordine monastico e gli 
altri ordini religiosi erano radicalmente corrotti e 
non meritavano altra sorte. Tale corruzione, notata 
nel sec. XVI, era ben più antica e a nulla erano valse 
le riforme tentate per l’innanzi. La decadenza dei 
secc. XIII-XVI è innegabile, ma non è così univer- 
sale né così radicale come vuol far credere il Coulton, 
il quale non fa la storia della vita religiosa, ma sol- 
tanto sceglie i materiali adatti a compilare una cro- 
naca scandalistica degli ordini religiosi. 

Stante l'autonomia delle singole abbazie benedet- 
tine, stante la diversità delle epoche storiche, dei 
regimi politici e delle costumanze civili in cui il M. 
si trovò a vivere e ad operare, stante la normale evo- 
luzione della vita monastica in corrispondenza con 
l'evoluzione dell’idea ascetica cristiana e del diritto 
ecclesiastico, non fa meraviglia che il M. muti fisio- 
nomia giuridica, civile, spirituale secondo i tempi e 
i luoghi. 

Per lo studio degli aspetti giuridici segnaliamo: 
‘T. Mc LAUGHLIN, Le très ancien droit monastique de 
l’occident, Ligugé 1935: studio sullo sviluppo generale 
del M., sui suoi rapporti con la chiesa secolare e il 
mondo laico, da S. Benedetto di Norcia a S. Bene- 
detto d’Aniano (sec. VI-IX). — P. JoLioTr, La 
condition juridique du religieux a travers l’histoire 
(droit canon. et droit frangais), Bordeaux 1942. — 
P. H. LAFONTAINE, Stitwation juridique des mona- 
stères durant le haut m. ige, in Rev. de l’univ. d’Ottawa 
19 (1949) 47*-64*. — Ip., L'évéque d’ordination des 
religieux des debuts du monachisme a la mort de 
Louis le Piceux (840), Ottawa 1951. — H. BacHT, 
Ein Worl zur Ehrenrettung der dltesten Monchsregel, 
in Zettschr. f. kath. Theol. 72 (1950) 350-59. — 
M. SinopoLI, Introduzione allo studio del diritto mo- 
nastico, in Ephem. juris can. 6 (1950) 343-73, 
485-509, 7 (1951) 64-79, 154-81. — P. Grossr, Le 

«e propaga il beneficio (distinto dall’esenzione ma 

abbazie benedettine nell'alto medioevo italiano. Strut- 
tura giuridica, amministrazione e giurisdizione, Fi- 
renze 1957: lo studio, ottimo, non tocca le abbazie 
passate a qualche «riforma » (per es., Cluny, Citeaux) 
e si limita ai sec. VIII-XIII. — S. ALonso, El 
derecho de los regulares en el conc. Tridentino y = 
en el Codigo can., in Ciencia tomista 74 (1948) 5-56. 
— G. OESTERLE, Il conc. Tridentino riformatore degli 
ordini, in Ephem. juris can. 3 (1947) 67-86. 

Dell’ESENZIONE (v.) s'è già parlato sotto questa 
voce. — W. SzarveErT, Die Entstehung u. Entwi- 
cklung der Klosterexemption bis zum Ausgang des XI 
Jahrh., in Mitteil. des Instituts f. oesterr. Geschichts- 
forschung 59 (1951) 265-98: sulla base delle deci- 
sioni sinodali e dei diplomi pontifici o vescovili, 
studia l'apparizione progressiva della esenzione mona- 
stica e le formule di esenzione. Dai veri privilegi di 
esenzione si distinguono i privilegi episcopali di 
franchigia e i privilegi di protezione, che poterono 
costituire una fase preparatoria alla vera esenzione. 
— J. F. LEMARIGNIER, L’eremption monastique et 
les origines de la réjorme grégorienne, in Cluny. 
Congrès scientifique (Dijon 1950) 288-340. L’istituto 
della esenzione preparato tra il 590 e il 990 da dispo- 
sizioni di Gregorio M., dalla bolla del 628 per Bobbio, 
dalla bolla del 751 per Fulda e forse anche dalle 
bolle accordate a monasteri inglesi, riprende la sua 
evoluzione dopo il periodo carolingio, sotto Nicola I, 
il quale utilizza le formule inserite nel Liber diurnus 
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preparatorio di essa) dell’appartenenza del mona- 
stero alla chiesa romana, cui è connessa in Germania 
la protezione imperiale. Cluny ottiene tal beneficio 
nel gro. Nel 991-999 l'esenzione raggiunge una fase 
decisiva per opera di ABBONE di Fleury (v.), il quale, 
contro i vescovi che obiettano la anticanonicità 
dell’esenzione, utilizza le lettere di Gregorio M., 
ne trae la sua collezione canonica (991-994), la sua 
lettera 14® (994-1004) e ottiene nel 997 un impor- 
tante privilegio papale. Grazie a questa larga base - 
canonica, Cluny può ottenere nel 998-99 l'esenzione N 
totale, che si estende poi ai monasteri clunisiani, a , 
quelli di GucLieLMo da Volpiano (v.). 4 Privilegi 
papali del 1016 e 1027 tolgono ai vescovi i diritti 
di ordinazione e di coercizione sui monaci di Cluny, 
sollevando un conflitto nel quale Giovanni XIX, i 
fondandosi sulle false decretali, interviene ad affer- | 
mare il primato pontificio. L’esenzione viene estesa Y 
da Leone IX ad altre abbazie. Le terre dell'impero È 
e le Fiandre, per influenza di Burcardo di Worms, 
si mantengono contrarie all'esenzione. L’estensione <; 
della esenzione sembra legata alle preoccupazioni A 
della politica papale: controffensiva cristiana di SI 
Benedetto VIII in Italia, penetrazione in Spagna, si 
sostituzione di Latini ai Greci in Montecassino, ecc. 
Per l’autore « non v’è un solo progresso delle idee 
gregoriane che non sia accompagnato da un pro- sE 9 
gresso dell’esenzione » (p. 289). Si deve dire, almeno, o 
che elementi gregoriani si rintracciano già sotto 
Nicola I, soprattutto negli ambientì monastici di 
Normandia e a Cluny (p. 295, 319, 325). Con Schrei- 
ber, l’autore corregge la tesi di Fliche che riduce al 
minimo l’influenza di Cluny sulla S. Sede. Si veda — 
anche quanto è detto più oltre dei rapporti fra monacì — 
e chierici. i 

J. JASSMEIER, Das Mitbestimmungsrechti der U 
gebenen ‘in den dalteren Mannerordensverbaà? 
Miinchen 1954: negli ordini maschilî anterio 
sec. XIX è studiato il diritto dei subordînai 

l'inchiesta i punti seguenti. Per un motivo È e 
(Eccl XXXII .24) e per un principio romaniîstico. 
(« quod omnes tangit ab omnibus approbarî debet 
‘sìinstaura spontaneamente fin dalle origìnì ìl cos 
di consultare la comunità nelle questioni import 
(cf. S. Benedetto, Reg. 3). Nei secc. XII-XII 
di intensa vita comune e di forte organi 
înterna delle comunità, sorgono due novità r 
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chevoli: si istituiscono i capitoli generali (Charta 
caritatis dì Cîteaux), si introduce l’idea di affidare 
la rappresentanza della comunità a delegati eletti 
(B. Giordano di Sassonia O. P., 1228). Con la Com- 
pagnia di Gesù e gli ordini ispirati ad essa, il prin- 

3 cipio dell’autorità centrale prevale sul principio di 
de° associazione e di consultazione. Il senso « democra- 

tico » degli ordini religiosi ha influito sulle istituzioni 
politiche moderne (come mostra L. MoutLix, Les 
origines religicuses des techniques électorales et déli- 
bératives modernes, in Rev. internat. d’hist. politique 
et constitutionnelle, avr. 1953, p. 106-48; Il governo 
degli ordini religiosi, in Studi politici 2 [1953-54] 
427-46). 

Circa il M. nelle varie nazioni ci limitiamo a indi- 
care a caso qualche studio più recente. 

a) G. Penco, Per una storia del M. in Italia. 
Prospettive e rilievi, in Benedictina 6 (1952) 173-83. 
— Ip., Aspetti e problemi del « Monasticon italicun », 
ivi, p.- 335-43. — T. LeccISOTTI, Le conseguesze del- 

2 l’invasione longobarda per V’antico M. italico, in Atti 
ia del I Congr. internaz. di studi longobardi (27-30 

È sett. 1951, a Spoleto), Spoleto 1952, p. 369-76: 
è inesatta l’opinione corrente che l’invasione longo- 
barda abbia cancellato in Italia ogni traccia di M. 
e che la rinascenza monastica del sec. VIII sia opera 

«dei monaci franchi e anglosassoni. — F. Rizzo, 
Il chiostro medievale e le sue manifestazioni nell'Italia 

si centro-meridionale e in Sicilia, Palermo 1947 (pp. 28): 
fe chiostri romani, amalfitani, siciliani. — L. T. WHITE, 
_ "Latin monasticism in Norman Sicily, Cambridge 

| (Mass.) 1938. 

Ls b) Per i monasteri di Francia, v. la monumentale 
collezione: Abbayes et prieurés de l’ancienne France. 

È Recueil historique des archévéques, évécheés, abbayes et 
a prieurés de France, 12 voll., Ligugé-Paris dal 1905; 

va ancora sotto il nome di Dom BEAUNIER, benché 
la sua opera (edita nel 1726) sia stata in seguito 
interamente rifatta (vol. I-VIII e parte del IX a 
cura di Dom Bessè); a partire dal vol. IX l’opera è 
nuova, preparata da un gruppo di eruditi. — S. G. 

+ LuFr, A survey of primitive monasticism in central 
TR Gaul (c. 350-700), in Dowrside Rev. 70 (1952) 180- 

Wii 203: rassegna delle principali fondazioni monastiche 
esistenti nel sec. VII nella Gallia centrale (a nord 
della Gironda, a ovest della Senna e della Saona) 
e delle regole che vi erano in uso prima dell’introdu- 
zione della regola benedett. — ]J. LAPORTE, Les 
monastères francs et l’avènement des Pipinnides, in 
Rev. Mabillon 30 (1940) 1-30. — Fr. LEHoux, Le 
bourg St-Germain-des-Prés dalle origini fino alla 
guerra dei cent'anni, Paris 1951: tipico borgo mona- 
‘stico, la cui storia è importante per la storia eccle- 

| ‘’‘’‘‘silastica di Parigi e della proprietà monastica in 
__—©rancia. L’autrice corregge Pirenne, che negava alle 

| —‘@bbazie ogni influenza sulla formazione delle città 

monastere de Corbie jusqu'à la fin du XIII siècle, 
is 1951. — E. pE Moreau, Les abbayes de Bel- 

T oficio monastico, in Hispania sacra 6 (1953) 
aduzione di articoli già apparsi in Laudate 

}32-34) con importanti correzioni all’or- 
ll’ufficio monastico descritto da Dom Férotin. 
ÉREZ DE URBEL, Los moxjes espaiioles en la 

media, Barcellona 1942. — Ip., La 
Rioja y su colonizacion espiritual en 

dios dedic. A Menendez Pidal I 
34: origine castigliana della disciplina 

a i della Rioja. Uno degli 
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del M. di Castiglia affermatasi con l’introduzione 
della regola di S. Benedetto (sec. X) avvenuta spe- 
cialmente attraverso il commentario di Smaragdo. 

Cu. HicouxeT, Un mapa de las relaciones mona- 
sticas transpirenaicas en la edad inedia, Saragozza 
1951 (estr. da Pirineos 1951, p. 5143-53). Movimenti 
paralleli a quello di Cluny, ma autonomi si svilup- 
pano anche in Spagna. Uno importante è segnalato 
da C. J. Bisuko, Saluus of Albelda and jrontier 
monasticism in N cent. Navarra, in Speculum 23 
(1948) 559-90: monasteri navarresi fioriti nel sec. X 
e un grande abbate, Saluus (953-62). Studio sulle 
origini del M. benedettino in Spagna (benché la 
regola bened. fosse già conosciuta dai monaci visi- 
goti mediante il Codex Regularum, non si può parlare 
di un M. benedett. spagnuolo prima del secolo N) 
e analisi del Libellus a Regula S. Benedicti subtractus 
di Salvo d’Albelda. — Ip., The date a. nature of 
the spanish « Consensoria », in American Journal of 
philology 69 (1948) 377-95: combatte la tesi di Dom 
De Bruyne che vedeva nci « Consensoria » una regola 
del secolo V per comunità monastiche priscillianiste 
e nei testi biblici di « Consensoria » trovava testiino- 
nianze pregeronimiane. Con Dom Herwegen, il 
Bishko vede in « Consensoria » un testo non priscil- 
lianista del sec. VII, fonte importante per la storia 
del M. spagnuolo alla vigilia dell'invasione araba. — 
Ip., Gallegan pactual monasticisin in the repopulation 
of Castile, in Estudios dedicati a Menendez Pidal II 
(1951) 513-3I1: il «pactum» monastico visigotico, 
originario di Galizia, si introdusse in Castiglia e 
divenne il prototipo del « pattualismo » monastico 
castigliano nei primi secoli della riconquista. L'uso 
del patto in Galizia non implica necessariamente 
l'adozione della regola di S. Fruttuoso (contro 
quanto pensano Fita, Perez de Urbel ce altri). Il 

pattualismo è conosciuto in Galizia, nelle Asturie di 
Santillana, nel Liebana e soprattutto in Castiglia. 
Un gruppo di patti contrattuali è in relazione con 
la Regula communis monachorumn; un altro gruppo, 
di patti unilaterali, diversi sia per la lingua, sia per 
la struttura giuridica, sembra originario delle regioni 
di Burgos o di Arlanza-Mataviejas, risultato della 
fusione delle osservanze antiche coi nuovi costumi, 
e si conserverà fino all’introduzione in Spagna della 
riforma di Cluny (sotto Sancho il grande). 

d) D. KxowLES, The monastic order in England. 
A history of its develobment (943-1216), Cambridge 
1940 (pp. XXI-764). L’opera di restaurazione dei 
santi Dunstano, Osvaldo, Etelvaldo. Declino del 
M. inglese nel sec. XI e fervida ripresa, dopo la con- 
quista normanna (1066), con abbati provenienti da 
Bec, Caén, Fécamp... Ideale di vita più austera 
attuato dai nuovi ordini di Savigny, Grandmont, 
soprattutto di Cîteaux: i cistercensi si diffusero in 
Inghilterra con prodigiosa rapidità attorno alle 
grandi abbazie di Rievaulx e di Fountains; vi si 
diffusero anche gli ordini di Savigny, gilbertini, 
premostratesi, certosini. Le crisi del sec. NII non 
rallentarono la osservanza religiosa. Con l’arrivo 
degli ordini mendicanti comincia. per il M. inglese 
una nuova epoca. La seconda parte tratta della 
vita interna delle abbazie, del personale, dell’ammi- 
nistrazione, dei lavori del chiostro, della cultura, 
liturgia e canto, della esenzione monastica, della 
posizione dei monaci legati a una cattedrale. — 
Con altri 2 voll. (il III è del 1960) l’autore conduce 
la storia del M. inglese fino all’età dei Tudor. Ip., 
The religious housesof medieval England, London I 940: 
rapida storia dell’origine e dello sviluppo degli ordini 
religiosi in Inghilterra da S. Agostino di Canterbury 
fino altramonto seguito alla peste nera e alla guerra 
dei cent'anni. Nomenclatura metodica di tutte le case 
religiose dello stesso periodo. — Ip., Tle cultural in- 
fluences of english imedieval monasticism, in Cambridge 
histor. Journal 7 (1943) 1465-59. Da S. Agostino alla 
conquista normanna, il M. è l’unica forza culturale in 
Inghilterra (Benedetto Biscop, Teodoro, Adriano, 
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Beda; gli effetti culturali della riforma di S. Dun- aveva più di un castello ricco di rendite e alineno 
stano nel sec. N). Dopo la conquista normanna una casa a Londra; alcuni entrarono in parlamento; 
(1066), l'influenza culturale dei monaci è ben infe- 
riore (tranne forse nella storia) e scompare del tutto 
prima della soppressione dei monasteri. — Per il 
periodo posteriore al conc. Laterano IV (1216) il 
Knowles ci offre alcune conclusioni in Some develop- 
ments in english monastic life (1216-1336), in Tran- 
sact. of the royal hist. Soc. 26 (1944) 37-52: 1) orga- 
nizzazione e funzionamento dei capitoli provinciali, 
visite canoniche, 2) invio di monaci alle università, 
fondazione a Oxford (e poi anche a Cambridge) di 
un collegio comune per studenti, 3) utilizzazione dei 
fondi monastici non soltanto per i bisogni della 
comunità ma anche per fini commerciali: tre tendenze 
che raggiungono la fase più matura verso il 1300. 
— Ip., The monastic constitutions of Lanfrance, Lon- 
don-Edinburgh 1951: testo latino (v. PL Io0I, 443- 
513) critico, versione inglese con introduz. e note 
dei Decreta redatti da LANFRANCO (v.) per il mona- 
stero della cattedrale di Canterbury, che riflettono 
gli usi monastici del continente, specialmente di 
Bec ce di Caén, e furono imitati da molte cattedrali 

inglesi. Per la vita liturgica del monastero di Lan- 
franco cf. anche C. S. PHILLIPS, Canterbury cathedral 
in the middle ages, London 1949. — Ip., The relig. 
orders in England, II vol. (fine del medioevo), Cam- 
bridge 1955. — Map of monastic Britain, Chessington 
1950: carta topografica dell’Inghilterra monastica dal 

1066 alla soppressione dei monasteri. — M. FoRE- 
VILLE, La condition juridique des monastères anglais 
a la fin du XII s., in Rev. hist. du droit frangais et 
étranger 23 (1945) 267-80. Dopo il concordato di 
Avranches (1172) che chiudeva la lunga tensione 
fra la corte e la S. Sede, la politica di Alessandro III 
e dci suoi successori, l’opposizione dell’episcopato, 
il libero gioco degli appelli a Roma, i viaggi a Roma 
degli abbati o dei loro procuratori, l'intervento dei 
principi che per assicurare la libertà delle loro fon- 
dazioni sollecitavano privilegi apostolici, e altri fat- 
tori accelerarono il movimento di esenzione dei 
monasteri inglesi dalle autorità ecclesiastiche locali. 
L’autrice studia, come esempi, i monasteri dell’or- 
dine di Sempringham (ove l’autorità dell’Ordinario 
è limitata da privilegi apostolici), S. Agostino di 
Canterbury (già esente sotto Innocenzo II ma 
praticamente soggetta all’arcivescovo per la profes- 
sione d’ obbedienza dei suoi abbati, nel periodo 1142- 
82 si emancipò totalmente dal metropolita legato), 
S. Croce di Waltham in dioc. di Londra (conquistò 
l'indipendenza negli anni 1177-82), S. Pietro di 
Westminster (esenzione antica confermata da Ales- 
sandro III, Clemente III, Celestino III). Quest'ultima 
abbazia fornisce l’eseimpio tipico di monastero a 
pieno diritto pontificio: esenzione dai costumi dio- 
cesani, dalla giurisdizione dell’Ordinario, del metro- 
polita, del legato d’Inghilterra, del commissario 
pontificio (tranne che del legato a latere o giudice 
delegato con speciale mandato pontificio), alta 
giurisdizione concessa all’abbate' col privilegio di 
portare nelle solennità la mitra, l’anello, i guanti, 
la dalmatica, i sandali. Talora la libertà era acqui- 
stata a titolo oneroso comportando per il monastero 
l'obbligo di versare un censo alla S. Sede (si sa ad es. 
che l’abbazia di Chertsey in dioc. di Winchester, 
entrata «in jus et tutelam atque proprietatem beati 
Petri», a partire dal 1176 era impegnata a versare 
un censo annuale alla S. Sede ad indicium huius a 
Sede Apostolica perceptae libertatis): pratica ecce- 
zionale sotto Alessandro III, ma frequente sotto i 
suoi successori. Si può presumere che anche le con- 
cessioni o le conferme reali di immunità fossero a 
titolo oneroso, come si sa a proposito di Riccardo 
Cuor di Leone nei confronti di S. Agostino di Can- 
terbury. — A. LeoTAUD, The social status of the 
english mediacval abbots, in Dublin Review 220 (1942) 
55-61: nel regime feudale, gli abbati avevano la 
figura di prelato e insieme di baroni (ogni abbate 

servivano il re, dal quale avevano ricevuto i feudi, 
come uomini di stato e di guerra. Conducevano vita 
da grandi signori, patroni delle belle arti, bencefat- 
tori della società, e i loro dipendenti erano assai 
ben trattati. Gli abbati dimissionari ricevevano 
pensione e alloggio. — R. A. L. SMITH, The « regimen 
scaccarii » ix ‘english imonasteries, in Transact. oj 
royal hist. Soc. 24 (1942) 73-94: il sistema del con- 
trollo comune delle rendite monastiche. — J. F. 
O’SULLIVAN, Cistercian settlements in Wales and 
Monmouthshire (1140-1540), New-York 1947: i Gal. 
lesi, poco inclini ai benedettini di tipo antico legati 
ai nemici anglo-normanni, accolgono con entusiasmo 
i cistercensi che vengono direttamente dalla Bor- 
gogna e praticano (all’inizio) un ascetismo e una 
povertà affini alle tradizioni autoctone (l’opera com- 
pleta quella di Knowles e di Cottineau). — G. Bas- 
KERVILLE, English monks a. the suppression of the 
monasteries, London 1940. — M. M. Morgan, The 
suppression of the alien priories, in History 26 (1941) 
204-12: la soppressione, ordinata da Enrico V (1414) 
era stata preparata da precedenti confische (1295, 
1324, 1337...) operate dalla corte inglese; tutti i 
beni dei priorati francesi passarono alle chiese inglesi, 
I priorati conventuali furono allora risparmiati, ma 
molti cessarono di esistere. — W. A. PANTIN, Some 
medieval english treatises of the origins of monasticisni, 
in Medieval studies pres. to Rose Graham, Oxford 
1950, p. 189-215: esame di 15 trattati dalla fine del 
sec. XIV all’inizio del sec. XVI. — J. S. DonNELLy, 
Changes in the grange economy of English and Welsh 
cistercian abbeys (1300-1500), in Traditio 10 (1954) 

399-458. 
e) Nei primi secoli benedettini primeggia MoNTE- 

cassino (v.). In seguito il più importante centro 
monastico medievale è CLunyY (v.), attorno al quale 
circola un vasto quadro di personaggi di avveni- 
menti, di idee. Alcuni cenni si fanno indietro e si 
faranno appresso. — G. ScHREIBER, Gemetnschaften 
des Mittelalters. Recht u. Verfassung. Kult u. From- 
migkeit, Miinster 1948: studi sulla riforma della chiesa 
nei secc. XI-XII, condotti attorno al tema centrale 
della « parrocchia ». Cluny, più di altri monasteri 
(Le Bec, Marmoutier, Vendòme, St. Victor di Mar- 
siglia . ..), più dei canonici regolari, più dei capitoli 
delle cattedrali e delle collegiate, esercitò un’azione 
profonda sulla società ecclesiastica feudale, attra- 
verso una fitta rete di priorati disseminati in Gallia, 
Italia, Germania. Oltre le sue iniziative nel campo 
della pietà (devozione alla Vergine, alla S. Croce, a 
S. Pietro, sviluppo del culto dei morti), in favore 
della pace e della crociata di Spagna, si deve ricor- 
dare la sua campagna, condotta con realismo e 
prudenza, per la liberazione delle PARROCCHIE (v.) 
dal potere laico e per la loro restituzione al clero, 
auspicata dall’episcopato francese nei sinodì dopo il 
103I, continuata poì dalla «riforma gregoriana » 
(v. InvEsTITURE, MEDIOEVO), dall’azione di GRE- 
corIoO VII (v.), di UrBaxo II (v.). I laicì donatori 
venivano compensati con l'associazione ai meriti 
della comunità monastica, con l'ammissione dei 
«monachi ad succurrendum », con l’inumazione nei 
cimiteri monastici, con l’iscrizione nei necrologi del 
monastero, con la fondazione di anniversari. 

Poiché i monaci ereditano i diritti dei laicì suì 
beni ecclesiastici e poiché i clunisiani conservano ìl 
clero secolare al servizio della parrocchia, dovevano — 
nascere conflitti ‘tra monaci e clero secolare, risolti — 
con compromessi; del resto anche il clera secolare = 
ne restava avvantaggiato, poiché ì monaci contrì- 
buivano a ricostituire e ad accrescere ì beni temporali 
della chiesa, purgavano le chiese da simoniaci e 
nicolaiti, sviluppavano la devozione, innalzavano î "i 
costumi del popolo e del clero. E non è vero che ì. 
vescovì fossero sempre ostili a questi interventi de 
monaci e alla loro EsENzIONE (v.): si sa che molti 



ordinari confidavano, essi stessi, parrocchie ai monaci 
borgognoni, ed essendo chiamati come arbitri nelle 
controversie circa la distribuzione dei beni, la loro 
giurisdizione ne restava rafforzata. 

Il movimento di ritorno delle parrocchie al clero 
non lasciò indifferenti i papi (erroneamente Stutz 
crede che Gregorio VII non si sia preoccupato del 
problema dell’Eigenkirche). La riforma clunisiana ha 
preparato e influenzato la riforma gregoriana (Gre- 
gorio VII e soprattutto Urbano Il ebbero stretti 
contatti con l'episcopato francese e con il centro 
monastico borgognone), ma mentre i gregoriani 
procedono con un idealismo radicale intransigente, 
i grandi abbati cluniacensi adottano una politica 
realistica di attesa e di compromesso (ad es., ODONE 
di Cluny al sinodo di Sutrì approva l’intervento di 
Enrico III nell’elezione papale, Uco di Cluny a 
Canossa fa da mediatore fra Enrico IV e Gregorio 
VII): l’intransigenza caratteristica dei « gregoriani » 

= potè avere per precursore UNnBERTO da Silvacandida 
o» (v.), non già i clunisiani e nemmeno WazoxnE vescovo 
O di Liegi (v.), che pure combatte le pretese imperiali. 

i Incorporandosi le parrocchie, Cluny otteneva il 
i benefico effetto di liberarle dal potere laico, ma veniva 

si a consolidare un tipo «capitalistico » di proprietà 
at monastica e a stringere i legami del M. con il mondo 
a feudale. Inconveniente che provocherà un movimento 

ascetico di ritorno alla « vita apostolica », alla povertà 
evangelica, all’idealismo intransigente affine alla 
mentalità gregoriana (ordini monastici di Grandmont, 
di Savigny, di Cîteaux; si sa, ad es., che il punto 
maggiore del programma cistercense è il rifiuto dei 
beni ecclesiastici). Fioriscono le discussioni dottri- 
nali sulla legittimità del possesso dei beni eccles. 
da parte dei monaci (cf. Dialogus inter Cluniacensem 
et Cistercensem; opere di Amelino da Veruliano, di 
Ugo d’Amiens, di Tibaldo d’Estampes; tra i difen- 
sori di Cluny, Raimbaldo di Liegi, Liber de diversis 
ordimibus, PL 213, 813 ss). v. più oltre e Monpo. 

Accanto alla tradizione monastica fiorisce una 
spiritualità canonicale, la cui importanza e origina- 
lità è spesso misconosciuta ma che è testimoniata, 
ad es., da Anselmo di Havelberg, da Giacomo di 
Vitry, dalle fondazioni di collegiate che nel sec. X 

È sono più numerose delle fondazioni di monasteri. 
IA i Anche i canonici regolari contribuiscono al ricupero 
a - dei beni ecclesiastici: la loro azione è tanto più 

efficace in quanto si rivendicano il diritto di servire 
ara" essi stessi le chiese (contrariamente alla pratica di 

3 Cluny), benché alle origini i PREMOSTRATESI (v.) 
non fossero disposti ad assicurare il servizio parroc- 
ES (cf. C. DEREINE in Rev. d’hist. eccl. 42 [1947] 
370). 

L'opera magistrale dello Schreiber, che abbiamo 
5 sunteggiata, è corredata di ottima bibliografia; cf. 
| _—’—le note complementari di C. DEREINE in Rev. d'hist. 

eccl. 45 (1950) 254-59- 
©. HALLINGER, Gorze-Kluny, Roma 1950-51, 2 voll.: 

. le dueriforme, di Gorze (933) e di Cluny, sono total- 
| mente diverse, autonome, ispirate a tradizioni op- 

| “poste, monostante alcune inevitabili somiglianze 

‘0 propriamente detto (poco dopo il 1000 e 
ne del sec. XI), mentre Gorze, intermediaria 

abbazia di S. Massimino di Treviri (934), riformò 
i abbazie tedesche dell’impero mantenendovi la 

luenza fino alsec. XII. (Nel cerchio di influenze 
‘furono anche monasteri italiani, come Mon- 

Farfa, Fruttuaria ...). A proposito dello 
inger v. note e complementi di H. 
ownside Rev. 70 (1952) 62-74, sull’in- 

— €. HALLINGER, Le climat spiri- 
S ps de Cluny, in Rev. Mabillon 

autore, con S. Hilpisch e altri, 
stinguere un «M. ci culto» (Kult- 

un M. di cultura (Kultur- 
di Gorze e dei paesi del- 
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l'impero. Opposizione semplicistica, poiché, osserva 
J. LecLERCO, Cluny fut-il ennemi de la culture?, 
in Rev. Mabillon 47 (1957) 172-82, «Cluny fu il 
luogo di elezione d’una cultura universale » (p. 182). 
— Guy DE Varous, Le monachisme clunisien, Paris 
1935, 2 voll. — A CHacnvy, Cluny et son empire, 
Lyon 19494. — Atti del Congrès de Cluny tenuto nel 
1949, 3 voll. — G. DuBy, Economie démaniale et 
economie monétaire: le budget de l’abbaye de Cluny 
entre 1080 et 1155,in Annales. Economies. Sociétés . .. 
7 (1952) 155-71: l'evoluzione dell'economia di Cluny. 
in connessione con l’espansione della riforma cluni- 
siana e con la svalutazione monetaria, la crisi e i ri- 
medi adottati da Pietro il Venerabile. — G. CHARVIN, 
L’abbaye et l’ordre de Cluny a la fin du XVIII s. 
(1757-1790), in Rev. Mabillon 39 (1949) 44-58, 40 
(1950) 1-28. — Ip., La fin de l’ordre de Cluny (1789- 
1791), ivi 40 (1950) 29-41. — W. NEUMULLER, /in 
Melker Fragment alter Monchsgewohnheiten, in Mit- 
teil. des Instit. f. Oesterreich. Geschichtsforschung 62 
(1954) 219-37: un importante frammento (incollato 
sul cod. Vindobon. 4255) posteriore al 1160, prove- 
niente da Melk, che testimonia gli usi di Gorze- 
Cluny. J. STIENNON, Cluny et Saint-Trond au 
XII s., in « Problèmes liégeois d’hist. mediév. » (Lou- 
vain 1955) 55-86: la penetrazione di Cluny nella 
bassa Lorena (verso il 1167-74, per iniziativa di 
Gerardo di Duras, il monaco Bernardo di Gand 
eseguisce copia dell’Ordo Cluniacensis per il mona- 
stero di St-Trond di Liegi). — C. DEREINE, La 
spiritualitè «apostolique » des prentiers fondateurs 
d’Afiligem (1083-1100), in Rev. d'hist. ecclés. 54 
(1959) 41-65: osservazioni sul movimento religioso 
del sec. XII, a proposito della piccola fondazione di 
Affligem troppo presto catalogata come « clunia- 
cense ». 

L’influenza di Cluny penetrò in Castiglia attra- 
verso il monastero di Oîa (fond. nel rorr come mona- 
stero doppio, riformato nel 1033), di cui JUAN DEL 
ALAMO pubblica le carte diplomatiche (dall'822 al 
1284), Coleccion diplomatica de S. Salvador de Oria, 
Madrid 1950. — Guy DE VaLous, Les momnastères 
et la pénétration frangaise en Espagne du XI au 
XIII s., in Rev. Mabillon 30 (1940) 77-97: partceci- 
pazione intensa del M., soprattutto clunisiano, alla 
vita pubblica con azione religiosa, militare, civiliz- 
zatrice. — A. VAN DiJk, The customary of St. Bene- 
dikt's at Polirone, in Miscell. Mohlberg II, p. 451-65: 
l'adattamento degli usi di Cluny al monastero ita- 
liano (sec. XII). — Per i monasteri clunisiani a 
Bergamo (S. Giacomo di Pontida, S. Egidio di 
Fontanella del Monte, S. Paolo d’Argon), a Pavia, 
a Brescia ..., v. M. TagcLIABUE-L. CHioDI, // priorato 
O. S. B. di Fontanella, Bergamo 1960 (« Monumenta 
Bergomensia » II), con ampia appendice di docc. 
inediti. 

VI. Evoluzione di temi spirituali. Invadendo o 
assorbendo la società cristiana, il M. accolse indi- 
rizzi che variarono la sua iniziale struttura. Ne ri- 
cordiamo alcuni. 

A) Accettò lo studio teologico, che in nuce si 

trovava nelle quattro ore di lettura quotidiana sta- 

bilite dalla Regola. Essa esigeva abbondanza di 
libri e quindi poneva difficoltà economiche? Si ovviò 
coll’istituire scuole di copisti, ma per costoro si 

richiedeva una seria formazione grammaticale e una 

certa formazione culturale (necessarie per la lettura 

e l'eventuale correzione dei manoscritti), né si po- 
teva evitare l’istruzione profana, sia pure intesa 

come mezzo per giungere alla migliore compren- 

sione dei testi sacri. Tali iniziative del M. vennero 

attuate già da Cassionoro (v.). Aveva pensato di 
istituire a Roma una scuola cristiana per l’insegna- 
mento delle arti liberali; ma per la morte di papa 
Agapito lasciò il progetto incompiuto. Verso il 540 

Cassiodoro si ritirò a Vivarium e là poté dar seguito 



TAIPEI RE REMI MI 

n 2 

ST IIITA LIO 

rear 

ET 
LI 

ro 

pm 

| ‘TU qui Wuedo<) I 

MONACHISMO 

:1 CHO 
i GENERALIS 

MANSIO NYM 

ET 

ex = piera 

mE PrUS MACE x 
Aus 

(J409 * A 

1 ria 
fu Barceei. G 

CYRE= 
NAICA. 

Nerefi a c 

MARMARICA. |_ 
Hamsmon ciotas Parctonizi 

ona 
ammoniaca” cab 

ass 

Scala milliario rum, 
huius chorographix 

Eneralis 

"Vissa reBard visus here: - 

Fondazioni monastiche. Chorographia generalis Mansionunm. 
Tavola premessa alla edizione delle Vitae Patruni, PL 74. 

2. I. I. — VII. 
12/1 



MONACHISMO 

errato 
presed i __DSEG e = dd TE > =" mE n = ” 

MARI FAT » g a È riapro > agg o Est sh, 1 

avi Sn I. Beroca 6 

Cyrrhus Se A 
. Das nl; 

‘pia i è È 
MIR S Suo L ù 

# CHOROGRAP PIAN 
PARTICVILARIS 
IN EGYPTO, SYRIA, 
ET LAESTINA, 

e IHT_o 
sA bila A 

sa Damascus 1 
alan UE, K 

deliri a___ 

e | 
e < Ri 

E fl è sl 
$ Mare ente I 1157 $ 

"o oyites Scir cMacaua Z E i 
O ; be Idumese È È 

A a gr Thoana Qu |} È} 
5 A ia ARABIA coAnitha sd | 
È Mons") Sinai MI oAfoca È L | 

cela hi Feol e Seri Î i 
4ula TYTîS 

33) “Monica Arabio foclicis 9 s 

larici 4: 
1] O parlano fe orte' | 
È sE A: palria vxoris Moysi. È 

quae et al E 

( ARCA è di i 
ce ale È 

|_4 i È i 
3 ! wvY >» od Ra 

Ro 

» Abydus”, Lai VI e 

| a Do) o = Ì 
do CÈ E i e E 
Î ” a < Ta I T 

i A A Isidis > R SERIE a Tap 
: n a & sa maltariorur 

a_i. uivs chorographio 
I x = Ba f Tiebaza ect Dar 2 Pain È 

s È È 
| Sa 5 - 23 À Vnum milliare vnius | {25 E >> I = 5 
IS < a omulis 73 i 

rà i. : 
4 RE Ri 9. E 
di E - i 
{UL L 

fdtsopom “prasidiun E 
= (a n WS — DIVE SEIT TSI 

Peire 5) 
Fondazioni monastiche. Chorographia particularis Mansionum. 

Tavola premessa alla edizione delle Vitae Patrum, PL 74. 

12/2 



MONACHISMO 

‘OZUOIpI 
‘
I
Z
 

1199) 
Vdo]]en) 

'0[0098 
A
T
X
 

"
V
N
I
N
U
V
I
S
 

O0NVA:II") 
{po 

o0gvUfA,o(Ì 
‘pujooppand 

@ 
u
o
 

\ 

RALZA x 
1 

L
i
t
 

E
R
E
 

D
E
 

P
R
O
 
P
R
O
 

S
T
O
N
E
 

12/8 



i MONACHISMO 

i ;  ElprerinixQ( A INI VARARVERZIAVIAVITI 

IALL'IVIASWI'ELLAMLIAINI 
IIVAIAPVALICI EDIDILIAIN 

Di  ONAIIIZATZILTIVALIMME"I% 
- 

Rn 

pe PRATO: 

SR 

MIE PS 

} 
Ì 

Ci 

i 
i 

i 

do 

Monaci e clero costantinopolitano. Miniatura delle Orationes di S. Gregorio Nazianzeno. 
Biblioteca Ambrosiana, Milano. 

Teste di monaci. Antica pittura (X secolo) nella chiesa di S. Saba a Roma. 

12/4 



MONACHISMO 

alla sua idea (illustrata nelle Iustitutiones divinarum 
et saecularium lectionum, PL 70, 1105-1150): i mo- 

naci devono leggere i libri santi, i padri, i libri storici 
cristiani, devono conoscere almeno la geografia dei 

luoghi nominati nella Bibbia, e poiché nella Bibbia e 

negliscrittori ecclesiastici molte cose vengono esposte 

per mezzo di immagini, definizioni, nozioni attinenti 

a grammatica, rettorica, dialettica, aritmetica, mu- 

sica, geometria, astronomia (v. MArzIANO Capella), 

bisognerà studiare anche le arti liberali (cf. ivi 1140). 

Egli stesso scrisse De artibus ac disciplinis liberalium 
litterarumn (PL 70, 1149-1220). v. Monpo VII, Pa- 
GANESIMO (la cultura), PALEOGRAFIA. 
B) Nella evoluzione del M. ben. (v. BENEDET- 

TINI) ricordiamo la riforma di S. BENEDETTO d’A- 

niano (c. 750-821), che, risanati molti monasteri 

spiritualmente decaduti, li tenne poi sotto la sua 
giurisdizione con alcune abbazie da lui fondate, i 

cui monaci passavano da un luogo all’altro secondo 
la volontà del superiore, rompendo il criterio della 

«stabilitas loci ». L'imperatore lo nominò superiore 
di tutti i monasteri del regno. Circa gli ostacoli che 
la riforma incontrò a Fulda v. J. SEMMLER, Studiex 
zuni « Supplex libellus » und zur anianischen Reform 
tn Fulda, in Zeitschr. f. Kirchengesch. 69 (1958) 

268-98 (i monaci di Fulda nell’816-17 presentano a 

Carlomagno un Libellus contro l’abate Ratgario). ‘ 

L’idea dell'unione dei monasteri fu ripresa dal- 

l'abbazia di CLuNnY (v.), fondata nel gro da BER- 
NONE (v.), che diventò anche una grande potenza 

secolare, e per un certo tempo impersonò tutto il 

benedettinismo (v. sopra). 
C) A partire dal sec. XII l’ideale religioso mona- 

stico subisce una profonda evoluzione (v. MoNDO). 
Si pone il problema dei rapporti del monaco col 
mondo estraneo alla chiesa, dei rapporti coi chierici 
e coi laici, si discute l’esigenza dell’apostolato, l’am- 

bito dell’ideale di vita apostolica evangelica. Non si 
tratta di dibattiti teologici puramente speculativi, 
tanto ineno di animosità litigiosa nascente da ge- 

losie o conflitti di competenze: si tratta dell’esi- 
genza che la vita monastica si definisca di fronte alla 

società rinnovata, decidendo quali tra le possibilità 
offerte dalle nuove concezioni del mondo fossero 
più consone all’ideale cristiano, che è sempre pog- 

giato su un certo equilibrio fra natura e grazia, fra 

mondo e Vangelo. 

Lo studio della teologia, assieme ad altri fattori, 
ha portato il monaco alla predicazione e agli ordini 
sacri. Il sistema feudale, nel quale il M. clunisiano 

si è inserito, ha indotto la rielaborazione dei concetti 
di povertà e di lavoro. Cluny è una vera città ter- 
restre, con servizi di assistenza per malati, pellegrini 

bisognosi, con funzioni giurisdizionali, ammini- 
strative, giudiziarie e militari. Prodotto del feuda- 
lesimo, ne diventa anche il sostegno, in quanto vi 

immette il senso della sacralità. Trae giovamento per- 

fino dai motivi di decadenza del feudalismo (acco- 
gliendo ad es. i servi fuggitivi che vi cercano ri- 
fugio contro la giustizia del padrone) e si appropria 
forti titoli per sopravvivere al feudalismo stesso. 
Ma come si conciliano questi nuovi aspetti del M. 
col primitivo M.? quale istituto pratica la vera vita 
apostolica? è proprio vero che la vita apostolica è 
soltanto quella del M. e in particolare del M. cluni- 
siano senza povertà e senza apostolato? Non erano 
piccole questioni, davvero. 

a) Al IV secolo i tre gradi principali della chiesa 
sono: laici, monaci e chierici. Per chierici si inten- 

12 — E. E.- VII. 
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dono ben presto le comunità dei chierici viventi col 
vescovo o nelle COLLEGIATE (v.), avendo il compito 

del canto dell’ufficio divino (da distinguersi dai preti 
delle parrocchie). Al sec. VI questi chierici vengono 

chiamati CANONICI (v.), aggettivo o sostantivo che 
compare soltanto allora, perché vivono secondo la 

regola (= canone) costituita dalla Bibbia e dalle 
disposizioni conciliari: l’Ant. Test. parla del sacer- 
dozio levitico, gli Atti degli Apostoli descrivono la 
prima comunità cristiana di Gerusalemme, le let- 
tere di S. Paolo illustrano il sacerdozio cristiano 
(« Nemo militans Deo implicat se negotiis saecu- 
laribus », II Tim II 4); i concili poi adattano e di- 
fendono le norme bibliche nella società cristiana. 

Circa l’ideale del chierico, v. S. GEROLAMO, lettere 

a Eliodoro (PL 22, 352 s), a Nepoziano (ivi 527 s) 
a Rustico (ivi 1072 s). 

La progressiva elaborazione della disciplina e il 
modificarsi di alcune situazioni (ad es. il sorgere del 
clero rurale, staccato e lontano dal suo vescovo) 
creano uno stato di fluidità, riflesso nella termi- 

nologia ambigua; non è sempre chiaro il significato 
di « fratres, servi Dei, pauperes Christi, coenobitae 3, 

né dei vocaboli «vita, status, ordo, institutio, di- 

sciplina, regula, congregatio », accompagnati da 

aggettivi come «regularis, coenobialis, monaste- 
rialis, claustralis, apostolica, communis »; del pari 

non è sempre chiaro il significato di « vivere secun- 
dum instituta patrum, secundum vitam aposto- 
licam, regulariter, canonice, communiter ». Solo nel 
sec. IX si distinguono bene l’ordo regularis (dei 
monaci) e l’ordo canonicus (dei chierici); per l’addietro 

nemmeno le parole « abbatia, claustrum, coenobium, 

monasterium, abbas, praepositus » hanno un chiaro 
senso univoco. Alla stessa maniera, « vivere saecu- 

lariter, irregulariter, more laicorum, ut acephali », 

indica solo uno stato di fatto biasimevole, non già 

una condizione giuridica. Ma dopo il 1050 queste 
ultime espressioni indicano due condizioni diverse: 
quella del canonico regolare con vita comune e po- 
vertà, e quella del clero secolare. 

b) Il processo evolutivo ha portato un continuo 
avvicinamento di condizioni e di funzioni tra chie- 
rici e monaci. Si introducono gli ordini sacri tra 
monaci e diventano fatto normale. Per parte loro, 
i chierici già al IV secolo vivono vita comune. Non 

c'è ancora traccia di povertà in questa vita comune, 
almeno nelle grandi città di Roma, Milano, Cartagine: 

sempre predicata come ideale, venne anche da qual- 
cuno praticata (S. Ignazio, S. Policarpo, S. Ci- 
priano, S. Ambrogio); nel sec. V per l’opera di S. 
Agostino viene introdotta nei monasteri vescovili 
(cf. De vita clericorum, PL 39, 1569-1574) e l’esempio 

africano dovette essere imitato altrove, come si 
può supporre dal fatto che la regola di S. Agostino 
è molto imitata (Cesario, Cassiodoro, la Regula 
Tarnatensis...) e dal fatto che chiericì africani si 

trovano in Italia, Spagna, Gallia dopo l’invasione 
barbarica dell’Africa. 

c) Mentre i chierici tendono verso la povertà, ì 
monaci cominciano a trasferire l’obbligo di povertà 

dal monastero all’individuo. Nel deserto ìl lavoro 
doveva essere una parte preminente della giornata. | 

servi; del resto ai monaci s’apre la possibilità di man- 
giare dell’altare poiché ormai anch'essi, entra: 
negli ordini, servono l’altare. Al VI secolo la . 
stinzione tra chierici e monacì è ormai affidata. 

SEZ: = 

dea, 



solo criterio della regola: i monaci sono i chierici 
che seguono la regola di S. Benedetto, i chierici 
sono coloro che ubbidiscono al vescovo e ne ricevono 
perciò lo stipendio. Tutti i chierici sono canonici 
nel senso indicato: chi non lo è, non lo è o per colpa 

a propria (chierici vagabondi) o per circostanze insu- 
perabili (i chierici al servizio nelle campagne). Cf. 
Isidoro di Siviglia, De eccl. officiis: « Duo sunt ge- 
nera clericorum, unum ecclesiasticorum sub regi- 
mine episcopali degentium, alterum acephalorum, 
id est sine capite, quod sequuntur ignorantiam. Hos 

neque inter laicos saecularium officiorum studia 
neque inter clericos religio detentat divina sed 

i solutos atque aberrantes, sola turpis vita complec- 
Se titur et regit » (PL 83, 779). 

7 d) A impedire la possibile confusione tra le man- 

sioni dei due ordini clericale e monastico, già S. 
Gregorio interviene e proibisce che le chiese dei mo- 
nasteri siano aperte ai fedeli: è impossibile che i 
monaci uniscano la « militia clericalis» con la « pro- 
fessio monastica» (PL 77, 680). Ma l’evoluzione 

continua; ad es. si costituiscono attorno alle tombe 

su cui sorgono le cattedrali, nuclei di monaci laici 

che per devozione non vogliono allontanarsene e 
finiscono per essere alloggiati in conventi vicini, 
costruiti per loro, prestandosi in cambio ai diversi 
servizi della chiesa, o addirittura nella stessa casa 
dei chierici. 

e) Al sec. IX la confusione è tale che i carolingi 
Titengono di dover intervenire a disciplinare e di- 

ue: stinguere. Si impone la regola composta e pro- 
br mulgata su domanda di Ludovico il Pio al conc. 

 d’Aix dell’816 (PL 105, 815-976). Richiamati nella 
prima parte i testi sacri, patristici, 
«canones patrum », circa i chierici si impone la 
riforma introdotta da CropeEGANGO a Metz (v.) nel 
secolo antecedente; pur non essendo proibito ai 
chierici avere case e proprietà private, si stabilisce 
che devono almeno mangiare e dormire in dormitori 

e refettori comuni. Così si.risolve d’autorità in senso 
negativo la vecchia questione, se la povertà faccia 
parte della vita clericale «secundum traditiones 
patrum ». In questa questione, come in quella ri- 

guardante la vita comune, il conc. d’Aix non è 
tanto preoccupato del lato teorico della discussione 

| quanto del lato pratico: l’una e l’altra disposizione 
hanno lo scopo di favorire in ogni modo la miglior 
prestazione liturgica dei chierici per il canto del- 
l’ufficio divino. 

La soluzione data, tuttavia, poneva un’altra que- 
| ‘stione; poiché i monaci, come i chierici, continue- 

| ranno a cantare l’ufficio, come si distingueranno tra 
. loro? le mansioni sono identiche: si potrà sostenere 
| che la differenza è tutta nel fatto che i monaci vi- 

| vono totalmente la vita di comunità e osservano la 

rtà evangelica, senza diminuire il prestigio del 
icato? Di fatto il concilio pone la differenza 

x n due regole diverse; ma ciò non significa porre i 
monaci al disopra dei chierici? Il cone. di Calcedonia 

e, son aveva inteso soltanto ovviare agli in- 
QIend- dell’anarchismo dei monaci vagabondi, 

conciliari e i - 

MONACHISMO 

tutionem caeteris praestare institutionibus » (PL 
105, 914): il clero ha una superiorità gerarchica e di 

ordine. Non resta almeno una superiorità ascetica 
ai monaci? Il cap. 114 della stessa regola lo nega 

(PL 105, 9II1 s): per andar in paradiso, tutti, monaci, 
preti, laici devono seguire «arctam et angustam 

viam », e i chierici attuano il precetto più grave e 
grande: «Quid ergo arctius quam id quod pracci- 
pitur: Diligite inimicos vestros? » (ivi 913). 

Le idee non sono molto chiare. S’inizia una pole- 
mica che scoppierà al tempo della riforma grego- 

riana. Le disposizioni di Aix vennero nel sec. XII 
considerate come la causa della decadenza del clero. 
Per motivi diversi, nell'età del FEUDALESIMO (v.) i 

chierici finiscono per vivere «more laicorum, irre- 
gulariter, saeculariter ». Parallelamente nello stesso 

sistema feudale si inserisce il M. della riforma clu- 
niacense. Più tardi, sempre nei sec. XI e XII, tutti 
questi elementi verranno considerati motivi di de- 

cadenza, con che si vorrà colpire non soltanto l’abuso 
. ma la stessa istituzione considerata come fonte di 

male inevitabile. 
f) Una serena visione storica, pur facendo la de- 

bita parte allo spirito decadente, dovrà vedere in 
questo stato di cose il culmine di quella straordinaria 
concezione medievale che riuniva chiesa e stato 
nell’unica «respublica christiana ». La chiesa, gui- 

data dalla visione dell’w7211111 smecessariuni, tende ad 

assumere nella sua sacralità le stesse strutture pro- 
fane: il modello di questa sacralizzazione è la comu- 

nità-monastero con tutte le sue dipendenze feudali, 
dove la città terrestre con le sue funzioni profane 

è giustificata non per se stessa, cioè nella sua finalità 
terrena, ma come servizio della comunità dedita alle 

mansioni liturgiche. In questa prospettiva impera il 

concetto che il cristiano perfetto, il cristiano tout 
court è il monaco morto al mondo, cioè che domina 

il mondo da lui assunto e consacrato a Dio. 
Più tardi disgregatosi il regime che aveva creato 

questi legami religiosi del M. col mondo, i legami 

stessi saranno giudicati abusi. La crisi politicamente 
è indicata come l’inizio del periodo comunale, ca- 
ratterizzato religiosamente da un grande anelito 
verso gli esempi della chiesa primitiva. Si invoca 
contro la decadenza del clero la vita comune. Pro- 
prio l’ordo monasticus, il quale aveva rivendicato a 

sé l’esclusiva della vita cristiana, si trova in stato 
d’accusa per quegli elementi che prima, inquadrati 
dal sistema feudale e dalla direttiva spirituale, ap- 
parivano giustificati. 

g) Il movimento di riforma prende nome da GRE- 
corIO VII (v.) e ha i suoi primi centri nell’Italia 
del nord e nel mezzogiorno di Francia. Essa vuol 
promuovere la « vita apostolica » « ad instar primi- 
tivae ecclesiae », povertà compresa. La regola caro- 
lingia di Aix non poteva non apparire riprovevole là 
dove aveva concesso la proprietà privata: il male è 
individuato nella ricchezza del clero e dei monaci. 
Nascono allora i CANONICI REGOLARI di S. Agostino 

(v.). 
Affinché in questa riduzione a vita comune e a 

povertà, monaci e chierici non si confondano, il M. 
deve rinunciare alle funzioni ecclesiastiche e vivere 
fuori del sistema economico secolare, traendo i 
mezzi di sostentamento dallo sfruttamento delle 
terre incolte, dopo aver abbandonato le grandi pro- 

prietà feudali. È da questo momento che «secolare » 
si oppone a «regolare», non come un abuso, ma come 

un diverso stato giuridico. Promotori del movimento 

fi 
“ mu IO na % da } a 
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sono Romualdo, Gerhoh di Reichersberg, Pier Da- 
miani, Ildebrando, Urbano II, Ivo di Chartres, 

Pietro de Honestis, S. Noberto... (v. questi nomi). 

Gli istituti che meglio realizzeranno tale ideale sono 

i vallombrosani, i certosini, i cistercensi, i premon- 

stratensi (v. queste voci), che rimettono in onore 
l'elemento laico nei monasteri e abbreviano l’opus 

Dei per la riproposta necessità del lavoro manuale. 

Per attuare questa riforma non occorreva un 

nuovo codice: bastava richiamarsi agli « antiquo- 

rum patruni mores », come fanno i concili del 1059 

e del 1063; non è novità ma ricapitolazione del 
vecchio la regola composta da Gregorio VII (testo in 

Rev. bén. 18 [1901] 177-183); anche Pietro de Ho- 

nestis nel 1115 non fa che raccogliere il meglio della 

tradizione. 
h) Intanto si riscopre la regola di S. Agostino com- 

posta dalla /ettera 211 (= EA; PL 33, 958-965), 

dall’Ordo amonasteriù (= OM; PL 32, 1449-1452) 
e dalla Regula tertia (= RA; PL 1377-1384). Nacque- 

ro due indirizzi: l’« ordo antiquus » e l’«ordo novus » 

(che non hanno nulla da vedere col conservato- 
rismo di Ruperto di Deutz, attaccato al M. di tipo 
feudale, o col progressismo di Anselmo di Havel- 

berg). Per ambedue gli indirizzi, la vita apostolica 

non è soltanto vita comune, ma vita comune di 

povertà collettiva con lavoro manuale. L’«ordo 
novus » fondandosi specialmente su OM accentua gli 
elementi penitenziali (lavoro, digiuno con grandi asti- 
nenze e silenzio perpetuo: due nuclei si stabiliscono 
a Springiersbach sulla Mosella e a Prémontré rella 

foresta di Voix). Si discusse e si discute sulla auten- 

ticità della regola di S. Agostino: per Mandonnet, 

Merlin, Hiimpfner... sono autentiche tutte le tre 

parti; C. Lambot O. S. B. attribuisce a S. Agostino 
soltanto EA, mentre RA sarebbe un adattamento 

della stessa EA.per ambienti maschili, ed OM sa- 

rebbe un’opera del V sec. di ignoto autore. Que- 
stioni che non pesavano sui movimenti spirituali del 
XII sec. I due « ordines » accennati sono indizio del 
grande fervore religioso evangelico di quel periodo 

storico e della molteplicità delle idee. Sul loro schema 
si riformano cattedrali e collegiate; migrazioni di 
chierici originano nuove comunità, radunate a volte 
attorno ad eremiti; nascono nuovi complessi d’ori- 

gine laica, di carattere ospitalicro. 
î) L’«ordo novus » tende ad eliminare ancora una 

volta la distinzione tra chierici e monaci: il chierico 
può apparire tanto come un chierico che ha adot- 
tato la povertà monastica, quanto come un monaco 

che ha diritto all’esercizio del ministero. Soprav- 
viene allora un nuovo elemento a modificare sostan- 

zialmente il concetto di vita apostolica. 
Questo concetto aveva avuto lunga evoluzione: — 

1) Fino al sec. IV « vita ap. » è la vita ascetica secon- 
do i consigli evangelici e l'esempio degli apostoli: nel 
clero si trova la vita comune, senza accenno alla po- 
vertà. — 2) Nel IV sec. nasce e si sviluppa il M. con 

assoluta povertà: la distinzione tra monaci e chierici 
è nettissima, essendo il M. radicalmente movimento 
laico. Si fa strada il concetto che i monaci siano i 
veri realizzatori della vita ap. intesa come santità 
personale, ferma restando la superiorità di ordine 
dei chierici. L’esempio dei monaci modifica la vita 
dei chierici: vien rinsaldata la vita comune e intro- 
dotta la povertà colle altre austerità corporali 
(Eusebio di Vercelli, Agostino, Cesario). — 3) Segue 
un periodo di duplice evoluzione convergente: il 
M. s’apre sempre più alla clericalizzazione dei suoì 

membri, e ciò rende normale il fatto che essi vivano 
dell’altare, mentre i chierici assumono forme di or- 
ganizzazione monastica. I monaci dedicatisi all’altare 

sviluppano il movimento liturgico che finisce per 
occuparli interamente, costringendoli ad abban- 

donare il lavoro manuale. Si crea e si giustifica la 
proprietà fondiaria del monastero coltivata dai servi. 
— 4) La riforma carolingia del sec. IX riconosce 

praticamente lo stato di fatto. Chierici e monaci 
non si distinguono per le loro mansioni; ma per le 

diverse regole a cui si ispirano. Si raccomanda ai 

chierici la vita comune, pur ammettendosi casa e 
proprietà privata. — 5) Con l’inserimento degli ec- 
clesiastici e dei monaci nel sistema feudale, diventa 

esplicita l’identificazione tra comunità cristiana e 
monastero: «la comunità cristiana è concepita, o 

almeno immaginata, attraverso e dentro una sacra- 

lizzazione, la quale abbraccia tutti i suoi elementi, 

compresi i suoi elementi profani e i suoi servizi pub- 
blici. Il miraggio della primitiva comunità di Geru- 

salemme conferma ma anche restringe il grande tema 
agostiniano della città di Dio: il monastero realizza 
questa città, a scapito delle dimensioni storiche, 
cosmiche, escatologiche della visione di Agostino » 

(M. D. CHENU, in Rev. d’hist. eccl. 49 [1954] 67). — 

6) La decadenza del feudalismo, le nuove forme so- 
ciali del sec. XI, il vasto fermento religioso che si 

richiama sempre all’esempio antico, mettono in 

circolazione altre idee: la vita ap. non è soltanto vita 

comune, ma anche povertà (contro chierici o cano- 
nici) e la povertà è da intendersi anche in senso col- 
lettivo (contro i monaci). 

Î) Fin qui dell’idea di vita ap. non fa parte l’apo- 

stolato, come noi lo intendiamo, cioè lo zelo della 

salvezza delle anime mediante la predicazione e 
l’amministrazione dei sacramenti. Nella prospettiva 
medievale antica di una completa sacralizzazione 
del mondo e di una unica respublica christiana, 
restava inattivo il senso del mondo estraneo alla 
chiesa e da convertirsi al Vangelo. Con sdegnato stu- 

pore i monaci ascoltano il richiamo a tale aposto- 
lato: «non facit apostolum praedicare, baptizare 

et miracula facere, sed virtutes habere et prae ce- 
teris seipsum humiliare » (Ruperto, De vita vere 

apostolica II, 15, PL 176, 632). Il mondo marcia per 
strade nuove, nelle quali l’ideale evangelico deve 
incarnarsi. Ma i monaci invitati all’azione si chiu- 
dono in «pessima taciturnitas » (Innocenzo III) 
e quelli mandati da Roma (i cistercensi) a conver- 
tire Albigesì e Catari danno prova di incapacità. 

Adagio adagio l’apostolato si impone a tutti ì 
cristiani. Si modifica il senso di «vita ap.», cui sì 
aggiunge l’ansia di proselitismo, che alla fine prende 
il primo posto. I testi invocati son sempre quelli: 

Atti IV 32 («nec quisquam eorum quae possìidebat 
aliquid suum esse dicebat, sed erant illis omnia 
communia ») e Lc X 1-12 («et misit illos binos ante 
faciem suam in omnem civitatem et locum quo erat 
ispe venturus. Et dicebat illis...: Ite, ecce ego mitto 
vos... Nolite portare sacculum, neque calceamenta »). 
Non sono sconfessate la vita comune e la povertà, 
ma sono entrambe viste, sulla scorta di Luca, non 
solo come personale santità bensì anche in funzione 
dell’apostolato: « Soltanto quelli che non possiedono 
il beneficio d’alcuna ricchezza terrena sono adatti 
all’apostolato della predicazione, poiché non hanno 
niente di proprio, possiedono tutto in comune» 
(S. Pier Damiani, Contra clericos regulares proprie- 

tarios, PL 145, 490). « Vita apost.» diventa quella 



di colui che vivendo in comune, praticando la po- 
vertà e le virtù personali, attende all’espansione del 
Vangelo. 

11) È un vasto movimento generale di idce circa il 
valore del Monpo (v.). Tra le lotte e le intemperanze 
si fa strada l’idea feconda che il puro Vangelo può 
realizzarsi non solo nella pratica monastica ma anche 
in molteplici altre forme, tra cui l’istituto canonicale 

e gli ordini MENDICANTI (v.), anzi può realizzarsi 
anche negli stati laici di vita cristiana: « Habet enim 
omnis ordo et omnino omnis professio [ogni condi- 
zione] in fide catholica et doctrina apostolica suae 
qualitati aptam regulam [la regola del Vangelo] sub 
qua legitime certando poterit pervenire ad coronam » 

È (Gerhoch di Reichersberg, Liber de aedificio Dei 43, 
i fc PL 194, 1302). 

È n) I monaci che verranno poi si chiameranno 
10 «fratelli» (francescani e domenicani), saranno pre- 
! dicatori itineranti, la cui unica regola sarà il Van- 
| gelo (la prima regola di S. Francesco era di pochi 

precetti evangelici). La discussione circa la priorità 
della vita contemplativa su quella attiva introduce, 

specialmente in Anselmo di Havelberg (cf. Epist. 
apologetica, PL 188, 1132-1136), le premesse alla 

soluzione mista proposta da S. Tommaso. Quando 
la decadenza degli ordini mendicanti e la triste si- 
tuazione della chiesa nel sec. XVI imporranno at- 

» teggiamenti risoluti, sarà appunto questa formula 
mista a dare alla chiesa le nuove schiere di apostoli 
nei chierici regolari. 

P. TH. CAMELOT, Tléologie monastique el théo- 
logie scolastique, in Rev. des sciences philos. et théolog. 
42 (1958) 240-53, a proposito delle opere magi- 
strali: J. LECLERCO, L’amour des lettres el le désir 
de Dieu. Initiation aux auteurs monastiques du moyen- 
age, Paris 1957 (due temi maggiori della spiritualità 
monastica, altrove chiamati: grammatica ed esca- 

I tologia, p. 9, 54), e M.-D. CHeNU, La théologie au 
: XII s., pref. di E. Gilson, Paris 1957 (il differen- 

ziarsi della teologia scolastica dalla teol. monastica 
È e la sua fervorosa salita nella «rinascenza del sec. 
È XII »). — M. D. CÙenu, Moiînes, clercs, laics au 
Da carrefour de la vie évangelique (XII s.), in Rev. d’hist. 

n eccl. 49 (1954) 59-89: evoluzione della spiritualità 
rr cristiana. — Sui canonici v. CH. DEREINE in Dict. 

d’hist. et de geogr. eccl., XII, 353-405; L’élaboration 
du statut-canonique des chanoines réguliers, in Rev. 
d’hist. eccl. 46 (1951) 534-565; Clercs et moines au 
diocèse de Liège du X au XII s. [canonici e monaci], 
in Annales de la Soc. archéol. de Namur 45 (1950) 
183-203; H. LecLERCO in Dict. d’archéol. chret. et de 
lit., ITI-1, 223-248; A. SMITH in Dict. de spir. II, 463- 
478; P. TorqueBIAU in Dict. de droit can. III, 471- 
488 e 530-566. — v. PREMOSTRATESI, VITA COMUNE. 

La 4* serie di « Studia Anselmiana » (n. 41), Roma 
i 1957; contiene: J. LecLERCO, Pour une histoire hu- 

maine du M., p. 1-7; R. FOREVILLE e J. LECLERCO, 
_Un debat sur le sacerdoce des moines au XII s., p. 
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Hugh de Barzelle cistercense (p. 118-40), il quale, 
mmentando il salmo « Ecce quam bonum», esalta 

egi della vita comune (« paradisus voluptatis, 
>rtus spiritualium virtutum», p. 139), che non 

lo gustare quanti rinuncino al mondo solo 
‘bo non facto, mutatione vestis non voluntatis »; 

\ :vR, Dhe meditations of the monk of Farne, 
245. Nello studio di Foreville-Leclercq si 

;olemica tra il maestro secolare di Oxford 
pes è un monaco anonimo, con- 
itura dei monaci e le funzioni pa- 
fidate. Il professore secolare, se- 
ei conservatori, vede nel M. sol- 

S .zione personale, e nel 
a, «locus et carcer 
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damnatorum », quindi auspica la riforma del M. nel 
senso della interiorità. Il monaco anonimo, senza 
affidarsi ad analisi speculative, giustifica l’apostolato 
dei monaci ricordando i grandi monaci pastori ed 
evangelizzatori e la potenza di buon esempio che 
i monaci danno al popolo cristiano (altri docc. ri- 
guardanti lo stesso tema sono riportati in appendice). 
La polemica fu occasionata dallo scisma che divise 
la comunità benedettina di S. Maria di York. — In 
Commentationes in Regulam S. Benedicti (« Studia 
Anselmiana » 42), studi di vari autori, a cura di B. 
STEIDLE, Roma 1957, G. LAFONT studia il Sacer- 
doce claustral (p. 47-72), che supera i quadri della 
Regula ce si costituisce su questi principii: primato 
del carattere monastico (che il monaco sia o non sia 
prete), natura ministeriale del sacerdozio. La vita 
mon. non sì compie necessariamente nel sacerdozio 
ma essa prepara il monaco-prete a significare e a 
realizzare l’unità della chiesa nell’'Eucaristia. Tra 
gli altri contributi segnaliamo A. KEMMER (Cristo 
come « padre » sec. Reg. 4, p. 1-14) e A. DE VOGUE 
(«Le monastère, église du Christ», p. 25-46: v. 
MONASTERO). 

Sul tema dell’apostolato dei monaci v. anche L. M: 
DEWAILLY, Notes sur l’histoire de l’adjectij « apo- 
stolique », in Mélanges de science relig. 5 (1948) 141- 
152; A. MoRAUX, La vie apostolique à propos de Ru- 
peri de Deutz, in Rev. lit. et monast. 21 (1931)71-78, 
125-141} J. AUF DER MAUR, AMonchtum u. Glauben- 
sverkiindigung in den Schriften des hl. Joh. Chrys., 
Freib. i. Sch. 1959: il Crisostomo impiegò i monaci 
in funzioni pastorali a Costantinopoli, in spedizioni 
missionarie presso i Goti in Crimea, in Isauria, in 
Persia (cf. p. 140 s). Il Crisostomo sembra avviare 
l’ideale monastico verso la via «apostolica» (in senso 
moderno); egli consente che i monaci diventino preti 
e vescovi quando i bisogni della chiesa ciò esigono, 
purché rimangano fedeli all’ideale ascetico pur nella 
funzione pastorale. v. anche bibl. sotto il n. VII. 

VII. Perennità del M. cristiano. Beninteso, la 
riconquistata coscienza della multivalenza del mes- 
saggio evangelico che la fecondità dello Spirito S. 

continuamente applica nella storia in forme sempre 

nuove e sempre antiche, mentre riconosce valore 
autenticamente cristiano anche ad altre forme di 
vita religiosa o laica, non toglie la ragion d’essere e 
le prerogative del M., del resto ben tutelate dal di- 
ritto canonico (v. MonAcI, ORDINI, RELIGIOSI). 

La meravigliosa imponente unità del M. medievale 
si è spezzata; ma spezzarsi vuol dire fiorire in una 
lussureggiante primavera di associazioni religiose, 

definite le une in confronto delle altre dalle rispettive 
REGOLE (v.) che si offrono alla libera scelta (v. 
VocazioNE) delle anime secondo i diversi tempera- 
menti spirituali e le diverse circostanze della vita, 

e che si consacrano a soddisfare in sé e nei fratelli le 
varie esigenze del regno terrestre di Dio. Del resto, 

la esuberante molteplicità degli indirizzi è ricondotta 
all’unità del fine generale comune: la PERFEZIONE 
(v.) da raggiungere con la pratica dei CONSIGLI (v.) 

‘evangelici. Ciò che era un giorno il maestoso unico 
albero del M., oggi per naturale evoluzione della 
coscienza cristiana è diventato una foresta rigogliosa 
di alberi autonomi ma fratelli: unico è l’humus e 

unico l’orientamento generale verso il cielo. La fun- 
zione del M. si diffonde, sì ramifica, ma non verrà 
mai meno nella chiesa. Non diciamo che questo 
laico è soggettivamente migliore di questo religioso, 
ma è certo che lo stato religioso è «oggettivamente » 
migliore dello stato laico, una più intensa e perfetta 
realizzazione della virtù di RELIGIONE (v.). E i 
generosi non verranno mai meno nella chiesa, che 
da essi fu costituita e da essi è conservata. 
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Tutta la vita religiosa è, come una chiesa, « con- 

sacrata », un atto perpetuo della virtù di reli- 
gione, una liturgia permanente, che si esplica nella 

sua manifestazione più essenziale: la ORAZIONE (v.). 
Preghiera corale che, grazie alla distribuzione delle 

ore dell’Urricio divino (v.), fiorisce in tutta la 
giornata, e la preghiera individuale che sale a Dio 
dalla «cella» dell'anima. Per la preghiera, tutta 
la giornata del religioso è un rito: anche il silenzio, 

che prepara l’anima alla preghiera, anche il riposo 
che prepara il corpo alla preghiera, anche il lavoro 

che è preghiera manuale intesa a consacrare a Dio 

tutta la creazione, anche lo zelo apostolico che è 

la preghiera del figlio di Dio intesa a richiamare i 
fratelli alla preghiera. La preghiera è lo stile di vita 

del religioso. Ed è la forma pura finale della vita 
umana e cristiana. Il silenzio orante del religioso 

è lo stato di armonia dell'essere — pensiero, volontà, 

affettività — col suo fine, riduzione della molte- 

plicità psicologica all’unità-totalità dell'amore di 
Dio, «purezza di cuore» (direbbe Kierkegaard). 

È dunque concerto di cose placate e in equilibrio 

come il silenzio solenne degli astri, dialogo dell’uni- 

verso che assunto nel cuore del religioso parla con 

Dio, nostalgia dell’infinito invisibile che canta nel 

cuore del figlio viandante ormai vicino alla casa 

del padre. 
V. bibliog. sotto I D. — FR. VANDENBROUCHE, 

Le moine dans l’eglise du Christ. Essai théologique, 
Louvain 1947: la funzione del monaco è quella di 
«partecipare al carisma maggiore della chiesa: la 
carità » (p. 11), cui giunge mediante la ricerca unica 
e totale di Dio (quindi mediante la separazione dal 
mondo), la lode di Dio, lo sforzo verso la santità 
personale, l’azione mediatrice fondata sulla santità 
e consumata nel sacerdozio. Mentre il M. orientale 
poneva l’accento quasi esclusivamente sulla contem- 
plazione, il M. occidentale, specialmente a partire 
dal sec. XII, prende coscienza dell’unione degli 
uomini alla redenzione di Cristo e assume anche il 
dovere della riparazione per i peccati, riuscendo così 
più completo perché rappresenta la santità e la cat- 
tolicità della chiesa. — A. Rojo DEL Pozo, La vida 
en la paz del claustro. Principios y practica de la vida 
religiosa en una abadia benedictina, Madrid 1946. — 
Dom GarLLarp-J. BONDUELLE, Dialogue sur la 
vie parfaite, in Vie spirit. 83 (1950) 178-89: la vita 
monastica è il prototipo di ogni vita religiosa o è 
l’imitazione della « vita apostolica » della prima cri- 
stianità di Gerusalemme? — Enchiridion de sta- 
tibus religiosis, Roma 1949 ss, documenti eccle- 
siastici sulla spiritualità religiosa per l’educazione 
dei novizi. 

Per lo studio della spiritualità monastica è molto 
importante: ]. LECcLERCO, Recherches sur d’anciens 
sermons imonastiques, in Rev. Mabillon 36 (1946) 
1-14. Dai vari sermiones ad monachos risulta che sol- 
tanto dal sec. XII essi inculcano nei monaci una 
«spiritualità » propria diversa da quella dei fedeli. 
Per l’innanzi la «spiritualità » monastica era, senza 
specificazione, quella cristiana in generale: i monaci 
erano preparati in modo da poter rispondere a tutti 
i bisogni della chiesa. Per questa spiritualità antica 
indifferenziata lo stesso autore illustra utili docu- 
menti: Un centon de Fleury sur les devoirs des moi- 
nes, in Analecta monastica XX (Città del Vat. 1948) 
75-90. In Analecta monastica (Roma, Herder, 2 
voll. 1953) presenta preziosi testi medievali: 1) Pre- 
ghiera intorno ai vizi e alle virtù (meditazione affet- 
tiva di Ambr. Autperto, ripresa e sviluppata da 
Giov. di Fécamp); 2) Sermoni antichi sulla perseve- 
ranza dei monaci (testo anteriore al sec. XII, attri- 
buito falsamente a Macario, indirizzato a monaci 
benedettini); 3) Esortazione di Gugl. Firmat (fine 
sec. NI); 4) Scritti spirituali di Elmer di Canterbury, 

discepolo di S. Anselmo (studio introduttivo, edi- 
zione delle lettere e di uno dei sermoni); 5) Lettera 
di Gilberto Crispino (| 1119, discepolo di S. Anselmo) 
sulla vita monastica; 6) Professione monastica, 
battesimo e penitenza secondo Odone di Canterbury 
(benedettino inglese, abbate di Battle, } 1200), 
analisi della dottrina, con estratti di opere; 7) Let- 
tere familiari di un monaco di Bec, 17 lettere di 
un anonimo inglese che riflettono l'ambiente mona- 
stico (1108-1160); 8) La testimonianza di Goffredo 
d’Auxerre sulla vita cistercense, antologia di cita- 
zioni sulla prima generazione di Citeaux (a completa- 
re quest’ultimo studio, v. dello stesso Leclercq, 
Les écrits de Geoffroy d’ Auxerre, in Rev. bénéd. 62 
[1952] 274-91). La raccolta illustra l’influenza della 
riforma, detta «di Fruttuaria », di Guglielmo da 
Volpiano e dei suoi discepoli, che si fa sentire 
a Digione, in Normandia, in Inghilterra. — In 
Analecta monastica. Textes et études sur la vie des 
moines au moyen-ige, collana « Studia Anselmiana » 
presso Herder, Roma, 3% serie (Roma 1955), un im- 
portante trattato di vita spirituale, Liber confor- 
tatorius, scritto da Goscelino di S. Bertin (seconda 
metà del sec. XI) per la monaca Eva fattasi reclusa, 
proveniente dall’Inghilterra e stabilitasi nell’Anjou, 
edito da C. H. TaLBOT (sul cod. Brit. Mus. Sloane 
Coll. 3103); il capitolo delle colpe (p. 138-44, J. 
LecLERCQ), che il vescovo milanese Grossolano 
(+ 1117) colloca, in un suo sermone, tra il giudizio 
di Pilato fatto a Cristo e il giudizio finale. Scelta di 
lettere di vocazione al M. (con 8 lettere inedite di 
Odone d’Ourscamp) di diversi autori di diversi or- 
dini, a cura di J. LECLERCQ (p. 169-98); i sermoni 
di Giuliano monaco di Vézelay sono studiati da M. 
M. LEBRETON (p. 158-168, insiste sul vantaggio di 
fuggire il mondo anziché combatterlo). Solo il pro- 
blema della salvezza personale è sentito in questa 
letteratura (come nel prologo alla Reg. di S. Bene- 
detto): «non è mai questione di fare del bene agli 
altri, non foss’altro con la preghiera» (LECLERCQ, 

p. 197). 
L. BouvyER, Le sens de la vie monastique, Turn- 

hout-Paris 1951: preghiera, penitenza sono le basi 
di ogni vita cristiana; solo l'’umanesimo escatologico 
è umanesimo integrale. — G. MoRIN, The ideal of 
the monastic life found in the apostolic age, vers. dal 
franc. (ed. 1931), Westminster 1950. — Bienheureuse 
solitude, numero speciale di Vie spirit. 87 (1952) 
ottobre, dedicato alla vita eremitica. — A. J. PHy- 
TRAKIS (opere in greco), L’ideale della vita mona- Z 
stica, Atene 1945, raccolto dalle fonti agiografiche; a 
Ip., Il pianto dei monaci (il fenomeno delle lacrime i 
nella pietà monastica), ivi 1946; Ip., Martirio e vita 
monastica, ivi 1948: i monaci a partire dal sec. IV 
son considerati successori dei martiri; lo stesso ar- 
gomento in @eoAoyia 19 (1941-48) 301-29. — Ep. 
E. MALONE, The monk a. the martyr, Washington 
1950. —Ip., Martyrdom and monastic profession as a 
second baptism, in Vom christl. Mysterium, omaggio a 
O. Casel (Dusseldorf 1951) 115-34. — V. WARNACH, 
Das Mbonchtum als «pneumatische Philosophie » 
in den Nilusbriefen, ivi, p. 1135-51. — Ip., Der pneu- 
matische Charakter des Monchtums, in Studien u. Mait- 
teil. zur Gesch. des Benediktiner-Ordens 62 (1950) 
1-7. — P. OPPENHEIN, Siymbolik u. religiose Wer- _ 
tung des Monkskleides im christi. Altertum, Mùnster | 
1932: l’interpretazione spirituale (in genere utilizza. 
ì temi simbolici della vita cristiana) dell’abito mona- 
stico, secondo documenti dei sece. IV-VI. — In. 
Moncksweihe u. Taufritus. Ein Kommentar sur 
Auslegung bei Dionysius dem Areop., in Miscell. 
liturg. in hon. L. C. Mohlberg, 1 (Roma 1948) 259- 
82: il significato mistico attribuito all'ingresso nell 
vita monastica. — P. SaLMON, Le silence religie 
Pratique et théorie, in Méelanges bénédictins, S 
Wandrille 1947. — H. DèRRIE, Die Bibdel im è 
sten Monchtum, ih Theol. Literaturzeitung 72 (19 
215-22. — I. HERWANGEN, Waterspruck u. Mi 
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regel, Minster 1937: le sentenze dei padri trasmesse 
oralmente agli anacoreti rappresentano il primo codice 
monastico; il secondo è la « Regola » scritta per i 
cenobiti. — J. HAUSHERR, Direction spirituelle en 
Orient autrefois, Roma 1955 (sono i padri del de- 
serto che hanno creato o almeno organizzato l’arte 
della direzione spir., diceva Bremond, cit. dall’au- 
tore). — Ip., Comment priaient les pères, in Rev. 
d’ascét. ct de myst. 32 (1956) 33-56. 

VII. Il lavoro monastico. Nella decadenza del- 
l’impero romano i monaci hanno reso alla civiltà 

ed un doppio servizio: hanno liberato col loro esempio 
È il lavoro dai pregiudizi pagani che l’avvilivano e 

hanno contribuito a salvare l’industria, la cultura e 
l’arte dalla rovina. Malgrado le declamazioni di alcuni 
filosofi e le prescrizioni di qualche imperatore, mal- 
grado un reale progresso dovuto all’influsso del cri- 
stianesimo, il lavoro nel mondo pagano fu sempre 
concepito come attività umiliante che derivava dal 
disprezzo professato per gli schiavi; perfino Cicerone 
lo considerava ignobile e uguagliava gli artigiani 
agli scellerati. I monaci, dedicandosi al lavoro ma- 
nuale, proseguirono l’opera cominciata dalla chiesa 
nascente, ridiedero al lavoro dignità umana, anzi 
cristiana ed ascetica. S. Antonio insegnava: « Quan- 

si do siete seduti nella vostra cella vi occupino conti- 
nuamente tre cose: il lavoro manuale, la medita- 

zione dei salmi, la preghiera ». S. Macario prescriveva 
7. ore di lavoro al giorno. S. Pacomio, a dispetto degli 

ardori solari della Tebaide, proibiva ai suoi seguaci 
di riposarsi senza esplicito permesso. S. Basilio pose 

illavoro al primo posto nelle obbligazioni dei monaci, 
preferendolo anche al digiuno: «Se il digiuno vi 
impedisce di lavorare, val meglio mangiare come 
operai del Cristo quali voi siete ». Sull’obbligo del 
lavoro insistono S. Girolamo, S. Agostino, Giovanni 

Cassiano, S. Onorato... In tutti i monasteri d’Italia 
e di Gallia si abbandonano alquanto i rigori ascetici 
cari ai monaci d’Africa, ma si serba fedeltà (fino ai 
nuovi tempi) alla regola del lavoro manuale, tanto 
nelle comunità femminili quanto nelle maschili. 
S. Benedetto insegna: « L’ozio è il nemico dell’anima. 
Se il bisogno o la povertà del convento vi costringono 
a fare tutte le coltivazioni e i raccolti da voi stessi, 

siatene felici. Allora voi sarete veramente monaci, 
vivrete dellavoro delle vostre mani, come hanno fatto 

i nostri padri e, prima di loro, gli apostoli ». 
Da Pasqua alle calende di ottobre i monaci anda- 

vano al lavoro dalle 4 alle ro del mattino; il mezzo- 
giorno era consacrato alla lettura, al pasto, al ri- 

poso, alla meditazione; alle 2 del pomeriggio si ri- 
mettevano al lavoro fino alle 5. Portavano per il 
lavoro lo scapolare, che era la sopravveste a cap- 

uccio degli schiavi e dei pastori, copiato su quello 
egli schiavi pagani descritto da Columella. 

_ Le vicissitudini di questo punto della regola fu- 
Tono già narrate. Il lavoro come si sa era principal- 
mente il dissodamento e la coltura dei terreni. 
È meno noto che i monaci praticavano tutti i rami 

artigianato, creando nei conventi un modello 
le città medievali. Dalla cellula grezza fino al 
rgere dell'abbazia monumentale, il bisogno della 
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diverse opere di edilizia, metallurgia, arti tessili, 

chimiche, farmaceutiche, alimentari, artistiche, or- 

namentali, librarie, enologiche, e, nei monasteri 

femminili, filatura, rammendi, ricamo, confezione 

di paramenti sacri e di indumenti. Non mancavano 
i pescatori (i conventi si formavano vicino ai fiumi 

o alle coste), barbieri, calzolai, falegnami, secchio- 
nari, conciatori di pelli, sellai, minatori (se qualche 

cava vicina ne consigliava la presenza)...; si trova- 

vano tra i monaci anche marinai e piloti, come te- 

stimoniò con l’efficienza del suo porto l’abbazia di 
Cava dei Tirreni. 

I lavoratori laici abitavano con la famiglia, nel- 
l'orbita dei conventi, godendone i privilegi. Fra gli 

statuti degli ordini, quello cistercense tracciò nella 

Charta caritatis le regole per i mestieri e le arti ad 
uso dci conversi, che possono essere prese a modello 

anche dalle fabbriche moderne: l’equa divisione del 
lavoro e del compenso rendeva soddisfatti superiori 

e soggetti; il merito veniva incoraggiato con premi 

e con libertà sempre più completa. 
Nelle grandi abbazie si organizzarono scuole di 

mestieri e di arti, preludio dei fasti artigiani del XII 

secolo. Si formavano rinomanze per le specializ- 

zazioni più riuscite dei diversi conventi: in quelli 
del parmense si producevano squisiti formaggi, nelle 
badie irlandesi era famosa la pesca del salmone, in 
quelle fiamminghe era speciale la tessitura delle lane 

e delle tele, gli artigiani di Comacchio e del Volturno, 
erano ricercati come i gualchierai di Reichenau, 

i pittori vetrai di Tegernsee, gli orefici di Solignac, 

minatori e tarsiatori olivetani; ottime erano le bot- 

teghe di saponari e d’armaioli fondate a Napoli dai 
bendettini di Cava... 

I conventi, incontro di varie lingue e centri di 

scienza enciclopedica, divenivano fari di irraggia- 
mento di quelle tecniche allora circondate da geloso 

mistero. Dagli umili battitori dei cancelli delle pri- 
mitive cappelle discesero gli sbalzatori delle basiliche 

trecentesche; dal cocciaio che s’arrangiava a far 
l’anfora da pozzo provenne il ceramista squisito; 
dal mestiere sorgeva l’arte e s’incrementava l’in- 
dustria. Alcuni centri religiosi divennero veri borghi 
commerciali come Bobbio, Corbia, Saint-Riquier... 

con le vie denominate dai diversi mestieri. 
Nella Spagna la colonizzazione monastica fu 

impedita dal dominio arabo, ma nella Catalogna 
benedettina sorsero le opere dei religiosi di Gerri c 
di Ripol, e nella Castiglia quelle di Silos. Nella 

Schedula diversarum artium di Teofilo monaco, opera 

enciclopedica sui ritrovati artigiani sacri di Francia, 
d’Italia e di Germania, si ha un esempio mirabile 
di tecnologia delle arti minori. Insegna, insieme al- 
l’arte ed all’alchimia, anche il modo di costruirsi 
gli arnesi ad esse relativi, persino la topografia del 
laboratorio adatto e gli strumenti che devono essere 
presenti in un laboratorio modello. Insegna non solo 
gli accorgimenti fini per costruir turiboli, finestre a 

vetri colorati o canne d’organo gravi, acute, supe- 
racute, ma anche il modo di fare la testa ai chiodi, le 
colle (una a base di formaggio e di calce viva), gli 
inchiostri, i vasi di pergamena e di vescica, i forni di 
riscaldamento e di raffreddamento... E le pagine 
introduttive a ciascuna sezione, piene di fervore re- 
ligioso, ci fanno sentire che a dirigere i laboratori 
monastici, a guidare l'intelletto e la mano era l’amore 

di Dio e la nostalgia dei beni celesti. Il laboratorio 

era una basilica e il lavoro preghiera. 
A incrementare la produzione dell’artigianato 
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monastico contribuivano i mercati, favoriti dalla 

costruzione di strade, ponti, porti. I pellegrinaggi ai 

santuari permettevano di confrontare merci e me- 
riti, spargevano la fama degli operai specializzati 

che venivano chiamati da chiostro a chiostro. Dal 

comunercio locale, sorto per la comunità religiosa, 

germinava il commercio ambulante accodato alle 

carovane dirette alle grandi fiere regionali. Queste, 

benedette sempre dagli abbati, diventavano impor- 

tanti sbocchi, attraverso i wmercatores laici, degli 

squisiti prodotti claborati dalle schiere artigiane con- 

ventuali. 

Si pensa con raccapriccio che cosa sarebbe l’Eu- 

ropa sc fosse mancato il lavoro dei monaci, silenzioso, 

tenace, intelligente, potenziato dalla continuità 
stessa dell’istituto monastico che rimetteva in mano 
al monaco giovane il piccone o il martello appena 

caduti dalle mani esauste del monaco vecchio; v. 

la bibl. al paragr. seguente. 

IX. L'opera civilizzatrice del M.è ormai un tema 
comune della storia e dell’apologetica. Gli studi mo- 

derni, pur essendo soltanto parziali, hanno mostrato 

che essa fu più vasta e profonda di quanto ai suoi 

tempi poteva prevedere MONTALEMBERT  (v.). 

Philibert Scimitz (Histoire de l'ordre de S. Benoit. 

II, Oeuvre civilisatrice jusqurau AII s., Les éditions 
de Maredsous 1942, pp. 430) ne espone gli aspetti 

economico, intellettuale, artistico, che diedero al- 

l’ordine quel carattere eminentemente sociale da 

tutti riconosciuto. 

Sotto il primo aspetto, bisogna ricordare gli im- 

mensi servizi resi all'economia europea medievale 

dai benedettini, che si posero alla testa del movi. 

mento agricolo, commerciale, industriale (pp. 11-34) 

e impiegarono le risorse così create a scopi sociali, in 

opera di carità, a profitto della collettività (pp. 

35-50). v. MISERICORDIA, OSPIZI, cecc. 

Sotto l’aspetto intellettuale è generalmente noto 

che la quasi totalità della cultura medievale dell’oc- 

cidente, sacra e profana, è variamente debitrice al- 

l’attività studiosa dci benedettini, che si esplica 
nelle Scholae monasticae (v. ScuoLA) e negli studia, 
negli scriptoria, ove si trascrivono e si diffondono i 

mss., nella conservazione dei classici antichi, nella 

formazione delle biblioteche (pp. 52-9r), nella im- 

ponente produzione letteraria dei monaci, che ci 

hanno dato la maggior parte della letteratura latina 
medievale con opere di interesse generale e di scienze 
sacre (pp. 92-142; per la spiritualità benedettina 
fondata sulla liturgia, dominata da una speciale 
attrattiva verso l’umanità del Salvatore ed espri- 
mentesi in innumerevoli opere ascetico-mistiche, v. 
anche pp. 309-95), specialmente di storia (pp. 143- 
181), oltre i contributi dati da essi alla letteratura 
latina e alle letterature nazionali (pp. 183-203). 
v. PAGANESIMO (la cultura), PALEOGRAFIA. 

Nel campo artistico tiene il primo luogo l’archi- 
tettura (pp. 207-52), che subordina a sé le altre 
arti come la scultura (pp. 252-64), la pittura, la 

miniatura, l’orificeria, la musica (p. 265-305). 

Per il lavoro monastico v. i paragrafi precedenti, 
e Lavoro III. — A. TABERA ARA0z, De labore mo- 
nastico, in Comment. pro Relig. ct Miss. 31 (1951) 
37-48. — R. FERNANDEZ CUESTA, /nfluencia de la 
orden benedictina en la organizacion social, Madrid 
1948 (pp. 25). — J. LEcLERCO, Les paradoxes de 
l’économie monastique, in Economie et humanisme 
4 (1945) 15-35. — J. LESsTOcQUOY, Histoire de la 
Flandre et de l’Artois, Paris 1949 (pp. 128): quelle 
regioni debbono la loro origine, nell’epoca mero- 

vingica, alle grandi abbazie S. Vaast, S. Omer, S. 
Aubert, $. Bertin. — B. BERTHET, Abbayes et exploi- 
tation. L’exemple de St. Caude et des foréis jurassien- 
nes, in Annales. Economie. Sociétés. Civilisation 5 
(1950) 68-74. — P. BALLESTEROS ALAVA, La agri- 
cultura en la imonarquia asturiana, in Estudios sobre 
la monarquia asturiana, Oviedo 1949, p. 309-49: 
il lavoro manuale nella regola benedettina e le opere 
agricole dei benedettini nel nord della Spagna agli 
inizi della riconquista. — I cistercensi erano ce- 
lebri per l'allevamento dei montoni e il commercio 
della lana: cf. EiLEEN Power, Tlie wool trade in 
english medieval history, London 194r. — C. Hr- 
GOUNET, Cisterciens et bastides, in Le moyen-age 
56 (1950) 69-84: le agglomerazioni sorte nel periodo 
1252-1325 tra la Garonna e Ariège per opera di 
cistercensi e premostratesi in collaborazione coi re 
francesi. — G. FOURNIER, La création de la grange 
de Gergovie [presso Clermont] par les prémontrés de 
St. André et sa transformation en seigneurie (secc. 
XII-XVI), ivi, p. 307-535. — V. ATZENU, Gli « Ho- 
spitia » dei benedettini in Sardegna, in Humana studia 
3 (1951) 1-20: ricerche sull’attività medica dei be- 
nedettini nei sec. XI-XIII. — Urs. LEWaLD, Ar- 
beitschaft-Eigentum. Die «pastinatio in partem », 
cin wenig behannter italienischer Agrarvertrag des 
Mittelalters, in Vierteljahrschrift j. Sozial-u. Wirt- 
schaftsgesch. 39 (1952) 316-46: studia un aspetto 
obliato dell’economia dei monasteri italiani, la 
pastinatio, per cui il coltivatore posto su una terra 
incolta aveva l’obbligo di piantarvi una vigna o 
degli alberi, ricevendo come salario il diritto sulla 
metà della terra da lui messa in valore. 

R. Apr. MonTOYA, La educacion en los mona- 
sterios medievales, in Philosophia 9 (1952) $1-89. — 
M. D. Lecce, Anglo-Norman in the cloisters. The 
influence of the orders upon Anglo-Norman literature, 
Edinburgh 1950: una trentina di religiosi scrittori 
anglo-normanni (benedettini, cistercensi, canonici 
regolari, un domenicano, francescani). — v. gli 
studi di KnowLES sopra cit. — R. Voisin, Le fait 
bénédictin. Contribution da l’étude de la santé du corps 
et de l’esprit et à h'histoire de l’hygiène, Bordeaux 
1945: la vita religiosa benedettina è adatta ad assì- 
curare la longevità dei monaci; d’altra parte i be- 
nedettini hanno largamente contribuito alla diffu- 
sione della medicina, dell’igiene, degli ospedali. — 
G. AMBROISE, Les moines du moyen-ige. Leur in- 
fluence intellectuelle et politique en France, Paris 
19462: ottima volgarizzazione. — Numero speciale 
(maggio 1951) del Bullett. des relations artistiques 
France-Allemagne (Magonza), dedicato  all’archiì- 
tettura monastica dei sec. XII-XIII. — M. A. 
DimieRr, Recueil des plans d’églises cisterciennes. 
I, Introduction, bibliographie et tables. II, Planches, 
Grignan-Paris 1949, 2 voll.: fondamentale per lo 
studio dell’architettura sacra cistercense. 

Un’apologetica fondata ma parziale e miope ha 
tentato e tenta di attirare sul M. cristiano le sim- 
patie del mondo distratto mostrando del M. la indo- 
mabile, gloriosa attività civilizzatrice: è ormai luogo 
comune, generalmente accettato anche da coloro 

che vivono ai margini del cattolicesimo, che il M. 
è il fondatore dell’Europa, il padre della civiltà mo- 
derna, il salvatore della cultura antica. Il giudizio 
è esatto (non cì importa qui dì precisarlo) e le bene- 
merenze del M. nella storia della cività sono tante che 
non potranno mai essere esagerate. Ma aì superfi- 
ciali, per i quali il monaco è il dissodatore e ìl col- 
tivatore di terreni, il fondatore di villaggiì e città, ìl 
copista di codici, il divoratore di biblioteche, l’edi- 
tore di monumentali collezioni, il distìllatore dì lì- 
quori, di elisir, di medicine taumaturgîche, per ìl 
mondo che apprezza soltanto ì valorì profani della 
civiltà e, ripercorrendo la storia del M. o visitando un 
monastero attuale, potrebbe sentirsi confermato nella 
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sua valutazione parziale del fenomeno monastico, 
| non sarà mai abbastanza richiamato che il monaco 

è primamente ed essenzialmente un uomo consacrato 

in tutto all’opus Dei, al culto divino, al proposito 
‘costante di non preferire nulla a Dio: universale vo- 
cazione cristiana che egli realizza lungo una strada 
speciale, e oggettivamente più perfetta, la pratica dei 

consigli e la vita contemplativa. Da questo punto di 
vista, egli si stacca dalle vie percorse dalla mag- 
gioranza degli uomini e s’innalza a un tipo di vita 
che giustamente fu detto angelico, non solo per la 
pratica della castità e della contemplazione, ma anche 

i perché il monaco diventa in tal modo il « messag- 
e gero » di Dio tra gli uomini, richiamando al mondo 

(che spesso lo dimentica o ne perde il senso, perdendo 
il senso della pace, del silenzio, dello spirito, di Dio) 
il primato dell’unum necessarium. 

a In questa prospettiva prendono posto e valore 
ra anche la realtà e le attività profane, ma nel M. esse 

hanno posto e valore non già per se stesse, bensì 

- soltanto nella misura in cui conferiscono all’opws 
"n Dei e all’ascesa dell'anima verso l’unione con Dio. 
nic Il M. costruì una splendida civiltà: ma era civiltà 

di tipo sacrale, il cui modello era la chiesa, la corte 
celeste, il monastero, appunto; e non era ancora 
la civiltà moderna. Se l’ideale monastico avesse 
permesso al monaco l’assunzione del Monpo (v.) 
nei suoi valori propri intrinseci, si può essere certi 
che la civiltà moderna sarebbe stata anticipata dai 

‘monaci di almeno 10 secoli. 
| ‘1. Statistica. Il M. attuale può ridursi a 5 tipi: 

due occidentali (benedettino e certosino), e tre orien- 
tali (paolino, antoniano e basiliano), di cui facciamo 
seguire un prospetto a riassunto di quanto è esposto 
sotto le apposite voci. (Tutti questi ordini mona- 
stici hanno a Roma almeno una procura. Si indica 
la località della casa generalizia quando questa non 
sia Roma). 
A) Benedettini confederati. Ordo S. Benedicti, 

‘sigla 0.S.B. (fond. sec. VI; la confed. data dal 1893). 
La S. Sede approvò e confermò la costituzione della 
confederazione delle congregazioni O.S.B. il 21 marzo 
1951: AAS 44 (1952) 520-22. Scopo: vita monastica 

claustrale e celebrazione della liturgia, cura d'anime, 
| missioni, studi, arti, educazione della gioventù 

ecc., in quanto ciò è compatibile con la vita mona- 
| stica. Circa 11.500 professi ripartiti nelle sottoin- 

"dicate congregazioni. — Casa primaziale, Roma, S. 

» D'INGHILTERRA: Corigregatio An- 
ai Da (fond. 1215; rist. sec. XVII). Stat. eo: 

n sind. 1500). Stat. (542): case 12 
osi di cui 19 chierici. Pannonhalma 
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6) Concr. Ben. DEL BRASILE: Congregatio Bra- 
siliensis 0.S.B. (fond. 1827). Stat. (1942): case 9 

con 195 membri di cui 10 chierici. — Mostciro S. 
Bento, Bahia, Brasile. 

7) Concr. BEN. DI FRANCIA: Congregatio Gallica 
(Solesmensis) 0.5S.B. (fond. 1837). Stat. (1942): 
case 17 con 71o membri di cui 20 chierici. — Sole- 

smes, Sablé (Sarthe), Francia. 

8) Concr. BEN. AMERICANA-CASSINESE: Congre- 
gatio Americana Casinensis 0.S.B. (fond. 24 agosto 
1855). Stat. (1942): case 17 con 1280 membri di cui 
60 chierici. — St. Vincent Abbev, Pensylvania, 
UISTA: 

9) Concr. BEN. DI BEURON: 
nensis 0.S.B. (fond. 1868). Stat. 
1040 membri di cui roo chierici. 

Wiirttenberg, Germania. 

10) ConGcr. BEN. CASSINESE DELLA PRIMITIVA 

Congregatio Beuro- 
(1942): case 14 con 

— Abtei Nercsheim, 

OSSERVANZA: Congregatio Casinensis a primacva 
observantia O0.S.B. o Congr. Casin. p. o. 0.S.B., 
o ConcR. SUBLACENSE, Congr. Sublacencis 0.S.B. 

(fond. 1872). Stat. (1942): case 54 con 1438 membri 

di cui 56 chierici. 

11) Concr. Ben. ELVETO-AMERICANA: Corgre- 

gatio Helveto-Americana 0.S.B. (fond. 1881). Stat. 
(1942): case 5 con 545 membri di cui 15 chierici. — 

Conception Abbey, Conception, Missouri, U.S.A. 
12) Concr. BEN. DI AUSTRIA: Corgregatio Au- 

striaca ab Immaculata Conceptione (fond. 1889, 
riord. 1930). Stat. (1942): case 13 con 675 membri 
di cui 15 chierici. — Abbazia di Michaelbeuern 

(Salzburg), Austria. 
13) Concr. BEN. DI S. OTTILIA PER LE MISSIONI 

EstERE: Congregatio Ottiliensis 0.S.B. pro missio- 
mibus exteris (fond. 1884, appr. 1896). Stat. (1942): 

case 15 con rIoo membri di cui 50 chierici. — Er- 

zabtei St. Ottilien, Oberbayern, Germania. 

14) Concr. BEN. DEL BELGIO: Congregatio Bel- 

gica ab Annuntiatione B.M.V. (fond. 20 febb. 1920). 
Stat. (1942): case 8 con 490 membri di cui 53 chie- 
rici. — Abbaye de Maredsous par Maredret, Belgio. 

15) Concr. BEN. SLAVvA: Congregatio Slava S. 
Adalberti (fond. 1945). — Opatsvi Emauzské, Praha 
II, 320, Cecoslovacchia. 

B) Benedettini Camaldolesi, divisi nei rami: 
1) Concr. DEI MonACI EREMITI CAMALDOLESI 

O0.S.B.: Congregatio Monachorum Eremitarum Ca- 
maldulensium 0.S.B., sigla Mon. Er. Cam. 0.S.B. 

(fond. 980, 1012 da S. ROMUALDO, riunita con la cost. 

ap. Inter religiosos coetus del 2 luglio 1935). — Scopo: 
vita monastica eremitica secondo la regola di S. 
Benedetto e gli antichi statuti camaldolesi. Stat. 
(1942): case 9 di cui 8 in Italia, con 130 membri di 

cui 128 in Italia. Nel 1947: professi 123; 160 membri, 
nel 1959. — S. Eremo di Camaldoli (Arezzo). 

2) CONGR. DEGLI EREMITI CAMALDOLESI DI MONTE 
Corona: Congregatio Eremitarun Camaldulensium 
Montis Coronae (fond. 1523 dal B. Paolo GIuSsTI- 
NIANI). Stat. (1942): 8 case e 3 di noviziato, con 164. 
membri di cui 4 chierici; 142 membri, nel 1959. — 

Frascati (Roma), Eremo Tuscolano. 

C) Benedettini Vallombrosani: Congregatio Vallis 
umbrosae 0.5.B., sigla C.V.U.0.S.B. (fond. 1015 da 
S. Giov. GUALBERTO, approv. 1055). Scopo: aposto- 
lato monastico in tutte le forme richieste dalle at- 
tuali necessità della chiesa. Stat. (1942): case 7 tutte 
in Italia con 129 membri, di cui 30 chierici e 20 con- 
versi; 105 membri, nel 1959. — Archicenobio di 

Vallombrosa (Firenze). 
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D) Benedettini Silvestrini: Congregatio Silvestrina 
0.S.B. (fond. 1231 da S. SiLvesTRo GUZZOLINI, 
app. 12-VI-1247). Stat. (1942): case 9 e 2 di novi- 

ziato con 122 membri di cui 7 chierici; 190 membri, 

nel 1959. — Via Mamiani, Fabriano (Ancona). 

E) Benedettini Olivetani: 0.S.B. Montis Oliveti, 
o Congregatio S. Mariae Montis Oliveti 0.S.B. 

(fond. 1313 da BERN. TOLOMEI, appr. vescov. 26 

marzo 1319; conferma pontif.21 gen. 1344). Scopo: 

vita monastica, apostolato sacerdotale e missionario, 

studio. Stat. (1942): case 17 e 6 di noviz. con 182 
membri di cui Ir chierici; 260 membri, nel 1959. 

— Abbazia di Monte Oliveto Maggiore, Chiusure 
(Siena). 

F) Mechitaristi (Armeni) con 2 rami: 
1) OrDpINE MECcHIT. DI VENEZIA: Ordo Meckhita- 

ristarum Venetiarum sub regula S. Benedicti (fond. a 
Costantinopoli 1’8-IX-1701 dall’abbate MeECHITAR, 

al secolo Manug, figlio di Pietro, trasf. a Venezia nel 

1717; nuove costit. appr. 28 luglio 1928). Scopo: 
unione degli Armeni dissidenti alla chiesa cattolica, 
elevazione della vita religiosa e culturale della co- 

munità cattolica armena. Stat. (1941): case 9 di cui 

4 in Italia con 43 membri di cui 33 in Italia. Nel 

1947: professi 51; membri 51, nel 1959. — Venezia, 

Isola di S. Lazzaro. 
2) OrpINE MEcHIT. DI VIENNA: Ordo Meckhita- 

ristarum Vindobonensis (separato da quello di Ve- 
nezia nel 1773; le costituz. furono approvate il 23- 

1-1885). Nel 1947: professi 39; 31 nel 1959. — Wien 

62 (VII), Mechitaristengasse 4. 

G) Cistercensi, divisi nei seguenti rami: 
1) S. ORDINE CISTERCENSE: Sacer Ordo Cistercien- 

sîs (fond. 21 marzo 1098 da S. RogERTO di Molesmes, 

S. ALBERICO e S. STEFANO CARDING, approv. 23 
dic. 1119). Scopo: vita monastica secondo gli statuti 
cistercensi. Stat. (1940); case 63 di cui 17 in Italia, 
con 1428 membri; 1623 membri, nel 1959. 

2) Concr. CisT. D'ITALIA: Congregatio Cisterciensis 
S. Bernardi in Italia, sigla C.C.I. (fond. 1479, rin- 
novata nel 1623 da VESPASIANO DE ANGELIS, ap- 
prov. nel 1623). Stat. (1940): case 8 di cui 7 in Italia 

con 70 membri. 

3) Concr. CisT. DI CASAMARI: Congregatio Casa- 
marensis S. Ordinis Cisterciensis (fond. 1152; cost. 

appr. 7 dic. 1864 e 23 feb. 1872, riesam. e conf. 15 

ag. 1929; ries. e appr. con breve ap. 13 giugno 1943). 

Stat. (1942): case 6 con 161 membri di cui 7 chierici. 
— Abbazia di Casamari (Frosinone). 

4) CistERcENSI RIFORMATI (TRAPPISTI): Ordo 

Cistercensium Reformatorum seu Strictioris Observan- 
tiac, sigla O.C.R. oppure 0.C.S.0. (fond. il 28-XI- 
1140, incorporati ai cistercensi il 19-IX-1147, ri- 

formati dall’abb. De RAncÉ nel 1664, nuove costit. 
1894, appr. e conf. 30 luglio 1902; riesam. e appr. 

con breve ap. 26 gennaio 1925). Scopo: vita con- 
templativa. Stat. (1941): 59 abbazie di cui 2 in 
Italia, con 3675 membri di cui 68 in Italia. Nel 1947: 

professi c. 4000 di cui 2160 sacerdoti; 6323 mem- 

bri, nel 1959. 
Più recentemente sorsero le Congregazioni Cister- 

censi: di S. Bernardo in Belgio (1840; nel 1942 mem- 

bri 66); di Senanque (1857; membri 83 nel 1942); 
del SS. Cuore di Gesù (1859, membri 329 nel 1942); 
del Purissimo Cuore di Maria (1922; membri 104 
nel 1942); di Zirc (1922; membri 193 nel 1942). 

H) Certosini: Ordo Cartusiensis (fond. 1084 da 
S. Bruno, appr. 2 sett. 1176). Scopo: vita contem- 
plativa. Stat. (1940): case 24 di cui 1o in Italia, con 

990 membri. Nel 1947: professi 566 (donati 98); pro- 
fessi 578 (donati r11), nel 1959. — Grande Char- 
treuse par St. Pierre de Chartreuse (Isère), Francia. 

I) Monaci di S. Paolo Primo Eremita: Ordo Fra- 
trun S. Pauli Primi Eremitae, abbrev. Padri Pao- 

lini (fond. 1215 da BARTOLOMEO di Pecs e dal 
B. EuseEBIO canon. di Estergom, appr. 1308, ult. 

approv. costit. 20 maggio 1930). Scopo: vita con- 
templativa, ministero sacerdotale nelle proprie 
chiese. Stat. (1942): case 7 e 2 di noviz. con 147 

membri di cui 13 chierici; 232 membri, nel 1959. 

— Casa gener. Czestochowa (Polonia), monastero 
Jasna Gora. 

L) Antoniani, fond. sec. IV (?), costit. appr. 1732. 
Comprende i seguenti ordini: 

1) ORD. ANT. ALEPPINO DEI MARONITI: Ordo 

Antonianus Aleppensis Maronitarum, fond. 10 nov. 
1695, appr. 31 marzo 1732, separ. dalla congr. Bala- 
dita 19 luglio 1770, dichiarato ordine non mona- 

stico il 16 dic. 1955 in seguito al motu proprio 

« Postquam apostolicis litteris» del 9 febbr. 1952. 

— Loueisé (Libano). Collegio e Ospizio in Roma: 
v. IstITUTI EccL. ‘e; .f 

2) Orp. AnT. LIBANESE (BALADITA) DEI Maro- 

NITI: Ordo Antonianus Libanensis (Baladitarum) Ma- 
ronitarum (fond. 1695, separ. 1770, ecc. come sopra), 

Gibaie (Libano). 

3) Orp. AnT. DI S. Isara DEI MARONITI: Ordo 
Antonianus S. Isaiae Maronitarum (fond. 1700, 
costit. appr. 1740, dichiarato ordine non monastico, 
come sopra). — Dekoiny-Beirut (Libano). 

4) Orp. ANT. DI S. ORMISDA DEI CALDEI: Ordo 
Antonianus S. Hormisdae Chaldacorum (fond. 1808, 
appr.26-IX-1845). Scopo: vita contemplativa e vita 
attiva con missioni, scuole e predicazione. Nel 1947: 

professi 75; 52 membri, nel 1959. — Monastero della 

B. V. Maria presso Alqòs (Iraq). 
M') Basiliani divisi negli ordini seguenti: 
1) Orp. Bas. ITALIANO DI GROTTAFERRATA: Ordo 

Basilianus Italiae seu Cryptoferratensis (fond. 1 
nov. 1579). Scopo: preghiera, studio e lavoro, ri- 

torno dei dissidenti orientali alla unità cattolica. 
Stat. (1940): case 8 di cui 4 in Italia con 98 membri. 
Nel 1947: professi 48; membri 50, nel 1959. — Ab- 

bazia di Grottaferrata (Roma). Collegio in Roma 
«di S. Basilio M. »: v. ISTITUTI ECCL. e. 

2) Orp. Bas. pI S. GIosaFaT: Ordo Basilianus S. 
Josaphat (fond. 1617, appr. 20 ag. 1631, rif. 1882, 
costit. appr. 1 giugno 1896, mutato il nome in Ordo 
S. Basiliù Magni Congregat. Ruthenae 12 maggio 
1932, costituz. rivedute 14 giugno 1954). 

3) Orp. Bas. DEL SS. SALVATORE DEI MELCHITI: 

Ordo Basilianus SS. Salvatoris Meichitarum (fond. 
1684, lettera di lode 25 genn. 1717 [?], dichiarato 
ordine non monastico il 16 dic. 1955 in ‘seguito al 
motu proprio « Postquam apost. litt.» cit. del 9 

febbr. 1952, costituz. approv. 6 ag. 1956). — Con- Fi 
vento del SS. Salvatore presso Saida (Libano). i 

4) Orp. Bas. DI S. GIOVANNI BATTISTA (BALADITI 
O SOARITI) DEI MELCHITI: Ordo Basilianus S. Fohan- — 
nis Baptistae, seu Baladitarum vel Soaritarum Mel- 
chitarum (fond. 1697, cost. appr. 11 giugno 1757, 

dichiarato ordine non monastico come sopra). Sco- 

po: vita liturgica, opere di apostolato e dì carìtà. S 
Nel 1947: professì 118. — S. Giovanni presso Choueiîr 
(Libano). " 

dl ea 

silianus A M slekizana (ha dalla COI 
Soarita 1829, dichiarato ordine non monastico co 



sopra). Scopo: vita liturgica, opere di apostolato 
e di carità. — Monastero del SS. Salvatore, Saba 
(Libano). 

Per il M. di rito orientale Pio XII raccolse, uni- 
formò e promulgò la legislazione col motu proprio 
Posiquam apostolicis litterîs cit.: AAS 44 (1952) 
65-152. — Cf. A. WuvTs, in Periodica de re morali 

42 (1953) 5-23. 
XI. Il M. protestante. Il M., chel’anima cristiana, 

sempre viva pur nelle deviazioni dottrinali e pratiche, 
sente come un ideale del puro Vangelo, soprav- 
visse alla furiosa polemica antimonastica dei fon- 
datori della RIFORMA (v.) e suscita lusinghieri espe- 
rimenti anche tra i protestanti. Il movimento 
«Chiesa e liturgia » da parecchi anni ha originato 
varie istituzioni semi-conventuali raccolte in mona- 
steri o ritiri: in Francia, le comunità di Taizé (Cor- 
matin, Saòne e Loire), di Popayrols (Provenza); 
in Svizzera, la comunità di Grandchamp (presso 
Neuchàtel)... Non hanno voti ma promesse, e il la- 
voro si inserisce in una larga pratica della liturgia. 

Una singolare società femminile sorse nel marzo 
1947 a Darmstadt (Germania) per opera della dr. 

CLARA ScHLINK (suor Maria Basilea), che raccolse 
un gruppo di pie signorine protestanti segnalatesi 
durante i bombardamenti di Darmstadt (autunno 
1944) per l’esercizio delle opere di misericordia nel 
curare feriti e malati, nel soccorrere giovani stu- 
denti, nello spiegare la Bibbia: le prime sette po- 

stulanti, desiderose di consacrare la vita al servizio 
di Cristo, si raccolsero nella casa della dr. ScHLINK 
(marzo 1947). Si chiamano suore di Maria per causa 
del loro amore verso la Madre di Dio, dicono le co- 

stituzioni, dove si riconosce: «non v’è dubbio che 

sotto molti aspetti la nostra comunità si avvicini 
agli ordini religiosi cattolici, poiché vive dello spirito 

pa di S. Benedetto, di S. Teresa d’Avila..., benché 
faccia parte della chiesa riformata ». Esse praticano 
i tre consigli evangelici, attendono ai malati, al- 

l'insegnamento, alla confezione della biancheria di 
chiesa. Con le IJoro mani senza muratori si costrui- 

E rono la casamadre e la «cappella dell’adorazione 
peer perpetua », utilizzando le pietre sparse nei ruderi. 
S Non sono ammesse prime dei 25 anni. Non hanno 

rendite fisse. L’abito è nero, bianca l’acconciatura 
i del capo. 
fer Per i tentativi di M. anglicano, v. 

i di OxFORD. 
Si può prevedere — in ogni caso, auspicare — che 

l’incontro dei protestanti coi cattolici sarà favorito 

da un poderoso fattore spirituale: l'ideale monastico 

las 

Movimento 

presso i protestanti tolga all’apologetica l’arma della 
ra condeuza del cattolicesimo sul protestantesimo: ped 

(-108, 229-43 ecc. i 
Enac, Monache, Nea sicro: nozioni 

del puro Evangelo. Non si tema che la pratica del M.- 
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m. come tale non importa nessuna unione necessaria 

con la vita clericale e con l’apostolato pastorale. 
Attualmente l’organizzazione monastica ha la ca- 

ratteristica di essere autonoma, ossia non centraliz- 

zata, essendo autonome (sui iuris) le singole badic 
o priorati conventuali; ciò importa una maggiore 

ampiezza dei poteri del superiore locale (abbate, 
priore) ec una minore dipendenza dal superiore gene- 

rale; e inoltre le singole case hanno il proprio no- 

viziato. 

Le note specifiche che differenziano i M. dagli 
altri religiosi si possono ravvisare nel loro fine prin- 

cipale e nella loro organizzazione. 
a) Dal punto di vista del fine, « monaco » è il re- 

ligioso che tende principalmente alla vita « contem- 

plativa ». Che non è poi una vita di ANACORETI (v.), 

isolata dalla vita «attiva » (si sa che la cvangeliz- 
zazione dei popoli germanici e slavi fu opera dei M.; 
oggi i M. coltivano anche le missioni; attorno ai mo- 

nasteri fioriscono c. 700 parrocchie curate dai M.., 

e c. 200 monasteri hanno annessi collegi per l'edu- 

cazione). Il fine della contemplazione è raggiunto, 

in misura diversa nelle varie congregazioni mona- 

stiche, con l’osservanza di due voti particolari, 
posti da S. Benedetto come base della sua riforma: 

il voto della stabilità e il voto della conversione dei 
costumi. Elemento indispensabile è l’ufficiatura 

liturgica, la quale per i M. costituisce il vero servizio 
di Dio. 

b) Se si considera l’organizzazione, i M., con 

l’ingresso in monastero, entrano in una famiglia 

autonoma, la quale conserva con gli altri monasteri 

della stessa regola vincoli non giuridici ma soltanto 

morali e spirituali. Il concetto romano del pater fa- 
milias, che detiene tutta l’autorità per il buon go- 

verno della famiglia senza subire influenze esterne è 

realizzato nell’ABBATE (v.). Lungo i secoli, tuttavia, 
si ebbero innovazioni in questo punto: i CLUNIA- 
CENSI e i CISTERCENSI diedero esempio di organiz- 
zazione centralizzata con convocazioni capitolari. 
Lo stesso ordine benedettino, per conservare la 

vitalità, nel sec. XV rinnovò la sua organizzazione: 
i monasteri, che per l’innanzi erano completamente 
autonomi (solo i priorati, monasteri in formazione 

senza un abbate vero e proprio, dipendevano dal 
monastero, come pure le grange), si andarono unendo 

in congregazione. Nel sec. scorso le soppressioni die- 
dero nuovo impulso alle congregazioni: i M. dispersi 
nelle varie nazioni europee si portarono oltre gli ocea- 
ni, conservando fra sé dei vincoli più che morali. 

Leone XIII (cost. Stummnun semper del 12 luglio 

1893) riuniva varie congregazioni benedettine in 

Confederazione, presieduta da un abbas primas, da 
eleggersi ogni 12 anni (S. C. dei Relig. 7 feb. 1927) 
Pio XII (lettera ap. Pacis vinculum, 21 marzo 1952) 
approvò e confermò la /ex propria riaggiornata della 

confederazione: ASS 44 (1952) 520-32, 45 (1953) 
671-73. L’abbas primas non ha vera giurisdizione sugli 
abbati e sulle congregazioni aderenti, ma ha solo 

primato di onore e di precedenza, con alcune prero- 
gative secondarie: è contemporaneamente abbate di 
S.Anselrmo a Roma, sede del collegio omonimo per la 
formazione teologica superiore dei giovani; ha diritto 
di intervenire al concilio ecumenico (can 223 8 1, 
n. 4). Ma non ha quei diritti e doveri che competono 

ai SuPERIORI generali (v.) degli istituti non mona- 

stici (can 501 $ 3). 
Alla confederazione aderirono 15 congregazioni 

di benedettini neri, e tre monasteri autonomi. 

NE rali 7 mp Farai 
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Fuori della confederazione stanno 5 altre congre- 
gazioni di bencdettini, i cistercensi con 8 congre- 
gazioni e i cistercensi riformati (Trappisti) con 63 
trappe costituenti una congregazione a sé. 

Le congregazioni risultanti da vari monasteri che, 

oltre la regola benedettina, hanno una legislazione 
pressoché uguale, non devono confondersi né con gli 
istituti ad organizzazione centralizzata, né con le 

«province » religiose. Sono presiedute da un abbate, 

detto abbate-preside o generale o archiabbate o 
abbate-vicario, il quale ha diritti e doveri dei supe- 
riori maggiori e diritto di intervento al concilio ecu- 
menico (can 223 $ 1 n. 4, 655, 1594 $ 4), ma non 

detiene tutto il potere che hanno i superiori maggiori 

degli istituti centralizzati. 

B) Monastero: — 1) è propriamente la casa 
religiosa di un ORDINE monastico (v.), il centro 

della vita monastica. Si distingua, dunque, da Con- 

VENTO (v.), che è propriamente la casa religiosa di 

un ordine di MENDICANTI (v.); nel linguaggio vol- 

gare i due termini sono usati spesso promiscua- 

mente. Il Chiostro (v.) è un elemento architetto- 
nico del M. o del convento (cioè un cortile chiuso 

cinto da portici); in senso largo designa l’intero 
fabbricato e anche l’unità morale che in esso vive 

(v. ABBAZIA, ABBATE). 

Un M. vero e proprio (sui iuris) deve avere un 
minimo di 12 membri. Se questo numero non è 

raggiunto, si hanno i priorati, MM. in formazione 

dipendenti da un M. «sui iuris », governati non da 

un abbate benedetto ma da un priore dipendente 

dall’abbate. 

2) L’abbate ha la pienezza dei diritti e dei doveri 
in forza della potestà dominativa (e, parzialmente 

per officio ecclesiastico, della potestà giurisdizionale) 

sui monaci. Questi, per così dire, sono incardinati nel 

M. L’autonomia dei MM. è stata la caratteristica 
intesa dal fondatore, conservata, con attenuanti, 

anche nel regime delle congregazioni e della confe- 

derazione, e totalmente negli ancora sussistenti MM. 
autonomi (v. sopra). 

3) Attorno alla badia spesso la vita religiosa dei 
fedeli si svolge in forma autonoma. Varie vicende 

staccarono porzioni di territorio dalle DIoCcESI (v.), 

originando le abbazie o prelazie nullius (dioecesis), 
le quali, se hanno dipendenti almeno tre parrocchie, 

sono assimilate alle diocesi (si danno però anche ab- 
bazie e prelazie « nullius » secolari). 

4) L’abbate che governi un M. «sui iuris » (sia nella 

diocesi, sia «nullius »), si dice abbas regiminis (a 
differenza dell’abbate titolare e commendatario). 

Intro tre mesi dall’elezione deve ricevere la: bene- 
dizione abbaziale, col mandato apostolico. Dopo la 

benedizione ha il diritto di conferire gli ORDINI mi- 
nori (v.) cd altri diritti (cann 625, 325, 964, 358 $ I 

n. 8,,223:81 n.3; 782.83; \ecc%). 

5) Deputato ai MM. è un ufficiale della Curia 

diocesana (v.) incaricato della cura dei MM. e con- 
venti femminili. 

6) Il M. si sviluppò, in oriente e in occidente, col 
favore della gerarchia ecclesiatica ma indipendente 
dalla sua giurisdizione. Dal sec. V i vescovi ten- 
tano di far entrare nella propria orbita di comando 
queste entità autonome. A ciò erano spinti dalla 
esigenza di governo unitario del territorio dioce- 

sano, e dallo zelo per l’incremento e il mantenimento 
della vita religiosa, talvolta anche dall’interesse: in- 
fatti i MM. erano divenuti rapidamente dei ricchi 
proprietari. L’ingerenza episcopale fu generalmente 

controllata ec frenata dai papi: con S. GREGORIO I 

il M. ottenne, ad es., la libertà di accesso a Roma 

e la facoltà di scegliere, per la sua vita liturgica, 

un prelato anche fuori della diocesi (v. ESENZIONE; 
cf. paragrafi precedenti). 

7) Il M. deve spesso la sua fondazione alla pietà 

di qualche ricco signore, il re, il vescovo, il conte, 

un « potens » locale... Costui generalmente continua 

a interessarsi del M., di cui rimane il dominus pos- 
sessor (proprietario). Da questo punto di vista, la 

teoria secondo la quale il M. sarebbe caduto in pro- 
prietà dei Laici (v.) per abuso e violenza dei laici 
stessi, e ciò sarebbe avvenuto soltanto dall’epoca 
carolingia in poi, ci sembra infondata: l’ingerenza 

dei laici nel M. è gia in atto all’inizio della vita mo- 

nastica in occidente, e tranne, beninteso, le indebite 

dilatazioni, poteva legittimarsi a titolo di fondazione. 

Il dominus fino al sec. XII esercitò una parte pre- 
ponderante nella designazione e nella nomina del- 

l’abbate: il modo di procedere nell’elezione era re- 
golato dal fondatore e l’eletto doveva essere a lui 

gradito. Il dominus poi ha l’obbligo di difendere e 
di assicurare il buon impiego dei beni da lui donati o 

destinati ai monaci; alla morte dell’abbate e fino 

alla nomina del successore i beni stessi ritornano 
provvisoriamente al fondatore o ai Suoi eredi, se egli 
non li ha ceduti definitivamente in favore del M. 
o di terzi ma li ha riservati a sé e ai suoi successori. 
I MM. fondati dai re si trovavano evidentemente 
in condizioni privilegiate: godevano dell’immunità 

laica e potevano contare su una protezione più 

larga e più efficace. Talora occorreva difendere i 
. monaci contro lo stesso abbate; si ricorda, ad es., 

che Luigi il Pio regolò la questione staccando dalla 

dotazione del M. una parte di beni (mensa) riservata 

esclusivamente ai monaci. 

8) Le cronache dei sec.IX e ss.sono piene di prote- 
ste contro rapine, violenze, brutalità, manomissioni, 

confische perpetrate dai laici, specialmente dai prin- 
cipi a danno dei MM. Il più grave abuso era la nomina, 

fatta dal signore proprietario, di un abbate scelto 
spesso da capricciosi favori, per scopi temporali, 

tra gli uomini di governo e di armi, che viveva lon- 

tano dal M. percependone le rendite (v. COMMENDA). 

I suoi poteri venivano delegati per es. a un prepostto, 
che aveva l’amministrazione spirituale del mona- 

stero, al decano incaricato della gestione temporale, 

a un fesoriere destinato alla custodia del santuario... 

Ma già nel IN sec. si profila una tendenza sempre 
più forte a rifiutare gli interventi estranei. L’ener- 
gica riforma di GreGOoRIO VII (v.) esigerà l’elezione 
canonica dell’abbate; il dominus possessionis si tra- 
sforma in semplice patronus o protettore, riducendo 
sempre più i suoi diritti suì benì del M., mentre 
crescono sempre più e si consolidano i poteri del- 

l’abbate. Nello stesso tempo i MM. consolidano l’in- + 
dipendenza anche di fronte al vescovo, grazie al- 
l’ESENZIONE ecclesiastica {v.), che li pone alle di- 
pendenze dirette del papa. Questo privilegio nacque 
nel sec. X nelle abbazie- appartenenti al papa, fra 
le quali CLUNY (v.), e nel sec. XII era già esteso a 
tutte le abbazie importanti. v. anche INVESTITURE i 
(lotta per le), MEpIoEvOo F, MoxnacHISMO, = 
. 9) Il M. è una unità ecclesiastica che richiama 
quella di chiesa locale. 

. Dom Gra (De l’Eglise et de sa divine constitu- 
tion, nuova ed., II, Paris 1907, p. 90) scriveva: 
«il M. ci appare fin dalle origini come una vera chiesa 
in possesso di tutte le sue proprietà essenziali, 



"nera f 

ivi vl 8 
d ‘ 

i De ar 

Ne 
149% 

d 

» 

188 

Questa chiesa ha il suo clero..., al disotto si trova 
il popolo del M.,... la moltitudine dei religiosi che 
formano l’elemento laico di queste chiese. Dal punto 
dì vista della gerarchia, niente distingue le chiese 
monastiche dalle altre chiese della diocesi... I MM. 
così pienamente organizzati attingevano dunque a 
una doppia autorità: da una parte l’autorità dome- 
stica dei maestri della vita monastica e dei superiori 
religiosi li costituiva allo stato di M.; d’altra parte 
l'autorità gerarchica del governo ecclesiastico li 
costituiva allo stato di chiese ». Oggi una più ap- 
profondita teologia della «chiesa locale », della na- 
tura del monachismo, del sacerdozio e dell’apostolato 
monastico (v. MoxacHIsMo) ci obbliga a limitare 
questa qualificazione del M. come chiesa locale. A. 
DE VoGUE (Le monastère église du Christ, in « Studia 
Anselmiana » 42, Roma 1957, p. 25-46) mostra che 
la tesi del M.—chiesa è, presso Bas. Steidle, il 
risultato di tre preoccupazioni convergenti: « allo 
storico essa appare come la sola spiegazione valida 
del cenobitismo cristiano; all’esegeta del pensiero 
di S. Benedetto essa permette di scartare le inter- 
pretazioni anacronistiche, troppo ispirate alla evo- 
luzione posteriore dell’ordine benedettino e all’ana- 
logia di congregazioni più recenti; al teologo essa 
offre la migliore definizione della comunità mona- 
stica, società santa ed esclusivamente polarizzata 
verso Dio, società di persone donantisi le une alle 
altre nell'amore » (p. 27). Ma il M. contiene gli ele- 
menti costitutivi di una chiesa e ne realizza la defi- 
nizione? La sua gerarchia propria non è clericale, 
esso poi non svolge necessariamente un apostolato 
pastorale catechistico e sacramentario, come è 
evidente nei MM. femminili. Dunque il M. non co- 
stituisce una unità ecclesiastica o una chiesa locale 
pienamente distinta: è «il volto della chiesa santa » 
(p.- 42), solo a titolo di immagine merita il nome di 
chiesa; esso non è chiesa ma «tende con tutte le 
sue forze a presentare il suo ideale di santità alla 
chiesa e a trascinare la chiesa verso il proprio mo- 
dello e il proprio fine, che è la chiesa celeste» (p. 
43). Cf. anche E. von SeEveERUS, Das Monasterium 
als Kirche, in Enkainia, nell’VIII centenario di 
Maria-Laach, Diisseldorf 1956, p. 230-48, con altra 
bibliogr. Le Einzelkirchen «rappresentano » l’unica 
chiesa: «in queste chiese lo spirito della chiesa... 
si manifesta in modo più perfetto che in altri «stati »; 
esse non sono soltanto parti, ma anche «immagini 
ontologiche » della chiesa. — O. Rousseau, Com- 
munaute ecclesiale et comiunauté monastique, in 
Maison-Diew 51 (1957-III) 10-30. 

J. vaN DEN BoscH, Capa, Basilica, Monasterium, et 
le culte de S. Martin de Tours. Etude lexicologique et 
sémasiologique, Nimega 1959. Capella, forma popolare 
di Capa, indicò la cappa di S. Martino, poi l’oratorio 
regale dove quella reliquia era conservata, poi ogni 
ORATORIO (v.) o «cappella » (in senso moderno). Ba- 
stilica è il nome con cui Gregorio di Tours designa il 

| santuario eretto sulla tomba di S. Martino; per l’in- 
fiuenza del culto di Martino, designò poi, nella 
Francia centrale e occ., ogni chiesa; sotto la forma 
popolare di Bazoches passò nel nome di molti co- 
muni francesi. Monasterium indicò il romitaggio, 
poi il gruppo di romitaggi . fondati da S. Martino 
alle porte di Tours; questo «maius monasterium» 

| (Marmoutiers) fu il ‘centro di diffusione del mona- 
‘chismo e del vocabolo «monastero» in Francia. Il 
‘francese è la sola lingua romanza che abbia conser- 
vato la parola «monastero» sotto la forma popolare 

ter», la cui semantica variò molto (nei testi 
nedievali. designa spesso una chiesa o cappella 
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Conditae a Christo 8 dic. 1900). Secondo il CJC (can 

488 n. 7) M. sono le religiose di voti solenni (con con- 
seguente clausura papale), o le religiose i cui voti 

sono per sé solenni secondo la regola (ex instituto), 
ma che, date le circostanze locali, sono, per prescri- 

zione della S. Sede, semplici; si applicano a queste 

ultime le stesse norme concernenti le M. con voti 

solenni, a meno che sia disposto diversamente. La 
qualifica di M. non è legata a una regola determinata, 
applicandosi a benedettine, clarisse, carmelitane, ecc. 

Le M. generalmente sono dette secondo ordine, in 

quanto, accettando la stessa regola (con le neces- 

sarie varianti) degli uomini (come le benedettine), 

o avendo una regola propria ispirata alla regola degli 
uomini (come le clarisse), iniprontano la propria 
spiritualità a un fondatore di istituto religioso ma- 

schile (primo ordine). Le VISITANDINE (v.) non hanno 
il primo ordine. 

Qualunque sia la regola del primo ordine (la quale 

può anche proporre una vita mista), tutte le M., 

come i M., hanno un fine prevalentemente contem- 

plativo, realizzato con la liturgia e la clausura stret- 
tamente papale e una organizzazione autonoma dei 

singoli monasteri (sempre «sui iuris »), che 
ammette neppure i priorati. 

a) La CLAUSURA (v.) delle M., affermata sempre 

con molto rigore anche nel CJC e in decreti più 
recenti (S. Congr. Rel. rr ott. 1922; 9 nov. 1926), 

ebbe attenuazioni notevoli con la cost. di Pio XII 
Sponsa Christi del 21 nov. 1950: AAS 43 (1951) 

5-24. Pio XII rileva come la custodia della clausura 

mantenne le M. in uno stato ascetico molto alto, 

mentre a molteplici innovazioni andarono soggetti 

gli istituti maschili; riafferma come principio invio- 

labile che tutti i monasteri devono avere per fine 
proprio principale la vita contemplativa e che le 
altre attività vanno disposte nel tempo, nel modo 

e nel luogo in*modo da salvaguardare e da favorire 
questo fine nella comunità e nelle singole: auspica 
che la clausura papale ritorni, con la solennità dei 
voti, anche in quelle nazioni, in cui, dopo la rivolu- 

zione francese, si erano introdotte, per concessione 
della S. Sede, delle mitigazioni, non dovendosi pri- 

vare le M. dell’onore, del merito e della gioia di emet- 
tere i voti solenni. 

La vita delle M. giova alla chiesa con l’esempio 

della perfezione cristiana, con la preghiera pubblica 
e privata, con l’esercizio della penitenza attuato 
nella osservanza della regola e della vita comune. 

In forma autoritativa Pio XII spiega che la vita 
contempla'iva, fine principale delle M., non consiste 
nella CONTEMPLAZIONE (v.) interna di cui si occupa 
la teologia ascetica, bensì nel tenore di vita reli- 
giosa esterna quale è fissato dalle regole per i mona- 

steri. Ciò premesso, la costituzione papale introduce 
qualche innovazione. 

La clausura papale, propria delle M., è maggiore 
o minore: la prima è quella fissata dal CJC can 
600-602; la minore, introdotta con la predetta costit., 
si applica alle M. che, per regola o per concessione 
pontificia, hanno rapporti con le persone esterne, 

potendo ammettere persone secolari in una parte del 
monastero in cui possono portarsi le M., e riservando 
una parte dell’edificio, con le sanzioni canoniche 

(scomunica) per iviolatori, alle sole religiose. La clau- 
sura minore si differenzia tanto da quella propria 
delle suore, quanto da quella dei regolari (can 5985, 
604): deve essere una sicura e a tutti visibile cu- 

non 

stodia della castità; deve favorire la stessa vita 
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contemplativa in modo che le M. possano esplicare 
attività consentanec. Solo le M. incaricate di qualche 
ufficio possono passare dalla parte destinata alle 

M. a quella dove entrano le persone secolari, usando 

le cautele del caso. L’ingresso della M. in questa 

parte dell’edificio non comporta la scomunica, ma 

solo pene da infliggersi dalla badessa o dal vescovo; 
neanche i secolari che illegittimamente entrassero in 

questa parte non contraggono scomunica. L’ingresso 

resta riservato alle alunne o allieve del monastero, 

alle autorità scolastiche o sanitarie per lo svolgi- 

mento dei loro doveri, dietro dichiarazione del ve- 

scovo. Il vescovo può concedere alle M. anche l’uscita 
dal monastero per motivo di apostolato. 

b) I monasteri delle M., come quelli dei M., per 

legge eccl. sono sui iuris, cioè indipendenti gli uni 

dagli altri, pur professando la stessa regola. La ba- 
dessa (v. ABBATE) è vera superiora maggiore a norma 

del diritto, con tutti i diritti relativi (potestas do- 

minativa), in modo che fra i vari monasteri vige solo 

un vincolo morale e spirituale. Tuttavia Pio XII 
(cost. cit.) raccomanda (non impone) che fra i mo- 

nasteri della stessa regola si costituisca la federa- 
zione, non solo per evitare gli inconvenienti di una 
vita troppo isolata, ma anche per favorire la stessa 

regolare osservanza e la vita contemplativa. La fe- 
derazione, senza togliere l'autonomia, ammette la 

possibilità di aiuti reciproci e scambi di M. (per mo- 
tivi di lavoro, di salute, di economia, di formazione 

spirituale, di studio...). 
La S. Sede incarica generalmente un religioso del 

primo ordine o altro competente di studiare la si- 
tuazione dei monasteri e trattare la federazione, che 

presenta certo molti vantaggi, ma può trovare dif- 

ficoltà varie e perfino resistenze nelle M. attaccate 
alla tradizione. v. anche la istruz. della S. Congr. 

dci Rel. (ASS 43 [1951] 37-44) del 23 nov. 1950. 
c) La erezione dei monasteri e anche la trasfor- 

mazione da monastero di voti semplificati in mo- 

nasiero di voti solenni è riservata alla S. Sede 
(can 497 $ 1; S. Congr. Rel. 1x1 ott. 1922, 23 giug. 

1923, 6 fcb. 1924). 
d) Per legge canonica le M. sono esenti dalla giu- 

risdizione del parroco (can 514 $ 2). Non potendo 
essere soggetti di giurisdizione, non godono una 

esenzione simile a quella dei regolari. Il CJC le 
assoggetta o immediatamente alla S. Sede (che, nel 
caso, di solito delega il vescovo), o ai superiori del 

primo ordine, o al vescovo. Inizialmente esse dipen- 

devano dal primo ordine, ma, dispersi i religiosi nelle 
soppressioni, le M. che poterono riprendere la vita 

religiosa si affidarono al vescovo. La consuetudine 
e poi la S. Sede fissarono questo sistema. Tuttavia 
molti monasteri restarono o ritornarono sotto la 

dipendenza dei regolari. 
La esenzione delle M. dalla giurisdizione del ve- 

scovo ha dei limiti. — 1) In aléune materie ha di- 
ritto solo il superiore regolare, ma il vescovo può 
controllare se il superiore compie i suoi doveri 
(visita canonica, clausura, amministrazione dci beni 
ce delle doti...) — 2) In altre materie hanno diritto 
il superiore e il vescovo (come nelle elezioni, can 

506). — 3) In altre, soltanto il vescovo (come nello 
esame delle candidate al noviziato e ai voti, can 
552). Sicché avviene che la esenzione porta spesso 
l'intervento di due superiori. In buona parte della 
Francia, dopo che tutti gli istituti femminili dì voti 
solenni furono ridotti da Pio VIII (19 magg. 1829) 
a istituti di voti semplici — disposizione estesa poi 

al Belgio, alla Baviera, agli Stati Uniti, con alcune 

eccezioni — propriamente le M. dipendono solo dal 
vescovo (S. Congr. dei Rel. 23 giug. 1923); possono 
tuttavia ottenere che i voti siano riconosciuti so- 
lenni ed eventualmente passare sotto la giurisdi- 
zione dei regolari. È ovvio che, quand’anche i 

regolari non abbiano vera giurisdizione sui mo- 
nasteri di M., possono averne cura morale intesa 

a conservare e favorire la vita religiosa. 
e) Le M., anche se non sono giuridicamente dipen- 

denti dal primo ordine, godono per comunicazione 
i privilegi dello stesso, in quanto ne sono capaci. 

Il beneficio si estende anche alle M. che, come si 

è detto, per disposizione della S. Sede ebbero ridotti 

a semplici i voti previsti solenni dalla regola; si 
estende pure alle suore esterne, ma non alle congre- 
gazioni di voti semplici che eventualmente siano 
nate dal primo ordine. La comunicazione dei pri- 
vilegi avviene in forma accessoria (can 65), su- 

bendo quindi anche nel secondo ordine le varia- 

zioni che il privilegio subisce nel primo ordine. 
f) Pio XII nella cit. cost. richiama all’attenzione 

delle M. e dei superiori la nuova urgenza dei doveri, 
se non strettamente giuridici, almeno disciplinari 
del /avoro e dell’apostolato. Circa il lavoro, che oggi, 

per le difficoltà sociali, per le diminuite oblazioni dei 
fedeli e per aumentate esigenze di vita, è la fonte 

principale di sostentamento per le M. (esigua è la 
rendita della dote delle M. e la rendita del patri- 
monio depredato dalle soppressioni), si deve seguire 

la regola e la tradizione dei singoli monasteri, ordi- 

nando il lavoro in modo che non sia di detri- 
mento alla vita contemplativa. I superiori non la- i 

scino mancare alle M. il lavoro proficuo e conveniente, 

e insieme procurino di adeguare gli strumenti e la 
preparazione delle religiose alle esigenze dei tempi. 
Il problema della sussistenza della ecclesia orans, che 
troppo spesso sfugge al pubblico distratto, rimane 
sempre vivo e urgente. 

Presso gli istituti religiosi femminili, special- 
mente presso le M. di clausura, il lavoro ebbe un 
ambito assai più ristretto che presso i monaci (v. 
MonacHISMO), applicandosi precipuamente alla 
cura dei paramenti sacri e alle arti del ricamo e del 
merletto. Anche per le religiose il lavoro è uno dei 
principali mezzi di santificazione: si ricordano a 
schiere le beate e le sante che nelle loro case o nelle 
loro celle ricamavano, pregando, tessendo squisiti 
capolavori d’arte e insieme la propria santità: dalla 
Boiani che dà vita in una notte, aiutata dagli angeli, 
al velo di Cividale, a Jacopa dei Settesoli che riì- 
cama il sudario destinato a coprire il volto del Se- 
rafico, da Cristina di Savoia che dipinge con l’ago 
la fodera della S. Sindone, a Teresa del Bambino 
Gesù che infiora di rose il suo telaio. 

Ma per le religiose, specialmente per le claustralì, 
il lavoro manuale fu quasi sempre, in modo partì- 
colare ai nostri giorni, l’unico urgente mezzo di prov- 
vedere al sostentamento della comunità: la carità 
pubblica s’è fatta penosamente sorda verso l’estrema — — 
indigenza delle claustralì da quando la «sensibilità» 
religiosa s’è fatta penosamente ottusa davanti al | 
loro altissimo ideale contemplativo. E 

Per provvedere a queste dolorose deficienze Pìo 
XII nella costituzione Sponsa Christi (cî. anche gh 
statuti annessi all’istruzione Inter praeclara della 
S. Congreg. dei Sacramenti, AAS 43 [r95t] 27-44) 
propone un aggiornamento nelle attività artigiane 
degli istituti relig. femmin. e fa obbligo agli ordinari, 
al superiori e superiore dei monasteri di «usare la 
massima diligenza affinché un necessario, adeguato ZE 
proficuo lavoro non manchì mai alle M., sviluppando 
se è il caso, altri tipì di industrie, servendosi di sc 

Mea e 



commissioni formate da donne e da uomini onesti c 
pii, di società esterne che favoriscano nelle religiose 
la preparazione professionale, forniscano ad esse la 
necessaria assistenza ce consulenza tecnica e com- 
merciale, ne valorizzino i prodotti in mostre, espo- 
sizioni e trovino ad essi a giusto prezzo uno sbocco 
sui mercati interni ed esteri». 

In questa collaborazione con l’artigianato reli- 
gioso si è resa particolarmente benemerita l’asso- 
ciazione degli Artigiani Cristiani raccolti nel Centro 
Nazionale dell’Artigianato, che, tra l’altro, nel set- 
tembre 1951 ha promosso a Roma un convegno per 
discutere le attività artigiane degli istituti relig. 
femm. (cf. L'Osseru. Rom., Iro/rr-IX-1951). 

1 8) Le opere dell’apostolato variano da istituto a 
I istituto, da monastero a monastero: la regola e le 
<<See tradizioni particolari possono avere introdotte al- 

cune forme di apostolato nella vita contemplativa 
delle M. o aver escluso in modo assoluto ogni opera 
di apostolato diretto. Nulla si deve innovare in 
questo campo, ma soltanto potenziare le caratte- 
ristiche particolari della comunità: solo la S. Sede 
può portare mutazioni. 

BipL. — Trattati sui religiosi (C. pE Carro, 
Roma 1950; L. G. FANFANI, Rovigo 1950; T. SCHAE- 
FER, Roma 19474), commenti alla cost. Sponsa 
Christi (la quale è già una magnifica esposizione, 
con le fonti relative alle M.), come A. LARRAONA € 
altri, La muova disciplina can. sulle M., Roma 
1953; À. VAN BIERVLIET, La constitut. « Sponsa Chri- 
sti » et les moniales à voeux simples, Louvain 1951. — 
N. ONSTENK, De constitut. S. Pii V_ «Circa pasto- 
ralis » super clausura monialium ei tertiariorum, in 
Periodica de re mor. can. lit. 39 (1950) 213-30, 317- 
63, 40 (1951) 210-55. — M. HuyGHE, La cléture des 
moniales des origines à la fin du XIII s., Roubaix 
1944. — G. F. Barry, Wiolation of the cloister, 

- Washington 1942. — A. M. HENRy, Le travail des 
clbitres, in Vie spirit. Suppl. 39 (1956) nov. 363-99. 

MONACO (lat. Monoecia, franc. Monégue), prin- 
cipato costituzionale ereditario, retto da un principe 
assistito da un consiglio nazionale di 18 membri 
eletti ogni 4 anni. — Il territorio di 146,7 ettari 
(il più piccolo stato del mondo dopo la Città del 
Vaticano), si stende sulla riviera ligure di ponente, 
fra Ventimiglia e Nizza (fa parte del territorio do- 
ganale francese). — La popolazione — c. 23.000 ab. 
di cui c. 20.000 cattolici (al 1958) — si agglomera 

pg nei .centri di Montecarlo, La Condamine e Monaco 
© (quivi è la sede del governo). — La lingua ufficiale 

è la francese; l’abituale è l’italiano. 

M. fondata da coloni marsigliesi, fu un fiorente 
centro romano. La regione monegasca soffrì nel me- 
“dioevo le scorrerie dei saraceni. Nel 1191 fu annessa 
‘a Genova. Dal 1297 i Grimaldi tennero il governo con 
‘varia vicenda: si susseguirono le protezioni dei duchi 
di Savoia, della Spagna (fino al 1641), della Francia 
“(che si incorporò la regione nel periodo 1793-1814), 

della Francia, la quale alfine (1919) ne garantì la 
sovranità e l’indipendenza. 

_ Nella storia religiosa di M. si ricorda la fondazione 
075) del priorato 0.S.B. di S. Devota a St-Pons 
CottINEAU, II, 1876) e della chiesa di S. Maria 

M. appartenne alla diocesi di Nizza fino al 
ando Pio TX eresse in M. l'abbazia nullius 
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_ del regno di Sardegna (dopo il Congresso di Vienna), ‘ 

MONALDO 

nella nomina di vescovi, 

parrocchiali. 

Lo stato, perduta ogni importanza politica, è ormai 

noto soltanto come centro turistico e mondano, per 
la casa da gioco di Montecarlo, e per l’istituto del 

divorzio (regolato dalle leggi 3-VII-1907 e rI-VI- 
I9I9). 

BiBL. — G. SAIGE, iM. ses origines et son histoire, 
Monaco 1898. — Ip., Documents historiques poste- 
riori al sec. XV (Paris 1888-9I, 3 voll.) e anteriori 
al sec. XV (ivi 1905). — H. CHoBaUT, L’autononite 
relig. de la principauté de M. jusqu'a la création de 
l’évéché, Mon. 1914. — BAUD, L’abbaye nullius de 
M., Mon. 1914. — Enc. IT., XXIII, 605-607, con 
altra bibl. 

MONACO La Valletta Raffaele, card. (1827- 
1896), n. ad Aquila da nobile famiglia di Chieti, m. 
ad Agerola (Amalfi), sepolto al Verano in Roma. 
Coronati col sacerdozio gli studi compiuti a Napoli 

e all'Accademia dei Nobili di Roma, percorse una 
splendida carriera, apprezzato da Pio IN e da Leone 

XIII per le sue esimie doti di prudenza, zelo pasto- 

rale, carità verso i poveri, dottrina: fu prelato do- 
mestico, consultore della Congreg. degli affari eccles. 

straordinari, canonico di S. Maria. Maggiore, asses- 
sore del S. Ufficio, canonico vaticano, membro della 

missione pontificia (1856) del card. Patrizi in Fran- 
cia (per il battesimo del principe Napoleone LEu- 

genio), collaboratore e consigliere di Pio IX in varic 

circostanze, cardinale (13-III-1868), segretario dei 

memoriali, abate di Subiaco (1873), arcivescovo di 

Eraclea (20-11-1873), cardinale vicario di Roma 
(1876), uno dei tre esecutori testamentari di Pio IX, 

segretario del S. Uffizio (1884) e penitenziere mag- 
giore, vescovo di Albano (24-III-1884), arciprete di 

S. Giovanni in Laterano (1885), rappresentante di 
Leone XIII in varie missioni, vescovo di Ostia ce 

Velletri (24-V-1889), prefetto della S. Congreg. Ce- 
rimoniale, presidente del consiglio centrale della pon- 

tif. Opera per la propagazione della fede. 

Lasciò 10 voll. mss. di collettanec (presso gli 
archivi del S. Ufficio). — M. DE CAMILLIS in L’Osserv. 
Rom. 29-30 luglio 1946. 

canonici, parroci c vicari 

MONACO, di Firenze (tc. 1202), passato in oriente, 
vi divenne arcivescovo di Cesarea (1180). Caduta la 
città in mano del Saladino (1187), rientrò in Italia, 
ma ben presto seguì la terza crociata. Fu all'assedio 
di S. Giovanni d’Acri (1189-1191), che descrisse vi- 
vacemente nel ritmo di 900 versi: De expugnatione 
civitatis Acconensis (edd. J. B. HEeroLDp, Basilea 

1549; P. E. D. RIANT, Parigi 1865 e Lione 1866; 

W. StuBss in Rer. brit. medii aevi script. LI-3, p 
106 ss). Di questa città fu arcivescovo fino a quando 
fu eletto (1194) arciv. di Gerusalemme. — L’identi- 
ficazione dell’autore del ritmo si deve a S. MARITI, 
Memorie istoriche di M. de’ Corbizzi, Firenze 1781; 

non sembra vero peraltro che M. appartenesse al 
casato dei Corbizzi. Non ha più credito oggi l'opinione 
del Riant che ravvisava l’autore del ritmo nel mo- 
naco fiorentino Aimaro. — F. Novati-A. MonTE- 
VERDI, Le origini, Milano 1926, p. 621 ss. — Enc. 
IT., XXIII, 604 sS. 

MONALDO di Ancona (B.), O.F.M., ucciso il 15 
marzo 1314 ad Ersingjan nella Grande Armenia 
con Antonio da Milano e Francesco da Petriolo 
per aver predicato la fede cristiana. Secondo il 

Grimaldi, ebbe culto anche nelle liturgie greca e 
armena. — Acta SS. Mart. II (Ven. 1735) die 15, 
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P. 412-414. — CARLINO GRIMALDI, guardiano a 

Trapezunte, ci narra il martirio (presso G. GoLu- 

Bovicii, Biblioteca bio-bibliografica della Terra Santa 
e dell'Oriente francescano, II, Quaracchi 1913, p. 

66-68; III, ivi 1919, p. 183). — Awmalecta Francisc. 
III, p. 412-415. — Il Massaia, III, 288-291. 

MONALDO, n. (forse) e m. a Capodistria, detto 
perciò Justinopolitanus, O.F.M. (ft c. 1280), fran- 

cescano della provincia di Dalmazia (che nel I sec. 

dell’ordine si estendeva da Trieste fino all’odierna 

Albania), lodato da Tritemio come insigne teologo, 

giurista e predicatore popolare, lasciò la celebre 

Summa Monaldina, o Sununa dorata, perutilis, aurea, 

o Summa juris canonici dove M. raccoglie (c. 1274) 

in ordine alfabetico le materie di morale e di diritto 

canonico, assai diffusa nel medioevo (Lione s. a.; 

poi nel 1516). Tritemio ricorda ancora di M. dei 

Commentari alle sentenze e dei Serimoni, tuttora inediti. 

Non si confonda con Monaldo Monaldeschi O.F.M., 
vescovo di Soano (1289-1302) e poi arcivescovo di 

Benevento (1303-1331), che partecipò alla contro- 

versia sulla PoveERTÀ (v.) con la Quaestio de pauper- 

tate Christi ct Apostolorum cius (Cod. Vat. 3740); 

né con Monaldo de’ Monaldi, O.F.M. (j 1331), n. a 
Perugia, procuratore dell’ordine alla corte ponti- 

ficia, vescovo di Melfi (1326-31), autore di sermoni 
e di scritti teologici. — SBARALEA, Supplementun, 

P. 574 s. — E. AMANN in Dict. de théol. cath., X, col. 

2193. — HuRTER, Nomenclator, II3, col. 447. — Anal. 
Franc. IV, 303, 431, 528. — Arch. Franc. Hist. I, 

231-34; II, 630. 

MONARCHIA di Sicilia. v. LEGAZIONE di Sic. 

MONARCHIANI, eretici che per salvare l’unità di 
Dio (monarchia) o il MonoTEISMO (v.) finivano per 
negarne la TRINITÀ (v.), o negando la divinità di 

Gesù (monarchianismo dinamistico o ebionitico), © 

negando la reale distinzione delle tre Persone (#:0- 

narchianismo modalistico sabelliano o patripassiano). 

I. Il m. dinamistico, da Harnack detto Apozio- 
NISMO (v.), vuole che Cristo sia semplice uomo, 
benché lo professi nato miracolosamente per opera 
dello Spirito S. e dotato di potenza (duvagis) di- 
vina. La negazione della trinità personale di Dio è 
chiaramente supposta da questa dottrina che ripete 
un motivo degli EBIONITI (v.) e vuole essere fedele 
al monoteismo ebraico. Siffatto m. fu formulato a 
Roma (190) da Troporo (v.) cuoiaio bizantino, 
scomunicato da papa VITTORE (v.). I suoi discepoli, 
AscLEPIODOTO e Troporo il banchiere (iniziatore 

dei MELCHISEDECHIANI, v.) tentarono di fondare una 

chiesa scismatica a Roma, con un proprio papa, 
Natale, al tempo di Zefirino (199-218). Agli inizi 

del sec. III professa il m. a Roma un certo ARTE- 
MONE (v.), il quale dal conc. di Antiochia (268) è 
detto padre dell’eresia di PAoLO Samosateno (v.). 
In costui, il più famoso dei M., si uniscono già e 
si completano adozionismo e modalismo. Come M. 
si ricordano anche TERMOFILO, APOLLONIO e altri. 

Costoro, fieri della loro cultura, cercavano nella 
S. Scrittura solo ciò che sembrava favorire la loro 
opinione, «una forma di ragionamento atta a so- 

stenere la loro empietà... Se si obietta loro una pa- 
rola della S. Scrittura, essi chiedono se con essa si 
può fare un sillogismo congiuntivo o disgiuntivo ». 
I loro idoli sono Euclide, Aristotele, Teofrasto, Ga- 

leno (Eusebio, Hist. eccl. V, 28, 13-19). In occidente 

il m. adozionista ebbe corta vita e lo stesso anti- 

papa Natale si riconcilid con la chiesa (Eusebio, 
L. c., V, 28, 8-13). Ma il RazionaLISMO teologico (v.) 

che lo sostentava gli sopravvisse (cf. Agostino, 

Confess. VII, 19, 25). In oriente, dopo Paoto di 
Samosata (v.), rinacque con l’ARIANESIMO (v.), il 

quale è «un compromesso tra l’adozionismo e la 
teologia del Verbo » e prova che, dalla fine del sec. 
III, una cristologia negante la preesistenza personale 

di Cristo era impossibile nella chiesa » (HARNACK, 

Lehrbuch der Dogmengeschichte, I, p. 732). 

II. Il m. modalistico o patripassiano, detto anche 
SABELLIANISMO (v.), concepisce le tre Persone di- 

vine come puri modi di manifestarsi dell’unico Dio, 

o semplici punti di vista diversi dai quali conside- 

riamo l’unità personale di Dio: Dio è una sola per- 
sona che si manifesta e si chiama Padre nella legi- 

slazione mosaica, Figlio nella redenzione e Spirito 
Santo nella santificazione. I motivi di questa tesi 

erano l’unità di Dio (« monarchiam, inquiunt, te- 

nemus », Tertulliano, Adv. Praxeam 3, PL 2, 156) e 

l'identità del Padre col Figlio affermata dal Van- 

gelo (questi M. si dissero anche patripassiani inse- 
gnando che il Padre avrebbe sofferto nel Cristo, e 

in oriente anche Vrordtopec). 
Partigiani di queste idee sono PRASSEA (v.) con- 

futato da TERTULLIANO (v.), e NoETO (v.) com- 
battuto da S. IrPoLITO (v.). EPIcono fondò a Roma 

una chiesa patripassiana, che poi fu retta da CLEo- 
MENE e da SABELLIO (v.). Questi, usando 70@40o7to0v = 
persona per indicare i « modi » della manifestazione 
divina, fece molti discepoli e acquistò tale autorità 

da dare il suo nome alla dottrina. 
L’eresia incontrò subito l’opposizione di dottori 

come TERTULLIANO (v.) e IPPOLITO (v.), e quella di 

papi come ZEFIRINO (v.) e CALLISTO (v.). I papi 

nominati sono accusati di m. da Ippolito, il quale, 
aritipapa e avversario di Callisto, qui è evidente- 
mente in errore. Le formule attribuite a Zefirino 
negli stessi Plilosophoumena (IX, rI) sono troppo 

vaghe e la seconda è avversa al patripassianismo; 
Callisto poi esplicitamente condannò Sabellio. 

Dopo la condanna ì sabelliani scompaiono da Roma 
e dall’occidente. Sopravvissero in oriente e in Egitto, 

man mano modificando le proprie tesi. Nell’identità 
Padre-Figlio si fece entrare anche lo Spirito Santo. 
I « modi » di manifestazione della divinità finirono 
per essere considerati transitori: Dio cessa di essere 
Padre quando diviene Figlio nella redenzione (sicché 
non già il Padre bensi il Figlio ha sofferto nel Cristo, 
con ciò il M. sì scagionava dell’accusa di patripas- 
sianismo). S. DionIGI Aless. (v.) combatté questa 

forma sottile di m.j si sa che le sue formule furono 
accusate di TRITEISMO (v.}), ma a Roma il santo 
spiegò il suo pensiero in senso ortodosso. 

Dopo il 260 anche in oriente l’eresia modalistica 
declina. Epifanio (Haer. LXII, 1, PG 41, 1052) ri- 
ferisce che ai suoi tempi (c. 370) ci sono ancora dei 
sabelliani a Roma e in Mesopotamia, ma la sua te- 
stimonianza non è incontestabile. Nel sec. IV il 
sabellianismo è l’accusa che gli ariani lanciano contro 
gli ortodossi, specialmente contro S. Eusrazio 
d’Antiochia (v.). Rivive in alcuni spunti dottrinali 
di MarceLLO d’Ancina (v.) e di Fortino (v.) e più 
ancora nel modo di esprimersì. 

Per una serena valutazione deì M. osserviamo con 
LEBRETON (in FLICHE-MARTIN, p. 92): «A quell’e- 
poca nella quale il linguaggio teologico è ancora mal 
definito e i termini, che diverranno tecnici, dì so- 
stanza, ipostasi, persona hanno il valore impreciso 



e 
mas 
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dato loro dalla lingua corrente, era quasi impossibile 

‘evitare gli equivoci. Per la stessa ragione lo storico 
mnon può oggi dare alle concezioni teologiche che si 
combatterono allora una precisione maggiore di 
quella che esse hanno avuto. Un’altra difficoltà, 
ancora più grande, deriva dalle fonti e dal loro ca- 
rattere: conosciamo questo conflitto attraverso Ip- 
polito e Tertulliano, controversisti pieni di passione; 

quando essi scrissero i libri, che ci devono far da 

guida, Ippolito era scismatico... e Tertulliano era 
a montanista, avversario violento della chiesa degli 

eci psichici e del vescovo di Roma. Ascolteremo questi 
“Oa testimoni, i soli che si facciano sentire, ma non ac- 

i cetteremo la loro testimonianza se non col beneficio 
di una critica attenta, e non ci affretteremo a con- 

cludere da queste diatribe che il m. sia stato, per 
tutta una generazione, la dottrina ufficiale della 

chiesa », come sostenne lo Harnack (o. c. I, p. 735). 

BiBL. — Fonti per il m. adozionista. IPPOLITO di 
Roma, Philosophoumena, specialmente VII 35, IX 
3, 12, X_ 23, 27; Adversus haeresimm Artemonis (cf. 
Eusebio, Hist. eccl. V 28); Syntagma (utilizzato da 
TERTULLIANO, De praescriptione haereticorum, 53); 
EPIFANIO, Haer.LIV. — FILASTRIO, Liber de haer. L. 

Fonti per il m. modalista e patripassiano. IPPOLITO, 
s Adversus Noeium, Syntagma, Philosophoumena, PG 10 
a e 16; TERTULLIANO, Adversus Praxeam, PL 2, 155 ss. 

= Studi. J. LEBRETON, Les théories du Logos, Paris 
1906. — Ip., Histoire du dogme de la Trinité, I-II, 
Paris 1927-28. — Ip., Le controversie romane alla 
fine del II secolo ed all’inizio del III, in FLICHE- 
MARTIN, Storia della chiesa, II (Torino 1938) 87- 
108. — L. CHoPIN, La Trinité chez les pères apost., 
Lille 1925. — J. TIXERONT, Histoire des dogmes, I 
(Paris 1905) 349 ss.— G. Barpy, Paul de Samosate, 
Louvain 1929. — Ip. in Dict. de théol. cath. X, col. 
2193 SS. — À. VON HARNACK, Lelrbuch der Dogmen- 
geschichte, 1. p. 700 ss. — Ip. in Realencyclopadie 
fiir protestantische Theologie, XIII, 303-336. — PH. 
KxEIB, Der Monarchismus und die r6mische Kirche, 

; in Katholik, 1905, p. 1-14, 112-128, 182-201, 266- 
3 282. — A. QUACQUARELLI, L’antimonarchianesimo 
| di Tertulliano nell'« Adv. Praxeam», in Rassegna 

i di scienze filosof. 3 (1950) n. 2, p. 31-63. — P. Hapor, 
eri. uTypus». Stoicisme et monarchianisme au IV siècle 
ur® as, d'après Candide l’arien et Marius Victorinus, in 
pe Rech. de théol. anc. et médiév. 18 (1951) 177-87. — 

H. DE RIEDMATTEN, Les actes du procès de Paul de 
Samosate. Etude sur la christologie du III au IV 
siécle, Fribourg e. S. 1952. — J. M. FONDEVILLE, 
Ideas trinitarias y cristologicas de Marcelo de An- 
cira, Madrid 1953: l’autore difende Marcello da ogni 
accusa di m.: Marcello non ha nulla in comune con 

| Paolo di Samosata; la «dilatazione dinamica », di 
cui parla, vuol soltanto scartare ogni divisione di 

stanze nella divinità. — v. le voci a cui nel testo 

= SPResttor della monar- 

essa; se esiste un’AUTORITÀ (v.) o un ped 

mon può Si che nella molti- 
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polare e un patto originario intercorso tra il popolo 
e il principe (teoria contrattualistica, convenziona- 
listica); questo patto è revocabile e limita i poteri 
del principe facendo del principe un delegato o ma- 
gistrato o ministro del popolo: quando il principe 
altrepassa i limiti del potere a lui concesso dal patto 
originario, diventa tiranno «ex parte cxercitii» e 
viene esautorato. 

Dei M. si ricordano: M. Salomonio ALBERTESCHI 
(De principatu, 1544; l’opera fu composta verso il 

1516 e dedicata a Leone X); l'anonimo autore del 

De jure magistratuum in subditos et officio subditorum 

erga magistratus (1550); G. BUCHANAN (1506-1582), 

scozzese (De jure regni apud Scotos, 1579); MoRNAY 

Du PLESSIS (1549-1623), ugonotto (Windiciae con- 

tra tyrannos, 1579); F. HOTMAN (1524-1590), fran- 

cese (Francogallia, 1573); Giov. MARIANA (1537- 

1624), gesuita spagnuolo (De rege et regis institu- 
tione, 1598); soprattutto G. ALtHuSsIUS ($ 1638?), 

grande giurista tedesco (Politica methodice digesta, 

1614). Costui, per scongiurare l’anarchia a cui avrebbe 
condotto l'esercizio indiscriminato del diritto di 
resistenza, propone di trasformare questo diritto 

in istituzione affidandolo al corpo degli «efori » 
che dovrebbero eleggere, a nome del popolo, il 51677115 

magistratus, e rappresentare di fronte a questo tutti 

i diritti del popolo, secondo il diritto costituzionale 
dello stato. 

Altri scritti M. meno importanti sono: A short 
treatise of politique power (1556) di Giov. PovyNET 

(1516-1556); De gusta Henrici III abdicatione et 
Francorum regno (1584) di Giov. BoucHER (1548- 

1644); De justa reipublicae christianac in reges im- 
pios et haereticos authoritate (1950) di Gugl. Rose 
(1542-1602); Politicae christianae libri VII (1596) 

di Lamb. DANEAU (1530-1595). 

Le teorie dei M. ebbero grande influsso nell’evo- 
luzione della dottrina PoLITICA (v.) e specialmente 

nella formazione dello stato democratico moderno. 
Potevano avere facilmente una interpretazione cri- 
stiana e di fatto trovarono sostenitori anche fra 
i cristiani. Alcune formule sembrano avere prece- 
denti nelle dottrine politiche medievali; ma si badi 

che il medioevo, pur ammettendo il potere popolare, 

ignorava il concetto di SovrANITÀ (v.) come diritto, 
riconosciuto allo stato, di creare la LEGGE (v.), 

mentre i M. lo accettano pur trasferendolo dal prin- 

cipe al popolo. 
BisL. — R. TREUMAN, Die Monarchomachen, 

Leipzig 1895. — A. Cappa LEGORA, I M. Saggio sulla 
teoria della resistenza nel sec. XVI,Torino 1913. — E. 
Crosa, La sovranità popolare dal medioevo alla ri- 
voluzione francese, Torino 1915. MORNAY, 
MARIANA, HoTMan, le voci cui nel testo si rinvia, 
le storie delle dottrine politiche, in particolare: P. 
MESNARD, L’essor de la philosophie politique au XVI 
siécle, Paris 1952, passim. 

MONASTERO, casa religiosa ove hanno abitazione 
comune i Monaci o le MonNACcHE (v.) e, in senso più 
largo, i membri degli ORDINI (v.) e delle CONGREGA- 

zIONI religiose (v.). Il vocabolo M. si applica prefe- 
ribilmente alle case degli ordini femminili di CLAU- 
sURA (v.), mentre si dicono CONVENTI (v.), ABBAZIE 
(v.), PRIORATI, ecc. le case degli ordini maschili; e 
casa religiosa significa genericamente la sede co- 
mune di RELIGIOSI (v.) che non sia né M. né convento. 
v. anche MonacHIsMo XII. 

MONCEAUX Paolo (1859-1941), n. ad Auxerre, 
m. a Sceaux, membro dell’Institut de France, dal 

“Ve 

ti 
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1906 professore di letteratura latina al Collège de 
l‘rance, insigne maestro di storia della letteratura 

latina pagana e cristiana, che qui si ricorda per i 
suoi studi (editi a Parigi), tuttora validi, su S. Ci- 
priano (1901 c 1914), S. Crispina (1903), S. Felice 
(1905), Fulgenzio donatista (1907), martiri africani 

(1908), Fausto di Milevi manicheo (1924), S. Martino 

(1926), S. Agostino e S. Antonio (1931), S. Girolamo 

(1932) e soprattutto per la sua Histoire litteraire de 
L’Afrique chrétienne (1901-1923, 7 voll.) condotta da 

Tertulliano a S. Agostino, ove è dedicata particolare 
attenzione al DoNATISMO (v.) africano (voll. IV-VII) 

e alla lotta antidonatista di S. Agostino (voll. VII). 

— Necrologio in Rev. des études latines 19 (1941) 
61-63 e in altre riviste. — Enc IT. XXIII, 625. — 

Dict. pratique des connaiss. relig. Suppl. col. 678 s. 

MONDI e Immondi (animali). v. PURI E IMPURI. 

MONDO (xocuoc, mundus, Welt, world, mundo). 
Il vocabolo M. ha diversi significati. Indica sempre 

una totalità, ma i limiti della totalità sono diversa- 

mente intesi, secondo accezioni diverse. 

A) In senso larghissimo, MM. od universo comprende 
tutto ciò che è seminato al di qua dei confini del 

nulla, futto ciò che esiste e merita in qualsiasi modo 

il nome (analogico) di ente (v. ONTOLOGIA): totalità 

della realtà o pantosfera, comprendente sia l’infi- 

nito creatore Dio, sia il finito creato. In questo senso 

si parla di «razionalità dell’universo », per dire: 
dell’essere in generale. I vocaboli M., universo sottin- 

tendono una certa unità del tutto, una popolazione 
di esseri in qualche modo interagenti e legati fra 

loro da relazioni: idea espressa dallo stesso etimo 

latino di «universo » e dall’equivalente, greco di 

« mondo » (x0cuos, da zooueiv = adornare). Cf. 
S. Tommaso, S. Theol. I, q. 47, a. 4: « Necesse est 

quod omnia ad unum anundum pertineant», co- 
munque poi si debba giustificare quel « necesse 
est ». 

B) in senso meno largo, M. od universo designa 
ogni creatura, la totalità degli esseri finiti, creati 

(v. CREAZIONE) o derivati da Dio (che appariranno 
poi divisi ulteriormente in due grandi regni: le so- 
stanze spirituali e le sostanze corporee): tutte realtà 
che risultano composte di atto e potenza, o, che è 

lo stesso, di essenza ed esistenza (v. ONTOLOGIA). 

In questo senso si parla di « Dio e M. » e si dice che 
«il M. deriva da Dio », «il M. conduce a Dio». Va 
da sé che tale accezione resta fondata solo dopo che 
si sia dimostrata la trascendenza di Dio (v. anche 
Teopicea): solo allora l’essere appare diviso in due 
province, quella del finito creato e quella dell’in- 

finito creatore, distinzione che è negata dal MonISMO 

assoluto (v.). Non si creda che l’essere sia a priori 
distinguibile in infinito e finito: l’essere infinito di- 
stinto dal finito risulta soltanto dopo che sia stato 
dimostrato che certi esseri (divenienti, molteplici, 
contingenti, ecc.) sono insufficienti a esistere da soli, 
cioè a spiegare se stessi. 

C) In senso stretto, il più comune, M. od universo 
indica la totalità degli esseri finiti corporei (v. Corpo), 
la cui «essenza » è ulteriormente composta di MA- 
TERIA E FORMA (v.). In questa accezione non sono 
compresi gli esseri spirituali (v. SPIRITO). Le sostanze 
corporee poi appariranno divise in tre grandi regni: 
1) il regno inanimato degli astri (astrosfera) e in 
particolare della terra (geosfera), cioè dei minerali; 
2) il regno animato delle sostanze viventi (biosfera), 
cioè dei vegetali (fitosfera) e degli animali (zoosfera); 
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3) il regno animato umano (antroposfera), carat- 
terizzato dalle attività spirituali (noosfera). Questo 
significato sorge soltanto dopo che si sia dimostrata 
ia realtà dello SrirITO (v.) distinto dai corpi. 

D) In senso ancora più stretto, M. od universo 
designa la totalità degli esseri finiti corporei inani- 
mati (l’astrosfera e la geosfera), ad esclusione degli 

esseri viventi o biosfera, siano piante che animali 

o uomini. Tale accezione ha senso soltanto se si ac- 
cetta la originalità della VITA (v.) rispetto all’essere 
inanimato, e quindi la legittimità della PSICOLOGIA 
(v.) come scienza distinta dalla CosmoLocia (v.) 

generale. 

E) Talora M. designa la totalità degli esseri corporei 
distinti dall'uomo. Così si dice che « il M. è un macro- 
cosmo » rispetto all'uomo «microcosmo », il «M. 
è il regno dell’uomo », un suo dintorno, una sua 

proprietà, un dono fatto da Dio alla regalità del- 

l’uomo; così si parla di «l’uomo nel M. », «l’uomo 
termine dell’evoluzione del M. ». Tal senso è giusti- 

ficato nella misura in cui davvero l’Uomo (v.) si 
distingue dalle altre realtà corporee. 

F) Non crediamo utile notare altre accezioni più 
particolari, secondo cui, ad es., si dice: «la soffe- 

renza o la felicità del M., la perdizione o la redenzione 
del M. » (per dire: dell’umanità), il « M. degli affari », 
della politica, dell’arte, delle lettere, del sapere > 
ecc. i 

G) Secondo una importante accezione teologica, 
M. è la totalità della realtà naturale (v. NATURA) 

in quanto si distingue dalla soprannatura, o la to- 

talità della realtà «profana » in quanto si distingue 

dalla realtà « sacra », o la totalità del sapere naturale 
razionale in quanto si distingue dal sapere rivelato 

accettato per FEDE (v.), o la totalità dei mezzi che 

conducono al Fine (v.) naturale, distinti dai mezzi 
che conducono al fine soprannaturale. Di tal senso 
ci interessiamo più oltre. Cf. J. P. AuDET, Le sacré 
et le profane: leur situation en christianisme, in Nous. 

Rev. théol. 79 (1957) 33-61. 
H) In senso giuridico ascetico, M. (talvolta « se- 

colo ») è uno stato di vita cristiana in quanto sì di- 
stingue dallo stato dei RELIGIOSI (v.) e del CLERO 
(v.). Si dice che «vivono fuori del M.» coloro che 
praticano la PERFEZIONE cristiana (v.) e i CONSIGLI 
evangelici (v.), anche se talvolta sono chiamati « se- 
colari » (clero «secolare », ISTITUTI «secolari 3, vi.) 
per distinguerli dai REGOLARI (v.) e da coloro che 
emettono Voti religiosi (v.). v. anche ISTITUTI re- 
ligiosi, ProFESsIONE relig., MonacHE E MONACI, 

MONACHISMO. 
I) In senso morale, molto ricorrente nel Nuovo 

Testamento e nella letteratura spirituale, M. è la 
totalità degli ostacoli morali che si oppongono al 
cammino dell’anima verso Dio, sede delle Coxcu- 

PISCENZE (v.), regno di SATANA (v.), TENTAZIONE 
(v.), potenza di PeccaTO (v.), che in gran parte sì 
copre col senso peggiorativo di Corpo (v.) e CARNE 
(v.). Così si dice: peccato del M. (Giov I 29), giu- 
dizio del M. (ivi XII 31), principe di questo M. (ìvie 
molti paralleli), pace diversa da quella che il M. 
promette (ivi XI 27), il M. vi odia (ivì XV 18), non 
siete dì questo M. (ivi XV 19), io ho vinto ìl M. (ivi. 

XVI 33), non avete ricevuto lo spirito dì questo M. 
(I Cor II 12), la sapienza del M. è stoltezza (ivì IMI 
19), reggitorì del M. tenebroso (Ef VI 12), Gesù 
condannò il M. (Ebr XI 7), il M. è tutto costruito 
sulla malvagità (I Giov V 19): «non amate il M. né 
ciò che è nel M.: chi ama il M. non ha în sé la carìtà 

via dà, 
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del Padre, poiché tutto ciò che è nel M. è concupi- 
scenza della carne, ingordigia di beni materiali, al- 
terigia, il che non viene dal Padre » (I Giov II 15 s). 
Vocaboli equivalenti nella letteratura ascetica sono 
«secolo », « Babilonia », « Egitto », «città terrestre », 
«regno delle tenebre » ecc. (v. articolo seg.). 

MONDO (= M.) in senso naturale (= n.) o profano 
= pr.), distinto dalla realtà soprannaturale (= s.) 

o sacra (v. articolo precedente, accez. G). Ha valore 
positivo rispetto al fine dell’uomo che è di fatto s.? 
Può il cristiano amarlo, trafficarlo, svilupparlo, 
possederlo, goderlo per titoli cristiani, cioè santi- 
ficarsi, esercitare l’apostolato e raggiungere il fine 

È s. nel possesso del M. n.? Il cristiano è di fatto una 
2 «nova creatura >», un «novus Adam », un soggetto s. 

È (ct. Z. ArszecHy, Nova creatura. La nozione della 
grazia nei commentari medievali di S. Paolo, Roma 
1956); ebbene il vivere secundum naturani, secundum 
rationem ha ancora un suo valore rispetto al nostro 
effettivo fine s.? Le esigenze della vita cristiana sono 
compatibili con la volontà di essere uomini perfetti? 
di essere se stessi nella completa realizzazione della 
nostra natura? il cristianesimo è un umanismo, o 
sovrumanismo tale da annullare l’umanismo? Ecco 
un problema di fondo, che si ripone acuto a ogni 
avvento di nuova civiltà o di nuovo movimento 
culturale. 

i. I. I termini del problema. 
TI. Il M. è bene ordinabile al fine. 
III. Il M. è di fatto ordinato al fine. 
IV. L’umanesimo cristiano. 
V. Laici e chierici nel Regno di Dio. 
VI. Il sacerdote e la profanità. 
VII. L’esperienza medievale. 
VIII. Conclusione. 

I. I termini del problema. Apparsa la RiveLA- 
ZIONE (v.) e costituitasi la CHIESA (v.) come isti- 
tuzione dei mezzi oggettivi di grazia e di salvezza, 

È venne a porsi la strutturale distinzione fra sopran- 
x natura (= S.) e natura (= N.), fra realtà sopran- 

naturali o sacre, e M. complesso delle realtà naturali 
o profane. Sacra e s. è la rivelazione e tutto ciò che 
in essa è contenuto, cioè la stessa parola di Dio 
esplicitamente e gratuitamente comunicata all'uomo 
‘attraverso le fonti della rivelazione, e tutte le verità 
che la rivelazione ci fa conoscere. Queste realtà 
sono: 1) programma di Dio, il prologo in cielo del- 
l'economia della salvezza: la decisione di Dio di 
elevare il M. n. all’ordine s., di rigenerarlo, ricrearlo, 
ricapitolarlo dopo la caduta; 2) realizzazione sto- 
rica del programma divino: la «elezione » di un po- 
polo incaricato di attuare nella storia il piano di Dio 
e «alleanza» di Dio con esso («testamento » antico 
e nuovo): Gesù, la sua REDENZIONE (v.), la grazia 
meritata da Gesù (che fa del cristiano un soggetto 

| nuovo, con potenze nuove, con un divenire nuovo, 
| con un fine nuovo), i canali attraverso i quali viene 
sca: noi la grazia (v. SACRAMENTI, LITURGIA), gli or- 

ani che comunicano la grazia (i gradi gerarchici: 
| anche la GERARCHIA è un dono s. oggettivamente 
dato); 3) epilogo in cielo: il fine al quale questa vi- 

-(BEATIFICA (v.), 0 «salvezza », 0 «cielo », 0 
O (v.), resa a all'uomo grazie a un 
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prese in questo quadro costituiscono il M. delle realtà 
pr. o n. (Il dizionario non è ben fissato e uniforme. 
Le realtà s. di dicono talvolta spirituali; ma vi sono 
realtà corporee e pure s., come il sacramento, e realtà 
spirituali e non s., come la potenza n. dell’intelletto. 
Si dicono talora celesti, eterne; ma vi sono realtà 
terrene, temporali e s. come la chiesa militante, il 
sacramento, la rivelazione. Per le stesse ragioni è 
improprio designare il M. n. o pr. come realtà tem- 

porale, terrena. Sono buone, invece, le equivalenze 
soprannaturale = rivelato e oggetto soltanto di jede 
[peraltro v. RIVELAZIONE], e naturale = razionale 

intendendo largamente per «razionale » ogni nostro 

sapere sperimentale o dimostrativo, sia cesso dedut- 
tivo che inferenziale. S. è realtà che supera la nostra 
N., e quindi non ci può essere notificata che per ri- 

velazione). Oggi l’uomo, nelle sue effettive condi- 

zioni storiche, ha un FINE s. (v.) che si conquista 
con mezzi sacrali; cf. sotto NATURA le caratteristiche 

e i fattori dell’atto sopr. cristiano, santo e meri- 
torio del fine. 

Si domanda: tutte le altre realtà della creazione, 

che non sono sacrali ma pr.,in che rapporto si tro- 
vano con l’ultimo fine s., unico fine dell’uomo? sono 

ordinabili, ordinate, afferenti in qualche modo ad 

esso? 
Si prevede che, comunque si configurino, non si 

dovranno propriamente considerare come mezzi 
rispetto ad esso, poiché, attesa la soprannaturalità 

del fine, anche i mezzi in senso proprio dovrebbero 
essere s. e pertanto diversi dalle realtà pr. di cui si 
discute. Senza essere veri mezzi, potrebbero essere 
presupposti, condizioni, campo di applicazione della 
grazia..., e quindi valori positivi ordinati alla grazia 
e alla salvezza? 

Se tali non fossero, se non partecipassero in nessun 
modo al movimento s. del cristiano verso il fine s., 

dovrebbero lasciarci neutrali, indifferenti. Ma se 
per qualche titolo positivo partecipassero a quel 
movimento verso il fine, allora l’amore, l’uso, lo 
sviluppo di esse, l’interessamento alla edificazione 
di una civiltà temporale sarebbero leciti e doverosi 
anche al cristiano. Si pensa al comportamento 
«secondo natura », «secondo ragione », che è sempre 

la prima regola della moralità; al MATRIMONIO (v.), 
figura tipica nella quale l’aspetto sacrale di sacra- 
mento (che conferisce la grazia e che quindi ci mette 
in rapporto diretto coll’ultimo fine) non annulla 
l’aspetto pr. di contratto e di stato n.; ai sentimenti 
«naturali », per es. di benevolenza, di amicizia, di 
compassione; allo sforzo civile di creare esseri lu- 
cidi e forti; allo sforzo politico di instaurare strutture 
politiche, nazionali e internazionali che favoriscano 
i fini della persona umana, allo sforzo industriale e 
commerciale di moltiplicare le ricchezze o almeno di 
aumentare la utilizzabilità delle ricchezze, allo sforzo 
scientifico di penetrare l’universo per scoprirne le 
leggi e dominarlo; allo sforzo di comunicazione col 
prossimo mediante il linguaggio e altri segni espressivi; 
allo sforzo estetico di tradurre in emblemi sensibili 
gli ideali di bellezza; allo sforzo di progresso per creare 
condizioni sempre migliori alla convivenza civile e 

politica; allo sforzo sportivo per aumentare nel 
nostro essere le capacità e le abilità; allo sforzo di 
gioia e di divertimento (inteso come n. gaudiosa 

espansione delle potenze umane)... Tutte queste 
realtà e attività, che costituiscono la civiltà tem- 
porale pr., valgono qualche cosa rispetto al fine s., 
alla gloria di Dio, alla nostra salvezza? 

—! = 
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Già fin d’ora sappiamo che, sec le attività pr. ri- 
sulteranno ordinate al fine, tali saranno secondo un 

rapporto indiretto: nessuna intelligenza n. senza fede 
s., nessuna buona volontà n. o attività pr. senza 
grazia s. ci salverà, ma soltanto la fede, la grazia, 
le opere compiute nella fede e nella grazia. Semmai, 

le attività pr. per avere un valore afferente al fine 
ultimo, dovranno essere soprannaturalizzate, e 
fiorire in un soggetto che ha già la fede, la grazia e 
vive secondo le norme della morale evangelica; ma 
con questa concessione già supponiamo che os- 
sano essere soprannaturalizzate e inserite nella vita 
sacrale della S., cioè già supponiamo che esse siano 
ordinabili e ordinate alla S. Tale è la prospettiva 

cristiana? 
La risposta è gravida di conseguenze. Se la 

profanità non contribuisce per nulla al regno di 
Dio e all’usun necessariun, se le uniche cose vale- 

voli per il regno di Dio sono «fides et sacramenta 

fidei » (direbbero i teologi medioevali), come si giu- 
stifica dal punto di vista evangelico l’opera del mae- 
stro il quale consacra la vita per educare gli alunni 
nell’aritmetica, nel comporre, nelle scienze pr.? 

possono andare in paradiso anche gli analfabeti. 
Come si giustifica dal punto di vista teologico cri- 
stiano l’opera di una mamma, la quale si consuma 

per dare la vita n. al figlio e farlo crescere sano, 

forte, bello? per andare in paradiso non occorre es- 

sere né forti, né sani, né belli. Come si giustifica 

l’opera del medico il quale si prodiga per trovare le 

cause e i rimedi delle malattie? la pedagogia in- 

tegrale che mira a creare non solo dei campioni della 
S. e della grazia, ma anche dei campioni di N., 
ricchi di cultura, di abilità, di gioia? lo sforzo della 

ragione n., della scienza, dell’arte, della tecnica? 
la partecipazione del cristiano alla costruzione della 
civiltà nelle sue dimensioni pr., allo sforzo di assi- 
curare e aumentare il benessere della vita ‘terrena? 
Inoltre, se le uniche cose valevoli per il fine sono «fides 

et sacramenta fidei », l’unico apostolato consisterà 

nel distribuire alle anime la parola di Dio e la grazia 

attraverso i sacramenti; ma questo apostolato spetta 
alla gerarchia a titolo esclusivo; e dunque il laico non 
avrebbe un campo proprio di apostolato. E se. si 

dichiara irrilevante per il regno di Dio il partecipare 
alla costruzione della civiltà, i cristiani si assente- 

ranno dal M., «rinunceranno » ad esso, non faranno 

sentire nel M. la loro « presenza » efficace e permet- 
teranno che il M. si costruisca non solo senza il 
cristianesimo e senza di loro, ma contro il cristia- 

nesimo e contro di loro. Il che è successo: si permise 
che si radicasse l’accusa che il cristianesimo sia una 

pratica affetta da un complesso di inferiorità ri- 
spetto al M., che i cristiani, ipnotizzati e catturati 
dal miraggio dell’aldilà, siano uomini di un «altro 
mondo », pallidi fantasmi di questa terra, freddi e 

senza forza di fronte alle effettive grandezze e agli 
effettivi bisogni del M. e dell’umanità. 

Qual è la vera risposta? La riflessione teologica va 
maturando una dottrina dell’« umanesimo inte- 
grale » (J. Maritain), una «teologia delle realtà 
terrestri » (G. Thils) e «del laicato » (Y. Congar), 
riscoprendo il regime di armonia fra «umanesimo 
e santità » (Ch. Moeller), fra «l’umano e la chiesa » 
(P. Simon)... Non tutto è ben detto e ben chiaro; 
ma la strada sembra buona e feconda. Meditando 
la rivelazione proposta dalla chiesa, si ricava la 
convinzione che la dottrina cristiana ha motivi va- 
lidissimi per giustificare e comandare un umanesimo: 

che nessun umanesimo può allingere a così alti mo- 
tivi le sue ragioni e i suoi fondamenti; che solo ’uma- 
nesimo cristiano è in grado di salvare e situare esat- 

tamente i valori positivi del M. Riprendiamo coscienza 
critica che: 

a) il M., per tutto quello che è, è creatura di 
Dio. Come tale, è radicalmente buono, è la prima 
non sostituita pedagogia dell’uomo verso Dio, è 

la prima non dispensata norma morale. Da questo 
primo titolo di bontà e di origine nobiliare, siamo 
certificati che il M. è ordinabile al fine ultimo cri- 
stiano: infatti se il M. è bene, sarà ordinabile ad un 

altro bene qualunque esso sia, in particolare al 
bene della S.; 

b) il bene n. del M. non solo è ordinabile ma di 
fatto è ordinato al fine s. Ciò non risulta dalla dimo- 
strazione razionale, bensì soltanto dalla esplicita 
volontà dell’istitutore della S.; il quale volle che la 

S. non abolisse la N. ma la assumesse c la elevasse. 
Su questa risposta non cadono dubbi: non è una 

novità, una scoperta moderna, ma una riscoperta 

di temi autenticamente evangelici. La novità è 

soltanto l’avervi prestato attenzione e l’averli ri- 
cuperati dopo l’esperienza medievale (v. VII), che 

sembrò lasciarli inattivi per ispirarsi ad altri temi 
ugualmente evangelici. Semmai, le divergenze dei 
teologi cadono sulle sr:otivazioni teoretiche della 

risposta, sulla descrizione del rapporto natura-so- 
prannatura, e sulle implicanze applicative (teologia 
del laicato, dell'Azione Catt., della civiltà, dell’uma- 
nesimo...). 

II. I] M. è bene ordinabile al fine. La CREAZIONE 
(v.) totale e libera e la PROVVIDENZA (v.), teoremi 
metafisici e dogmi cristiani rivelati, fondano la radi- 
cale e totale bontà n. di tutte le cose. 

A) Il M., come essere finito opera di Dio, è tutto 
inviolabilmente buono, vero e bello. Un solenne afo- 
risma dell’OnToLOGIA (v.) suona: « Bonum, verum, 

pulchrum et ens convertuntur», essere è bontà, 

verità, bellezza. « Dio guardò le cose che aveva fatto 
e trovò che erano buone », è il ritornello che nella 

Genesi scandisce il ritmo della creazione; e il pro- 
nunciamento di Dio è infallibile, non già perché 
ripete fedelmente la realtà ma perché fa la realtà 
come la pronuncia. 
È noto che creazione e provvidenza totale univer- 

sale libera è concetto di importazione cristiana, ignoto 
allo stesso Platone, allo stesso Aristotele (proprio la 
teologia è la parte più difettosa della loro dottrina). 
Il pensiero pagano, nel neoplatonismo di Plotino, 
conquista il concetto dì creazione totale (Dio è autore 
del divenire e anche della materia del M.), ma, in- 
tanto, Plotino sorge in un ambiente che s’era già 
incontrato con la rivelazione cristiana, e poi non 

conquista, anzi nega la libertà della creazione: Dio 
«emana » il mondo necessariamente, come neces- 

sariamente il vaso pieno trabocca e la lucerna accesa 
illumina le tenebre. E negata la libertà della crea- 
zione, è compromessa la trascendenza e la stessa 
affermazione di Dio. Ancora più lontano dal concetto 
cristiano si porta il MANIcHEISMO (v.) rigido, il 

MonISMO panteistico (v.) sia dì tipo immanenti- 
stico che di tipo acosmistico. 

Cosiffatto teorema, caratteristico della visione 
cristiana, permette al cristianesimo, e solo ad esso, 
di predicare un magnifico valore positivo del M. 
Infatti le cose mondane, in quanto prodotte e go- 
vernate da Dio, per tutto quello che sono, pocò o 
molto che siano, cessano dî apparire al cristiano 



incensi cangia ari i e. è 

pregi 

come semplici cose, oggetti, sostanze, nature..., 

per assumere nella sua visione e nel suo amore la 
dignità inviolabile di creature, capolavori di Dio, 
esemplari della sua ricchezza, che incorporano in se 
stesse la sua sapienza, la sua bontà, la sua potenza: 
‘sono una categoria religiosa che partecipa alla no- 
biltà della causalità divina connotata. Il M. è il 
figlio temporale di Dio (non consostanziale, peraltro) 
e come tale dovrà essere rispettato, venerato, amato 
(quando ci risulti, come ci risulterà, che Dio non 

l'abbia sconfessato e sostituito con un altro M.). 
Certo, dovrà essere amato non per se stesso come un 
assoluto, bensì per il suo riferimento a Dio; ma il 
suo riferimento a Dio è tutta la sua realtà, tutta 
la sua consistenza, il suo peso specifico. L'amore cri- 
stiano del M. non è esaltazione panica o senso co- 
smico o brivido estetico, ma è propriamente amore 
del creatore che «per l’universo si squaderna » 
(Dante). Si deve poter soffrire che una porzione del 
M. permanga ignorata: sarebbe una « parola » di Dio 

che rimane segreta e sterile, un’opera di Dio che 
nessuno ammira. Chi si disinteressa del M., chi non 
si applica a conoscerlo e a svilupparlo, o si disin- 
teressa di Dio, e pecca, o dovrà giustificarsi moti- 

vando il suo disinteresse con la scelta di beni mi- 
gliori . 

B) Il M. è la prima insostituibile pedagogia del- 
l'uomo in marcia verso il suo ultimo fine. Il M. porta 
a Dio, le cose sono orma, riflesso, immagine, espres- 

sione di Dio, recano la sigla dell’artista, il sigillo 
del re... Tutte le letterature risuonano di questi 
accenti. Quali orme? È l’intelletto nostro che scor- 
rendo entro i recinti del M. scopre che le cose sono 
insufficienti a spiegare se stesse e postulano la cau- 
salità divina: a questo punto le cose appaiono come 
« effetti » di una causa e pertanto rinviano alla causa: 
l'orma di Dio è l’esigenza di Dio scritta nelle cose e 
vista dall’intelletto. Così il M. ci provoca alla con- 
quista conoscitiva e al possesso amoroso di Dio: 
è «scala» a Dio, «itinerario della mente a Dio ». 
Pedagogia prima, insostituibile: qualunque sia il 
contributo della fede alla nostra visione dell’essere, 
il fatto è che nella vita terrena nonc’è altro modo di 
scoprire Dio se non come causa del M.: Dio non si 
Vede immediatamente, né nella immediatezza del 
pensiero, né, tanto meno, nella immediatezza del 

sentimento, ma si raggiunge soltanto per una di- 
mostrazione a posteriori, inferenziale, che sale dagli 
effetti alla causa, dal M. sperimentato a Dio. Punto 
solenne della dottrina cristiana (v. Dio, META- 
FISICA, TEODICEA); questa conoscenza metafisica 
di Dio mediante il M. è necessariamente presupposta 
alla stessa conoscenza sopr. per fede (v. RAGIONE E 

FEDE). Tanto sono preziose le cose, pur nella loro 
iprofanità, che senza di esse non avremmo di Dio al- 

cuna nozione, neppure il sospetto. 
C) Il M. è la prima rivelazione della volontà nor- 

Ea mativa di Dio, il primo Vangelo scritto secondo Dio, 
primo insostituibile codice di vita morale. Il fatto 
she Dio ha creato il M. così come lo ha creato signi- 
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non escludono ma implicano la religiosità, l’ogget- 
tività, l’eteronomia: chi osserva la legge n. mentre 

rende omaggio alla N. e alla razionalità, rende os- 
sequio alla volontà di Dio creatore della N. e compie 
un atto religioso. 

Si dovrà vedere se la norma n. sia stata abrogata 

e sostituita da altra norma valevole per un altro 
ordine di cose; e si vedrà che no (v. III): la legge n. 
rimane la prima, inderogabile, insostituibile norma 

di condotta. Ogni altra norma, per essere norma, non 

potrà porsi in contrasto con la legge n., ma dovrà 

essere interpretazione e applicazione di essa alle 
varie contingenze della storia (v. LEGGE): ogni co- 

dice dovrà rispettare /a natura delle. cose. Non v'è 
umanesimo che sia stato, più dell’umanesimo  s. 

cristiano, fervoroso difensore del diritto n. c sicuro 

assertore della sua efficacia salvifica: «se ’1 mondo... 
ponesse mente — al fondamento che natura pone — 

seguendo lui avria buona la gente » (Paradiso VIII, 

142-44). 
D) Altri caratteri di bontà e di appetibilità de- 

rivati da quelli sopra notati (il M. è un dono di Dio 
alla regalità dell’uomo, è una wrissrorne, il campo 

d’esercizio delle potenze umane impegnate nella 
edificazione di una civiltà temporale, è la basilica 

dove l’uomo celebra la sua sacerdotalità...) saranno 

meglio illustrati nei paragr. seguenti. Qui si conclude: 

come bene, tutte le cose, per tutto quello che sono, 

sono ordinabili a qualsiasi altro bene, quindi al bene 

s. che è il fine ultimo. Infatti il bene è sempre soli- 

dale, amico di ogni altro bene, come la verità non è 
mai ostile ad altre verità, come l’essere, in quanto 

essere, è sempre alleato di ogni altro essere. L'essere 

è nemico soltanto del non essere, la verità solianto 

dell’errore, la bontà soltanto del male: è una «sfera 

ben arrotondata » e non tollera contrasti, insegnava 

Parmenide. Sicché se la N. è un bene c la S. è un 
bene, un bene può essere ordinato all’altro, la N. è 

ordinabile alla S. 
In verità, quando s’è detto: il M. è insostituibile 

pedagogia e codice di condotta, si è fatta una anti- 
cipazione. È pedagogia e norma per l’uomo « natu- 

rale », ma non è ancora provato che valga anche per 
il cristiano vivente in un ordine s.; non sappiamo 

ancora se in quest’ordine imperino per avventura 
una nuova pedagogia e una nuova regola morale, che 

non solo siano distinte da quelle sopra elogiate ma 
che addirittura le cancellino. Il sistema cristiano nou 
dà luogo a questa preoccupazione: 

III. Il M. n. è di fatto ordinato al fine s. Accer- 
tato che tutte le realtà dell’universo sono ordinabili al 
fine ultimo s., si tratta di decidere se di fatto sono 
ordinate ad esso. Se sì, tutte le realtà avranno valore 

positivo rispetto al regno di Dio e meriteranno l'a- 

more di cuori cristiani; se no, pur essendo buone, 

saranno irrilevanti rispetto al fine s. e dovranno 
lasciarci indifferenti od ostili. 

Chi vive secondo le leggi n. consegue il suo fine 
ultimo n., che non è ancora il fine s. del cristiano. 

Da questo punto di vista Confucio, Budda, Platone, 
i sette sapienti... supposto che siano vissuti nel per- 
fetto ossequio alle leggi n., mancando della fede e 
della grazia, non hanno raggiunto il fine (se Dio non 
li ha fatti oggetto di provvidenza speciale) e non 
giova nulla a costoro aver dato un impulso meravi- 
glioso al progresso del M. pr. Infatti il Fine ultimo 
(v.) dell’uomo, nelle sue attuali condizioni storiche, 
non è n. ma s. e si conquista soltanto coi mezzi s.: 

la FEDE (v.) e la GRAZIA (v.), disponibili soltanto 
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nella CiiesA (v.). E non gioverà nulla, in questa 

economia s. della salvezza, aver cantato la bontà 

e la ordinabilità delle cose al fine, se poi di fatto non 

risulteranno ordinate ad esso. 
A) Assunzione della N. nella S. — Il gran prin- 

cipio che presiedette alla costruzione del sistema e 
del costume cristiano: « Dona gratiarum hoc modo 

adduntur naturae ut eam non tollant sed perfi- 

ciant », ci assicura che la sacralità, la grazia, la S. si 
abbraccia colla N. cosiffattamente che non cancella 

la N., ma la eleva, la perfeziona: le cose non solo 
sono ordinabili al fine sopr., ma di fatto vi sono 
ordinate, secondo un rapporto da chiarirsi. 

Perché le cose n. siano ordinate di fatto al fine 

s., lo sa solo Dio e chi si trova dal punto di vista 

di Dio. Ma che vi siano ordinate, risulta da insigni 

testimonianze della rivelazione: senza quelle realtà 

n. che la ragione esplora con l’esperienza e con la 

dimostrazione, non vi sarebbe quell’ordine s. che 

il fedele conosce nella rivelazione con la fede; senza 

la N. umana non ci sarebbe Gesù, senza il seno di 

Maria non ci sarebbe il miracolo di Natale, senza 

l’intelligenza n. non ci sarebbe teologia, né contem- 

plazione, né visione beatifica, senza corpo n. non ci 

sarebbero i sacramenti, senza acqua n. non ci sa- 

rebbe il battesimo, senza olio n. non ci sarebbe l’e- 

strema unzione, senza pane e senza vino non ci sa- 

rebbe l'Eucaristia, senza la n. urgenza sessuale non 

ci sarebbe il matrimonio... 
Così dispose la libera volontà di Dio, istitutore 

della N. e della S. Nessuno impose a lui di elevar 

l’uomo all’ordine s.; avendolo voluto elevare, po- 

teva elevarlo a un altro degli infiniti ordini che si 
offrivano alla sua possibilità di scelta; poteva anni- 
chilire il M. e surrogarlo con un altro; poteva la- 
sciare questo M. perennemente sotto il « debito del 

peccato »;} poteva, anziché «redimerlo » integral- 
mente, concedergli una semplice «liberazione » 

giuridica tenendo per sufficiente il sacrificio di un 
agnello o la penitenza del Battista; poteva distri- 

buire la grazia della redenzione senza il ministero 
dei segni sensibili sacramentali e della gerarchia; 
poteva esimere l’uomo dall’obbligo di dare il suo 
concorso all’atto di fede, al proposito virtuoso, al- 
l’opera della salvezza... Poteva. Ma non volle. E 
avendo voluto questo ordine, tutte le realtà dell’uni- 
verso e della storia, da Maria a una goccia d’acqua, 
hanno un posto nel piano salvifico s. di Dio, tutte 
le potenze umane, conoscitive e appetitive, nel loro 
stesso statuto n., hanno una funzione insostituibile 

nell’attuazione del programma divino. 
Nulla si perde dell’opera di Dio: Dio non volle 

che la seconda creazione, la s. evacuasse la prima: 
l'artista della seconda riprende le stesse opere della 
prima, con lo stesso pollice poderoso ne approfon- 
disce i caratteri, ne prolunga le potenze originarie 
e ne inserisce di nuove, affinché le opere della prima 

siano atte a raggiungere il nuovo fine, che la sua 
generosità assegnò ad esse. Lo stesso uomo che 
comprende, ama, soffre, ride, nasce, muore, oggetto 
dell’antropologia razionale n., è assunto nella per- 
sona di Gesù, riceve una vocazione superiore ad 
amare, a soffrire, a morire in modo divino mediante 
la grazia singolare della unione ipostatica e diventa 
oggetto della teologia e dell’antropologia s. teologica. 
La stessa acqua che muove le centrali, abbevera gli 
animali, irriga i campi, oggetto della fisica e della 
cosmologia razionale n. viene assunta a significare 
ed a operare la grazia del BATTESIMO (v.) e diventa 
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oggetto della teologia... In generale, tutti i beni n. 
elevati all’ordine s., non cessando di essere ciò che 
sono e continuando a esistere secondo le loro leggi in- A 
terne, ricevono da Dio uno speciale potere, per cui, i 
mentre nelle loro condizioni n. avrebbero raggiunto 
un fine n., agendo ora per energie s. sono atti a rag- 
giungere un fine s. Nell’uomo in istato di grazia 
ogni azione consapevole frutta un merito s., è carica 
di destini s., anche il mangiare, il bere, il camminare 
(cf. I Cor X 31). 
B) Rapporto natura-soprannatura. Resta fermo 

che tra N. e S. non v’ha coincidenza o identità, bensì 
eterogeneità e trascendenza. Non si deve credere in 

nessun modo che la grazia sia un grado più o meno 

evoluto e maturo della N.: essa è un cominciamento 
assoluto rispetto alla N. e viene introdotta soltanto 

per libero intervento speciale di Dio. Eppure si 

dice che il sistema del fine e dei mezzi s. sî costruisce ‘ 
entro e sopra il sistema del fine e dei mezzi n., la S. 
suppone la N., sit sovrappone ad essa, sanans et ele- 

VANS. 

Il linguaggio è classico, ma evidentemente imbaraz- 
zato. Ci dice che, con la N., la S.si fonde nell’urnità 

concreta del soggetto cristiano e che dunque N. e S. 
sono fra loro in continuità psicologica come fattori 
distinti di un soggetto uno ed unico (soltanto « psi- 

cologica »: non già continuità /ogica, perché dalla I 
N. non si deduce né si inferisce la S. per nessun pro- 
cesso logico, essendo la N. oggetto di sapere razionale Î 
e la S. oggetto di fede; non già continuità ontologica, 

perché sono due strutture diverse, benché inci- 
denti nello stesso soggetto). Vorremmo sapere di più i 
e descrivere con categorie precise l’equilibrio della 
loro distinzione logica-ontologica e insieme della loro 
compresenza nell’unità del soggetto. Impossibile, 
ché uno dei termini del rapporto che si vorrebbe 
descrivere, non è traducibile con nessuna delle 

nozioni disponibili dell’esperienza o della metafisica. 
Bisogna accontentarci di dire che quel rapporto è 
una categoria originale a sé stante, e descriverlo coi 
processi apofatici e catafatici della TEOLOGIA (v.), 
cioè distinguendolo dalle nostre nozioni razionali A 
(via negationis) e paragonandolo ad esse per af- 4 
fermare la sua eminenza (via affirmationis et S 

eminentiae). Così si deve dire che tra N. e S. non È 
v'è contraddizione («gratia non destruit, non tollit 2 
naturam », la N. è ordinabile alla S.), che la S. è “ 
migliore della N. (« perficit, elevat ») e le conferisce $ 
una più alta specie di esistenza e un nuovo potenziale 7 
operativo, che la S. guarisce la N. compromessa dal te 
peccato, che la suppone («perficere» o «elevare » SS 
è conservare migliorando)... Tutte descrizioni buone 
purché si avverta che i termini «elevare», « perfe- cai 
zionare », «ordinare », «SOVvrapporsì », «supporre», 
«guarire » ecc. si applicano alla grazia per traspo- 
sizione legittima ma soltanto analogica. 

Pur trattenendoci sempre nell’ambito dell’analogia, 
la rivelazione ci documenta che la grazia è compre- 
sente nella N. in modo da trovare nella N. la condî- 
zione necessaria, benché non sufficiente, del suo inse- 
rimento gratuito e del suo dinamismo s. Ss 

1) Le realtà n. conosciute sono la prima scuola. 
dell’uomo in cammino verso la conoscenza razionale 

conoscenza razionale del M. non sorgerebbe la Fr 
(v.), benché la fede s. non sia riducibile a categ 
scientifiche o razionali SS Si senza. in E 



2) Le realtà n. conosciute sono il codice di vita n. 
(s'è detto), regola insostituibile della stessa vita cri- 
stiana orientata al possesso s. del fine: senza volontà 
del bene n. non ci sarebbe tendenza al fine s., n. 
razionale non ci sarebbe etica cristiana: Gesù e il 
cristianesimo non sciolgono la legge (in primis, quella 
n. del decalogo), bensì la completano risuscitan- 
dola e difendendola là dove è misconosciuta, purgan- 
dola là dove fu contaminata, ridando ad essa dignità 
rcligiosa di espressione della legge eterna e della 

È volontà creatrice di Dio, conservandole il suo asso- 
de luto valore normativo anche per la condotta cri- 

stiana. Senza la volontà (tendenzialità n. dell’uomo 
verso il bene conosciuto dall’intelletto), non ci sa- 
rebbe virtù cristiana, né atto meritorio, né fruizione 
del fine s. 

3) Tutte le realtà, uomini e cose, sono il ferreno 

sul quale la grazia può attecchire, applicarsi ed espan- 
dersi, senza il quale la grazia non troverebbe campo 
su che fare presa. (Ci siamo già scusati per l’inter- 
vento inevitabile di queste metafore). Nell’unità 
delle7anime fedeli, N. e S. si abbracciano e si condi- 
zionano reciprocamente. La S. condiziona la N. con- 

ferendole specifica qualità S. e potenza di meritare per 
il fine s. A sua volta la N. condiziona la S., come s’è 
visto dell’intelletto n.rispetto alla fede e della volontà 

Re con la infusione della grazia, delle virtù e dei doni. 
(i Non si dice che la qualità e la quantità estensiva 

ia ed intensiva della grazia siano proporzionate a doti n. 
e dunque prevedibili e dimostrabili a partire da 
un certo stato n.; al contrario si dice che lo Spirito 
Santo spira dove, come e quando vuole. Ma pure 
ammettendo che la grazia, considerata in se stessa 

come dono di Dio o nella sua sorgente divina, è 
quale e quanta volle la generosità del donatore, si 
dice che considerata come qualità e potenza costi- 
tutiva del soggetto cristiano, che esige di attecchire, 
di fiorire, di tradursi in atti virtuosi e in santità, 
di irradiarsi in civiltà e in storia, essa, secondo il 
programma divino e lo stile della provvidenza, si 
trova condizionata dalle doti n.: salve sempre le 
eccezioni della provvidenza, che peraltro rimangono 
eccezioni, una intelligenza acuta e fornita di cultura, 
più di una intelligenza fiacca e sguarnita si troverà 
in grado di conoscere, di appropriarsi e diffondere il 
messaggio di Dio; una volontà coltivata e gagliarda, 

meglio di una volontà pigra e ottusa, sarà avvantag- 
.giata nell’affrontare le fatiche, le pene, le rinunce 

| che il compito morale comporta; un corpo vigoroso 
“e ricco di abilità, più di un corpo guasto, decadente, 

| ineducato, sarà preparato a sostenere le fatiche 
dell’apostolato... Senza N. umana, s’è detto, la grazia 
dell’unione ipostatica non avrebbe avuto campo di 
| applicazione; senza il caos primitivo la forza crea- 

| trice dello Spirito non avrebbe avuto campo di 
esercizio; senza corpo non ci sarebbero sacramenti; 

‘conoscenza approfondita delle scienze fisiche, 
possesso delle arti, la perizia professionale ci fa- 

‘conoscere meglio l’opera di Dio e i rapporti 
DI o con Dio, offriranno un campo ingrandito e 

1: Cral ‘appartengono 3 sempre alla pe- 
ana: il COTpO si deve perfezionare in 

n. rispetto alla tendenzialità s. costruita in noi da Dio 
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offrano come strumento n. perfetto alla potenza 
trasformatrice della grazia. Cf. C. TRULHAR, De vi- 
ribus naturae humanae in vita spirituali, in Gregor. 

35 (1954) 608-290. 
4) Né si creda che la N. offra alla S. soltanto un 

luogo o un alloggio, necessario ma in definitiva neu- 

trale, o un piano d’appoggio purchessia. Il rapporto 
tra N. e S. non è di giustapposizione ma di corm- 
postzione (confrontabile, per analogia, con le com- 
posizioni della METAFISICA, v., per es. alla compo- 
sizione materia-forma, v. qui sotto), poiché dà 
luogo all’unità del soggetto cristiano o della realtà 
s. La N. non sarà dunque soltanto il principio di 
limitazione o di coartazione della grazia (e circa 
quam, in date circostanze, si esercita la rinuncia, la 

pazienza, lo sforzo ascetico), ma sarà un fattore 

specificante la grazia e condizionante il suo dinami- 
smo di sviluppo proprio (per cui, ad es., la grazia 
concessa a un uomo è dono divino ma qualità umana 
personale; un atto di fede s. è sempre un atto umano 

assoggettato agli statuti dell’operare umano, per 
quanta sia la quota di fattori divini che intervengono 

a determinarlo). 
A. qualcuno piacque presentare questa funzione 

della N. con la categoria di maternità. « Quanto la 
paternità è propria di Dio, tanto la maternità ap- 
pare come propria della creatura » nella produzione 
delle realtà s. (L. BouvyER, Le tr6ne de la sagesse. 
Essai sur la signification du culte marial, Paris 1957, 

p. 147); di questa concausalità «materna » della 

creatura il paradigma più sublime e completo — che 
è anche una realtà storica personale — è la MATER- 
NITÀ (v.) di MARIA (v.) rispetto a Cristo e rispetto a 
tutti i beni della REDENZIONE di Cristo (v.). 

A illustrare i condizionamenti che vengono alla 
S. da parte della N. la più valida analogia ci sembra 

fornita dal rapporto metafisico tra anima spirituale e 
sensorialità organica. Sono realtà distinte fra loro 

e il principato spetta allo spirito che «informa la 
sensorialità », ma la sensorialità qualifica lo spirito 
come « forma di corpo » e il suo operare come operare 
«umano », e gli impone le sue condizioni di esercizio 
umano (per cui lo spirito non può operare, nell'uomo, 
neanche le sue operazioni immateriali senza il mi-. 
nistero della sensorialità). E come lo sviluppo del 
corpo e della sensorialità favorisce l’espansione dello 
spirito, così non si può trascurare la N. (l’intelli- 
genza, la cultura, la scienza, la metafisica, la tecnica, 
la volontà, il corpo, il M.) senza coibire le meravi- 
gliose possibilità della grazia. 

5) Ciò che con dizionario botanico abbiamo chia- 
mato terreno, col dizionario della metafisica ilomor- 
fica si può chiamare « materia »: la N. è come una 
materia, la quale, investita dalla forma della grazia, 

costituisce il soggetto o la realtà s.: «sicut materia 
relata ad formam». Cf. K. F. O’ SHEA, Pure formal 
actuation, e B. KeLLY, Divine quasi-formal causa- 

lity, in Irish theol. Quart. 28 (1961) 1-15, e 16-28, 
a proposito di opinioni di de Letter e de La Taille. 
Il patrimonio n. dell’uomo, investito dalla grazia 
del battesimo e dalle grazie successive, costituisce 

il soggetto s. del cristiano. 
Caso singolarissimo: «venuta la pienezza dei tempi», 

la seconda persona della Trinità si incarna assumendo 
di noi non solo le parti più sublimi e spirituali, 
come intelligenza e amore, ma anche le parti più 
carnali e caduche, tutto, tranne il peccato; e assu- 
mendo l'umanità, in qualche modo (da chiarirsi) 
assume tutto l’universo, poiché l’uomo è microcosmo. 
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Sicché in Gesù l’uomo e in qualche modo tutto l’uni- 
verso furono elevati alla dignità adorabile di Dio. 
La divinizzazione s. del M. continua nella epopea 
dei SACRAMENTI (v.): qualche goccia di acqua, di 
vino, un frammento di pane a un certo punto della 

loro storia vengono dal sacerdote, con la benedizione, 

destinati ad uso s., e con la formula sacramentale 

quelle umili creature diventano potenze diviniz- 
zatrici, facitrici esse stesse di grazia e di salvezza, o 

addirittura la stessa persona divina di Gesù. Dav- 

vero nessun altro umanesimo può accreditarsi per 

sì alti motivi. 
6) L’effettivo orientamento della N. alla S. è 

entrato nel costume cristiano, tanto esso è intrinseco 

alla visione cristiana. Il M. è chiamato a partecipare 
alla celebrazione dei misteri sacrali in funzione di 
decoro e di diacono. Non fa scandalo — anzi farebbe 
scandalo il contrario — che nelle nostre chiese 
trionfino i fiori, le luci, gli incensi, i canti, gli sfarzi 

del cerimoniale; che i fedeli s’accostino ai sacramenti 

colle più gentili solennità dei tripudii temporali; 
che l’autorità sacra sia venerata col fasto degli onori 

temporali; che il « banchetto » o «simposio » 0 «con- 

vito » sia diventato il genere letterario delle più 
«spirituali » discussioni... Il costume cristiano ha 
generato anche gli istituti della BENEDIZIONE (v.) 
e della CONSACRAZIONE (v.), per i quali la realtà 
profana riceve una destinazione esclusivamente 
sacra. Ed è noto quanto il M., diacono dei misteri 

sacrali, sia anche pedagogo: quanto giovi la sua sug- 
gestione ad accendere il sentimento religioso e a 

preparare la psicologia della fede (v. LITURGIA €, 

in particolare, Musica). 
7) A questo punto potremmo aprire capitoli spe- 

ciali in cui, applicandosi a casi particolari i temi 

generali sopra accennati, si avvii una teologia dei 
fattori costituenti la civiltà: libertà e legge, corpo e 
passioni, facoltà espressive e arte, giuoco e diverti- 

menti, matrimonio e famiglia, lavoro e progresso, 

vita associata e politica. storia e civiltà... (v. le rela- 
tive voci). Il capitolo maggiore, decisivo, nel quale si 

sorprende con più chiarezza e in tutta la sua impor- 
tanza l’orientamento della N. alla S. è quello con- 

sacrato ai rapporti tra RAGIONE e FEDE (v.) 
Il sapere n. ha un altissimo valore positivo, af- 

ferente al regno di Dio e all’usiun secessarium. A 

titolo forte realizza tutte quelle caratteristiche che 

fondavano la positività del M. rispetto al fine: crea- 
tura e orma di Dio, pedagogia dell’uomo in cammi- 

no verso Dio, presupposto necessario alla instaura- 

zione della S., allo stesso movimento della fede (la 

quale non si esaurisce nella psicologia n. della cer- 
tezza ma è costruita sopra di essa e la suppone). 
Alla fede la ragione reca servigi insostituibili: in- 
troduttivo, illustrativo, difensivo, sistematizzante, 

senza i quali l’assenso certo, voluto da Dio, della fede 
non potrebbe sorgere o non sarebbe di tipo umano. 
Non si può disprezzare il sapere n. senza disprezzare 
il dono di Dio, senza violare il piano di Dio, senza 
provocare il crollo di tutto l’edificio cristiano. 

E con la ragione, è assunta e canonizzata in teolo- 
gia tutta la realtà che la ragione discopre; e quindi, 
per definizione, tutta la realtà n., tutto il M. 

Analoghe conclusioni si ricaveranno dalla discus- 
sione di un aspetto particolarmente interessante del 
sapere n.: la SCIENZA (v.), detta fisica per il suo og- 
getto, sperimentale per il suo metodo, moderna perché 
è una delle più meravigliose conquiste della cultura 
moderna. 

A chi troverà troppo «realistica » la nostra con- 
cezione sacramentaria ed ecclesiologica e troppo 
franca la nostra confidenza nella ragione e nel sa- 

pere n., diremo che il sistema cristiano nonsi lascia 
altrimenti interpretare e non s’attende nulla di 
buono dalla denigrazione della creazione e dalla 
estenuazione della ragione. 

8) È molto facile continuare la descrizione della 
positività del M. utilizzando altre categorie. Ne 
scegliamo una che ci infila verso i corollari etici di 

questo principio. Se il M. per volere di Dio istitutore 
della N. e della S., è un bene ordinato al bene s., 

se, per volere di Dio, è dato e conservato come va- 
lore positivo afferente al fine s., o gloria di Dio o 
regno di Dio (come la ragione è un valore positivo 
afferente alla fede), allora è un «fattore » che deve 

essere inesso in opera, secondo le sue leggi interne pr. 
e in omaggio al volere di Dio, nella costruzione del 
regno di Dio, nella salita dell’umanità al fine s.: 
è un dono, un talento di metallo pr. ma, per volere 

di Dio donatore, esige, come ogni dono di Dio, di 
essere apprezzato, amato, trafficato, in tutte le sue 

possibilità, nella conquista umana del fine s. È una 
vocazione al s., e che esso realizzi la sua vocazione è 

un impegno, una #:îsstone incombente al cristiano 
che conosce gli esposti titoli rivelati della positività 
del M. A questo punto la missione del cristiano avvera 
la figura del sacerdozio che celebra una liturgia 
cosmica, e il M. pr., proprio nella sua stessa profa- 
nità, appare come la sua basilica e la sua offerta. 

Infatti: 
a) Tutta la creazione è una preghiera, una «ana- 

tura » (v. NATURA) tesa a svilupparsi da caos in 

cosmos, da disordine in armonia, dallo stato in- 

fantile allo stato perfetto secondo il suo divenire 
specifico, spontaneo. Ogni essere è interpretato dal- 
l’uomo come ansia di salire al vertice dei valori, es- 

sendo naturalmente costruito in modo da trasfor- 
marsi in realtà gerarchicamente più alta: dire ad 
es., che una nuvola è gonfia del desiderio di sposarsi 

alla terra bruciata dalla canicola per essere assorbita 
dalle radichette vegetali e trasformarsi in materia 
vivente, per dar refrigerio agli animali assetati e 

trasformarsi in soddisfazione animale, per far cre- 
scere il frumento e trasformarsi in cibo umano, in 

sostanza umana, è un modo poetico di dire ciò che 
in metafisica più austeramente si esprime col con- 
cetto di « natura » orientata lungo una sua curva de- 
terminata e costante. La N. infraumana non sa nulla 
di questo suo destino, ma essa così appare dal punto 
di vista dell’uomo che riconosce il senso, la direzione, 
il significato e il valore dei ritmi evolutivi dell’uni 
verso. La legge universale della realtà finita (dive- 
niente, appunto) è il desiderio di altro. 

Ilvertice dell’ascesa del finito sembra essere l’uomo. 
Non si dice che l’uomo sia veramente il re dell’unî 
verso e che veramente l’universo sia stato donato 
all'uomo in appannaggio della sua regalità. Ma è 
certo che l’uomo merita la qualifica dì microcosmios 
sia per la sua struttura (è infatti corpo, vegetale, 
animale, spirito), sia, soprattutto, perlesue potenze 
spirituali di intelletto, di volontà e quindì di po- 
tenza: per esse egli «fit omnia », «est quodammodo 
omnia » (Aristotele), è destinato a încorporarsi tutto 
l'universo mediante conoscenza, amore, tecnica; 
per esse tutto il M. diventa un dintorno dell’uomo, 
sua proprietà, suo cibo. 

Quando l’uomo, colla mente, col cuore, colla tec- 
nica, sì appropria le cose conferisce ad esse le sue 



caratteristiche personali: un fiore conosciuto, amato, 
lavorato dall’uomo diventa un prodotto umano, 
un’idea, un’immagine, un fremito di amore, un la- 

voro artistico, insomma una realtà wmarntizzata, 
relativa all'uomo. La conoscenza, l’amore, la tecnica 
è una specie d’incarnazione dell’uomo nel M. o del 
M. nell’uomo: come il Verbo si incarnò nella specie 
umana conferendo ad essa le sue doti personali di- 
vine, così (benché in altro modo) l’uomo si incarna 
nella N., 0, che è lo stesso, nell’uomo si incarna la 
N., la quale riceve il timbro personale dell’uomo. 

Le cose appaiono fatte per salire a questo fastigio, 
e sono frodate del loro destino quando nessuno le 
conosce, le ama, le utilizza secondo la loro N. L'uomo 

e froda se stesso, si impedisce di essere se stesso se 
rifiuta quel compito: perché mai sarebbe stato fatto 

capace di esso se potesse senza nocumento rifiutarlo? 
E dunque umanizzare il M. con la scienza, l’amore, 
la tecnica è compiere il destino n. del M. e dell’uomo, 
quindi compiere il disegno di Dio creatore. Dio 

der è generoso donatore, ma esigente, severo; e non 

Si tollera che il talento donato gli venga restituito 
s nella stessa quantità e qualità in cui fu donato; 
, non tollera che il M. gli venga offerto allo stato di 
A caos in cui fu creato, avendo dotato il M. della capa- 

i cità n. di evolvere in cosmos e avendo dato all’uomo 
la potenza n. di operare quella dignificazione del M. 

b) A questo punto il cristiano, con potenza e 
intendimenti cristiani, inizia un’ulteriore trasfor- 
mazione. La N., per sé innocente, posseduta dal- 

l'uomo corrotto si presta ad essere sua collabora- 

.trice nella degradazione del PeccATO (v.). Ebbene, 
il cristiano, redimendo se stesso, cioè contenendosi 

È nei limiti dell’ascetica cristiana, redime anche la N. 
È dalla sua triste ambivalenza, togliendole la capacità 

-NR di servire a lui come complice. nel suo peccato, e 
ì E fissandola nella sua capacità di servire per la sua 

elevazione. In questo senso il cristiano moralizza il 
M., la N., in tutte le sue strutture originarie e acqui- 

e site. 
# c) Così umanizzata e cristianizzata, la creazione 

è degna di risalire alla sua origine divina e di essere 
offerta al Padre. Il cristiano è il sacerdote di una 
grandiosa liturgia cosmica dove il tempio è l’universo, 
l’altare è la mente, il cuore, la manualità dell’uomo; 
l'offerta è tutta la creazione interiorizzata nell'uomo 
e cristianizzata, einsieme l’uomo stesso (come realtà 
creata); destinatario dell’offerta è Dio, che, come 
primo principio, è anche ultimo fine di tutte le crea- 
ture. Il cristiano è offeritore che compie l’offerta 
con tutte le sue potenze n. e s. L’uomo, a titolo 

| privilegiato il cristiano, è la coscienza religiosa delle 
‘cose: con le sue potenze spirituali le trasforma dando 
‘ad esse un carattere umano, e in se stesso le offre 
‘a Dio in omaggio di lode, di adorazione, di ringra- 
ziamento: egli ama Dio anche a nome di quelle cose 

| che non hanno mente né cuore per amarlo coscien- 
Pi ‘temente, anche a nome di quei suoi fratellî che hanno 
z: ente e cuore ma che ancora non lo onorano e non 

“lo amano giacendo ancora «in regione dissimili- 
‘—1‘tudinis». Per tali titoli il cristiano appare come 

Te, quindi sacerdote, tra le cose e Dio, tra 
ità ancora infedele e Dio. È il punto in cui 

stesso è fatto per conoscere, amare e lavorare il M.,, 
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Si sa che il sacerdote gerarchico celebra questa 
liturgia cosmica nella stessa LITURGIA sacramentale 

della chiesa (v.), ad es. quando consacra la creazione 
a Dio nella Messa (v.): è pensiero caro ai padri che 
la messa è un sacrificio delle primizie, l’offerta a 
Dio di tutto l’universo. Senonché il sacerdote gerar- 
chico non è solo in questo compito, ma è associato a 
ogni cristiano: riceve egli stesso da altre mani la 
materia del sacrificio: non egli confeziona il pane, non 

egli sì prepara il vino, non egli traffica e umanizza il 
M. (che anzi gli è positivamente proibito di impli- 
carsi in negozi pr.). Tocca dunque ad altri cristiani 
preparargli la materia del sacrificio, compendio di 
tutta la creazione, e portarla fino all’offertorio della 

messa; per parte del sacerdote, che non può eserci- 

tare attività pr., la creazione giungerebbe alla messa 

allo stato di simbolo, di caos iniziale, di scrigno 

chiuso; il che non compromette il valore del sacri- 

ficio «ex opere operato », ma non soddisfa alle esi- 

genze sopra ricordate dell’essere, né al compito del- 

l’uomo nel M., né alle aspettative di Dio. Altri fe- 
deli, dunque, sono chiamati nella chiesa a essere i 

sacerdoti della liturgia cosmica, incaricati della 
prima offerta che chiude l’evoluzione n. del creato. 

d) Il Padre, che vuole dall'uomo quest’offerta, la 

gradisce, la ratifica e, per un prodigio della sua po- 

tenza, la destina a un’alteriore dignità: la cristifi- 

cazione, che si opera nell’Eucaristia-sacramento 
mentre si compie l’Eucaristia-sacrificio. Nella messa 

la creazione si transustanzia nella persona divina di 
Gesù. 

aOmmnia propter semetipsum operatus est Deus »; 
posto che a proposito di Dio si possa parlare di « fine », 
si deve dire che Dio nel creare non ebbe altro fine 
che se stesso, la sua gloria. Per realizzare la sua at- 
trazione finale anche sugli esseri inconsapevoli, Dio 
dispose due mediatori (il primo ricapitolato nel se- 
condo): l’uomo, termine della creazione n., fatto in 
modo che potesse riassumere in sé l’essere e ricon- 
durlo con le sue potenze spirituali all’origine; e Gesù 
Cristo, « per quem omnia facta sunt», il quale, 
riassunto in sé lo stesso uomo e quindi l’universo, 
riporta tutta la realtà n. e sopr. a Dio, e rende al 
Padre suo consostanziale un omaggio infinito. In 
quest’ultima vicenda, vertiginosamente misteriosa, 

non ha parte il laico fedele se non in quanto è unito, 
come coofferente, al sacerdote gerarchico: la sua 

opera cessa all’offertorio. Ma, si ripete, come l’al- 
tare del sacrificio non annulla l’altare della protesi, 

come la consacrazione sacramentale non annulla 
l’offertorio, come il presbiterio e il «sancta san- 
ctorum » non annulla il «locus fidelium », così la 
presenza nella chiesa del sacerdote gerarchico, offe- 
ritore sacramentale della creazione nella messa, non 
annulla la figura sacerdotale del laico fedele offeri- 
tore della «liturgia cosmica» e preparatore della 
liturgia sacramentale. 

Il cristiano, dunque, per eccellenti motivi può 
e deve sviluppare una scienza cosinica, cioè la cono- 
scenza scientifica in tutte le sue dimensioni, speri- 
mentali e metafisiche (preservandola dalle devia- 
zioni antireligiose), una prassi cosmica, cioè la 
tecnica industriale (preservandola dalle deviazioni 
anticristiane e antiumane) e conferisce ad esse il 
significato e la dignità di liturgia cosmica, di of- 
ferta della creazione a Dio e di preparazione del 
mistero cristiano. Senza di essa resterà inattivo 
il principio che « omnia propter semetipsum operatus 
est Deus » e Dio sarà frodato della gloria che si ri- 
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promise quando creò il mondo e l’uomo, l’ordine n. 
e sopr. così come li creò. In questa impresa il laico 
fedele troverà il campo proprio della sua santità, 

della sua attività apostolica e della sua missione 

sacerdotale, come si dice appresso. 
C) Le grandi obiezioni. 1) Altrove è discussa l’obie- 

zione che il MALE (v.) solleva contro il teismo crea- 
zionistico cristiano e contro la totale bontà delle 
cose. Il problema non ha soluzioni accettabili entro 

i confini del sapere n.; una soluzione piena accetta- 

bile ci viene dalla rivelazione cristiana. Conclusione 
importante: un vero umanesimo deve integrarsi 

con la fede, poiché non v’è umanesimo senza una 

conveniente soluzione del problema del male, e 

non v’è soluzione conveniente del problema del male 
se non nella rivelazione cristiana, cui si accede per 
fede. Certo, la fede ci immette in un ordine sovru- 

mano. Ebbene, l’umanesimo cristiano sarà umanesimo 

solo a patto di essere sovrumanesimo, proprio come, 
si diceva, la N. è valore per il cristiano solo a patto di 
essere soprannaturalizzata, e la ragione ci salva solo 

a patto di essere ratio fidelis, intellectus fidei. Ma 

umanesimo vero totale, poiché la N., la ragione, il 

M., assunti nella S., vi sono assunti totalmente, 

senza residui, senza falcidie: nulla si perde dell’opera 
di Dio, «omnia cooperantur in bonum», «omnia 

vestra sunt ». 

2) Ma il M. e l’uomo sono stati assaliti dal peccato 
e rimasero soccombenti; oggi, nella loro effettiva 

condizione storica, qualunque sia la valutazione che 

ne dà l’antropologia filosofica o la metafisica delle 

essenze, essi sono decaduti, compromessi, feriti (v. 

PeccaTO originale). Per quanto sia difficile precisare 

quali rovine provocò il peccato originale, a qual li- 
vello persiste nell'uomo la sua nefasta influenza, e 
quanto dell’universo ha subito il suo tocco sinistro, 
si deve dire: tutto è ferito, ma nulla è perduto, nulla 
è interamente corrotto; e quand’anche qualche cosa 

fosse interamente corrotta, nulla è irrimediabil- 

mente corrotto, ed è certo che almeno nella redenzione 

di Cristo la N., per quanto si creda frustrata, eva- 
cuata, mortificata, ha ritrovato la sua consistenza, 

è stata risanata, inserita nel cristianesimo e con- 

fermata, anzi potenziata nella sua funzione di fat- 
tore ordinato al fine s. 

La realtà del peccato originale, che domina l’an- 
tropologia storica, non è tale da farci concludere 
che un umanesimo entro il perimetro del Vangelo 
è ormai impossibile, ma è tale da farci concludere: 
che l’umanesimo cristiano è impossibile senza /o 
sforzo ascetico che assicuri la rettitudine alla nostra 

possessione del M.; che è impossibile senza la grazia 
di Cristo e fuori di Cristo (il quale, in ogni caso, è 
ben più che un semplice fattore cosmogonico, che 
ha dato al M. un soccorso dall’esterno, come un medico 

che «risana » un malato, o una gru che rimette in 
binario il treno deragliato); v. oltre. 

IV. L'umanesimo cristiano. A) Non è prevedi- 
bile che trovino contestazioni le considerazioni prece- 
denti (perciò le abbiamo esposte in via riassuntiva 
senza documentazione). E nemmeno questo corol- 

lario: anche al cristiano in quanto cristiano, è lecito 
e doveroso l’amore, il possesso, l'esercizio delle cose, 
di tutte le cose, anche pr., nel senso in cui la crea- 
zione esiste e ci fu data da Dio. Alla presa dello 
Spirito Santo, creatrice un giorno quando faceva 

fiorire il caos primitivo, santificatrice oggi che si 
tratta di applicare alle anime la mediazione di Cristo 
e di legare le anime al Padre, il cristiano non può 
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offrire un M. infantile, diminuito, larvale se è in 
suo potere offrire un M. sviluppato, nobile, maturo; 

non può presentare un corpo fiacco e malato, una 
mente pigra e sfornita, una volontà torpida, una sen- 

sibilità ottusa, una società inumana, una civiltà 

rozza e ferina quando è in suo potere offrire un 
corpo sano e rigoglioso, una mente acuta e ricca, una 
volontà allenata e poderosa, una sensibilità fremente 
a tutte le emozioni degli ideali, una società educata 

ec felice, una civiltà sintonizzata con tutte le esi- 

genze ragionevoli dell’uomo e favorevole allo svi- 
luppo di tutte le sue n. possibilità. 

Beninteso, la creazione va amata e posseduta 
dal cristiano nel senso stesso in cui essa esiste e ci 
fu donata, cioè per i titoli stessi per i quali essa è 

ordinabile e ordinata al fine ultimo. S'è detto che 
il valore radicale di bontà riconosciuto alle cose è 

la loro derivazione da Dio primo principio, e il loro 
ordinamento a Dio fine ultimo s.: non è assoluto, 

dunque, bensì relativo a Dio, in dipendenza da Dio. 

Sicché il possesso delle cose, per essere morale e 

santo, dovrà rispettare gli attacchi essenziali che 
hanno le cose con Dio; non potrà essere contrario 
alla nostra appartenenza a Dio e incompatibile col 
nostro orientamento al fine. Il pericolo non sarà "= 
di amare le cose, ma di amare troppo poco l’autore 

delle cose, di assolutizzare il relativo: di peccare. 
Allora, quando si profila la paurosa tentazione di 

idolatrare le cose e di peccare, si deve far valere il 
richiamo del Vangelo: « Non si può servire due pa- 
droni », e l’obbligo della rinuncia ascetica. 

B) Rinuncia è abbandono di bene che in qualche 
modo ci attira e ci appartiene. Nella considerazione 
metafisica dell'ordine cosmico non c’è posto per una 

realtà che ci appartenga e ci attiri e che insieme ci 
distragga dal fine; l’errore, il peccato non ha ragioni 

logiche teoriche, ma soltanto pratiche. Difatti alle 
origini di questa nostra situazione sta un fatto pra- 
tico: il PeccaTO originale (v.), spaventoso e miste- 
rioso, che condiziona la nostra storia. Per esso s’è 

inserito in noi un magnetismo negativo, una crisi 
nell’equilibrio delle nostre potenze, che non obbe- È 

discono spontaneamente alla potenza pilota nor- »” 
mativa. Nelle nostre effettive condizioni storiche è “S 
più facile l'anarchia che l’ordine morale: oggì vivere Ai 
moralmente non si può se n0x asceticamente, se non = 
con lo sforzo. al 

Dunque l’amore delle cose dovrà essere amore È 
che lotta contro le tentazioni perenni delle tre Con- td 
CUPISCENZE (v.) che ci sollecitano a idolatrare le 36 
cose allontanandoci dal fine: che lotta per stringere E 
inodi «allentati» dal peccato, i quali legano le potenze E 
inferiori alle superiori annullandone la gravitazione | 

antagonista: che lotta per riorientare l’amore even- x 
tualmente deviato. Con che l’amore ascetico dell’es- 
sere diventa redentore: redentore del soggetto in 
quanto, riordinando le sue potenze disordinate, lo 
mette in condizione di usare rettamente delle co 
redentore delle cose in quanto l’amore ordinato. 
pedisce alle cose di farci male. Il M. è oggì dramma: 
ticamente bivalente: potenza di bene per chi ne usa. 
bene, potenza di male per chi ne usa male. Il 
nemico delle cose è colui che se ne serve male, perch 
il prevaricatore costringe le cose, in se stesse p 

darsi; invece il giusto che ama rettamente le 
le riscatta da questa loro ambiguità e le fiss: 
beata condizione di potenze benefiche. 

La rinuncia ascetica cì è imposta non soltant 



nostro carattere di creature totalmente dipendenti 

da Dio, dunque legate a lui come pianeti al sole; 
infatti il titolo di creatura non implica che essa sia 

. tentata di prevaricare, ma implica soltanto che, 
se sarà tentata, dovrà superare la tentazione per co- 
servare i suoi attacchi con Dio. Che di fatto essa sia 
tentata, non dipende, oggi, dalla sua condizione di 
creatura, bensì dal fatto che essa, oggi, è una crea- 
tura decaduta, vivente concretamente in un ordine 
disordinato dal peccato. Da questo disordine storico 
deriva la necessità dello sforzo ascetico. 

In conclusione l’umanesimo cristiano, che pro- 
Ò fessa la relatività del M. e la decadenza storica del- 
ha l’uomo, è possibile solo a patto che ammetta in sé 

una componente ascetica. L’aggettivo «ascetico » 

non annulla il sostantivo «umanesimo », ma gli 
pone dei limiti, rispettati i quali, l’um., rimanendo 
vero, anzi l’unico um. possibile nelle nostre condi- 
zioni storiche, assume valore « cristiano ». 

C) Alcuni passi biblici sembrano suonare sva- 
lutazione e condanna del M. invaso dal peccato. 
Dio ha maledetto la terra: « Maledetta sia la terra » 
(Gen III 17). Forse a questa situazione di decadi- 
mento si riferisce S. Paolo nel misterioso passo: 
«Tutta la creazione è soggetta alla vanità... e at- 
tende il suo liberatore » (Rom VIII 20), che non 
è qui il luogo di analizzare. 

Cf. C. E. Raven, Natural religion and christian 
theology, 2 voll., Cambridge 1953: l'atteggiamento 
della Bibbia, del medioevo cristiano, di alcuni scien- 
ziati moderni (Gesner, Cudworth, Newton, Linneo, 
Darwin) di fronte alla N.; il M. come dono fatto da 
Dio all’uomo; Dio solo vi regna, nonostante il male 
(il quale, secondo il deutero Isaia e il Vangelo, è, per 
l’autore, una sofferenza espiatrice, non già una con- 
seguenza del peccato umano o della malvagità del 
demonio: è un fatto universale, ma non come ca- 
duta o frustrazione, bensì come tappa o mezzo nel 
processo, voluto dal piano creatore, di formazione 
dei figli di Dio). Anche A. M. DUBARLE, illuminando 
Rom VIII 19-22 col V. Test., nega che al’assog- 
gettamento della natura alla vanità» sia una con- 

n seguenza del peccato, Le gemissement des créatures 
e dans l’ordre divin du cosmos, in Rev. des sciences philos. 
, et théol. 38 (1954) 445-65. Per E. C. Rusr, invece, 

È la decadenza nel mondo n. sarebbe stata provocata 
dal peccato umano o angelico (Nature and man in 
biblical thought, London 1953). 

Noi crediamo di dover seguire S. Tommaso, il 
quale non ama le metafore e «semper loquitur for- 

__—maliter »: «Che le cose ci allontanino da Dio, non 
| dipende dalle cose stesse, che sono buone, ma di- 
pende dall’uomo che si serve di esse in modo irra- 
«gionevole » (S. Theol. I, q. 65, a. 1, ad 3). È l’uomo 
prevaricatore che costringe le cose a diventare sue 
“complici nel male, pur persistendo esse nella loro 

_ intrinseca i innocenza, Cf.S. LyonNET, La rédemption 
| de l’univers, in Lumière et vie 9 (1960) n. 48, p. 43-62. 

L’angosciosa possibilità del peccato è sempre 
ncombente. La paura di perdere l’anima, e, d'al- 

e, la sublime retorica dell'amore che vuole 
unico, totale, eterno, ha creato nella lette- 
‘ascetica delle formule teoricamente parados- 

didatticamente efficaci, dove la relati- 
se finite è così violentemente accentuata 
me una ‘condanna. S. Paolo non vuole 
ia al di fuori di Gesù crocifisso », 

: «Oportet nos facere 
tas omnes ». E S. Teresa: 

av si 
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È facile tradurre questo dizionario (di origine 
platonica) col dizionario tomistico: quando S. Ago- 
stino delle realtà finite dice: « aliquo modo sunt, 
aliquo modo non sunt», descrive in termini platonici 
la stessa realtà che la tradizione aristotelico-tomi- 
stica descrive con la dottrina dell’analogia. Del 

resto neppure gli autori di quelle formule le accet- 

tano alla lettera. Per S. Paolo il generoso proposito 
di «non conoscere nulla all’infuori di Gesù croci- 
fisso » significa soltanto che ogni conoscenza deve 
essere indirizzata a conoscere Gesù; e S. Paolo sa- 

peva bene che per conoscere Dio bisogna conoscere 

tant’altre cose! per salire a Dio e alle realtà invi- 

sibili bisogna percorrere il regno della realtà visibile. 
Lo stesso S. Paolo, in altri contesti psicologici, 
sa dettare meravigliose formule di um., ad es. quando 

insegna: «Omnia vestra sunt, vos autem Christi, 

Christus autem Dei». Ilsaggio, equilibrato pellegrino 
cristiano in viaggio verso l'Assoluto, non è mai stato 

uno spregiatore del temporale e della creatura (cf. 

P. SmuLpers, De pelgrim naar het Absolute, in 
Bijdragen 16 [1955] 136-55, a proposito di S. Ago- 
stino). l 

Non appartiene all’ortodossia cristiana il fanatico 
e sadico « maledicente all’opre della natura e del- 

l’amore, delirante atroci congiungimenti di dolor 

con Dio fra rupi e in grotte, ebbro di dissolvimento, 
supplicante di essere abbietto », del quale canta 
Carducci con più passione impetuosa che verità, 
né colui che è impotente a stringere e a godere la 
realtà, evaso dal M. che cerca in un altro M. una 

felicità di compensazione, ipnotizzato e inibito dalla 
malia del M. futuro... Appartiene piuttosto all’eresia 

(in particolare alla mentalità luterana, v. RIFORMA) 
chi vilipende la ragione n., fosse pure per esaltare 
la fede; chi vanifica il M., fosse pure per predicare 
la totalità di Dio; chi lo spoglia della sua causalità 
nella produzione dell’ordine n., fosse pure per tra- 

sferirla tutta nella causalità di Dio (v. Occasio- 
NALISMO); chi toglie agli uomini e alle cose qualsiasi 

intervento nella produzione della salvezza e dell’or- 
dine s., fosse pure per fare maggior posto alla grazia 
e all’iniziativa di Dio. Il cristianesimo è un franco 
naturalismo e razionalismo, assunto in un sopran- 
naturalismo del pensare, del fare, dell'essere. 
D) I ricordati richiami alla «nullità » del tutto 

non ambiscono dunque di trovare udienza se non 

come richiami alla relatività e medianità del finito 
e alle condizioni ascetiche del suo possesso, la cui 
necessità è mostrata nella teoria o dottrina dell’uma- 
nesimo, e si deve far valere nell’umanesimo come 

regola etica di condotta, e quindi nell’umanesimo 
come stile proprio della PsicoLOGIA cristiana (v.). 

1) Il soggetto abbia «fides et sacramenta fidei », 
si nutra di grazia, di sacramenti, in una parola viva 
nella chiesa e della chiesa (come Hetlsanstalt, isti- 
tuzione obiettiva dei mezzi di grazia e di salvezza), 
«fuori della quale non si dà salvezza s. ». 

2) Scelga poi la sua via, quella verso la quale è 
orientato dalla sua VocazioNE (v.), dalla sua quota 

personale di doni n. e s.: quella che egli, attese le 
sue concrete effettive possibilità, giudicherà per se 
stesso migliore. Il Vangelo offre all'uomo in generale 

almeno due alternative: la via del M., cioè del pos- 
sesso cristiano del M., e la via dei ConsiGLi (v.), 
cioè dell’astensione virtuosa da alcune dimensioni 
fisiche del M. (da tutte, per es. dal pensare e dal 
volere n., dal lavoro, dalla nutrizione, ecc., l’asten- 

sione è impossibile); tali sono l’uso legittimo della 

e eta Bini Ri i mae 
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sessualità, la proprietà, l’autogoverno, l’esercizio 

delle professioni e dei mestieri pr., la produzione 
tecnica e industriale, l’applicazione alle scienze 

e alle arti pr. La seconda via è da Gesù dichiarata 
oggettivamente migliore. Ma il Vangelo non prevede 

e non vuole che tutti gli uomini si mettano per essa. 
Il cristiano potrà rifiutarla solo quando sia in grado 

di giustificare il suo rifiuto; e il rifiuto sarà giusti- 

ficato — quindi lecito, anzi doveroso — quando 
egli giudicasse che quella via non è per lui concreta- 

mente disponibile, non rientrando nelle sue effettive 
ragionevoli possibilità (v. OBBEDIENZA, PERFE- 
ZIONE, IMPERFEZIONE positiva). 

3) Motivata la scelta della « via del M. », vi lavori 

con religiosa fedeltà, convinto che quella è via di 

santità e di apostolato autenticamente evangelici. 
Si applichi all’esercizio della sua professione pr., 
contribuendo in quel suo campo alla edificazione 

di una civiltà temporale cristiana, convinto che anche 

la civiltà temporale è un valore pertinente al regno 
di Dio. Le «malvagità del M. », le durezze della 

sua attività, gli inconvenienti della sua via non 

lo scoraggino e non lo inducano nella tentazione di 

« fuggire dal M. »; ma sia tenacemente fedele alla sua 

« missione », al suo «sacerdozio », anche quando — 

anzi, vieppiù quando — incontra resistenze, come 
l’amico, l’alunno, la moglie, il figlio è più biso- 

gnevole della nostra fedeltà proprio quando non la 

merita. 
4) Operi secondo le leggi interne della sua pro- 

fessione pr. (per es., secondo la scienza fisica o bio- 
logica se è ingegnere o medico, secondo le leggi 

dell'impresa se è imprenditore, secondo l’arte po- 
litica se è reggitore, secondo le esigenze estetiche 

sc è artista...), ma conferisca alla sua attività si- 
gnificato e valore s., svolgendola con la intenzione 

cristiana di avverare i titoli suesposti della sua 
bontà: di onorare nella creatura il creatore, di far- 

sene una pedagogia, una regola di condotta, di pre- 

parare in essa la materia e il terreno più docile al 

trionfo della grazia, di contribuire alla costruzione 

di una civiltà più umana e cristiana, di celebrare 
nella sua attività pr. la propria sacerdotalità offrendo 
la creazione in omaggio al suo primo principio e 

ultimo fine. Basterà all’uopo aver meditato i prin- 
cipii della visione cristiana del M. e rinnovare con- 

venientemente queste intenzioni in modo che in- 

fluiscano suila condotta (quando si debbano rin- 
novare, si dice sotto NATURA e SOPRAN. 

5) Infine lavori, possegga e trasformi il M. con 

ottimismo ascetico: vero e pieno OTTIMISMO (v.), 
ma vigilato e vigilante, attento a reagire con lo 

sforzo alle polarizzazioni avverse che, non control- 
late, lo spingerebbero a installarsi nel M. « perdendo 

l’anima ». 
E) Con questi fili si tesse il finissimo merletto del- 

l'umanismo cristiano, che non è un dato o privilegio 
innato da godere, bensì virtù da conquistare e da 
conservare. Così il cristiano è se stesso, vive secondo 
il suo essere reale (N. soprannaturalizzata), secondo 

coscienza (intelletto n. e fede), secondo l’ordine (n. 
e s.), secondo la volontà o il programma di Dio, 
secondo la norma, cioè (identicamente e per de- 
finizione, v. NORMA) secondo virtù e santità. 

La PERFEZIONE (v.) o santità cristiana non è 
caratteristica esclusiva della «via dei consigli» (che, 
in ogni caso, è soltanto via alla santità e non an- 
cora santità) o degli «stati di perfezione » (che, in 
ogni caso, sono stati di vita volti alla perfezione), 

ma compete — diritto e dovere — anche ai cristiani 
che vivono nel M., nel matrimonio, nella profes- 
sione pr. di medico, avvocato, ingegnere, industriale 

commerciante, scienziato, poeta, operaio..., nel pos- 

sesso cristiano del M.: santità di un certo tipo ma 
genuinamente cristiana, che si conquista non già 
nonostante la professione pr. bensì grazie ad essa, 
perché essa, quando venga esercitata con energie e 
intendimenti cristiani, ha valore positivo rispetto al 
fine. 

Se non si realizzerà anche questo tipo di santità, 
una possibilità del Vangelo rimarrà inerte, una 
grazia dello Spirito rimarrà senza destinatari e una 
civiltà temporale cristiana sarà impossibile. 

V. Chierici, religiosi e IJaici nella chiesa. 
Esiste una strada per salire al Padre, che attraversa 
il regno temporale. A chi compete? 

A) Ovviamente, non a chierici e religiosi, i quali, 
per rinuncia volontaria e per divieto positivo, non 

possono esercitare le realtà pr. Ancora recente- 
mente la S. Sede lanciò la scomunica ai chierici che 
esercitassero la MERCATURA (v.): misura disciplinare 
che discende da una veneranda antica dottrina 
teologica, la quale fissa al chierico il compito di mi- 
nistro della sacralità, di dispensatore della parola 
e della grazia di Dio. Quella strada spetta ad altri 
membri della chiesa, i LAIcI (v.). I laici, ripresa 

coscienza della loro reale appartenenza alla chiesa 
intesa come «congregatio fidelium », chiedono e 

hanno diritto di trovare un tipo di santità che non 

sia semplice riduzione di scala della santità clericale 
e monastica, ma che sia propria, specifica dei laici 

fedeli, viventi nel M. a contatto con le realtà pr., 
impegnati in tutte le pene, le speranze e le gioie 

della edificazione di una civiltà temporale cristiana. 
Il modello immediato della loro santità non è S. 
Antonio abate o S. Benedetto o S. Chiara o S. Luigi 
o S. Teresa, prodigiosi campioni di un altro tipo di 
santità, ma, semmai, un Ozanam, un Ferrini, un 

Toniolo, un Borsi, un Necchi... È prevedibile, e 

auspicabile, che quando questa idea si sia trasfor- 
mata in « mentalità », si moltiplicheranno anche per 
i laici quelle ratifiche della chiesa che sono le cano- 
nizzazioni. 

B) Realizzando questo tipo di santità, ì laici 

svolgono anche un proprio tipo specifico di APo- 
sTtoLATO (v.). Si sa che l’AZIONE CATTOLICA (v.), 
intesa nella sua definizione originaria, non è l’unico 

apostolato laico. È partecipazione all’apostolato 
gerarchico e consiste nell’aiutare l’apostolato di 
un altro gruppo di membri della chiesa, anche se 
di fatto oggi l’Azione Catt. allarga ì suoi confini 
ispirandosi ai temi sopra toccati. Quest’ultima tesi 
oggi iperestesica, non trova quella totalità di con- 

sensi e quella uniformità di motivazioni che avvan- 
taggiano le precedenti considerazioni dogmatiche 
ed etiche. Si ritiene per certo che: @) come tutti ì 
fedeli sono chiamati alla santità, così tuttî ìi fedeli 
sono chiamati con vocazione generica universale 
all’apostolato, cioè a collaborare con Dio e coi fra- 
telli nell'attuazione del programma dì Dio (contro la 
dogmatica del quietismo, del fatalismo, del pessi- 
mismo protestantico); è) questa collaborazione è 
varia, come si addice ad un organismo complesso 
ben congegnato, imponendosi a titoli diversi, con 
energie diverse, in campi diversi, ai laicî e aì chierici, 
pur cospirando tutte le forme al pleroma del regno 
di Dio, alla gloria del Padre, alla salvezza deì suoi 
figli. = 
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C) Si è generalmente d’accordo che qualsiasi apo- 
stolato cristiano è «evangelizzare », «testimoniare » 
o far presente il Vangelo nella vita umana. 

Nella famiglia cristiana due categorie di per- 
sone hanno compiti distinti: da una parte i membri 
della GERARCHIA (v.) clericale esercitano un apo- 
stolato ex missione, dall’altra i «laici» esercitano 
un apostolato che si può dire ex spiritu (v. CLERO, 
LAICI). 

a) L’apostolato ex missione dei sacerdoti ha, cre- 
diamo, queste caratteristiche: 1) essi sono investiti 
da una vocazione speciale, da un potere speciale, 
conferito da un sacramento speciale, che è l’ORDINE 
(v.); 2) distribuiscono ai fratelli beni oggettivamente 
dati e precostituiti da Gesù, dai sacerdoti sempli- 
cemente custoditi e amministrati, cioè «fides et 
sacramenta fidei »: la parola di Dio a titolo di mace- 
stri autorizzati dalla chiesa con la MISSIONE can. 
(v.), infallibili in quanto fedeli alla missione can., 
e la grazia «ex opere operato >; 3) sono posti a 
esercitare l’apostolato in un campo specifico, geo- 
graficamente e giurisdizionalmente definito dalla 
«missio » (diocesi per il vescovo, parrocchia per il 
parroco...). Non avverandosi queste caratteristiche 
(quando pure fosse presente la prima), il sacerdote 
esercita l’apostolato non più ex missione e in nome 
della chiesa, bensì a titolo personale, ex spiritu. 

b) I laici apostoli ex spiritu: 1) non hanno il po- 
tere speciale dell'ordine sacramentale, ma soltanto 
il potere generico costituito in essi dalla grazia del 
battesimo, della cresima, del matrimonio; 2) am- 
ministrano ai fratelli non già beni oggettivamente dati 
e precostituiti, bensì quanto di luce e di santità 
essi si sono interiorizzati: mentre il sacerdote è 
mediatore di beni non propri ed è efficace la sua fun- 
zione sacramentale anche quando egli è malvagio 
(v. Ex oPERE OPERATO), il laico dà del proprio, 
della sua sapienza e della sua virtù, ivi comprese 
anche le ispirazioni, le suggestioni, le mozioni dello 
Spirito, che, anche quando sono concesse alla per- 
sona, sono date in vista dell’utilità comune; e la loro 
prestazione, non essendo fatta in nome e per conto 
della chiesa, cade sotto il rischio dell’errore e dell’i- 
nefficienza; 3) non hanno una zona topografica- 
mente e giurisdizionalmente definita di apostolato, 
ma lavorano dove le circostanze li chiamano a ope- 
rare; la loro diocesi, la loro parrocchia è generica- 
mente ogni settore del M. e della società, ove si ha 
da costruire una civiltà temporale cristiana facendovi 
presente il Vangelo (introducendo lo spirito di Dio 
nella legislazione, lottando contro l’oppressione della 
persona, contro l’egoismo, contro l’idolatria del 
denaro, ecc.). 

Questa differenza fra i due tipi di apostolato emerge 
se si bada al titolo di origine (l'ordine sacram.) 
e al fitolo di esercizio (la «missio »; si noti che il 
laico amministra il battesimo solo per diritto «ipo- 
tetico », in quanto manchi il sacerdote). Sarebbe 
assai men chiara se si badasse al contenuto dell’apo- 
stolato, ossia a ciò che l’apostolo dà alla famiglia 
umana; da questo punto di vista il laico può ben 
apparire come un sacerdote (senza ordine, senza 
‘sottana, senza impegni di celibato): la sua preghiera, 
la sua lezione di catechismo, il battesimo da lui 
‘amministrato... può ben essere uguale, nel conte- 
nuto, alle stesse attività esercitate dal sacerdote. 

. Laici, V. 
D) In alcune situazioni l’apostolato. laico «per 
TVOre di spirito» sembra avvicinarsi all’aposto- 
to gerarchico ex missione. È il caso dell’AZIONE 

: LICA (v.), che lavora per mandato della ge- 
Questo rimandato a. non annulla la distin- 

Si SE, e ratifica il suo apo- 
ando pubblicamente che 

» in quanto s’accorda 
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ed è complementare con l’apostolato gerarchico 
dei Dodici e dei loro successori, e lo fa così trapassare 
sul piano del diritto pubblico. Beninteso, la omolo- 
gazione è possibile solo in quanto la gerarchia abbia 
potuto organizzare, dirigere e controllare quell’apo- 
stolato nella formazione e nella attuazione pratica 
dei suoi statuti. Par chiaro che l’Azione Catt., in- 
tesa come collaborazione dell’apostolato ex spirit 
all’apostolato gerarchico ex missione, cioè intesa 
secondo la sua definizione originaria, è un aposto- 
lato laico ma wnon è l’unica jorina di apostolato 
laico: il « mandato » dà ad essa il carattere c la vo- 
cazione di apostolato laico speciale, ma non le da 
il carattere e la vocazione di apostolato laico, che 
esiste già, prima di ogni mandato e di ogni ratifica, 
come esigenza del battesimo e della cresima, come 
condizione intrinseca alla qualità di cristiano, fi- 
glio e collaboratore di Dio, membro del corpo di 
Gesù (v. LArci III F). Sicché si può essere apostoli 
senza appartenere all’Az. Catt. 

Quanto esso sia speciale, allo stato attuale della 
documentazione pontificia non ci è possibile pre- 
cisare. Noi preferiamo, senza pregiudizio di opinione 
contraria, una descrizione tricotomica, che descrive 
(soltanto «descrive ») tre tipi di apostolato: I) ge- 
rarchico, 2) laico di Az. Catt. con mandato, 3) /a:co 
senza mandato, non di Az. Catt. E certo che il primo 
tipo è specificamente distinto dal secondo e terzo 
(identico ad esso solo « genericamente », nel concetto 
unico di «apostolato cristiano ») Ma ammettiamo 
che il secondo e terzo possano unificarsi, quando si 
intendesse largamente la definizione originaria di 
Az. Catt. e si dilatasse la «collaborazione » laica 
alla gerarchia fino a comprendere qualsiasi tipo 0 
forma di apostolato laico non gerarchico: in siffatta 
accezione, non si potrebbe essere apostoli senza ap- 
partenere all’Az. Catt. 

E) In queste prospettive non è disdicevole ri- 
conoscere all’apostolato laico un certo carattere 

sacerdotale, annunciato da S. Pietro (I Pictr Il 
5, 9) e da S. Giovanni (Apoc V 10, XX 6), purché 

si tenga ben fermo che tale sacerdozio (cosiddetto 
con vocabolo puramente analogico) è specificamente 
distinto dal sacerdozio gerarchico e non crea una 

classe particolare di ministri del corpo del Signore. 

La partecipazione dei Larci (v., IV) al SACER- 
pozio (v.) esemplare di Cristo consiste nel fatto 
che: — a) col carattere di cristiano impresso dal 
BATTESIMO (v.) il fedele acquista la potenza cultu- 
ale passiva di ricevere i doni di Dio amministrati 

dalla gerarchia, ma anche la potenza cultuale at- 
tiva di rendere culto cristiano a Dio, in particolare 
nell’attuare i sacramenti dell'Eucaristia, del matri- 
monio (e in casi speciali, del battesimo); acquista 
in pari tempo la vocazione generica all’apostolato 
cristiano, poiché la fede e la grazia, che allora gli 
si danno, non sono un puro dono privato da godersi 
egoisticamente, ma una esigenza di sviluppo e di 
irradiazione, una funzione sociale. Il cristiano è 
in qualche modo la figura finale in cui l’umanità 

s'incontra col Dio vero, giunge a conoscere Dio e 
se stessa nei propri rapporti con Dio, ed aderisce 
esplicitamente alla volontà rivelata di Dio: è la 
coscienza religiosa dell’umanità, come la vetta di 
un monte che si incontra col primo sole anche a 
nome delle assisi inferiori ancora immerse nelle 
brume della notte. Pertanto il cristiano porta l’u- 
manità al suo fastigio, la consacra e la unisce a Dio 

in se stesso, ne è in qualche modo il mediatore, 
incaricato di adorare Dio anche in nome di coloro 
che lo ignorano, di aumentare la famiglia del Padre 
e quindi di «salvare » l’umanità; — bd) col sacramento 

della CRESIMA (v.) il fedele perfeziona la vocazione 
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battesimale e riceve la potenza attiva di dare pub- 
blica testimonianza al mistero di Dio, di difenderlo 

in sé e nei fratelli, di portarlo, come in guerra di 

conquista, alle anime giacenti «in tenebris et in 
umbra mortis»; — c) col MATRIMONIO (v.) edifica 

quella dimensione fondamentale del regno di Dio 

ce della chiesa che è la famiglia cristiana, la quale è 
una piccola chiesa come la chiesa è una grande 

famiglia; — d) tutta la vita morale è una tensione 
dell’anima verso la realizzazione del volere del Padre 
e quindi un sacrificio di cui ogni fedele è l’offeritore; 

— ce) il fedele laico si assume, come campo proprio 

esclusivo del suo apostolato sacerdotale, la realtà 
pr. del creaio per conoscerla, amarla, possederla 

in senso cristiano (e quindi per farla giungere in se 

stesso a valore. spirituale e cristiano), per consa- 
crarla, così spiritualizzata e cristianizzata, alla gloria 

del Padre ce al decoro del mistero « sacrale », per mo- 

dellare in essa una civiltà cristiana temporale che 
non sia di ostacolo ma di preparazione all’opera dello 
Spirito Santo. I caratteri precedenti appartengono 

anche ai chierici, tranne il terzo, che peraltro qui 

potrebbe farsi rientrare nell'ultimo. Questo è esclu- 

sivo del laico fedele, il quale, come si esponeva 

sopra, soddisfacendo l'aspirazione degli esseri a 

salire lungo i gradini della gerarchia dei valori fino 
all'uomo e dall'uomo fino a Dio, soddisfacendo in 
pari tempo il disegno di Dio che ha creato il mondo 

allo siato di caos perché l’uomo lo trasformasse 
in cosmos, con le sue potenze n. umanizza la crea- 
zione mediante la conoscenza scientifica e filosofica, 

l’amore e il godimento, la utilizzazione tecnica e 

industriale, la costruzione di una civiltà temporale. 
Poi con le sue potenze s. (le stesse potenze n. investite 

dalla grazia) moralizza la realtà e la cristianizza in 
quanto, riscattando se stesso dal disordine del pec- 
cato e contenendo se stesso nei limiti previsti dalla 
norma cristiana, riscatta anche la realtà dalla sua 

tragica bivalenza di essere potenza di bene per chi 
ne usa bene e potenza di male per chi ne usa male, 

e quindi fissa la realtà nell’unica felice alternativa 
di essere collaboratrice dell’uomo nel suo cammino 
verso Dio. Così umanizzata e cristianizzata, la realtà 

è pronta per essere offerta a Dio, per ritornare a 

Dio e chiudere il ciclo della sua evoluzione: lungo 

una curva discendente la realtà esce da Dio e si pone 
in una esistenza finita, dispersa, molteplice; lungo una 

curva ascendente, attraverso il cuore dell’uomo, 

dallo stato finito, disperso, molteplice, risale alle sue 
origini divine. È il laico fedele il sacerdote che com- 
pie il ritorno di tutta la creazione a Dio. E Dio, 
che esige dall'uomo questa offerta, la gradisce e, 

da parte sua, per pura gratuità s. conferisce alla 
creazione un’ultima perfezione imprevedibile: uma- 
nizzata, cristianizzata, offerta al Padre, gradita 
dal Padre, la creazione viene presentata dal laico 
cristiano, nell’offertorio liturgico, al sacerdote 

gerarchico, condensata nel pane e nel vino, e il sa- 

cerdote gerarchico col suo potere speciale le conferisce 
la cristificazione, transustanziando il pane e il vino 
nella persona di Cristo. 

F) In conclusione, una definizione completa del 
laico noterà a titolo di genere, ciò che ha in comune 
col chierico (èfun figlio di Dio, membro della « fa- 
miglia » umana e del «corpo mistico » di Cristo che 
è la chiesa, inviato di Dio in missione sulla terra per 
« testimoniare » la gloria del Padre o per compiere 
il «regno di Dio » riconducendo se stesso e i suoi 
fratelli alla casa del Padre secondo le concrete pos- 

sibilità dei suoi doni); e noterà a titolo di differenza 
specifica ciò che è proprio ed esclusivo del laico, di- 
stinto dal chierico e dal religioso: il suo status o la * 

sua conditio di vita (colui che vive nel « mondo 2), 
il suo tipo di santità (colui che si santifica nel pos- 
sesso e nell’esercizio cristiano del « mondo »), il suo 

officiun: o la sua funzione apostolica (colui che cri- 
stianizza e santifica il profano o il « mondo », che 
promuove quella componente del regno di Dio che 

è la «civiltà cristiana temporale»), la sua potestas o 

il suo potere (il carattere del battesimo e della cre- 
sima, che è una « potestas », l'eventuale grazia del 

matrimonio, l’eventuale mandato della chiesa), 

uno speciale sacerdotium (offeritore del « mondo » 
profano santificato dal suo « officium »). Questi ci 
sembrano i punti nodali che la teologia del laicato 
dovrà elaborare e incorporarsi. 

Il tema è sempre vivo nella sensibilità teologica 
moderna, e continua, grazie alla discussione, a 
salire in chiarezza e in sistematicità. — J. DE LA : 
POTTERIE, L’origine et les sens primitif du mot « laîc », 
in Nowuv. Rev. théol. 80 (1958) 840-53 (in antico quel 
vocabolo significa sempre « una categoria speciale di 
cristiani: quelli che #05 sono consacrati per il ser- 
vizio di Dio », p. 853; ma la teologia del laicato non 
è fondata su questa etimologia, ivi). — Guide bi- 
bliographique sur l’apostolat des laics, a cura del 
Comitato permanente dei Congressi internaz. per 
l’apostolato dei laici, Roma 1957 (pp. 32), 80 ti- 
toli brevemente riassunti uno per uno. — Le laîcat, 
Paris-Tournai 1956, a cura dei monaci di Solesmes, 
raccolta di docc. dalla Salutaris doctrinae di Bene- 
detto XIV (9. III. 1746) fino all’allocuz. di Pio XII È 
ai direttori dell’Apostolato della preghiera (27.IX. È 
1956). — L. M. DE BAZELAIRE, Les laîcs sont aussi i 
’eglise, Paris 1958 (nozioni di laicato e di chiesa; 
inserzione del laico nella storia della chiesa; relazione 
del laico con la missione santificatrice, dottrinale e 
pastorale della chiesa; apostolato proprio del laico; 
il destino dell’Az. Catt.). A. Z. SERRAND, Sur 
une spiritualité des laîcs, in v te spirit. 1950, P. 393- 

ni i: 

415. — A. HUERGA € Espiritualidad seglar o esptri- 
tualidad cristiana? in Teologia espiritual 2 (1958) 
173-208. — E. SAURAS, A puntes para la estructu- 
racion de una espiritualidad seglar, ivi 3 (1959) 187- 
221. Sullo stesso argomento v. il bollettino bibliogr. 
di S. FUSTER ivi 2 (1958) 486-514. 

Per la produzione tedesca e francese v. A. AUER in 
Verkiindigung u. Glaube, omaggio a F. X. Arnold, 
a cura di T. FiLtHaUT - J. A. JUNGMANN (Freiburg 
in Br. 1958) 307-326. L’articolo seg. (p. 327-46, di n 
F. Benz) informa ai metodi usati dalla « Mission de “a 

<q France» prima e dopo il 1953, che subirono l’influsso 
dell'esperienza dei preti operai e della riscoperta 
dell’apostolato dei laici. — L’apostolat di vari autori, Ts 
Paris 1957 (da segnalare: fondamento biblico della 
missione, A. HAM an; evoluzione del vocabolo 3 
« apostolico », H. HOLSTEIN; le qualità dell’apostolo, 
A. GEORGE; l’azione apostolica come scuola di per- 
fezione, A. PL; il «mandato» della religiosa attiva, =x 
studio canonico, A. GAMBARI). — GARRONE, L’Ac- — 
tion Catholique, Paris 1958 (evoluzione dell'Az. 
Catt. fino alla crisi del 1957, con riflessioni dottri- — 
nali). — K. RAHNER, in Schriften zur Theologie, II 
(Einsiedeln 1955) 339-73; vers. franc. in Nouv. 
Rev. théol. 88 (1956) 3-32. — E. WAUTHIER, Ini- 
tiation a l’Action Cath. Essai de théologie pastorale, 
Langres 1955. — J. Congar, Esquisse d'une théo- 

mati i lavori precedenti dello stesso si COI 
Sacerdoce et laicat dans V’Eglise, Parìs 1946; 7. 
pour une théologie du latcat, Paris 1953. — Im 
stus. Cahiers spirituels n.9 13, janv. 1957 * 
crato a L’apostolat du chrétien, ìl p. C 
GARTNER (Formes diverses de l’apostolat | 
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distingue l’apostolato dell’esistenza cristiana, ob- 
bligatorio per tutti i fedeli, dall’apost. propriamente 
detto (che è la collaborazione alle attività della ge- 
rarchia) non obbligatorio per tutti. Quest’ultimo 
«non trasforma i laici in chierici..., tuttavia si po- 
trebbe dire, se il termine non avesse una sfumatura 
un po’ ‘peggiorativa, che questa forma di apost. 
è di tipo e dai stile clericale, a diversi gradi. È senza 
dubbio, concretamente, il più vicino al ministero 
sacerdotale, il più simile ad esso per il suo conte- 
nuto: l’evangelizzazione, l’insegnamento, l’esorta- 

zione ecc., e per il suo fine: la conversione e il pro- 
gresso nella vita cristiana, e per il genere di esistenza 
o lo stile di vita che, secondo le circostanze, esso 

È tende a imporre più o meno agli apostoli laici » 
(p. 18). Piace a qualcuno spingere l’efficacia del 

i è mandato fino a conferire carattere gerarchico all’apo- 
DE stolato di Azione Catt.: esso è «una partecipazione 

= - all’apostolato gerarchico del clero, per la quale 
? il laico cessa di essere laico, se essa diviene l’equi- 

valente di una professione, se essa cambia il suo 
punto d’attacco nel mondo » (RAHNER, vers. franc., 
p. 25); «l’attività dei segretariati di Az. Catt... 
110n è un apostolato di laici » (ivi p. 65); l’aposto- 
lato propriamente laico non è quello di Az. Catt., 
cui il mandato conferisce una dignità specifica- 
mente nuova, bensì è soltanto quello del laico cri- 
stiano che lavora nell'ordine temporale. Così, con 
qualche attenuazione, anche P. DABIN: «l’Az. Catt. 
dei laici, operanti come membri di questa Az. Catt., 
cessa di essere sotto ogni aspetto azione puramente 
laica: è un’azione non totalmente laica, ma quasi 
gerarchica, esercitata da laici», L’apostolat laic, 
‘Paris 1931, p. 83; cf. L’Act. Cath. Essai de synthèse, 
‘Paris 19378, p.83; anche BorpEeaAU, Act. Cath. et répar- 

titiòn des pouvoirs dans l’Eglise, in Masses ouvrières, 
avril 1954, p. 7-36. — La «laicità » dell’apostolato 
"di Az. Catt. è fortemente marcata da p. CARPAY, 
L’Act. Cath. Essai de justification historique et de 
precision doctrinale, Tournai-Paris 1948, e da R. 
PorTvIN, L’Action Cath. Son organisation dans l’Eglise, 
Quebec 1957. Il mandato non è una comunicazione o 
delegazione di poteri (contro V. Pollet),né una amissio 
canonica » (contro Ortiz), ma è uno speciale riconosci- 
mento giuridico proprio che richiama la deputazione a 
un fine determinato (p. 174-76). Non è dato all’Az. 
Catt. nel suo insieme, bensì « ai suoi membri orga- 
nizzati in particolare, secondo la volontà e la scelta 
della gerarchia;... individui e gruppi possono mettersi 
a disposizione della gerarchia e vedersi affidati da 
essa... certi compiti per i quali ricevono mandato >, 
Pio XII, discorso 5 ott. 1957 al II Congr. intern. 
dell’apost. dei laici, in AAS 49 (1957) 922-39 (i testi 
cit. sono a p. 929), e in Nouv. Rev. théol. 80 (1958) 

E 76-87. Quivi 80 (1958) 3-21 commento di L. J. 
_ ——SuEnENS all'importante discorso (la nozione di 

mandato dovrebbe essere precisata e liberata dalle 
| interpretazioni restrittive: chi ha ricevuto mandato 
| ‘per un settore determinato tende a considerare quel 

settore come suo monopolio proprio e feudo esclu- 
| ‘’‘“ivo, ribellandosi alla concorrenza o alla interfe- 

tenza di altri movimenti e quindi frenando altre 
| iniziative apostoliche). 

Documents du II Congr. mondial pour l’Apostolat 
Iaics (Roma 5-13 ott. 1957), vol.I-II, Roma i 1958 

| sono riportati anche studi dottrinali). Sì 
P, De laicorum apostolaius fundamento, dolo 
, Roma [1957] (pp. 32). — L’engagement tem- 
Coll. « Exigences chrétiennes»), Paris, Edit. de 

Ouvrière s. d. (pp. 64), a cura della 
iscopale del mondo operaio. — Der 
 Heiligung der Welt, in Wort w. Wahr- 

73-93, 661-80, 733-53, esiti di un’in- 
ne del laico nella santificazione 

tion et évangélisation. Le chrétien 
ion. Note doctrinale du Comité 

on Vitte s. d. (pp. 38). — 
laîcs, in Masses ouvrières 
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1958, n. 137 (janv.) 41-61, n. 138 (février) 75-85, 
n. 139 (mars) 57-79. — C. TRULHAR, Transformatio 
mundi et fuga mundi, in Gregor. 38 (1957) 406-45. — B. 
Monsecu, El papa, la teologia y el sacerdocio del 
laicado, in Rev. espati. de teologia 16 (1956) 157- 
72 (per l’autore, il sacerdozio si dice dei laici solo per 
metafora, come per metafora si dice del prato che 
è ridente). — P. WINNINGER, Wers us renouveau 
du diaconat, Bruges-Paris 1958. Il diaconato è 
oggi soltanto una tappa verso il sacerdozio. Se ve- 
nisse riconosciuto quale ordine autonomo, come nei 
tempi antichi, ai nuovi diaconi si potrebbe affidare 
un «ministero laico», benché «di tipo e di stile cleri- 
cale » (p. 157), per es. le opere catechistiche, l’assi- 
stenza e l'educazione della gioventù, l’insegnamento 
di materie profane tenuto dai preti... In contrario, 
a noi sembra: che queste funzioni non siano di tipo 
e stile « clericale »; che ad abilitare il laico all’aposto- 
lato basta il battesimo, la cresima, il matrimonio, il 
«mandato » della chiesa; che il diaconato ha un 
suo proprio ministero non «laico », ma «sacrale », 
anche se, per il sopravvenire del presbiterato, è 
scarsamente esercitato. Cf. G. PÙirips, L’etat actuel 
de la pensée théologique au sujet de l’apostolat des 
laics, in Ephem. theol. Lovan. 35 (1959) 877-903. 

VI. Il sacerdote e la profanità. È soltanto quella 
sopradescritta la funzione del sacerdote gerarchico 
di fronte alle realtà pr.? Il sacerdote, più del laico 
e per un titolo più eminente (pur senza annullare 

il compito del laico), ha la missione di consacrare 
il M. a Dio, di immergerlo coi sacramenti nella vita 

divina della grazia. Forseché, dunque, per consa- 
crare tutte le realtà dovrà esercitare tutte le atti- 
vità del M.? dovrà essere medico, minatore, soldato, 

ingegnere, politico, padre di famiglia, negoziante. . .? 

Così pensano alcuni che, minimizzando la funzione 
sacramentale e magisteriale del sacerdote, amercb- 
bero vedere in lui un militante del M. come un laico 
(che, in più, celebra la messa e, in più, si dispone 
meglio all’apostolato con la pratica del celibato e 
della povertà) e, ad es., riterrebbero opportuno che 
egli esercitasse un mestiere nella società. Altri, al 
contrario, vorrebbero ridurre il sacerdote a semplice 

funzionario del culto, tagliato fuori dal M. delle 

realtà pr. e relegato in «sacristia ». 
A) La verità cristiana è densa c partecipa di 

queste due posizioni. Non sembra possibile negare 
che la chiesa, come società perfetta, autarchica dei 

fedeli in cammino verso il fine ultimo s. rivelato, 

abbia un radicale diritto a prendere direttamente 
l'iniziativa della organizzazione temporale della 
famiglia cristiana, stanteché il fine unico dell’uomo è 
s. e il fine n. è ricompreso nel fine s., presupposto 
ad esso e ordinato ad esso, come sopra si mostrò; 
a questo compito per diritto radicale, potrebbero 

attendere anche i sacerdoti. Ma il N. Test., tradotto 
nel millenario ordinamento della chiesa, viole che 

cosiffatto diritto rimanga inattivo nei sacerdoti, 
quando per esso siano disponibili laici preparati e 
in numero sufficiente, affinché i sacerdoti si consa- 
crino interamente al ministero del sacro, della predi- 
cazione autentica e del sacramento: caso tipico, 
volle rispettata la dualità dei PorERI (v.), «auc- 
toritas sacrata pontificum cet regalis potestas » (v. 
GeLASIO I). Come dunque il sacerdote partecipa alla 

profanità? 
1) Anzitutto vi sono compiti pr. che il prete 

può e deve assumere, non solo come «uomo » ma 

proprio come « prete », per svolgere appieno la sua 
funzione specifica di amministratore della verità 

cristiana e della grazia. Ad es., come dottore, non 

solo è lecito ma è necessario che il prete penetri a 

pe de ii tin e a e i ivi 
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fondo anche le scienze profane nella misura in cui 

esse giovino a costruire una visione cristiana del- 

l’universo: lo studio di esse è lecito ce doveroso anche 
al prete non tanto perché egli possa consacrare il M. 

a Dio (a questo compito può bastare il laico, come 

fu detto), non tanto perché egli possa confutare le 

obiezioni sollevate contro la fede dalla falsa scienza 
(compito contingente, che verrebbe meno quando 

non vi fossero obiezioni da sciogliere), ma proprio 

perché la conoscenza del M. è necessaria per costi- 
tuire il corpo dottrinale cristiano e per mettere il 

sacerdote in condizione di esercitare la sua funzione 
propria di magistero. 

2) Inoltre il sacerdote è anche... laico. E non si 

vede perché egli non dovrebbe interessarsi di arte, 

di tecnica, di montagne, di grotte, e far di pittura, 

scrivere musica c poesia, inventare un utile stru- 

mento ..., sempreché tale attività pr. non rechi 
nocumento al suo apostolato ex missione, non sia 

sconveniente alla sua persona qualificata e non sia 
proibita dal diritto ecclesiastico. 

3) Infine, vi sono compiti specificamente laici 
che per speciali circostanze incombono ai sacerdoti 
quando non vi sia altro modo di sopperire alle neces- 
sità della famiglia cristiana. Gli apostoli e i sacer- 
doti dei primi tempi esercitavano un mestiere e si 
guadagnavano da vivere col loro lavoro; il POTERE 
temporale dei papi (v.) era funzione pr.; fino a un 

certo periodo i chierici furono i possessori monopo- 
listi del sapere e della istruzione; nel regime feudale 
l'annessione della funzione pr. (politica, giudiziaria, 

militare, amministrativa) al sacerdozio passò addi- 
rittura in diritto costituito; in generale, nel MEDIO- 
Evo (v.) i ministri del sacro con somma facilità 
diventavano anche ministri del profano. In seguito 
la chiesa si purgò, come si dice, della sua temporalità 

non necessaria: e i casi di Richelieu, Mazarino, de 

Sourdis, de Joyeuse ... si possono considerare tardi 
residui di una epoca passata. Ma avviene ancora che, 

mancando i laici preparati, i sacerdoti debbano 

assumere compiti pr. per non far soffrire la famiglia 
cristiana (in circostanze d’emergenza, nei paesi di 
missione, nelle amministrazioni economiche delle 

chiese, degli istituti ed enti religiosi, dei seminari... 
quel diritto radicale di cui si discorreva entra in 
esercizio). In ogni caso, a noi pare che tali compiti 
pr. sono assunti dai sacerdoti soltanto jure devolu- 
tivo, cioè in mancanza di laici idonei, e quindi jure 

provisorio. 
B) Fatte queste riserve, ci sembra che l’apostolato 

proprio del sacerdote nel campo delle realtà pr. 
non è immediato e diretto, ma soltanto indiretto 0 

genetico: egli non è chiamato ad esercitare attività 
pr., bensì a generare, educare, guidare, stimolare, 

correggere gli apostoli diretti del pr., cioè i laici, 
svegliandoli alla loro vocazione di militanti, alimen- 
tandoli con la fede e con la grazia, orientandoli 
verso l’edificazione della «città cristiana» e del 
regno di Dio. « Formare dei laici » capaci di svilup- 
pare il M. a servizio dell’ideale evangelico, è la loro 
missione, nobile, feconda, urgente. Il sacerdote non è 
ostacolato in questa funzione dal fatto che egli non 
pratica la vita del M. e non conduce esistenza laica; 
infatti egli conosce la vita del M., come il pastore 
le sue pecorelle; e la conosce per la sua scienza dei 
principii (scienza del Vangelo, che è « principio »), 
che gli è doverosa, e anche per la scienza delle appli- 
cazioni, che, come sopra si notava, gli compete come 
dottore. 

Il sacerdote rimane sempre il sole, il cervello, il 

cuore del M. cristiano: illumina, riscalda, muove, 
dirige, corregge. Ma il sole non si sostituisce alle 
energie proprie e non viola l’evoluzione propria della 
pianta, che pur vive entro l’abbraccio vivifico del 
sole; il cuore, il cervello non si sostituiscono alle 
mani o ai piedi, che pure agiscono sotto la mozione 
del cuore e del cervello. (E converso, guai alla pianta 
che si ribelli contro il sole! guai alle membra che si 

rivoltino contro il cuore e il cervello! sarebbe il 
disordine e la morte della famiglia cristiana). 

C) Oggi il problema del contatto diretto dei 
sacerdoti con le realtà pr. si pone quasi soltanto per 
due figure: il prete insegnante di materie pr. e il 
prete lavoratore in tuta. La prima è giustificata da 
gravi motivi: la necessità di assicurare un insegna- 
mento ortodosso nei seminari, nelle università e 
facoltà cattoliche, nei vari istituti culturali, e l’op- 
portunità di neutralizzare eventuali tendenze anti- 
clericali di professori laici in istituti pubblici, per 
non dire delle necessità economiche che talora, col 
consenso dell’ordinario, spingono il prete ad assu- 
mere un insegnamento pubblico. Di fatto oggi la 
coscienza cristiana non reagisce contro il prete- 
professore, che anzi sembra auspicare una più larga 
invasione della scuola da parte dei preti, ai quali 
riserva più fiducia che ai laici. 

La seconda figura, invece, è carica di polemica e, 
dopo i richiami dell’autorità ecclesiastica, è in gene- 
rale giudicata negativamente. All’inizio parve legit- 
timata dalla necessità urgente di ricondurre a Cristo 
il M. del lavoro, insidiato dal pericolo dell’irreli- 
giosità e del comunismo. Ma che a realizzare questo 
scopo non bastino i cappellani del Lavoro (v.) e 
delle fabbriche, né le iniziative che ogni parrocchia 
promuove a vantaggio dei lavoratori, e che occorra 
proprio nascondere dei sacerdoti sotto la tuta e 
porli alle macchine o agli attrezzi, non è molto chiaro. 
Il bilancio spirituale sarebbe: un apostolato cristiano 
di tipo laico che potrebbe essere compiuto anche da 
buoni laici, c la sottrazione del sacerdote al suo 
apostolato che non potrebbe essere compiuto dal 
laico. Allora non è più conveniente che il sacerdote 
si applichi alla preparazione dei laici? Non si discute 
l'opportunità che il sacerdote abbia conoscenza 
diretta del pericolo e delle pene dell’effettivo M. 
operaio, ma tal conoscenza si può ottenere in tanti 
altri modi più consoni alla originaria vocazione sacer- 
dotale. Del resto, se l’intento fu generoso e santo, 
l’esperienza non risultò sempre felice: avvenne che 
alcuni sacerdoti in tuta si lasciarono prendere essi 
stessi dalla psicosi di massa perdendo la serenità 
obiettiva di giudizio, e diedero dispiaceri alla chiesa 
di Dio. Comunque sia, quand’anche l’esperimento 
avesse dato risultati più lusinghieri, non crediamo 
di dover mutare il nostro principio generale: la par- 
tecipazione diretta del sacerdote al lavoro, se fosse 
permessa, potrebbe giustificarsi soltanto a titolo 
devolutivo per la mancanza di laici idonei, e quindi 
a titolo provvisorio. 

E. POULAT, Notes sur la psychologie relig. des 
prétres-ouvriers,in Journ. de psychologie 54 (1957) 51- 
66. — TH. SauvET, Construire l’Eglise aujourd’hui, 
Paris 1957: l’apostolato sacerdotale nel M. moderno 
(e rapporti coi laici, con la profanità). — Cf. anche 
l’ottimo manuale delle disposizioni canonîche circa 
l’uso ecclesiastico di beni temporali, di G. VROMANT, 
De bonis Ecclesiae temporalibus, Paris-Bruges 19533, 
senza indagini teologiche. 

superfluo avvertire che i pronunciamenti della 
gerarchia eccles. in materia dì scelte politiche non 
sono una indebita irruzione del potere sacro in re- 
gioni profane (come alcuni — anche cattolici, del 
resto sincerì — lamentano) e neppure un semplice 
diritto devolutivo e provvisorio, bensì un diritto e 
un dovere nativo, proprio, definitivo del magistero 
eccles., stante la evidente eticità della dottrina e 
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dell’azione POLITICA (v.). Cf. R. Mova, Naturaleza 
de la potestad de la Iglesia en materia temporal, in 
Angelicum 37 (1960) 53-69; C. TavyLOR, Clericalism, 
in Downside Review 78 (1960) 167- 80. 

VII. L'esperienza medievale (= med.). Pare che 
la psicologia della cristianità med. si alimentasse di 
altri temi e costruisse la civiltà med. entro altre 
coordinate spirituali, diverse da quelle in cui vive 
ed opera la psicologia cristiana moderna. La diffe- 
renza fra le due culture è generalmente ammessa 
— anzi, spesso esacerbata — benché variamente 
descritta. A nostro sentire, essa sta nel diverso ap- 
prezzamento teologico del M., della natura, delle 
realtà pr., e quindi nella diversa appetizione di esse, 
nella diversa attenzione prestata ad esse. La dif- 
ferenza appare particolarmente netta e imponente 
se limitiamo l’ispezione al periodo V-XII secolo, 

» dominato dal genio di S. Agostino volgarizzato 
" — e un po’ immiserito — dal genio di S. Gregorio M. 

La potente suggestione che promana da questa 
E singolare civiltà altomedievale e i primis dal pro- n 

» digioso fenomeno del MonacHIsMO (v.), trapassa 
= ben oltre i limiti di tempo qui considerati, incorpo- 

it rata com'è in una veneranda letteratura religiosa e 
3 costituitasi in costume mentale; di fatto non cessò 
"Lia mai di nutrire le generazioni cristiane. Essa è, 

SE a probabilmente, la più forte inerzia che la suesposta 

È dogmatica del M. si trova ancora a dover superare. 
$, ‘per consolidarsi, anch’essa, in costume mentale e in 

civiltà cristiana. 
Molto gioverebbe dunque istituire il confronto fra 

la mentalità moderna che «prende sul serio» il 
M., e la mentalità med. che lo lascia « tra parentesi », 

fuori le mura della città cristiana. Gioverebbe, dico, 
sia perché è sempre feconda la ricognizione delle 
«origini», dalle quali resta improntata, per conti. 
nuità o per antitesi, la nostra psicologia cristiana di 

> ultimi nati, sia perché, al confronto, riesce meglio 
tia definita la visione moderna nel suo significato e 

valore, nella sua novità e anzianità. Malaugurata- 
mente cosiffatta confrontazione è un programma di 

e “ smisurata presunzione, condannato in partenza a 
da fallire: finirà sempre per ridursi a modesta disin- 

volta fotografia presa dall’alto e da lontano, che 
lascia tutto sfocato. Ci rendiamo conto che una 

e «Geistesgeschichte » d’un periodo sì ampio e sì 
Iicco di fermenti spirituali complessi, non può es- 
sere se non un trasceglimento di alcuni motivi che 
l’interprete, dal suo punto di vista, giudica rappre- 
sentativi del periodo considerato. Noi ci restrin- 
‘1giamo a cogliere alcuni temi indiziarii atti a confi- 
‘igurare un tipo ideale di cultura, rinunciando a de- 
‘cidere se essi forniscano anche una valida compien- 

| siva interpretazione storica della effettiva civiltà 
medievale. 

A) Dominazione immediata del sacro. Uno sguardo 
cumulativo alla civiltà medievale — almeno di 
Occidente, che ci è più nota, ma anche di oriente, 

sembra, anzi, più uniforme e immobile — ci 
D fascinata dall’unwm 
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del paradiso dominasse così immediatamente le anime 
da raffreddare in esse la ricerca e l’amore del pro- 
gresso tecnico e del benessere temporale. Pare che 

la società civile e politica e l'organizzazione dei beni 
pr. si costruisse nella Chiesa, secondo la Chiesa, a 

diretto servizio della Chiesa. 
a) Certo, il cristianesimo è l’imperialismo assoluto 

dell’uniuim necessariun; e l'unumn nec., dal punto di 
vista di Dio, è l’attuazione della volontà di Dio 
espressa da Gesù, e, dal punto di vista dell’uomo, 

è la VISIONE beatificante (v.) del paradiso, promessa 
da Gesù ai figli fedeli del Padre: è il compimento del 
«Regno di Dio» (dice compendiosamente Gesù), 

dell’«ordine soprannaturale », rivelato e meritato 
da Gesù (dicono i teologi), cui l’uomo accede con la 
fides (accettazione teorica e pratica della parola di 
Dio, sull’autorità di Dio) e coi sacramenta fidei 
(appropriazione personale dei mezzi di grazia, di 
santificazione e di salvezza istituiti da Gesù, isti- 
tuzionalizzati e resi disponibili dalla Chiesa). Cf. 
n. I. Certezze, decisioni e orientamenti nettamente 
sopr., caratteristici della psicologia cristiana, che 
è signoreggiata, nell'ordine delle cognizioni, dalla 
fede, e, nell'ordine delle appetizioni, dalla tensione 
verso il fine ultimo sopr. (e quindi verso il sistema 
dei mezzi sopr. proposti dalla fede, il quale è poi 
la Chiesa come istituzione oggettiva sacramentaria 

e gerarchica). 
b) Senonché una approfondita analisi della com- 

plessa struttura dell’atto cristiano sopr. — per cs., 

di un atto di fede — e di tutta la realtà sopr. rivela 

che l'ordine sopr. esige come «presupposto » tutto 
l'ordine n. pr. (v. II ss); ad es., l’atto di fede pre- 
suppone la « metafisica » razionale n. di Dio, e questa 
a sua volta presuppone una certa «scienza » razio- 
nale n. del mondo finito; in generale, l'ordine sopr. 
rivelato dalla fede non è conoscibile, non è dicibile, 
non è attuabile senza i sussidi dell’ordine n. studiato 
dal sapere razionale. Il «valore» cristiano non è 

questo ma quello, eppure quello non si instaura 
senza questo; ovvero, se più piace, il valore assoluto 
è soltanto quello, eppure questo è esso stesso un 
valore, relativo od ordinato a quello, «sicut materia 

est relata ad formam», si diceva. 
Non già nell’ossequio alla dittatura dell’u. nec. 

— che è una costante irrinunciabile, inabrogabile 
di ogni civiltà e di ogni psicologia cristiana — bensì 
nella diversa attenzione ai valori relativi del M. 
pr. si stabilisce la differenza delle civiltà cristiane e 
degli «stati» individuali di vita. 

Cc) Ebbene la civiltà med. si differenzia dalla mo- 
derna perché rivela un amore 212Hni7m10 del M. pr., 
una estimazione minima della cultura e delle pro- 
fessioni pr.; è come una civiltà monastica o clericale, 
che rinuncia o non bada (senza «voti» religiosi, 

beninteso) ai valori pr. non necessari. 
Si tolleri per ora la cauta vaghezza dell’espressione 

«amore minimo ». Qua e là s'incontrano, anche sulla 
bocca di insigni campioni della dottrina e della 
santità, pronunciamenti severissimi contro il M. — 
per es. contro la filosofia, lo Stato, il matrimonio, 
la mercatura — che suonano. condanna, disprezzo, 
indifferenza, disattenzione totale. Se non fossero 
iperbolizzazioni retoriche della «relatività» del M. 

pr., o denunce vivaci dell’uso peccaminoso fatto 

della cultura e delle attività pr., per es., dal teologo 

razionalista, dal mercante disonesto, dal principe 
ingiusto, dal ricco prepotente..., o un richiamo 

parenetico alla vigilanza ascetica sempre necessaria 
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nel trattamento del M., sarebbero gravemente ete- 

rodossi perché misconoscerebbero dei valori ordi- 
nabili e di fatto ordinati all’u. sec. E poi sarebbero 
una bugia, poiché una vita sopr. che fiorisca fuori 
di una vita n. biologica, intellettiva e affettiva è 
impossibile. E probabilmente nessuno mai pensò 
in corde che la vita cristiana potesse davvero im- 
piantarsi fuori del M. n., per es. che la teologia 

potesse davvero edificarsi senza l’alleanza del sa- 
pere filosofico n., anche se molti dissero î# ore che 
il M. e la filosofia sono satanici tabù. Nessuno di- 
sprezza veramente la potenza d’intelletto, di vo- 
lontà, della vista, dell’udito ... (che sono beni nn.), 
anche se molti vi ammirano un dono immediato del 
cielo e, per rettificarli o migliorarli, ricorrono più 
tosto alla preghiera che agli espedienti nn. dell’arte 

medica. Nessuno disprezza veramente la salute, 

trascura l’alimentazione, rifiuta la medicina... 
anche se alcuni si sforzano di rendere un omag So 

minimo, il «necessario », a queste esigenze npn., 

sempre riconosciute pur quando sono deprecate. 
Del resto, quei pronunciamenti intemperanti furono 

riprovati più volte dalla Chiesa centrale e dalle 

Chiese locali, e non si possono assumere come rap- 
presentativi della mentalità normale dell’epoca. 

Insomma, caratteristica di quell’età non è la 
proscrizione o il totale oblio — eterodosso e impossi- 

bile, si diceva — bensì la pochezza del volume di 

attenzione e di amore teoretico e pratico prestato 

al M., enormemente inferiore a quello che la psico- 
logia moderna vi presta. È impressionante, per cs., 
che un sapere così importante, come è la nostra 
scienza sperimentale dei fenomeni intesa alla uti- 
lizzazione tecnica e industriale di essi, fosse allora 

pressoché ignota; è impressionante che, quanto a 
progresso scientifico e tecnico, 10 anni della nostra 

età valgono più di 15 secoli della civiltà precedente. 
Perché i medievali erano più stupidi e più pigri di 
noi? Chi lo crederebbe? Forse perché avevano meno 

tempo disponibile per la ricerca cosmologica? Anzi, 
al contrario. Ma piuttosto perché i loro interessi 
culturali viaggiavano verso un altro centro di at- 
trazione, e, pur dovendo, di necessità, attraversare il 
M., vi facevano una residenza minima. 

Pare che il M. fosse guardato e sentito come un 

ponte di transito, «sul quale si passa in fretta e 
non visi soggiorna » (dice un celebre logion attribuito 

a Gesù, Logia et agrapha, a cura di G. FacGin, 
Firenze, Fussi, p. 29): «magis transimus quam 
sumus in hoc mundo » (Gregorio da Bergamo, De 

veritate corporis Christi, 7). 
La vita umana appariva come un «esodo », dal- 

l’Egitto, dal deserto, dal carcere... del M. verso 
la terra promessa; e il deserto è amato — anzi, 
tollerato — solo per quel tanto che è itinerario ine- 

vitabile verso la meta, ché, se vi si presta più amore 
che non meriti un itinerario, si rischia di perdere 
la meta, come appunto capitò agli Ebrei fuggiaschi. 
‘lema famoso continuamente ruminato dagli Ebrei, 
che nella storia dell’Esodo vedevano il romanzo 
vivo della bontà-potenza-giustizia di Dio alle prese 
col fervore e con la nequizia dell’uomo; i profeti 
vi vedevano il tipo del grande esodo a venire, la 
liberazione definitiva e la gloria del popolo eletto; 
i salmisti vi meditavano anche i drammi silenziosi 
della vita interiore. Tutti questi motivi passano alla 
letteratura cristiana (già nella lettera agli Ebrei, 
in Origene, Gregorio Niss., Cirillo Aless., ... fino al 
Tabernacolo spir. di Ruysbroeck), applicati soprat- 
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tutto al « pellegrinaggio » umano lungo la « valle 
di lacrime », all’esodo dal «carcere » della vita cor- 
porca verso la pace e la gioia del cielo. « His qui non 

sunt de mundo, conversationem habentibus in 

coclis, gratus exitus de carcere ad regnum, de con- 
fusione ad gloriam » (Pietro di Celles, De discipl. 
claustr. 23, PL 202, 1131B). 

d) La civiltà med. è come un edificio a un solo 
piano, quello sopr., dove imperano le realtà sacrali, 
quindi la Chiesa: le realtà pr. vi sono ammesse solo 
nella misura in cui immediatamente servono al sopr. 

Oppure, è come un edificio a due piani: il piano alto 
— quello dell’x. rec., della fede, della grazia, della 
salvezza sopr., al quale ogni anima deve trasferirsi — 

ipnotizza direttamente verso di sé tutte le cure del 
fedele, mentre il piano basso dell’attività pr. teo- 
retica e pratica appare trascurato, disadorno, te- 
nuto aperto solo nella misura in cui è sostegno e 
scala al piano nobiliare. 

L’edificio cristiano nel suo pleroma ideale (che 
sarà sempre un domani, un oltre, un ideale, appunto) 
vuole sviluppati — da diverse classi della famiglia 
cristiana secondo la Vocazione individuale (v.) — 
ambedue i piani: quello alto a titolo di valore finale, 
ima anche quello sottostante per gli stessi titoli 
per i quali questo è ordinabile e di fatto finalizzato 
a quello (v. II ss). Controprova storica: la stessa 

dottrina sacra riceve un poderoso consolidamento 

e arricchimento interno proprio quando, nella matu- 
ra scolastica del sec. XIII, «scopre» Ila natura 
come realtà propedeutica o immanente nella stessa 
soprannatura, quindi prende sul serio il M. pr., 
la ragione n., la filosofia « pagana », e può presen- 
tarsi come teologia «scientifica ». Cf. M. D. CHENU, 
La théologie comme science au XIII siècle, Paris 
19573; Ip., La théologie au XII siècle, Paris 1957. 

La cultura cristiana, va da sé, non compare nella 

storia già tutta bell’e fatta, nel suo pleroma ideale, 
ma si costruisce e continua a costruirsi lentamente. 
Ecco, noi siamo ormai abbastanza vecchi per accor- 
gerci che la società med. ha meravigliosamente 

affermato e vissuto il primato del piano sopr., ma 
ha pretermesso il piano n., lasciandolo vuoto, in- ui 
colto. È cristianesimo autentico, ma parziale; è A 
un’esperienza genuinamente cristiana, ma non è =<g 
tutta l’esperienza cristiana; è realizzazione del Van- 3 
gelo, ma non dispiega tutte le componenti del mes- A 
saggio evangelico; maestosa sinfonia, ma incompiuta. 

e) Questo atteggiamento med., per l’inerzia delle È 
abitudini mentali, perdurò assai oltre i limiti cro- È 
nologici del medioevo, pur quando la riflessione teo- 
logica dei dottori più illuminati e comprensivi, come $ 
S. Tommaso, aveva giustificato la partecipazione 
dei cristiani alla costruzione di una cultura pr. e 
di una civiltà temporale. Cf., ad es., J. P. MassauT, 
Thomisme et augustinisme dans l’apologetique du ——— 
XVII siècle, in Rev. des sciences philos. et ihéol. 
44 (1960) 617-38, a proposito del carmelitano Leone 
de Saint-Jean (= Jean Macé). 

La civiltà moderna ha coltivato splendidamente 
il piano pr. in molti suoi settori (scienze naturali, 
applicazioni tecniche, libertà civili e poliucia, be- 
nessere economico ...; in altrì settorì è regredita, 
come nella sensibilità metafisica, nel sistema della. 
pacifica convivenza internazionale). Potrebbe esser 
un felice incremento della civiltà cristiana, un 
nedetto completivo della lacunosa civiltà med. In 
realtà coloro che la costruirono non sì lascia , 
guidare dalle energie, dalle intenzioni, dalla SS 



zione cristiana che sopra (n. VI) abbiamo prescritto 
all’umanesimo cristiano; d’altra parte, le anime più 
cariche di sopr. nella civiltà moderna non videro 
subito e appieno un tal valore da sentirsi stimolate 
a partecipare intensamente alla costruzione di essa, 
e se ne tennero estranee, Ond’è che essa si costruì 
senza cristianesimo. Quindi contro il cristianesimo. 

i La gravitazione degli interessi umani si invertì di 
Pi; senso: il medievale era tutto orientato al piano 

5 alto fino a dimenticare il piano basso, mentre il 
moderno si precipitò tutto nel piano basso fino a 

È dimenticare, anzi a negare il piano alto. 
i Allora, in queste effettive condizioni storiche, il 

franco soprannaturalismo cristiano ci obbliga a dire 
che una civiltà temporale pr., per quanto meravi- 
gliosa, non è un valore cristiano fino a quando re- 
sterà privata di fermento cristiano: chi « conquista 
il mondo », chi possiede tutti i segreti della scienza 
e della tecnica, chi gode di potenza economica, di 
benessere temporale, di «alto tenore di vita»... 
non raggiunge il fine, « perde l’anima », non si salva 

‘se è vuoto di fede e di grazia, Allora, fra le due ci- 
viltà — quella moderna di fatto evacuata di sopr., 
e quella med. depauperata di pr. — la scelta va alla 
seconda, che lasciava il M. allo stato umbratile 
larvale ma assicurava il fine. Nullameno, ripetiamo, 
l’ideale cristiano non è che si replichi l'impresa med., 
bensì che essa si continui anche sul versante pr., 

A assumendo in carico, sotto il principato assoluto 
de dell’. nec., anche i valori pr. (veri valori, benché 
es mediani e relativi), che la cultura sacrale monastica 
Tr" del medioevo lasciò provvisoriamente nell’ombra 

amandoli non già in se stessi ma soltanto come 
valori immediatamente teologici e come richiami 
simbolistici alla pia meditazione delle cose del- 
l’anima e di Dio. 

B) Pretermissione del M. È commovente e scon- 
, certante questo «sorvolare » sul M., il quale dovrebbe 

pur essere il primo a rapire l’attenzione umana! 
Che tale psicologia « monastica » comandi la civiltà 
med., non ci par dubbio; perchè essa trionfi, per sì 
lungo tempo lasciando nell’oblivione il M. pr., non 
sappiamo. Certo, se fin dal primo apparire del cri- 
stianesimo una matura teologia scientifica avesse 
sottoposto la realtà sopr. e l’atto di fede ad approfon- 
dite analisi di struttura, avrebbe fin d’allora chiarita 
l’immanenza della N. nella S. e fin d’allora avrebbe 
‘sollecitato l’anima cristiana ad amare il M. pr. 
nella misura in cui il M. è ordinato alla S. Ma, 

daccapo, perché questa matura teologia scientifica 
‘s'impone appieno, in occidente, soltanto a partire 
"dal sec. XIII, stimolata dalla riapparizione della 
scienza araba e auistoleuca? (v.. ScoLastica). Ri- 

» e a medio » di non essere « moderno », né a S. 

stino di non essere S. Tommaso, né a Ippocrate 
Tolomeo di non essere Fleming o Einstein. Non 
oviamo per nulla scandaloso che l’accesso umano 

si ‘possono indovinare alcune sugge- 
i atte ac distrarre » il fedele cristiano 

nb i ‘promettente nella civiltà elle- " 
et 
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pagana, greca e romana — il quale, pur con tutti i 

suoi vantati lumi, aveva schernito la «sapienza » 
cristiana quale stoltezza e aveva rifiutato la «sal- 
vezza » cristiana assassinando in croce il « maestro » 
e «salvatore » quale un folle eversore. IE la «via 
crucis » di Gesù continuò per i suoi discepoli, che 
lungo tre secoli si trovarono in guerra con le civiltà 

ospitanti (v. PersEcuziIoNI). La tragedia dell’ori- 
gine cristiana dovette dare al fedele la convinzione 

— potente fermento rivoluzionario! — che cgli, 
pur situato nel M., era fuori del M., diverso dal M., 
impegnato col M. in una guerra di difesa e di con- 

quista. Chi disse che la religione è l’oppio dei popoli, 
ignorava la religione cristiana, o ignorava l’oppio. 

Ebbene, in un’ottica polemica il M. non poteva 
apparire come una realtà da apprezzare, da godere, 

da sviluppare in se stessa per i suoi valori intrinseci, 
bensì come un nemico da subire e da neutralizzare. 
È il linguaggio della « guerra », della « spada », della 
«violenza »... tanto vivace e frequente nel Nuovo 

Testamento, 

Un certo potenziale polemico si mantenne anche 
quando il cristianesimo assunse la direzione della 

civiltà: il M., da nemico organizzato, diventava 
discepolo. Ma in un’ottica missionaria il M. si ama 
solo in quanto si vuol redimere, istruire, clevare, e 

quindi appare solo come una realtà informe o per- 
versa da trasformare in altra realtà. Le figure di 

nemico e di discepolo dovettero essere le prime sotto 
le quali il M. si presentò alla psicologia cristiana; 

solo la riflessione posteriore, esaurita la tensione 
polemica, scoprirà in esso più apprezzabili figure. 

b) Altre sottili suggestioni stavano in agguato 
per indurre le anime impetuosamente generose a 
distrarsi dalle attività pr. infraposte all’in. E 
primamente la stessa ambiguità del vocabolo M. 
che, già presente nel Nuovo Testamento, trapassò 

in tutta la letteratura cristiana. Risuonavano vio- 
lente le dichiarazioni di Gesù contro il M. inteso in 
senso morale, come potenza di male, trono di Satana, 
campo di esercizio delle tre concupiscenze: in questo 

senso il M. non può avere dal cristiano che ostilità 
e condanna, Invece il M. inteso come creatura di 
Dio, primo vangelo scritto secondo Dio, codice n. 
di condotta, pedagogia .dell’uomo verso Dio, pre- 

supposto della stessa realtà ce attività sopr., deve 
essere amato come valore positivo, benché relativo, 
da tutti gli amici del Vangelo ce zelatori dell'impero 
universale della grazia di Gesù (cf. E. BEAUCAMP, 
La Bible et le sens religieux de l’univers, Paris 1959). 
Ma era facile passare dalla condanna (giusta) del 
M. in senso morale peggiorativo, alla condanna 
(ingiusta) del M. in senso fisico positivo, quando 
la riflessione teologica non aveva ancora accurata- 
mente distinti i due concetti significati dall’unico 
vocabolo di M. 

c) Si sa poi che l’anima cristiana, in cerca di una 
espressione scientifica filosofica delle sue certezze, 
si incontrò primamente col PLATONISMO medio e 
nuovo (v.), che da FiLonE (v.) e dagli ebrei ellenisti 
era già stato utilizzato nella interpretazione del 
Vecchio Testamento; e vi trovò un marcato pessi- 
mismo cosmologico, per giunta teorizzato in un 
sistema abbastanza imponente e, per tanti titoli, 

suasivo. 
Lo Grnosricismo (v.; anche NAG-HaAMMmapI, Ma- 

NICHEISMO antico e med.), sia esso una prolifera- 
zione interna o estranea al cristianesimo, mostrò 
quali possibilità di sviluppi eterodossi s’annidavano 
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nel platonismo. La corretta soluzione del nostro 

problema circa il rapporto fra N. e S., in particolare 
circa il rapporto tra ragione e fede, non è favorita 
da quel primo irrompere delle filosofie nel recinto 
della rivelazione; che anzi ne restò gravemente 

compromessa. 
Infatti, da una parte, le realtà corporee e le atti- 

vità implicanti il corpo — che sono nn. ce costitui- 

scono la più ampia provincia del M. n. — vengono 
lasciate sotto sospetto e addirittura sotto condanna. 
Tutti gli entusiasmi vanno ai « pneumatici », uomini 

perfetti che si lasciano guidare dall'anima superiore, 

l’anima pensante, di origine celeste, inviata da Dio 
nel corpo, dove essa si trova come in prigione, come 

un angelo smarrito nel «prato delle sventure », 
mentre tutte le recriminazioni vanno ai psichici 
dominati dall'anima inferiore, corporea, terrestre, 

che è l’anima sensitiva, potenza di corpo, trasmessa 
nella generazione carnale, e ancor più agli ilict 
dominati dal corpo, dalla carne, dalla materia. La 

carne è per se stessa una malattia: così insegna, con 
l'ambiguità già denunciata, perfino Origene (De 
princ. I 1, 6), il gran genio della prima teologia cri- 
stiana, del quale sempre più si scopre la sopravvi- 
venza, venerata ec temuta, benefica e corruttrice, 

nella teologia posteriore (cf. H. pe LuBac, Exégese 
medievale, prima parte, 2 voll., Paris 1959; MHistoire 
et esprit, ivi 1950). Si sa che nel manicheismo rigido, 

corpo e sensorialità corporea fanno capo, attraverso 

complicate fantasiose catene cosinogoniche, a una 
divinità cadetta, inferiore, o addirittura malvagia, 

originariamente opposta alla divinità principale e 

buona, a cui fanno capo i valori spirituali. Così la 
lotta morale, interna all’unico essere dell’uomo, è 

spiegata — in realtà, soltanto descritta — come lotta 
metafisica di esseri. E quando i due termini antago- 
nisti spirito-bene e materia-male si ipostatizzano e 
si agganciano a due principii metafisici distinti, 
allora scompare ogni possibilità di loro concilia- 
zione: la profanità corporea non sarà una realtà 
da sviluppare e da ordinare al principio buono, ma 

sarà una realtà da combattere ec da eliminare. v. 
anche CARNE, Corpo. Questa mentalità mette in 
crisi la primitiva cristianità; anche assai più tardi 
si sentirà il bisogno di avvertire contro ì denigra- 
tori della carne che «credere omnia mala accidere 
ex carne error est » (Glossa Lombardi in Gal V 19, 
PL 192, 159). La esacerbazione della tensione carne- 

spirito (che si vuol identificare con la tensione luce- 
tenebre, bene-male, Dio-Satana, cielo-terra) fu giu- 
stamente condannata come anticristiana, ma per- 
siste, almeno nel dizionario, nella letteratura reli- 
giosa, specialmente parenetica; ad es., è ben stu- 
diata in Clemente Aless., Origene, Gregorio Nisseno 
la vasta presenza del PLATONISMO (v.), pessimistico 
rispetto alle realtà pr. E quasi tutta la produzione 

ascetica posteriore, anche moderna, attinge al di- 
zionario platonico, pur quando il medioevo latino, 
negli altri settori della dottrina, ebbe aperto le porte 
ad Aristotele; e, incorporato nel dizionario ascetico, 
persistette nell'anima uno stato di sospetto, di di- 
fesa, di ostilità contro la profanità materiale tem- 
porale (v. MANICHEISMO). 

D’altra parte, non è di buon auspicio neanche la 
esaltazione dello spirito intellettivo. Esso è realtà 
n., ben distinta dalla realtà sacrale della grazia. 
Invece, avviene spesso che lo spirito umano, la 
«parte superiore » dell'anima, sia identificato con 
un «dono » dello Spirito Santo, la grazia, o addirit- 

tura con lo Spirito Santo, con la Trinità inabitante 
nel giusto. Ancor più spesso avviene che nella atti- 
vità intellettiva — attività n., razionale — venga 
ricompresa, come suo grado più alto, anche la co- 

noscenza per fede e la contemplazione mistica per 
grazia: i due ordini di conoscenza non sono pulita- 
mente distinti, ma sono lasciati in una equivoca 
infausta commistione: il cristianesimo è la vera 
«gnosi», la vera « filosofia », che al suo grado più 
perfetto si identifica con la stessa conoscenza sopr. 
(teologia rivelata e contemplazione mistica), e, 
inversamente, la conoscenza sopr. comanda anche 
nelle scienze profane razionali sottostanti (v. oltre): 
FipEISMO (v.) e RAZIONALISMO (v.) che, pur es- 

sendo figure logiche distinte, coesistono nella situa- 

zione mentale di chi non ha ancora criticamente 

avvertito e discriminato i due ordini, n. e sopr., 
della conoscenza cristiana. 

L’antropologia razionale crede di potersi e doversi 
appropriare, a titolo di costitutivi essenziali, anche 

elementi della antropologia sopr. E così lo spirito 
umano, nel quale vengono cumulate, senza distin- 

zione, le massime dignità nn. e sopr., si presenta 
come il massimo valore. Ecco perché allo spirito e 
alle attività spirituali del conoscere e dell’amare 
vengono risparmiate le diffidenze gravanti sul M. 

n., e vengono indirizzati anche gli elogi che com- 
petono alle realtà sopr. Ed era facile, per i platonici 
cristiani, accreditare questa ibrida antropologia coi 

venerandi testi biblici che presentano l’uomo come 

«immagine e somiglianza di Dio » (v. questo tema 
sotto Uomo) per la sua quota di «spirito » ornato 
della grazia. 

Nello stesso clima platonico di sovresaltazione 
dello spirito, si equipara l’uomo (cioè la sua anima 
superiore, secondo il platonismo) all'angelo. Una 
singolare opinione, che da S. Agostino (De civit. 
Dei XXII 1, PL 41, 752; Enchiridion 29, PL 40, 

240) passa a S. Gregorio, a S. Anselmo, al medioevo, 
intende rispondere alla domanda: «Cur homo? >, 
e ritiene che Dio creò gli uomini affinché gli eletti 
colmassero i vuoti del cielo lasciati dagli angeli pec- 

catori. Opinione gratuita, che documenta una men- 
talità. Cf. B. Louse, Zu Augustins Engellehre, in 

Zceitschr f. Kirchengesch. 70 (1959) 278-91; CneENU, 
La théol. au XII s., p. 52 ss. 

In generale, poi, il platonismo, pur quando non 
suggerisce altri misfatti dottrinali, alimenta una 
continua illusione acosmistica: il M. non ha realtà, 
non ha valore, non ha consistenza: la sua realtà è 

trascendente a lui, è fuori di lui, nella regione delle 
Idee, nel Logos, nella mente divina: è una realtà 
esangue, decaduta, allontanata all’infinito dal suo 
proprio valore, pallida «imitazione » o «metessi » 
della vera realtà. Non poteva suscitare stima e amore 
di sé, bensì nostalgia dell’« altro » e il proposito dì 
«fuga » del Teeteto, tanto caro a Clemente Aless. 
e agli autori cristianì. 

Donde, in particolare, il passaggio rapido, quasi 
disdegnoso, dai significati intrinseci letterali aì sì- 
gnificati trascendenti «spirituali » delle cose, della 
storia, della stessa sacra Scrittura, e la straordinaria 
passione « allegorizzante » e «simbolistica » dì tutti. 
gli scrittori med. (v. oltre). 

L’intiepidimento degli interessi umani per il M. pr. 
dovette essere favorito anche da alcuni motiîvi di 
autentica psicologia cristiana. 

d) La rinuncia ascetica è una necessità morale 
nelle effettive condizioni storiche della natura de- 
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caduta. Ora, avviene che, quando dobbiamo rinun- 

ciare a cosa che in qualche modo ci appartiene e ci 
attira, quella cosa si colorisce per noi coi colori del 
nemico, del pericolo, della tentazione: al malato, 
che deve rinunciare al pane, il pane appare come 
minaccia, nemico. Così l’asceta cristiano, dovendo 
rinunciare alle realtà pr. quando siano in collisione 
con le esigenze dell’ultimo fine, sarà tentato sempre 

di considerarle con sospetto o con ostilità, come ag- 
guati e lusinghe di Satana. 

e) D'altronde, la sublime retorica intransigente del- 
l’amore, che esige e protesta di voler essere totale, 
quindi unico, infinito, eterno, esalta talmente l’amore 

dell’1mnu»m da escludere l’amore di altro. « Sempre e 
solo e tutto », sono i vocaboli imperanti nel dizionario 
dell'amore (anche dell’amore dei sessi), che non si 
rassegna a dividersi, a moltiplicarsi, a circoscriversi, 
e perciò non tollera un vero amore di altro. Non tol- 
lera neppure che la riflessione serena tenti di giusti- 

pe ficare l’amore dell’altro come ordinato e necessario 
all'amore stesso dell’17m: sarebbe compromesso, 
furto, tradimento, gridano gli amanti con sincero 

quanto irragionevole fastidio. Per questa stessa 
magnifica retorica dell'amore, l’asceta cristiano, 
amante di Dio, «omnia credit » ed è tratto a dare una 
interpretazione letteralistica a tutti gli inviti di 
Gesù, serza badare quanto vi fosse in essi di artificio 
letterario. Ad es., Gesù disse: « Sono venuto a portare 
la guerra nel mondo, a dividere il figlio dal padre...», 
«i veri nemici dell’uomo sono i suoi familiari »;} ed 
ecco che gli asceti lasciano la famiglia, i fratelli, la 
patria, si seppelliscono in solitudine e rifiutano per- 
fino la vista dei familiari venutia visitarli, con una 
avversione agli « affetti terreni » così crudele c così 
poco giustificabile da imbarazzare gli apologisti 
della loro santità. Gesù disse: « Non si può servire 
a due padroni»; e il cristiano si credette in dovere 

“di fuggire il servizio militare (v. MiLizia, PERSE- 
CUZIONI), e in generale i «negozi secolari». Gesù 
disse: « Vuoi essere perfetto? Va, vendi ciò che hai e 
donalo ai poveri »; e l’asceta dona tutto ai poveri 
(anzi, «restituisce » tutto ai poveri, perché è «giu- 
stizia » soccorrere i poveri: «justitia est in sub- 
veniendo miseris », si ripeterà per tutto il medio- 
evo), e si ritira in solitudine, senza preoccuparsi 
se lascia a casa fratelli, genitori, parenti afflitti 
da indigenza, bisognevoli di cure, poiché crede 
di giustificarsi dicendo: «Come la Provvidenza ha 

| provveduto a me, così provvederà anche a loro» 
(soluzione che ancora un Alessandro di Hales giudica 
‘perfetta, benché la sua preferenza vada a un’altra, 
Summa, ediz. di Quaracchi IV, p. 517ab). Gesù 
‘disse, con discrezione signorile: « Vi sono eunuchi... 

‘| che si fanno tali in vista del Regno dei cieli. Chi ha 
‘senno per capire, capisca »; Origene (e altri, v. Eu- 
NUCHI) credette di aver capito, e si mutilò (più 

di capirà di non aver capito il testo evangelico); 
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f) L'attesa escatologica poté conferire 
dell’unum la «fretta», l’«urgenza» di totalizzarsi 
e unicizzarsi. Anche quando — e fu presto — la 
psicologia dell’attesa cessò di avere per oggetto 
l’ultimo ritorno di Gesù supposto imminente (v. 
PARUSIA), o le fantasie millenaristiche (v. MILLE- 

NARISMO; MILLE, anno), doveva continuare come 

preparazione all'avvento fatale sempre vicino della 
MORTE (v.) e del Giupizio particolare (v.); cessata 
già nella prima generazione cristiana l’attesa « apo- 

calittica » di una immediata o imminente fine del 
mondo, continuò l’attesa «escatologica» dell’aldilà, 
essenziale alla psicologia cristiana. Ora, chi ha fretta e 
teme che gli manchi il tempo per raggiungere la meta, 
piglia la strada più rapida, anche se è la più ripida 
e la più laboriosa. Tremebonda che lo Sposo soprag- 
giunga quando non è ancora preparata a riceverlo, 

l’anima sarà presa dalla nobile ansia di far presto, 

nel modo migliore, più sicuro: e il modo « migliore », 
più sicuro, più rapido era (secondo una interpreta- 

zione un po’ addomesticata ma comune di Lc X 42) 
la strada di Maria di Betania, della solitudine con- 
templativa penitente, della «fuga » o della «rinun- 

cia » al M. 
Su questa strada, in corsa verso la meta, rapita 

da questi ideali accettati amorosamente senza analisi 
riflesse, l’anima non era nelle condizioni adatte per 

sentirsi intensamente stimolata a interessarsi della 
profanità e della civiltà temporale: il pellegrino in 
marcia verso la patria non si attarda a costruire una 

città o una villa confortevole, a confezionarsi i cibi 

secondo le migliori regole del gusto e dell’arte, a 
studiare gli animali, le erbe, le rocce, i fenomeni 

naturali che incontra sui suoi sentieri; anzi, sì farebbe 

rimprovero se vi si attardasse; e si accontenta di 
una tenda, di un bastone, di una bisaccia, degli 
accorgimenti più rapidi per un minimo sufficiente 
di alimentazione, di riposo, di difesa. In una raccolta 
medievale di esempi si narra che un solitario viveva 
all'aperto in una foresta e aveva per giaciglio sassi 

e rovi. Un angelo gli appare e gli domanda: « Perché 
non ti costruisci una cella e un letto ? ». « Lo farei, 

rispose il santo, se sapessi che mi resta ancora lunga 
vita». L’angelo consulta Dio, e riprende: «So da 
parte di Dio che ti rimangono ancora trent’anni di 
vita». «Troppo poco», conchiuse l’eremita. E si 
voltò dall’altra parte sul suo giaciglio di sassi e di 
rovi. « Non habemus hic manentem civitatem sed 
futuram inquirimus » (Ebr XIII 14). Mentre il pa- 
gano ragionava così: «la vita fugge rapida, dunque 
godiamo la vita », il cristiano ragiona così: «la vita 
fugge rapida, passa presto il tempo di meritare il 
nostro futuro interminabile; dunque utilizziamola 

nel modo più virtuoso ». E il modo più virtuoso 
parve la rinuncia volontaria al M. 

La letteratura med, risuona tutta di questi motivi: 

è tutta passione di Dio e del divino, tutta nostalgia 
della città celeste, della Gerusalemme eterna. Il 
suo maestro è qui S. Gregorio M., «il dottore del 

desiderio » (J. LecLERcO, L’amour des lettres et le 
désir de Dieu. Initiation aux auteurs monastiques 
du moyen-dge, Paris 1957, p. 36; l’autore nota che 
la malattia di S. Gregorio «fu uno dei grandi avve- 
nimenti della storia della spiritualità » perché diede 
al santo l’esperienza della miseria umana e del pec- 
cato originale, il gusto dell’umiltà, il senso del valore 

salvifico e pedagogico della sofferenza e della ten- 
tazione, p. 33). Le immagini preferite sono quelle 
dell’elevazione, dell’aspettazione e dell’anticipazione; 

all'amore 
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ascensione, trasfigurazione, angeli, volo, viaggio, 

pellegrinaggio, esodo, prova, tempesta, guerra, sa- 

bato, letto, riposo, sonno, porto, patria, mensa, 
pace... Cf. anche J. C. Dipier in Mélanges de sc. 
rel. 11 (1954) 31-48, su l’angelismo o la vita angelica 

come prospettiva escatologica. E l’anticipazione 
terrena della patria è l’unione contemplativa e 

sacramentaria dell'anima con Cristo e con Dio. 
g) Solo quando la riflessione chiarirà che la via della 

rinuncia monastica al M. non è la santità ma soltanto 
una « via », una delle molte vie di santità, e che pur 
lungo l’altra via del possesso cristiano del M. si 
può maturare un volume uguale di santità, solo 

allora la psicologia cristiana potrà accendersi di vero 

amore del M.: il cristiano sarà sempre un pellegrino 

in viaggio di ritorno a casa, ma il suo viaggio non 

sarà necessariamente e per tutti una «fuga», po- 
tendo essere una « missione » di conoscere, amare e 
possedere il M. per consacrarlo a Dio e ordinarlo 

al trionfo dell’ui1191 necessari. 

Tale è la mentalità che, auscultando amorosa- 
mente la produzione med. a noi pervenuta, ci im- 
maginiano dominante nel medioevo. Essa ci rende 
conto come la gloriosa ma parziale civiltà med., 
signoreggiata direttamente dal sacro, lasciasse inerte 
il senso del M. pr. estraneo alla Chiesa, e quindi la- 

sciasse il M. allo stato infantile, tra parentesi. Si 
costruì sul modello della basilica, dove hanno posto, 

sì, anche le realtà pr., i fiori, le luci, gli incensi, 
i canti, gli sfarzi cerimoniali, ma esse sono viste, 

godute e utilizzate soltanto nella misura in cui sono 
messe immediatamente al servizio del mistero sa- 

crale: realtà « benedette » o « consacrate », cioè di- 
rettamente destinate al mistero cultuale, che non 

trattengono su di sé l’attenzione curiosa e amorosa 

dell’uomo ma la rinviano direttamente al mistero 
sacro. Si costruì sul modello del monastero, dove le 

realtà pr. sono accolte soltanto nella misura in cui 
giovano all’opus Dei e alla santità dei CONSIGLI (v.). 

Si costruì sul modello delle gerarchie celesti descritte 
dal pscudo-Areopagita, dove la contemplazione di 
Dio evacua ogni interesse e ogni attività inferiore . .. 
Sono immagini, d’accordo, ma molto familiari agli 
autori med., specialmente l’immagine dell’edificio 
o del tempio, già presente nella Bibbia (Prov IX 1, 
Baruch III 24...), simboleggiante la dottrina cri- 
stiana,lasocietàcristiana,lavitareligiosa,la Chiesa..., 
integrata con l’immagine delle 7 colonne (Prov IX 1). 
Cf. M. Tu. D’ALVERNY, La sagesse et ses sepi filles. 
Recherches sur les allégories de la Philosophie et 
des Arts libéraux du IX au XII s., in Melanges 
offerti alla mem. di Fél. Grat, I (Paris 1946) 245-78. 

Proviamo a inseguire qualche tema importante 

della mentalità med. 
C) Teologizzazione della cultura. La descritta psi- 

cologia presuppone la profonda convinzione che il 
cristianesimo è una pienezza, una enciclopedia, un 
sistema di vita totale: una gnosis completa, che regola 
ogni praxis umana e promette una soferia e beatitu- 
dine perfetta; è la soluzione di ogni difficoltà, la ri- 

sposta sovrabbondante a tutte la legittime richieste 
umane; a tutti può dare, di nessun prestito estraneo 
ha bisogno: il pagano che l’accetta non perde nulla 
di quanto possedeva, ma trova assaidipiù e di meglio... 
È intrinseca alla psicologia cristiana la fierezza della 
onnivalenza del cristianesimo, quindi della sua ca- 
pacità di costruire «cieli nuovi», una civiltà in- 
tegrale, eminente su tutte le civiltà umane. 

| a) Corollario e spia di tale convinzione è la ritrosia 
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med. a riconoscere una validità autonoma alla cul- 
tura pagana fiorita fuori del cristianesimo (v. Paca- 
xEsIMO). I tesori della vera sapienza furono na- 
scosti ai sapienti pagani. 

Da una parte, si dice che, sì, la loro sapienza è 
valida o ha qualche quota di validità, e quindi può 7 
essere utilizzata dai cristiani. Ma, ecco, non si dice 
francamente che è un valore n. razionale e che ogni 

valore n. razionale è assunto nella visione cristiana 
sopr.: piuttosto si dice che, se è un valore, è valore 

direttamente sopr., e all'uopo si immagina che il 
Logos abbia ispirato i saggi pagani, o che ad essi 
siano pervenuti alcuni frammenti della rivelazione 

divina, o che essi abbiano avuto contatti con Mosè, 
coi profeti, con S. Paolo, o che abbiano plagiato i 
loro scritti... In ogni caso, si tenta di giustificare 
la verità profana senza attribuirle un valore proprio 
ma attribuendole lo stesso valore della verità sacra: 
o perché si crede che sia derivata dalla Bibbia, o 
perché si crede che sia presente, allo stato più puro - 
e più completo, nella Bibbia. v. PAGANESIMO. 

Da un’altra parte, e più abbondantemente, si dice 
con S. Paolo che i saggi pagani « evanuerunt in 

cogitationibus suis... et stulti facti sunt» (Rom 
I 21 s), che la loro cultura non ha alcun valore, dia- 
bolico farcimento di presuntuose parvenze, che le 
loro conclamate verità sono errori, come le loro virtù 

sono vizi. Cf. S. Agostino, C. Jul. IV 3, PL 44, 743- 

56; Conf. VII 9, PL 32, 740-42, ecc.: v. PAGANESIMO. ni 
Come semplice giudizio storico-critico, questa 

squalificazione della cultura pagana può avvalersi 

di ottime ragioni, e di fatto ritorna presso tutti gli 
scrittori cristiani, anche moderni (per S. Tommaso e 

S. Bonaventura cf. E. GiLson, La philos. de S. 

Bonaventure, Paris 19533, p. 84 ss; per Pascal, v. 

Pensées, ediz. Brunschwicg, fr. 435, 442), i quali 

hanno facile gioco nel denunciare i gravi difetti di 
cui soffre la dottrina religiosa e morale degli stessi 

ammiratissimi Platone, Aristotele, Cicerone, Seneca, 
Plotino. 

b) Tuttavia si ha ragione di credere che qui gli 
autori altomedievali si lasciano guidare non soltanto 
dalla rilevazione storico-critica degli effettivi errori 

pagani, ma anche da una presupposta dottrina ge- 
nerale: fuori della fede e della grazia cristiana è à 
impossibile costruire una cultura sana e condurre a 
vita morale: le attività umane nn., conoscitive e | 

appetitive, non hanno validità endogena: «absit 
ut sit in aliquo vera virtus nisi fuerit justus, absit 

autem ut sit justus vere nisì vivat ex fide. . . Christus 
gratis mortuus est si homines sine fide Christi ad 
virtutem veram, ad justitiam veram, ad sapientiam 
veram quacumque re alia, quacumque ratione ni 

perveniunt » (S. Agostino, C. Jul. IV, 3, 17, PL a” 

44, 745 S). sg) 
Assai più tardi la teologia e il magistero precise- 

ranno: fuori del cristianesimo non sì dà né scienza 
né giustizia soprannaturale, ma può ben fiorire scienza. 
e giustizia maturale, razionale (v. PAGANESIMO, — 
cultura, virtù dei pagani). Per ora, nell’età agosti- 
niana, gregoriana, carolingia, altomedievale, ìl 
postulato della totipotenza e necessità del cristia- 
nesimo riceve inflessioni e sviluppi dì indiscriminata 
intransigenza: i pagani, privi com'erano della fede 
e della grazia cristiana, non solo caddero di fat 
in falsità e nequizie, ma #on potevano evitarle. 
badi che, secondo S. Tommaso, «conveniva » 
fossero rivelate le stesse verità razionali dî c 
religioso e morale; ma egli ammette la coner 



possibilità che una élite costruisca una filosofia 
valida del mondo e della vita, senza l’ausilio della 
rivelazione; è nella logica del tomismo che l’uomo 
possa e debba scoprire con la ragion n. quelle verità 
prolegomene alla fede senza le quali l’atto di fede 
non sarebbe ragionevole, prudente, umano). 

C) E che cosa provocò questo fallimento della 
ragione e della volontà dei pagani? Certo, anche la 
loro mala condotta, che, come si sa, alla lunga riesce 

perfino ad «accecare », a «indurare», a «oscurare » 
la lucidità della coscienza (cf. Rom I 21). Ma la 
motivazione più profonda, sottesa all’agostinismo 
di tutti i secoli, portata a livello eterodosso presso 

i luterani, è questa: il Peccato originale (v.) ha 
corrotto senso, immaginazione, passione, intelletto, 
volontà dell’uomo: generale bancarotta della natura 

umana, che ha compromesso anche le potenze co- 

noscitive, le quali, da sole, non sanno ormai andare 
oltre un miserando conato: l’uomo, chiamato un 

giorno a leggere e possedere gaudiosamente il libro 
dell’universo, ora, cieco e sordo, non sa più decifrarlo 
Ttettamente e non sa più conoscere chiaramente nean- 
che Dio, «propter obnubilationem intellectus et 
pejorationem rerum» (S. Bonaventura, v. oltre). 
Cf. E. GiLson, Introduction à l’étude de S. Augustin, 
Paris 19493, p. 191-97. 

La misericordia di Dio intervenne a riscattare 

l'uomo dalla sua rovina, offrendogli la grazia sal- 
vifica della luce rivelata e del sacramento ecclesia- 
stico. Sicché l’uomo non ha altro modo di ricuperare 
la ‘capacità di pensar bene e di operar bene che 
accettando la fede e i sacramenti della fede. 

ì d) Ecco perché non si dà conoscenza vera prima 
î della fede e fuori della fede; la fede e solo la fede 

rende intelligibile l’essere, e corretta la lettura umana 
 dell’essere; soltanto il cristiano è il vero filosofo, 
il vero scienziato. Donde le celebri formule: « In- 
tellectus merces est fidei », « Credo ut intelligam», 
« Nisi credideris non intelliges », che prescrivono la 

SARE fede come necessaria condizione preliminare e come 
" unica via d’accesso non solo alla scienza teologica, 

ma a qualsiasi tipo di scienza, anche alla scienza 

fisica e metafisica del mondo e dell’uomo. Gesù, 
« per quem omnia facta sunt », condensazione per- 

= sonale di tutta la parola e di tutta la grazia miseri- 
cordiosa di Dio, è davvero colui in quo omnia con- 
sistunt e nel quale ogni ordine di verità, di bontà, 
di bellezza, di esistenza va instaurato: il suo avvento 
è un fatto decisivo, anzi è il cominciamento della 

storia di ogni sapere e di ogni virtù dell’uomo: egli 
è la validità, la tenuta, l’ancoraggio di ogni sforzo 
umano culturale e morale: egli è il fondatore e il 

| giudice di tutte le scienze. 
©gni cultura umana ha diritto di esistere e ga- 

ranzia di verità soltanto come zona interna all’im- 
| menso cerchio della rivelazione divina; ha dunque 

a sua fonte, il suo testo, il suo statuto nella Bibbia, 

Dio, è la «universitas» del sapere umano: 
apre (e ciò è falso), chiude e riempie il peri- 

cienze, umane e divine, infuse e acqui- 

logia tomistica e moderna concepirà in 
«modo la onnivalenza del cristianesimo: 
alla clura pr. razionale una propria 
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validità, proprii criterii, proprie fonti, indipendenti 
dalla teologia, ed esigerà soltanto che essa sia ordi- 
nata alla teologia: armonia e collaborazione di due 
ordini realmente distinti (distinzione specifica e, per 
qualche lato, anche generica). Qui invece il rapporto 
dei due ordini, benché non sia riflessamente trattato, 

si esprime col più violento dizionario dell’identità 
(che, come si vedrà, lasciando tutto sfocato favorisce 

tanto la riduzione della scienza razionale alla teologia, 

quanto la riduzione della teologia alla scienza ra- 
zionale, cioè tanto il fideismo quanto il razionalismo 
teologico). 

Attraverso un giro di pensieri, che la vigoria logica 

e la passione sistematica dei medievali salda in una 
costruzione poderosamente unitaria, la totivalenza 

del cristianesimo giunge a esigere la dominazione 

diretta immediata della teologia su ogni sapere e 

su ogni civiltà, quindi la teologizzazione, la fideiz- 
zazione, la biblizzazione (si tolierino questi orrendi 

vocaboli) di tutta la cultura umana. Marcata ca- 

ratteristica del temperamento mentale detto (in 
qualche punto, mal detto) « agostinismo », si- 
gnore assoluto della Weltanschauung cristiana fino 
al sec. XII, perdurante (nella corrente, laterale ma 
nutrita, detta appunto «agostiniana ») anche nei 
secc. XIII e segg. (per S. Bonaventura, v. E. GILSON, 

La philos. de S. Bonavent. cit., p. 76-100, 347-537, 
379-96; per Rugg. Bacone, v. Ip., La philos. au 

moyen-ige, Paris 19473, p. 571, dove è citato un 
testo sulla unità della sapienza: « quicquid est con- 

trarium sapientiae Dei [cioè alla sapienza rivelata, 
quae in sacris literis tota contipetur], vel alien, 
est erroneum et inane, nec potest humano generi 

valere »; per Raimondo Lullo e per il suo discepolo 
l’agostiniano Raimondo di Sabunde, v. ivi p. 462-67; 
per un agostinista delsec. XVII, il carmelitano Leone 

di S. Jean [= Jean Macé], Choi ai tempi di Cartesio, 

esige dal libertino un preliminare atto di fede prima 

di ogni discussione apologetica sulle verità cristiane, 

+. J. P. MASSAUT cit.). 
D) Totalità della Bibbia-teologia. Una grande 

idea guida il pensiero med.: nulla giova se non giova 

alla salvezza cterna o alla conoscenza di Dio c di 
Cristo Crocifisso (cf. Giov XVII 3, I Cor II 2), ce 
nor v'è nulla di giovevole alla vita eterna che non 
sia contenuto nella parola di Dio: « Nihil utiliter ad 
salutemspiritualem praedicamus quod sacra Scriptura 
Spiritus Sancti miraculo foecundata, non protulerit, 

aut intra se non contineat » (S. Anselmo, De con- 
cordia praesc. Dei cum lib. arb. q. III, c. 6, PL 158, 

528 B). 
E per « parola di Dio », in perfetta ortodossia, si 

intende quella consegnata nella Bibbia esposta c, 
per così dire, « masticata », trasformata in cibo 
assimilabile, dalla «tradizione degli Apostoli» 
(cf. Gregorio di Elvira, Tract. Origenis de libris s. 

Script. 6, Parigi 1900, p. 75: « Ut dentibus esca 
subigitur, ita et verbum Dei, qui est panis vitae, 
apostolica traditione tractatur, quae dentibus com- 

paratur »; Rabano Mauro, Comm. in Gen. IV, PL 
107, 660 s; S. Bernardo, /x festo omnium sanctorum. 

Sermo 1,5, PL 183,455 C, « masticare» e « ruminare »; 
e gli infiniti testi che presentano la parola di Dio 

come cibo, pane dell'anima): più concretamente, la 

s. Scrittura quale era letta e interpretata dalla 
Chiesa, «in fide catholica tractata» (S. Agostino, 

De Gen. ad litt. XII 37, 70, PL 34, 484), quale 
«sedes apostolica et universa legit et tenet Ecclesia » 

(Ugo di Rouen, Dial. V 12, PL 192, 1206 D). 

sa sind = E E È * ot Ria 
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In questa forte unità sistematica del sapere — fe- 
delmente custodita per tutto il medioevo, anche a 

costo di qualche accorgimento artificioso or di sem- 
plificazione, or di dilatazione — la Bibbia si fa coin- 
cidere con la teologia e la teologia si fa coincidere 
con la totalità della cultura amata, studiata e pre- 
dicata. «Sacra Scriptura, quae theologia dicitur » 
(S.. Bonaventura, Brevil., prol., ediz. Quaracchi 
V, 20I1), o « Theologia quae sacra Scriptura dicitur » 

(S. Tommaso, In Boét. De Trin. q.V, a. 4), si ripete, 
con una lunga tradizione, fin nel sec. XIII e oltre 
(cf. H. pe LuBac, £xeg. med. I-1, p. 60 ss); i misteri 
della fede studiati dalla teologia dogmatica sono i 

«Scripturarum sacramenta» (S. Girol., Im Is. 
VI, 13, PL 24, 207 C); «la teologia morale, ancora 

nel sec. XII, era oggetto di insegnamento essenzial- 

mente biblico » (pe LuBac ivi, p. 66). 

a) In generale, l’ideale culturale e il programma 

pedagogico era «sacri eloquii doctrinis erudiri », 

cui rende omaggio anche l’ipocrita che ambisce la 

fama di dotto (S. Gregorio M., Mor. XV 13, 16, 
PL 75, 1088 BC). Non v’è luce fuori della Bibbia 

e della teologia: « si desit lucerna Scripturarum, caeca 

sunt omnia » (EZmodi Chronica Slavorun I, pracf., in 

Mon. Germ. Hist. Script. XXI, rr). La Bibbia è 
«quasi totus eruditionis fons » (Aelredo, De oner., 
Sermo II, PL 195, 363 C), urna, anzi la « biblioteca» 
(come la chiama più volte Rolando da Cremona), 

l'enciclopedia universale delle scienze non solo sacre 

ma anche profane (S. Girolano, Con. în Is., prol. PL 

24, 194: « Quid loquar de physica, ethica et logica? 

Quidquid sanctarum est Scripturarum, quidquid po- 

test humana lingua proferre, et mortalium sensus ac- 

cipere isto volumine continetur », detto di Isaia; Cri- 

stiano di Stavelot, I»: Matth. II, PL 106, 1284 s: «In- 

veniuntur omnes illae tres philosophiae Graccorum [fi- 

sica, logica, etica] etiamin divina Scriptura. Et omnis 
etiam philosophia et omnes modi locutionum ante 
fuerunt in Scriptura divina quam apud sophistas sae- 
culares, quia si quid habuerunt de Dei dono habue- 
runt »; isanti, come Bruno di Segni, si nutrirono di 
s. Scrittura poiché sapevano «sacram Scripturam, 

praeter divinorum mysteriorum revelationem atque 

legislationem, humanarum etiam cognitionum the- 

sauros continere », Vita S. Brun. 15, PL 164, 129 D). 
In verità, S. Agostino non pretendeva dalla Bibbia 

quanto ne pretende l’« agostinismo » med.: egli ve- 
deva nella teologia soltanto la «sapienza » delle cose 
divine pertinenti alla fede, ai costumi, alla salvezza: 

« Non quidquid sciri ab hominibus potest in rebus 
humanis... huic scientiae tribuens, sed illud 

tantummodo quo fides saluberrima quae ad veram 
beatitudinem ducit, gignitur, nutritur, roboratur. 

Qua scientia non pollent fideles plurimi, quamvis 
polleant ipsa fide plurimum » (De Trinit. XIV 1, 3, 
PL 42, 1037). Ma poiché l’integralismo med. tendeva 
a negare valore alla «scienza delle cose umane » 

(lo stesso S. Agostino notava che in questa scienza 
«plurimum supervacaneae vanitatis cet noxiae 
curiositatis est », ivi), finì per ravvisare nella Bibbia 
e nella teologia ogni sapere che avesse valore. 

b) La proclamata onnisufficienza della Bibbia è 
assai più di uno sterile omaggio retorico alla singolare 
dignità e densità del libro sacro: è convinzione ra- 
dicata che si sforza di apparire giustificata mostrando 
che difatti ognuna delle scienze previste nei consueti 
quadri epistemologici (per es. fisica, logica, etica) 
si trova in una certa parte della Bibbia, oppure in 
una delle molte significazioni della Bibbia (opinione 

" è Wie i VO e e CL A 

antica, persistente, ma variamente espressa: segno 
della sua artificiosità. Cf. presso H. DE LUBAC cit. I- 
I, p. 74 ss, alcuni testi di Clemente Aless., Origene, 

S. Eucherio di Lione, Scoto Eriugena, Cristiano di 
Stavelot, Angelomo di Luxeuil; quest’ultimo nota 
che «sicut quidem poma amygdali tria continent in 

se, hoc est corium, testam et nucleum, ita sacra 

Scriptura... trinam continet in se intelligentiam, 
id est physicam, ethicam et logicam, hoc est histo- 

rialem, allegoricam et moralem significationem 2, 

Comm. in Gen. 28, PL 115, 212 B. Cassiodoro, 

concludendo il De artibus ac discipl. liberalium litter., 
dichiara di volersi accontentare, in astronomia, delle 
notizie fornite dalla Bibbia: «Sed nobis sufficit 
quantum in Scripturis sacris legitur, tantum de 
hac arte sentire », PL 70, 1218-19; cf. DE LuBAC 

I-1, p. 77, nota 4). 

E gli scrittori cristiani, esaltando la totalità della 
Bibbia e la sua antichità, contestano ai Greci il vanto 

di aver inventato le lettere e le arti: «cum sancta 

Scriptura caeteris scripturis omnibus non solum 
auctoritate, quia divina est, vel utilitate, quia ad 
vitam ducit aeternam, sed antiquitate praeeminet, 

non solum vana sed et falsa haec eorum [dei Greci] 
gloriatio est» (Ruperto di Deutz, De Spir. S. VII 
11, PL 167, 1765 D, che ripete Beda, De schematis 

I, PL 90, 175 B; cf. lo stesso Ruperto, De victoria 

verbi Dei XI 2, PL 169, 1444 AB). 
Cc) Pur quando non si osa affermare esplicitamente 

la presenza di tutte le arti nella Bibbia o la loro deri- 

vazione dalla Bibbia, si afferma almeno, con gran- 

diosa tenace uniformità, che le lettere e le arti ser- 

vono alla Bibbia e alla teologia; e cor ciò i medievali, 

assai più esigenti di noi, intendono dire non soltanto 
che il fine ultimo del sapere pr. è la conoscenza di 
Dio o sapienza, non soltanto che la teologia s’avvale 
in vari modi di esso, non soltanto che esso, presso il 

cristiano, trova nella teologia una « regola negativa » 
(v. FEDE e RAGIONE) cui non si può contravvenire 
senza cadere in errore («Si quis per grammaticae 
artis regulam ingenium suum acuere voluerit, exer- 

ceat se in scholis, utatur, si libet, Donato et Prisciano 

magistris, dummodo, salva verae interpretationis 
integritate, non renuat debitum honorem divinis 
eloquiis conservare », Bernone, De varia psalmorum 

atque cantuum modulatione, PL 142, 1142 Ss; «Se- 

cure matrimonium cum omni doctrina, quae contra 
fidem non est, contrahat incola claustri », Pietro di 
Celles, De discipl. claustr. 6, PL 202, 1109 B), ma 

intendono affermare addirittura che le arti pr. non 
servono a null’altro che alla teologia e furono create 
per null’altro che per servire alla teologia: «ad 
hoc enim liberales artes inventae sunt, ut theologiae 

deserviant... Ergo tamquam pedissequa gram- 
matica deserviat verbo, ornatui verborum rhetorica, 
logica rationi..., quasi pedissequa dominae physica 
deservit theologiae, ...innumeris deservit theologiae 
arithmetica, in mensuris geometria, in proportione 

musica, in motu vero astronomia » (Garnerio di Ro- 
chefort, abbate di Claitvaux, poì vescovo dì Langres, 
Sermo XXIII, PL 205, 723 CD; cf. Sermo XXXIV, 
PL 205, 789s, gli stessi concetti, nello stesso contesto: 

.« Hinc est quod Moyses, quì omni sapientia Aegyp- 
tiorum sapientissimus perhibetur, greges septem 

filiarum sacerdotis Madian ad puteum legìtur ada- 
quasse, ut per hoc daretur intelligi quod iste, qui 
praecipuus theologiae fuit praedicator, profundis 
sanctarum Scripturarum mysterìîs septem lìberalium 

artium amatores imbueret, et ex ìpsis philosophiae 



artibus theologicam sapientiam comprobaret. Nam 
cumillarumseptemliberaliumartium aliae de vocibus, 
aliae de rebus nos aedificent; quae autem de vocibus, 
alia de pronuntiatione instruit, ut grammatica, 
alia de significatione, ut dialectica, alia de utraque, 
ut rhetorica; quae vero de rebus, alia circa naturam, 
ut physica, alia circa formam, et quae circa formam 
alia circa mensuram, ut geometria, alia circa nume- 
rum, ut arithmetica, alia circa pondus, ut musica, 
alia versatur circa motus, ut astrologia; theologia 

in hoc omnes pracecellit, quod in his omnibus ei 
omnes famulantur...»). Così parlava Garnerio, 
ancora verso il 1190, davanti al capitolo generale di 
Clairvaux, riproponendo con intatta fede tipici temi 
med. 

La teologia-Bibbia è regina di ogni sapere: le let- 
tere e le arti, le «septem athenienses alumnae » 
(Errada di Landsberg), « divinae Scripturae sapidis- 

Su, simo sale conditae, quae gustatae solebant afferre 
a mortèm [pressi i pagani]... admixtione farinae, id 

est gratiae, praestant salubrem refectionem..., 

cum edoctis saecularibus litteris divinas studiosius 
legant, acutius intelligant, haereticorum deceptiones 
cautius deprehendunt, fidei simplicitatem et veri- 
tatem fortius et firmius defendunt » (Pietro di Celles, 
De discipl. claustr. 6, PL 202, 1109 BC); «his vacans 

«mon vacat» il cristiano (ivi, col. 1109 C), poiché 
i «septem lumina mundi... utilia sunt ad rectiorem 

«| —‘©comprehensionem eorum quae theologicae subsunt 
|_—speculationi » (Al. Neckm, De natura rerum II, 173). 
sr dì) Questa idea è una costante culturale che, a 

‘partire dai primi scrittori cristiani (cf. Origene, 
In Gen., hom. II, n. 2: «extrinsecus quaesita ad 
‘nostra instituta perducimus atque în assertionem 

pr nostrae legis adsciscimus »), attraversa tutto il 
|_ medioevo, alimentando e condizionando l’umanesimo 

cristiano, e creandosi un proprio dizionario di vocaboli 
e di immagini, generalmente modellato su vocaboli, 

—_—1mmagivi e figure bibliche: le arti pr. sono gradini 
«di una scala il cui vertice è la comprensione della 

s. Scrittura e la sapienza (cf. Alcuino, Grammiatica, 
PLior,853C:«Sapientialiberaliumlitterarumseptem 
‘columnis confirmatur, nec aliter ad perfectam quem- 
libet deducit scientiam nisi his septem columnis, 

| ‘vel etiam gradibus exaltetur»), sono come delle 
rane città-tappa sul cammino verso la vera patria che è 

la s. Scrittura (cf. Onorio di Autun, De animae 
; | exsilio et patria, alias de artibus, PL 172, 1245 C: 

| «His artibus quasi civitatibus pertransitis perve- 
pe nitue ad s. Scripturam quasi ad veram patriam, in 

i multiplex sapientia regnat »), sono un ponte 
paiono alla reggia OT della teologia 

Sri della sapienza (luogo comune suggerito 
x DE sono a della teologia (Pietro 

s, Ur dique per diversas 
sinuat ., .>; ‘cf. Rodolfo 
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di S. Trond, Vita S. Lietberti 3, PL 146, 1451 A), 

sono ancillae, famulae, servae della teologia, immagine 
maggiore cui tutti gli scrittori cristiani, antichi, 

medievali e moderni, nessuno eccettuato, rendono 

omaggio, benché la orlino di sfumature diverse, 
accentuando ora la sudditanza, la schiavitù del sapere 

pr. rispetto alla teologia per difendere la regalità 

della teologia, ora il pregio del servizio che le arti 
pr. prestano alla teologia per inculcare l’amore di 

tutto il sapere (anche l’utilità delle arti è descritta 
variamente: va dalla «necessità » al semplice « or- 
namento »: esse sono la propedeutica, la introduzione, 
la chiave, il sostegno, lo strumento necessario per la 
comprensione o per la migliore comprensione della 

s. Scrittura, o almeno il doveroso decoro del discorso 

teologico: lo «studium bene vivendi» va unito allo 
«studium bene dicendi », «ut qui Deo placere ap- 
petunt recte vivendo, ci etiam placere non negligant 

recte loquendo », raccomandava anche il « barbaro » 
Carlomagno. « Sicut enim aurum per ferrum splen- 

descit, sic s. Scriptura per sacculares disciplinas 
fulgescit », Werner abbate di S. Biagio, Deflorationes 
ss. Patruny Il, PL 157, 11034). 

e) Queste formule venerande hanno un senso ac- 
cettabile; e perciò oltrepassano i limiti del periodo 
culturale qui considerato. Ma allora esse volevano 
esprimere troppo: finché durò la loro ambiguità, 

esse tendevano a significare che le scienze pr., sc 
non sono condite col sale della teologia e in quanto 
non servono immediatamente la teologia, non hanno 

alcun posto legittimo in un cuore cristiano, non hanno 
alcuna rilevanza cristiana, non hanno alcun valore 
proprio né teoretico né pratico, anzi sono gererate 
dall’iniquità e generano morte (v. testo cit. di 
Pietro di Celles; cf. Garnerio cit., Serio AAIII, 

PL 205, 725 Be 724 A: Madian, padre delle 7 ragazze 

che simboleggiano le arti liberali, significa «iniquità », 

del resto era «gentilis, et per hoc filius iniquitatis »; 
tuttavia, «quamvis magister iniquitatis sit ille, 
eius doctrina, si mores informat, respuenda non est »; 

infatti Mosè sposa una sua figlia, Sefora). 

La teologia era talmente signora, anzi regina c 
imperatrice, da non tollerare, entro il suo regno uni- 

versale, delle regalità autonome, con poteri propri, 
leggi proprie, valori propri e propri fini immediati, 
neppure a titolo di regalità inferiori mediatamente 
ordinate ad essa: «studiorum omnium theologia 
gubernatrix et magistra reverenda» (MARTÈNE- 
DURAND, Thesaurus novus anecd. I, 372), dettava 

leggi, direttamente, a tutte le scienze, le quali in 
tal modo si potevano dire generate da essa (« hos 
septem peperit theologia perennis », dirà ancora 
Martino di Dacia, v. DE LuBac I-1, p. 76), e interne 
ad essa, « dominae sapientiae luce et maiestate subo- 
pertae » (Ruperto di Deutz, De Spir. S. VII 10, PL 
167, 1764C. In tutto il capitolo Ruperto, animoso 
difensore della «teologia monastica », si sforza di 
denigrare il «sermo de creatura rebusque vanis », 
verbosa garrulità sempre superflua, quand’anche 
non sia un perverso meretricio, di contro al «sermo 

de creatore vel vita aeterna », che è l’unico sapere 
«serio », l’usnum necessarium. Cf. ivi, VII 8, PL 167, 
1762 C: « Processum sanctae Scripturac diligenter 
aspiciat dialecticae simul et rhetoricae studiosus 

pariter et benevolus, et videbit quod cam tamquam 
dominam famulae istae prosequuntur »). 

Dittatura culturale della Bibbia, dell’ermeneutica, 
della teologia, e, in seconda mano, delle « autorità », 

dei commentatori, delle glosse, delle catene, 55 
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florilegi, quindi del metodo biblico teologico (espo- 

sizione della verità con riferimento al dato rivelato 
e alla sua interpretazione « autentica »; e fu probabil- 
mente per la suggestione del metodo teologico che 
anche altre ricerche, per es. di medicina, si esauri- 

scono quasi interamente nelle citazioni delle autorità). 
La cultura med. dà l’idea di un grande unico al- 

bero di specie teologica. Anche quando le prime ri- 
flessioni epistemologiche classificano i rami in specie 
diverse, si ammette pur sempre che le radici e i 
frutti, il principio e il fine sono teologici. La cultura 
sale, ora a passi lenti, ora a vigorose impennate 

(per es. nel periodo irlandese, carolingio); i rami si 
moltiplicano e rampollano, ma, bene o male, stanno 

attaccati all'unico tronco. Il circuito del monopolio 

teologico si gonfia, si stira, si distorce, ma resiste 
almeno fino al sec. XII. Quando riconoscerà le sue 

angustie e si spezzerà, allora sarà superato il tipo 

culturale qui delineato. 

E) Polivalenza della Bibbia. Intanto la teologia 
riesce a trattenere sotto il suo principato tutte le 

proliferazioni culturali, in un modo abile, elegante, 

ma alla fine ambiguo e inefficace: la teologia esalta 
gli «innumeros intellectus » della Bibbia, la poliva- 

lenza della parola di Dio, anzi la sua totivalenza, la 
molteplicità dei «sensi biblici », letterale e spirituali 

o mistici, espressi nel celebre distico di Nicola Lirano 
(c. 1330): « Littera gesta docet, quid credas allegoria — 

moralis quid agas, quo tendas aragogia » (Postilla 

a Gal IV 3, Bible de Douai, VI, Anversa 1634, p. 506). 

Cf..pe LusBac, o. c..I-1,p- 23.ssx011SS-1=2 PD 405485 
a) Tutti i sensi sono biblici, e necessari alla per- 

fetta scienza della Bibbia: « utrumque altero indiget, 

et si unum defuerit perfecta caret scientia » (Ra- 
bano M., dir Ezech. XVII 41, PLirro;t978C) a 

Bibbia è un inesauribile, insondabile labirinto 
(Rodolfo di S. Trond, Wita S. Lietberti 3, PL 146, 
1451 A), una selva di infinita ricchezza (Giona 
di Orléans, De instit. laicali, praef., PL 106, 124 A). 
È il « tesoro dello Spirito S. », che «omnino nequeat 
exhauriri» (Giov. di Salisb., Polycr. VII 12, PL 
199, 666 AB; si tratta di libri « quorum singuli apices . 
divinis pleni sunt sacramentis, ivi col. 666 A). È 
il « cuore di Dio » abisso inesplorabile di ogni scienza 
(Manegoldo di Laut., In ps. LIV, PL 93, 770 C. 

Cf. (S. Gregorio M.,. Epist. IVî3,;0E15877:6068B: 

« Disce cor Dei in verbis Dei »). È piena della scienza 

divina, che «augeri semper et multiplicari non de- 
sinit » (Rabano M., In Ex. III ro0., PL 108, 145 A). 

Sicché «ex Scripturis elici possuntinfinitac theoriae..., 
novae theoriae et novi sensus» (S. Bonav., In 
Exaém. coll. XIII, n. 2, ediz. Quaracchi V, 388). 

La convinzione della totalità inesauribile della 
Bibbia (fondata sulla sua divina origine: la Scrittura, 
parola di Dio, è grande come Dio, e chi potrà pre- 
sumere di esaurire il mistero di Dio?) consentiva 

alla teologia di conservare pacificamente la sua re- 
galità su tutte le scienze presenti e future, come qui 
sopra s'è detto. Perfino i movimenti ereticali centri- 
fughi erano ricondotti ad essa come potenti stimola- 
tori di essa, secondo il paolino: « Oportet haereses 
esse » (I Cor XI 19). Cf. pe Lupac I-1, p. 62 s. 

b) Pacificamente... Ma, a un certo punto, inu- 
tilmente: un cerchio infinito, chiudendo tutto, non 

chiude più nulla, è inefficiente, e lascia tutte le scienze 
inquiline in libertà, le quali si svilupperanno come 

in casa propria, sottratte a un effettivo reggimento 
teologico. Il pluralismo delle significazioni bibliche 
è ben fondato, si diceva, ma poi non può funzionare 
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come criterio escegetico e decidere quali significazioni 

hanno la dignità di parola di Dio: da solo, esso po- 
trebbe canonizzare come parola di Dio anche le più 
gratuite interpretazioni fantasticate dal capriccio 
individuale. Dunque, se si continua a dire che ogni 
vero discorso umano deve trattenersi entro il poli- 

gono della Bibbia, si dovrà concedere che, almeno 

per alcuni discorsi umani, la Bibbia non è più la 
fonte unica, 1/ locus della verità, ma è soltanto il 
pretesto, l’occasione alle divagazioni — fossero pure 

sante e intelligenti — del talento individuale. S. 

Bernardo ha il coraggio di riconoscere il carattere 

fattizio delle sue esegesi parenetiche: « Noverint 

tamen qui me tanquam de otiosa et non necessaria 
explanatione sugillant, non tam intendisse exponere 
evangelium quam de evangelio sumere occasionenm 

loquendi quod loqui delectabat » (Hom. IV super 
«Missus est» ri, PL 183, 86 D; cf. ‘Guerrico; 

discepolo di 5. Bernardo, Sermio III in natali apost. 
Petro et Pauli, 1, PL 185, 183 D: « neque hoc mihi 

solet propositum esse ut Scripturam, unde sermonem 

ordior, cxponam, sed ut de ipsa et secundum ipsam 

sermonem debitum suo diei persolvam »). 
C) Perciò si dovrà integrare la polisemanticità 

biblica con un altro criterio che ponga un limite 
alla validità teologica dell’allegorismo e castighi 
i capricciosi simbolismi. Ecco, « ob causas diversarum 
significationum una eademque res in sacra Scrip- 
tura modis pluribus, dwummodo ab unitate  fidei 

non recedatur, potest accipi» (Adamo Scoto, De 
tripart. tabernac. parte III, cap. IX, 155, PL 198, 

760 C; per altri testi, v. pe LuBac I-1, p. 64 Ss). 

In altre parole: sono sensi biblici e teologici — uno 
solo, pochi o molti che siano — soltanto quelli con- 
formi all’ortodossia cristiana. 

Ma qui si pone al pensatore cristiano un grave 
fecondo imbarazzo, che si risolverà col sacrificio 

della postulata onnivalenza della Bibbia: certo, la 
retta esegesi della Bibbia ha da essere conforme 
all’ortodossia cristiana; ma come si decide la or- 

todossia cristiana se non con una retta esegesi 
della Bibbia? Si dirà: retta esegesi è quella fornita 
dai Padri e consacrata dalla tradizione ecclesia- 
stica: «Sensus Scripturarum sanctarum... ex Pa- 
tribus sanctis ad nos usque perveniunt » (Roberto 
di Tombelaine, Super Cant. VII, 18, tra le opere di 
S. Gregorio M., PL 79, 538 C; «Sacrae fidei veri- 
tatem et evangelicae doctrinae nemo aliter suscipiat 
quam a sanctis Patribus est tradita », Onorio di 
Autun, Quaest. et respons. in Prov. 22, PL 172, 
324 B). 

Veneranda regola, che poté essere intesa rigìida- 
mente (come da S. Leone M., Epist. 82, 1, PL 54, 
918 A: «Ab evangelica apostolicaque doctrina ne 
uno quidem verbo liceat dissidere, aut aliter de 
Scripturis divinis sapere quam beati Apostoli et 
Patres nostri didicerunt atque docuerunt»), o 
largamente (come da S. Bernardo, l. c.: chi viene 
«post Patres» non ha l’obbligo di ripetere ì testi. 
dei Padri, ma può ben rimeditare personalmente ì_ 
testi dei Padri, purché non vada «contra Patres »), 
ma che fu sempre, in ogni secolo, rispettata dalla 
cultura cristiana. Tuttavia neppure essa è risolutiva, 
poiché, daccapo, si pone il problema: come decide- 
remo qual'è la legittima tradizione ecclesiastica dì S 
contro alle tradizioni eterodosse? 
È chiaro dunque che il sistema della scienza sacra sd 

piblicoztesionicas o sì dovrà porre immediatamen 
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discernibile la interpretazione vera di essa, esso 
stesso non sarà discernibile dai sistemi opposti, e 
quindi l’accettazione di esso non sarà un atto umano, 
consapevole, ragionevole, prudente; oppure esso 
esige delle prove e delle garanzie. E allora si dovrà 

ss riconoscere che le prove e le garanzie del sistema 
a sono estranee al sistema, non sono fornite da ter- 

e — mini interni al sistema stesso. E dunque si dovrà 
riconoscere la pecessità e la validità di un sistema 
ateologico e preteologico. 

d) Quando sorge l’esigenza della prova, finisce 
il tipo culturale del medioevo che abbiamo chiamato 
«teologizzazione del sapere ». Si avverte che oltre 
il sapere biblico-teologico v’è un sapere prebiblico 
ed abiblico, una cultura profana razionale, condi- 

zione necessaria (benché non sufficiente) della stessa 
significatività, discernibilità, accettabilità umana e 
difendibilità del sistema biblico-teologico. La teo- 
logia cessa di essere l’imperatrice assoluta di tutte 
le province culturali, rigidamente e forzosamente 
unificate, ma deve accontentarsi di assidersi — al 
posto più degno e principale, peraltro — tra un 
gruppo di alleate autonome. 

e) La sua «principalità » continua: la teologia 
non è una «inter pares », è sempre signora, regina, 

continua ad esigere che ogni altra scienza giovi, 
almeno indirettamente, alla conoscenza dell’17121772 
necessarium e quindi alla teologia stessa. Cf. L. SCHEF- 

FCZYK, Die Idee der Einheit von Schopfung u. Er- 
losung, in Theol. Quartalschrift 140 (1960) 19-37. 

Ma ora essa alle altre scienze non detta più i loro 
metodi e i loro statuti costruttivi, non fissa più i 
loro ambiti e il loro libro di testo, non chiede più 
che siano un capitolo della teologia: ora essa per- 
mette, anzi sollecita che tutte le altre scienze si 
sviluppino liberamente in campo proprio, secondo 
leggi proprie, per un proprio fine immediato, a patto 
che non si oppongano e che siano ordinate al fine 
ultimo sopr., condizione impreteribile di qualsivoglia 
attività cristiana scientifica e pratica. L’enciclo- 
pedia cristiana med. tendeva all’unità di omogeneità, 
mentre l’enciclopedia cristiana moderna è unità di 
eterogeneità, orientamento di discipline diverse 
verso l’unico fine ultimo sopr. 

F) Trasfigurazione delle scienze. Nelle prospettive 
med., come tutte le scienze prendono la figura e lo 
statuto della teologia, così tutte le realtà e tutte le 
attività appaiono transnaturate, perdono la loro 
figura pr., vengono immediatamente sacralizzate e 
valutate soltanto per il loro contenuto teologico. 
a) Il limite tra sacro e pr. resta sfumato, cancel- 

_ lato, sommerso. Tutto il M., tutta la storia degli 
| uomini e delle cose è una scuola dove l’anima med. 
«gioca allo spirituale », una « materia » da cui estrae 

_ le «forme» teologiche, un dato di cui considera le 
«dimensioni religiose, un ammasso variopinto da cui 
filtra i colori del divino, lasciando sfocate tutte le 

tre: dimensioni, e riuscendo così a dare si M. e 

e passione, sinceramente convinta di Cn 
vero valore delle cose, il vero senso della 

del fenomeno umano situato nello 
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portati a Cristo (allegoria, dogmatica), alle regole 

morali (tropologia, pedagogia), ai novissimi e alla 
vita futura (anagogia, escatologia); non è studio 

degli uomini e delle cose che si agitano secondo la 
loro natura e secondo il concatenamento delle cause, 

ma è meditazione sugli interventi e sulla presenza 
di Dio che crea, dirige, castiga, premia, perdona, 
salva, ordinando gli eventi all'adempimento del suo 

programma; non è indagine delle cause « prossime » 
umane e cosmiche delle vicende, ma riferimento 

delle vicende alla causa «ultirna » provvidenziale, 
verificazione del precostituito schema teologico- 
morale delle «due città » ideali. 

Si comprende come fosse scarsamente coltivata 
la «critica storica », la ricerca delle cause proprie 
interne del fatto storico, che i medievali avrebbero 

coltivato se il loro intento fosse stato, come nella 

nostra età, quello di creare una storia «scientifica ». 
Si comprende la straordinaria fioritura del genere 

letterario della leggenda (v.), scadentissimo come 
«storia scientifica », delizioso come didattica dog- 
matica e morale. 

C) Si comprende la prodigiosa produzione della 
esegesi (v.) di tipo «spirituale» o «mistico », ri- 
spetto alla pochezza estrema della esegesi «lette- 
rale » o «storica», alla quale noi oggi riserviamo 

in esclusiva la qualifica pregiata di «scientifica », 
Nessun medievale si attenta di negare la necessità 
preliminare insurrogabile della esegesi letterale, ma, 
tutto sommato, il medievale non ne ha tanta stima 

da concepire il proposito di prestarvi seria atten- 
zione. Avviene dell’esegesi ciò che avviene delle 
scienze fisiche: nessuno nega la necessità di osservare 

i fenomeni, ma in questa fase sperimentale della 
ricerca si fa una sosta minima, e si passa in fretta 
alla interpretazione metafisica e teologica dci fe- 
nomeni; così sulla liftera o Historia della Scrittura 
si fa una sosta minima — perché si crede evidente 
per se stessa, o evidentemente traslata e figurale; 

in ogni caso, poco interessante — e si passa subito 
alla significazione «mistica », che è l’ambizione, 

l’obiettivo finale di ogni espositore: « Dico breviter 

[della «lettera »] quoniam ad wystica festinat in- 
tentio » (S. Bernardo, In Annunt. Sermo I, 5, PL 

183, 384 C). 
Dopo tutto, la «littera» non è che corpo o materia 

rispetto allo «spirito », scorza rispetto al midollo o 
nucleo, superficialità rispetto alla profondità, latte 
per infanti rispetto alla solida pietanza per adulti, 
insomma figura e ombra rispetto alla realtà e ve- 
rità...: immagini di origine biblica (si ricordi il 
rapporto fra i due Testamenti), che ritornano, come 
cari luoghi comuni, a ogni pagina della letteratura 

med. Nella gerarchia dei sensi biblici, il senso sto- 
rico e letterale occupa sempre il posto infimo: 
«Minoribus proponitur lac historiae, mediocribus 
mel tropologiae, maioribus solidus panis allegoriae » 
(Alain de Lille, Sermio IV, PL 210, 209 D). Cf. H. 
pE Lupac, Exégèse méd. Les quatre sens de la Scrip- 
ture, I parte, 2 voll., Paris 1959, specialmente 

P. 355 SS, 373 SS, 425 SS; Ip., Histoire et esprit. 
L’intelligence de VEcriture d’après Origène, Paris 
1950; M.-D. Cuenu, La théologie au XII s., Paris 
1957, p. 62 ss, 159 ss; tuttavia nel sec. XII si fanno 

strada temi più moderni). Si badi, ancora una volta, 

che S. Agostino professava per la lettera biblica 
assai più rispetto di quanta ne professasse l’agosti- 
nismo med. Nel De utilitate credendi III 5, PL 42, 

68, notava: il Vecchio Test. « quadrifarie traditur: 

a e 
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secundum historiam... cum docetur quid scriptum 
aut quid gestum sit..., secundum acetiologiam 

cum ostenditur quid de qua causa vel factum vel 

dictum sit, secundum analogiam cum demonstratur 
non sibi adversari duo Testamenta..., secundum 

allegoriam cum docetur non ad litteram esse acci- 

pienda quacdam quae scripta sunt sed figurate 

intelligenda ». Si ricorderà di questo passo Ales- 
sandro di Hales (Suna, introduz., q. I, c. 4, 
a. 4, ediz. Quaracchi I, p. 11 be 12 a), rilevando 
giustamente che S. Agostino pone ben tre sensi 
letterali contro uno solo mistico, mentre lo schema 

med. di Beda (De Tabdern. I 6, PL 9I, 410, 78 Cant. 

IV, PL ox, 1142; cf. Strabone, ‘ProtliGlossae; (P.I 

113, 63), il più comune, seguito anche dall’Halense, 

pone un solo senso letterale contro tre sensi mistici. 

Noi non disprezziamo l’esegesi allegoristica di 
Origene, dei Padri, del medioevo; e opportunamente 

de Lubac ci premunisce contro la tentazione di 
farlo. Diciamo soltanto che essa non è quella scienza 

che oggi noi chiamiamo esegesi, ma è una nobile 

costruzione teologica, anzi tutta la teologia med. 

E crediamo di aver indovinato la ragione — non 

interamente giustificante ma tutt'altro che banale — 

a cui va imputata quella omissione. Del resto, la 

esplorazione med. della Bibbia era insufficiente a 

dar corpo a una esegesi scientifica, ma era sufficiente 

a costruire una dogmatica valida, come la esplora- 
zione med. dei fenomeni fisici era insufficiente a 

dar corpo a una «scienza sperimentale » nel senso 
moderno, ma era sufficiente a costruire una valida, 

non caduca metafisica dei corpi. E l’ammessa poli- 
valenza infinita della misteriosa parola di Dio per- 
metteva ai medievali di non prendere scandalo 
dal fatto che uno stesso passo ricevesse diverse 

interpretazioni presso diversi autori « autentici» e 
perfino presso lo stesso autore, e tutte fossero intese 

come bibliche, «ispirate ». Infine, quando nell’espo- 

sizione all’intento esortatorio subentrava il preciso 
intento polemico di combattere un errore, i medievali 
dimostravano di sapere, anche se non lo dicevano, 
che « mystica theologia non est argumentativa » e 

stavano più attenti al senso letterale (specialmente 
nel sec. NII; cf. ad cs. Gregorio da Bergamo, De 

veritate corporis Christi contro i neoberengariani, 

ediz. « Monumenta Bergomensia », Bergamo). 
d) Anche in campi meno studiati dal nostro punto 

di vista si possono spigolare impressionanti indizi 
di questa psicologia med., la quale, obliata o la- 

sciata inerte la distinzione fra n. e sopr., fra sacro e 
pr., trascurava i fattori n. o le «cause seconde » 
nella interpretazione delle cose, degli uomini, degli 
eventi. La pratica delle ordalie (v.), dei «giudizi 
di Dio », delle «prove del fuoco », che a noi sem- 
brano sconcertanti provocazioni di Dio, deferivano 
direttamente a Dio il problema umano dell’accer- 
tamento del delitto. 

e) La devozione, diffusa anche presso i ceti colti, 
verso i santi ‘Patroni (v.) aveva manifestazioni 

che a noi sembrano frutto di mentalità magica, 
superstiziosa; in realtà derivava dalla convinzione 
che ogni evento, ogni atteggiamento, ogni persona, 
ogni classe sociale, ogni professione fosse legata 
direttamente a una causa sopr. da cui si faceva 

dipendere immediatamente tutto il bene, come tutto 

il male si faceva derivare immediatamente dal 

demonio o da una causa preternaturale (ad es. si 

diceva «morbo sacro» quello di cui si ignorava 
l'origine). Ancora nel secolo XIII un T%esaurus 

> ara 
men ret e n 

pauperum (ed. L. CortESI in « Monum. Bergom. »), 

nel caso di parti difficili suggeriva alla partoriente 
di prendere scorza di palma da dattero per la com- 
movente quanto fragile ragione che Maria, si dice, 
partorì Gesù all’ombra di una palma da dattero 
(cap. 51); lo stesso compilatore inizia il suo ricet- 

tario dai mali della testa perché vuol rendere onore 

alla santa individua Trinità e a Gesù Cristo «che 
è la testa del corpo della Chiesa » (prologo). 

f) Se l’unico valore considerato nell'uomo è la 
quota sopr. di grazia, si doveva concludere che, 

dunque, l’uomo peccatore non ha nessun valore, 

nessun diritto, neanche il diritto al cibo corporale. 

Ecco una conclusione che urta la nostra sensibilità 
moderna (anche più del conveniente!), ma che 

trovava consenzienti i medievali, i quali, sull’auto- 

rità di S. Agostino, andavano ripetendo che, omnia 
sunt iustorum, cosicché peccator non est dignus nec 
pane quo vescitur (il detto circolava come un luogo 
comune; cf. Rolando di Cremona che attorno al 

1230 ripete quel passo più volte, Summa, III, ed. 

L. Cortesi in « Monum. Bergom. »; Alessandro di 

Hales, Summa, ediz. Quaracchi I, p. 391 a, IV, 

p. 1038 b. Gli editori di Quaracchi danno il 
passo all’Ambrosiaster, [x epist. ad Titum 1, PL 
17, 500 C, dove si trova soltanto il senso). In verità 

sì hà l'impressione che essi stessi fossero un poco 
sbigottiti davanti al radicalismo paradossale di co- 
siffatta conclusione, la quale non dovette avere 

pratica attuazione nella distribuzione dei beni 
temporali. Ma la sua logica è perfetta. 

g) Si sa che in altri campi questa logica comandò 
anche la pratica e creò istituzioni. Il principio che 
tutti gli uomini, compresi i capi civili e politici, 
sono soggetti al sacerdozio, ordine religionis o ra- 
tione peccati, fu sempre ammesso, non solo da chi 
professava la dualità dei PoTERI (v., anche GE- 
LasIOo I), ma perfino dai CESAROPAPISTI (v.): è 
un corollario della dottrina cristiana circa la signoria 
assoluta del fine ultimo sopr. e della grazia su tutta 
la vita umana: tanto comanda il fine ultimo sopr., 
altrettanto comanda il sacerdozio, incaricato, ap- 

punto, di condurre l’umanità al fine ultimo sopr. 
Ebbene, quando si ammette, come pur si dovrebbe, 

che il fine ultimo sopr. non annulla i fini nn. subal- 
terni («gratia non tollit naturam. ..»), il primato 
del sacerdozio può ben coesistere con effettivi po- 
teri laici, autonomi nel proprio ambito, incaricati 
dei fini temporali dell’umanità; e difatti Gelasio I 
(} 496) insegnava: «Duo quippe sunt... quibus 
principaliter mundus hicregitur: auctoritas sacra[ta] 
pontificum et regalis potestas» (Epist. VIZI, PL 
59, 42 A). Ma quando non sì conceda, o non sì badi 

che il fine ultimo sopr. lascia tutta la loro validità 
ai fini nn. intermedii, allora si tenderà a credere 

che il primato del sacerdozio è non soltanto affer- 
mativo di se stesso, bensì addirittura esclusivo di 
altri valori: che il sacerdozio è la totalità dei poteri 
validi in terra: che altri poteri umani, se vi sono, 
derivano dal sacerdozio, istituiti, regolati, giudicati 
da esso. Così la teocrazia (v.) ontologica del fine 
cristiano tende a diventare teocrazia gìurìsdizio- 
nale della gerarchia della Chiesa; la quale di fatto 
domina tutto l’alto medioevo (favorita anche da 
altre circostanze). Cf. R. Moya, Jurisdiccion tem- 
poral eclesiastica, in Angelicum 36 (1959) 383-409: 
formulazione e soluzione medievale del problema. 

Inoltre, la detta onnìvalenza del fine SOPr. — 
implicava la onnivalenza della GRAZIA santif- 
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cante (v.), l’unica realtà che ci assicura il fine. E 
poté suggerire la conclusione che qualsiasi abilità 
o arte o scienza o potestà è priva di valore e di con- 

ii sistenza quando non sia accompagnata e sostenuta 
pa dalla grazia: in particolare, il potere politico è con- 

i dizionato dalla grazia, decade e rivive con la per- 
dita ec il riacquisto della grazia: «nullus est dominus 
civilis, nmullus est praelatus, nullus est episcopus 
dum est in peccato mortali ». Questa tesi apparirà 
più tardi eretica e come tale sarà condannata sulla 
bocca di Giov. WicLEFF (v.) nel conc. di Costanza 
(sess. VIII, 4 mag. 1415, DENz.-B. 595); ma sembra 
che serpeggiasse già nell’ala degenere della PATARIA 
(v.), alla quale la S. Sede aveva chiesto alleanza 

nella lotta contro le prepotenze laiche e contro i 
preti simoniaci e concubinarii. E poi veniva a con- 
fermare la tendenza teocratica: se il potere è con- 
dizionato dalla grazia, allora la gerarchia eccle- 

> siastica, che conferisce e restituisce la grazia, che 

giudica dello stato di grazia e di peccato, sarà 
se - giudice e arbitra del potere. 

et h) Allo stesso ordine di idee appartiene la con- 
Se vinzione, trattenuta nel campo morale, che il va- 

| lore di un principe non è una specifica scientia re- 
gendi o ars gubernandi, bensì il corredo delle sue 

_—’—‘virtù cristiane generali: l'etica comune è la migliore 
‘politica (è il cosiddetto «moralismo carolingio », 
che vien gratificato della qualifica di « agostiniano », 

| ‘mentre è un agostinismo depauperato soprattutto 
| da S. Gregorio M. e S. Isidoro: S. Agostino ammette 

‘una certa validità autonoma dell’ordinamento giu- 
| ridico, nonché della scientia regendi populos, che 

| non è identificabile con la santità del principe poten- 
dosi trovare anche nel principe malvagio). Una 
scienza specifica della tecnica politica non appar- 
tiene alle preoccupazioni del medioevo. 

1) Per gli stessi motivi, non sorge nel medioevo 
una dottrina specifica della bellezza umana apprez- 
zabile dal gusto estetico umano, ma fiorisce la 
dottrina della bellezza come virtù apprezzabile da 
Dio e dagli angeli. Cf. S. Giovanni Cris.: « Speciem 
igitur exorna modestia, honestate, eleemosyna, 
_ humanitate, caritate, erga virum dilectione, man- 

| suetudine, benignitate, malorum tolerantia: hi sunt 
—virtutis colores, per hos allicies angelos non homines, 
per hos ipsum habebis Deum laudatorem: cum vero 
Deus acceptaverit, et virum omnino tibi placabit» 

d illum. Cat. II 4, PG 49, 238; v. anche PG 
e: 526). Si sa che altri autori furono assai meno 

| moderati del Crisostomo nel denunciare la irrile- 
| vanza ‘cristiana, anzi le negatività della bellezza 

ie 

pasa — 

cn 

ca e, ancor più, degli artificiosi ornamenti della 

no stesso giro di pensieri si situa, probabil- 
ite, la definizione, altrimenti E del 

i x2). Il diritto n. — e quindi Oni legge 
ad esso deve ricondursi, sotto pena di 

37, PL 40, 337; €. Faustum XII 36, PL 42, 272 s; 
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complicata, oscura. Cf. LEGGE nat., Diritto nat.; 
M. Voict, Die Lehre voni « Jus naturale, aequunti 

et bonum, jus gentium» der Romer, 4 voll., Leipzig 

1856; R. W. and A. J. CARLYLE, A history of me- 
diaeval political theory in the West, II (Oxford 1909) 
5-12; E. WOHLHAUPTER, Aequitas canonica. Line 
Studie aus dem Rkanonischen Recht, Paderborn 1931; 

C. J. HERING, Die «aequitas » bei Gratian, in Studia 
Gratiana II (Bologna 1954) 95-113; J. GAUDEMET, 
La doctrine des sources du droit dans le Deécrei de 

Gratien, in Rev. de droit can. 1 (1951) 5-31. 
Semplificando al massimo, crediamo che il pen- 

siero di Graziano (e dell'ambiente culturale di cui 

Graziano si fa eco) si debba disciogliere così: il 
diritto n., identificato col giusto o coll’equo in gene- 

rale (cf. D. IT, c. 7: «... numquam d#rtiusturi, sed 
naturale aequunmque...», PL 187, 31 B, derivato 

da S. Isidoro, Etyn:. V 4, 2, PL 82, 199 B), esprime 
le esigenze oggettive della natura. Ma qual’è oggi 
la «natura » capace di fondare una norma naturale 

che sia giusta ed equa? Non certo la natura corrotta 
dal peccato originale, il quale ha «onnubilato » 
anche l’intelletto che guarda la natura (v. sopra? 

lo «jus nat. » è stato confusunm dal peccato, si dice 

nel De bono pacis di maestro Rufino, cit. da Y. 
M.-J. ConGAR, Maîftre Rufin et son « De bono pacis >, 

in Rev. des sc. philos. et théol. 41 [1957] 438), bensì 

la natura in quanto fu «riformata » parzialmente 
dall'opera di Mosè e totalmente dalla grazia reden- 
trice di Cristo ec dalla legge evangelica (v. CONGAR, 

I. c., e nota 35 sulla «reformatio » della legge nat.). 

Ecco perché un diritto nat. veramente normativo 

è soltanto quello emergente dalla natura di fatto 

soprannaturalizzata, che è descritta c regolata « nella 

Legge e nel Vangelo»: insomma, il diritto nat. 
o non è diritto, o è... sopr. 

E se si bada che un tal diritto nat.-sopr. costi- 
tuisce la validità normativa di tutte le leggi umane, 
si vede come la formula di Graziano esprime la 
riduzione di tutti i valori giuridici alla norma sopr.: 
importante caso particolare della ben medievale 
riduzione di tutti i valori alla teologia. 

m) Sembra che motu proprio il medioevo abbia 
vincolato ai valori sopr. della fede e della grazia 
la validità dello Stato (v.) e dell'ordinamento giu- 
ridico della SocietÀ politica (v.), al quale i testi 
biblici e patristici riconoscevano una validità au- 
tonoma. Sul «date a Cesare...» di Gesù e sugli 
inviti all’obbedienza civile e politica ripetuti dagli 
Apostoli, papa GELASIO I (v.) poteva francamente 

insegnare la dualità dei PoTERI (v.) che governano 
il mondo. Nelle coppie figurative di S. Agostino: 
città celeste-città terrestre, Gerusalemme-Babi- 
lonia..., la cui ambiguità più volte notata favorì 
diverse interpretazioni, non sempre il secondo 
membro ha significato peggiorativo e sinistro: in 

particolare, la società civile e politica è un valore 
che il cristiano può e deve rispettare, amare, pro- 
muovere nel senso voluto dalla Provvidenza divina 
che l’ha istituita. Agostino prende lo spunto dalla 
lettera di Geremia agli esiliati in Babilonia: «In 

pace illius [Babilonia] erit pax vestra» (Ger XXIX 
7) e lo corrobora con testi paolini (Rom XIII 1, 
7, Ef VI 5, 1 Tim II 1 ss) per fondare una certa 

validità autonoma di Babilonia, dell’ordinamento 
giuridico e dello Stato, il quale garantisce beni, 
diritti e la pace che anche la Gerusalemme cristiana 
può godere e deve rispettare. Cf. De cat. rud. XXI 
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De civ. Dei XIX 17, 26, PL 41, 045, 657; cf. anche 
in Lv. Joan. VI 25, PL 35, 1437; Enar in PSt124; 

yevin Ps, ITSsermo XXIII OLI37:01058 1591: 

De'civit. Der IV 33, XIX 13SPLAT6139 904056050, 
sui regna e iunra terrena, honores saeculi, res vitae hic 

mortali mecessariae, bona huic vitae congrua, ecc. 

Così S. Agostino ammette una scientia regendi po- 
pulos che non si identifica con la virtù e la pietà 

del principe (v. sopra) potendosi trovare anche nei 
cattivi re. Ci. De cu: Det IV 33,Vo 10; 2104 

309,0 05, (L07. 

«E estremamente interessante... il riconosci- 

mento di un ordine giuridico avente realtà e consi- 
stenza propria, indipendente dal suo riferimento 
al vero fine umano, che è celeste ec sopr. È precisa- 

mente questo riconoscimento che separa Agostino 
dall’«agostinismo politico », cioè dal moralismo ca- 
rolingio ereditato da S. Gregorio e S. Isidoro. È 
precisamente questo tema che i consiglieri dell’im- 
peratore Enrico IV tenteranno di rimettere in vi- 

gore, e in seguito, con forza sempre maggiore, i 

principi normanni, Federico Barbarossa, Federico II, 

Filippo il Bello, i suoi teologi o i suoi giuristi. È 
il principio del mondo laico moderno in ciò che ha 
di valido... Agostino riconosceva la consistenza 

di un ordine di diritto temporale (precario e prov- 

visorio: interin:...), indipendente dalla sua rela- 
zione formale al fine celeste » (CONGAR, l. c., p. 432, 

nota 15, con referenze ai testi di S. Agostino e agli 

studi moderni, tra cui E. GiLson, Introd. a l’étude 
de S. Augustin, Paris 1943°%, p. 231 sj; H. X. AR- 
QUILLIÈRE, L'augustinisme politique, Paris 1956°, 
Pra59 70355) 

Il « moralismo carolingio » preferì sacrificare questo 

spunto agostiniano per sviluppare un altro spunto 
agostiniano: l’ordinamento politico è, sì, un ri- 
medio provvidenziale stabilito da Dio contro le 

tentazioni umane di anarchia, ma è pur sempre una 
pena del peccato (cf. ancora Alessandro di Hales, 
Sununa: « Dominatio potestatis regalis ex permis- 
sione divina est... propter hoc quod in poenam 
introducta sit et hoc ad onus et punitionem ..., 

in coertionem culpae eorum qui nonnisi timore po- 
testatis cessant malefacere », ediz. di Quaracchi IV, 

p. 705ab; più oltre: «causa enim institutionis 
fuit irrationalitas seu brutalitas »). E quindi, ac- 

—.cettabile come rimedio, è pur sempre deprecabile 
‘come il peccato che la genera (alcuni — tra questi 
lo stesso papa Gregorio VII, in momenti di acuta 
tensione polemica contro i poteri laici — vedono 
«all’origine dei regni umani « universa paene scelera », 

« magna latrocinia »: v. SOCIETÀ). 
Soprattutto preferì sviluppare un tema cristiano: 

l'ordinamento di tutti i valori al fine sopr., forzan- 

dolo a significare un ordinamento immediato, di- 
retto. Così è che, ad es., non concepì la Chiesa e lo 
Stato come due «società perfette » (tali sono presen- 

tate, d’altronde non senza equivoci, dalla dottrina 

moderna), bensì come due PoTERI (v.) o due fun- 
zioni che si esercitano su un’urnica società, insieme 
religiosa e civile, come due ministeri che governano 

la stessa nazione; e quest’unica società è detta 
cristiana dalla sua qualifica poziore e dominante: 

unica respublica christiana. Donde la ricordata so- 
vreminenza del sacro, del sacerdozio, e una specie 
di «communicatio idiomatum » fra l’ordine sacro e 
l’ordine politico pr., per la quale, ad es., il Romano 

IMPERO (v.) aveva un carattere sacro; la estensione 

dell'impero era pari all'estensione della Chiesa (se 

la Chiesa conquistava alla fede qualche nuova re- 
gione, quella regione di diritto apparteneva al- 
l’impero, e inversamente); le misure disciplinari della 
Chiesa: dichiarazioni di eresia, SCOMUNICA (v.), ave- 
vano efficacia anche civile e politica, e colui che dalla 
Chiesa veniva estromesso dalla famiglia cristiana, 
veniva con ciò estromesso anche dalla società ci- 
vile e politica dell’impero; era legittimata la GUERRA 
di religione (v.), la non TOLLERANZA religiosa (v.), 

la partecipazione del braccio secolare alla perse- 
cuzione della eretica pravità (v. INQUISIZIONE)... 

Come si vede, la coincidenza del sacro col pr. 
nella unica respublica christiana, la esigenza di unità 
nel governo della società cristiana e il primato del 
potere spirituale (principii marcatamente presenti 

anche nella normale dottrina dualistica gelasiana) 
rendono conto di molti istituti del MEDIOEVO (v.), 
che urtano contro la nostra sensibilità moderna. 

In generale, e daccapo, è dottrina cristiana di 
tutti i tempi che l’organizzazione civile e politica 
è soltanto un mezzo pr. al fine ultimo sopr. del- 
l’uomo (la medianità dello Stato permette a S. 
Tommaso di legittimare la vita solitaria: v. STATO); 
ora la psicologia medievale non nega quel mezzo 
(tranne qualche caso di evidente intemperanza) 
ma tende a conferirgli una dignità wmrintma, una 

funzione minima, un posto minimo nella vita cri- 

stiana. 
G) Profanizzazione del sacro. Una controprova 

della tendenza med. alla sacralizzazione del pr. ci 
sembra anche la tendenza inversa alla profanizza- 
zione del sacro. Nulla di arcano o di artificioso, e 
non giochiamo il giuoco del sofista che vuol aver 
ragione ad ogni costo: la seconda tendenza è dav- 
vero implicata nella prima. 

a) Infatti dall’ambiguità o dall’errore «sequitur 
quodcumque ». E la riduzione di tutte le arti alla 
teologia o la funzione ancillare di ogni sapere ri- 
spetto alla teologia, «tema favorito dell’agosti- 
nismo medievale » (M. D. CHeNU, La théol. comme È 

science au XIII s., Paris 1957, P. 48-50), è un tema 
equivoco, che non permetterà al sistema med. di È 
trovar pace e stabilità se non quando, uscito dal- <Î 
l'equivoco, avrà castigato in sé le interne significa- 3 
zioni intollerabili. Infatti quel tema poteva inten- 2 
dersi, correttamente, così: il fine ultimo o remoto a 
di ogni sapere è la conoscenza e il possesso dì Dio, x 
e lascia a ogni sapere un suo proprio fine prossimo 
o intermedio e un suo proprio valore autonomo, ba- è 
stevole a configurare delle scienze specifiche, di- > E a 
stinte dalla teologia. Oppure sì poteva intendere, > 
perversamente, così: ogni sapere ha lo stesso fine -$ 
unico, immediato, lo stesso oggetto e lo stesso cri- Sa 
terio della teologia: è dunque teologia. In questo. 
senso la «riduzione » o l’«ancillarità » è gravemente 
eterodossa: adeguare le scienze razionali alle scienze 
di fede è tanto FipEISMO (v.), che annulla le scienze 
razionali nella fede, quanto RAZIONALISMO (v.), 
che risolve la fede nella ragione e deduce î misterì È 
rivelati in categorie razionali. i 

b) Il fideismo agostiniano, nel quale sì svolge. 
programma | culturale del medioevo, è carico. de 

sempre con sé, anche nell'età moderna, pur dop 
che il tomismo ebbe precisata la figura noetica dell: 
TEOLOGIA (v.) togliendola dalla infausta confusione 
precedente (cf. Massaut, p. 626 ss). Tuttì ripetone 
con solenni testi biblicî, che i misterì dì Dio sc 
incomprensibili e superano all’infinito le nostre 
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vere viste di pipistrelli, ma poi molti credono che si 
possano dimostrare razionalmente, e tutte le volte 
(rare per i medievali) che fanno apologetica per 
convincere gli increduli, si propongono di fornire 

«rationes necessarias » o argomenti dimostrativi dei 

misteri cristiani, della stessa Incarnazione, della 

stessa Trinità, confortandosi nell'impresa col pao- 
lino «rationabile obsequium » (Rom XII ri). Così 
veniamo a sapere che per il fideismo ... razionali- 

: stico agostiniano, l’aggettivo «incomprensibili » si- 
s gnifica: nessuna mente umana potrebbe aver no- 
Re tizia dei misteri cristiani se questi non fossero stati - 

enunciati e comunicati dalla rivelazione, ma, dopo 
che sono enunciati e notificati dalla rivelazione, essi 
sono razionalmente dimostrabili, come si dimostra 

St un teorema geometrico dopo la sua enunciazione: 
Dre chi ha un minimo di buon senso e onestà morale, 
Di fosse pure indotto, il pagano, il libertino, l’ateo, 
se non trova nulla di più ragionevole della fede cri- 

i stiana, che s'impone a tutti, più evidente del sole, 
con invincibili prove apodittiche. 

Ecco una smisurata ambizione razionalistica, 

contro la quale fieramente si ribella l’«intellettua- 
lista » S. Tommaso (cf. Contra gent. I, 9, in parti- 
colare S. Theol. I, q. 32, a. 1), ma che è accolta dal 

fideismo agostiniano. S. Agostino vi si affida in 
polemica contro i manichei, che rifiutano la Bibbia 

n i come base di discussione; cf. E. GILSON, Introduction 

pe" p. 42 ss. S. Anselmo ha una «confidenza illimitata 
E nella ragione », E. GiLson, La pHilos. au moyen- 

= Gage, pP. 243 sj egli stesso dichiara che le sue celebri 
opere « Momologion scilicet et Proslogion... ad hoc 
maxime facta sunt ut quod fide tenemus de divina 
natura ci cius personis... mecessariis rationibus, 

th sine Scripiurae auctoritate probari possit », De fide 
Trinitatis 4, PL 158, 272 CD. A Roscellino non 
vuol rispondere con l’autorità della s. Scrittura 
perché « quell’uomo » o non crede ad essa o la inter- 
preta malamente; «ratione igitur, qua se defendere 
nititur, cius error demonsitrandus est», ivi 3, PL 
158, 266 AB. Generalmente si ammette che il ri- 

corso alla «rationis necessitas » nella esposizione 
» dei misteri cristiani non è il metodo consueto della 

teologia, ma è provocato da esigenze polemiche; 
tuttavia la circostanza polemica denuncia pur 
sempre la credenza nella validità di quel metodo. 
Del resto, esso è adottato anche quando non appare 

x un preciso obiettivo polemico, per es. nel Monologion 
n di S. Anselmo, cf. PL 158, 143 A, e nel commento 

‘alle Sentenze dello stesso S. Bonaventura, il quale 
‘a proposito della Trinità crede che «sicut fides 
catholica dicit, ponere est tantum tres personas, 
non plures nec pauciores; et ad hoc sumitur ratio 
necessitatis et congruitatis », I Sent., dist. 2, art. 

unico, q. 4, respondeo. Dimostrazione impossibile 

S. Tommaso, S. Theol. I, qa. 32, a. 1; tuttavia 

lis quae minime sunt ct ideo minime 
Si » {Summa, introduz.,q. 2, membro, 

senza peccato originale, conoscerebbe 
ua TI, (e non già per la 

abaisse » 
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peccato), anche la sua espressione darebbe un suono 
razionalistico. Anche S. Bonaventura ricorda la 

« obnubilationem intellectus et pejorationem rerum » 
(I Sent. dist. 3, p. 1, a. un., q. 3, respondeco, in fine), 

ma soltanto a proposito della nostra conoscenza a 
posteriori di Dio, che non avviene più « per speculum 

clarum », bensì «in speculo et in aenigmate ». 
c) La razionalizzazione del mistero sacro (impli- 

cita nella teologizzazione di tutto il sapere) è il 

caso più importante della generale temporalizza- 
zione del sacro (implicita nella sacralizzazione med. 
del pr.), della quale la società med. ci fornisce ab- 

bondanti indizi: annessione del temporale allo spi- 
rituale e dello spirituale al temporale; la chiesa 
come bene utile, come proprietà privata; diritti 
del PATRONO (v.), INVESTITURE (v.) laiche; propor- 
zionamento del ministero eccles. alla entità del red- 
dito, SIMONIA (v.); utilizzazione della letteratura ce 

delle melodie pr. nelle funzioni sacre, e inversa- 
mente, ecc., che ormai ci sembra superfluo segnalare. 

H) Universalità culturale. Qualcuno crede di poter 
dire che l’attrazione diretta esercitata dalla Bibbia- 
teologia su ogni tipo di sapere nocque alla cultura 
medievale in quanto condannò le lettere e le scienze 

liberali a un «réle... singulierement restreint cet 
e le bloccò attorno a un «objet limite, 

qui est de parvenir à l’intelligence d’un texte [la 
s. Scrittura] arrété, immuable, sacré, jusque dans 
sa lettre » (MAuR. RoGER, L’enseignement des lettres 
classiques d’Ausone a Alcuin, Paris 1905, p. 443 S; 
184; il rimprovero, rivolto ad Alcuino, va a tutta 

la pedagogia cristiana med., che davvero resta cir- 
coscritta da queste coordinate biblico-tcologiche). 

Un giorno era molto volgata la volgare calunnia di 
«oscurantismo » e di «barbarie » lanciata contro il 
medioevo, a tutto favore del RINASCIMENTO (v.). 

a) Noi crediamo che chi parla di oscurantismo s'è 
fatta una idea caricaturale del medioevo e sputa in 
cielo. La teologizzazione della cultura non significa 
affatto soffocazione delle ansie culturali e ostraciz- 
zazione del sapere pr., estraneo ai confini attirali 
della teologia intesa modernamente come scienza 

specifica; ma significa soltanto che tutti i campi ce 
tutti i tipi di sapere — grandi o piccoli che fossero, 
maturi o infantili che fossero — erano guardati 
dal punto di vista della teologia e ritirati entro le 
mura sacre della teologia. Si parla di Dio a propo- 

sito di tutto, ma si parla di tutto a proposito di Dio; 
si ragiona con la fede e con le « auctoritates » della 
fede in ogni questione, ma non v’è questione che 

non si faccia cadere sotto il giudizio della fede; 
si introduce la Bibbia in qualsiasi discorso, ma 
qualsiasi discorso si introduce nel discorso biblico. 
Il teologo medievale non cessa di essere filosofo 
e scienziato (secondo i livelli culturali della sua 
epoca), anche se è scienziato e filosofo in quanto è 
teologo. Se pure è lecito lagnarci del bilancio cultu- 
rale del medioevo, il lamento deve giustificarsi con 
altri motivi, diversi dall’asserita depressione della 
funzione culturale e dall’asserita limitazione del 
suo campo d’interessi. 

b) Quanto al réle del sapere pr., si trova che non 
è affatto «abbassato », bensì innalzato al massimo 
vertice: il sapere pr., trattenuto al servizio della 
teologia, acquista lo stesso prestigio della signora 
cui serve. Il medievale avrà trascurato il M. per 

ipnotizzarsi in Dio, ma, appunto, guardando il M. 
«in quantum divinam altitudinem repraesentat », 

gli conferiva una dignità molto superiore a quella 

pnt aid 
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che gli riconosce chi lo guarda «in quantum huiu- 

smodi », in se stesso, con interessi pragmatistici, 
utilitaristici (S. Tommaso, C. gentes II, 4). 

C) Quanto all’objet, si trova che esso non era 
affatto «limitato », ma comprendeva tutto il sapere 
allora disponibile. La carta topografica della cultura 
med. sarà stata povera di particolari interni, co- 
struita con scala di basso decimale, con colori ce- 
lesti, ma era completa; e non si deve credere che, 

per il fatto di essere stata disegnata da un teologo 
e pensata in chiesa, abbia rinunciato a qualche 

provincia del sapere. I medievali sono innamorati, 
forse più di noi, di ogni sapere, anche del sapere pr.; 
è molto sciocca e miope — del resto, ormai abba- 
stanza antiquata — l’opinione che denigra i medie- 
vali come avversi o sordi alla cultura, quanto meno 

alla cultura pr. (v., ad es., il saporoso libretto 
di J. GONSETTE, Pierre Damien et la culture profane, 

Louvain 1956). 

Che anzi, la loro magnanimità culturale è così 
larga che ci lascia sorpresi e perplessi: ad es., noi 
siamo assai meno fervorosi di loro nel credere che 
la lettura dei pocti pagani, di un Ovidio, di un 

Catullo, sia pure dell’ammiratissimo Virgilio (cf. 
DE LuBac I-1, p. 71 ss), possa giovare alla « intelli- 
genza delle sacre Scritture ». Un tenero amore del 

sapere strappa anche a un santo eremita, qual è 
Guglielmo Firmat ($ 1095), l’adagio: « Otium sine 

litteris mors est ct vivi hominis sepultura» (cf. 
DE LuBac I-r, p. 73 € nota 9), ripetuto da Giovanni 
di Salisbury (Epist. 143, PL 199, 130 B). 

Riecheggiano, uniformi e martellanti, per tutto 
il medioevo i richiami di Origene, di S. Agostino, 

di S. Girolamo, di S. Gregorio Magno... alla suffi- 
cienza delle sacre Scritture, agli errori che corrom- 
pono la produzione pagana, alle cautele con cui il 
cristiano deve accedere al sapere pr.; ma questi 
stessi richiami testimoniano a lor modo la nobile 
ingordigia med. di cultura. 

Ad essa dobbiamo la trascrizione e la conserva- 
zione del patrimonio letterario della classicità. Se 
il principato della teologia avesse davvero «limitato 
l'oggetto » dei loro interessi culturali, i medievali 

non ci avrebbero conservato anche quelle opere 

classiche la cui utilizzabilità teologica è nulla o 
scarsissima. Sembra proprio che essi cercassero e 
conservassero tutti i testi, senza lasciarsi guidare da 
scelte teologiche, quindi senza riserve e senza 
ostracismi, per puro amore della cultura in generale; 
è la riflessione postuma che vedrà nell’uso dei testi 
un sussidio teologico. 

Tutte le espressioni umane, tutti i classici pagani, 
«libri liberales, saeculares, scholastici », hanno libero 
accesso nelle scuole, anche monastiche, e ottengono 

assidua, fervorosa, tenera attenzione. La fertile 
fantasia dei medievali, accesa dalla passione del 
divino, ha il prodigioso potere di Mida: grazie ai 
processi di allegorizzazione purgativa e sublimante 
(v. MITI), riesce a canonizzare anche un Ovidio, 
trasformandolo in poeta della castità e del giusto 
amore (J. LEcLERCO, L’amour..., p. II3). 
Amano anche le tecniche letterarie: sorgono anche 

letterati puri come Pierre de Blois, Giovanni di 
Salisbury: S. Bernardo e i cistercensi «hanno ri- 
nunciato a tutto, tranne che all’arte di ben scrivere », 
nota il Gilson (LECLERC®O, p. 109), d’altronde in 

«santa semplicità » e in santa libertà di spirito, che 
ignora il servilismo di fronte ai modelli scolastici. 
Splendido progresso rispetto alla passata rinascenza 

carolingia, e anche rispetto al futuro rinascimento, 
«che è una specie di ritorno libresco alle fonti an- 
tiche » (ivi, p. 139), un’esercitazione di abilità ri- 
petitoria. Il loro latino sarà barbaro fin che si vuole 
rispetto ai modelli romani, ma è una lingua viva, 

potente espressione di una cultura originale (v. 
LATINA lingua). 

La stessa psicologia sembra dettare la conserva- 
zione dei riti e dei monumenti pagani e perfino degli 

idoli (v. PAGANESIMO): si conservano primamente 
perché sono espressioni belle e nobili, preziosi do- 
cumenti di una grande storia, e poi si trasformano 

in riti e monumenti cristiani. Certo, i medievali si 

saranno consacrati al pesante lavoro di copisti anche 
«per fare opera di penitenza » (cf. pe LuBac I-I, 
p. 69). Ma perché, poi, scelsero proprio questo lavoro 
per fare penitenza? Par chiaro: perché, alla fine, 
lo amavano e vi ammiravano dei valori che non si 
sarebbero salvati se essi si fossero dedicati ad altre 
opere di penitenza. 

Qualche entusiasta giunge perfino a dimenticare 

qua e là il ripetutissimo luogo comune che la cultura 

pr. è soltanto un mezzo, un servizio ancillare, un 

ornamento rispetto alla teologia, e proclama che 

la sapienza in genere è un assoluto, ha ragione di 

fine, va amata per se stessa: « Mihi satis apparet 
propter seipsam appetenda sapientia» (Lupo di 
Ferrières, Epist. 1, PL 119, 433 B; il contesto ci in- 

duce a credere che qui per « sapienza » Lupo intende 

anche le discipline pr. del trivio e quadrivio. Meno 
vigoroso e meno netto è Alcuino: «[Sapientia]... 

tantummodo propter Deum, propter puritatem 
animae, propter veritatem cognoscendam, etiam 

ct propter scipsam diligatis », Grammatica, PL I01, 

850 B). Il che neppure il più animoso umanista 
moderno concederebbe senza gravi chiose, poiché 
la ragione di fine e di assolutezza spetta soltanto 

alla perfetta conoscenza di Dio, non già alle forme 

inferiori di conoscenza, tanto meno al sapere pr. 

d) Dunque, il programma med. di riferire ogni 
sapere all’unwun. necessarium («ad unum terminum 
cuncta referenda sunt, et quae in libris gentilium 
utilia, et quae in Scripturis sacris salubria inveniun- 

tur, ut ad cognitionem perfectam veritatis et sa- 
pientiae perveniamus, qua cernitur et tenetur 
summum bonunm », Rabano Mauro, De cler. institut. 
III 2, PL 107, 379 CD) non implicava restrizione 
dell'ambito della cultura, né, tanto meno, degrada- 
zione della sua dignità; nello stesso modo, l’ispira- 
zione e la destinazione religiosa dell’arte non îimpli- 
cava né riduzione della produzione artistica, né, 
tanto meno, declassamento della sua nobiltà. 

e) A nostro giudizio la mentalità med., che pre- 

scriveva un fine immediatamente teologico a tutte 

le attività umane e la «riduzione di tutte le arti alla 
teologia », non comandò una selezione delle realtà 
da studiare — che anzi, a tutte si estendeva, senza, 
eccezione — bensì suggerì una selezione dei miodî 
di guardare le realtà, sviluppando rigogliosamente 
ì metodì che nella realtà scoprono i valori trascen- 
denti (la metafisica, la teologia, il simbolismo, 
l’allegoria, la leggenda), lasciando inattivi quei 
metodi di studio (per es. il metodo sperimentale) 
che avrebbero scoperto ì valori interni della realtà 
(veri valori, immediatamente pr., mediatamente 
religiosi, come le leggi fisiche) e avrebbero permesso 
una utilizzazione immediatamente pr. della cultura 
(per es. la produzione tecnica), in vista dì un fine 
immediatamente pr. (per es. il benessere temporale). 



f) L’esempio accennato ci sembra il più indicativo 
«della differenza fra la mentalità med. e la mentalità 
moderna. Lo studio della natura fu sempre vivo in 

a” tutte le età, poiché il mondo sarà sempre l’oggetto 
| ‘primo del pensiero. Ma di età in età cambiano gli 
ho occhi che guardano il M. e quindi cambiano gli aspetti 

che si guardano nel M. Nel medioevo l’esplorazione 
dell’universo fioriva sul grande unico albero del 
sapere dove signoreggiava la Bibbia-teologia; al 
suo impero rimase associata, in qualche modo pri- 
vilegiato, anche la filosofia, dal momento che questa 
rinunciò alla sua autonomia configurandosi essa 
stessa come teologia (dal tempo dei Padri la vera 
« filosofia » è il cristianesimo teorico e pratico, la 
teologia e la santità; il vero filosofo è il saggio cri- 
stiano e il santo). Le altre scienze non potevano es- 

sere che rami di questo albero di classe teologica. 
E i rami non potevano sottrarsi al prestigioso do- 
minio della regale signora: erano comandati da essa, 
orientati al servizio di essa; in particolare, anche la 

} scienza fisica aveva finalità teologico-filosofica e 
e quindi non si sviluppava secondo un metodo proprio 

e un fine proprio, bensì secondo il metodo e il fine 

della teologia. 
Quanto al metodo, basta aprire un trattato scienti- 

fico medievale perrimanere scandalizzati della fiducia 
| con cui un argomento si riteneva chiuso quando fosse 

annegato in un mare di citazioni tratte dalla Bibbia, 

dai Padri (S. Agostino, S. Gregorio Magno, S. Isi- 
doro di Siviglia, S. Girolamo facevano la parte del 
leone, in occidente), dagli scrittori pagani (Ippo- 
.crate, Polemone, Teofrasto, Galeno, Avicenna...) 
e soprattutto da Aristotele quando nella cultura 
‘occidentale suonò l’ora di Aristotele, il « maestro ». 
Si ammetteva generalmente che il «locus ab aucto- 
ritate est infirmissimus » fuori delle scienze storiche 
e delle scienze della rivelazione, dove ha il suo campo 
proprio di applicazione, ma di fattoimperava anche 
nelle scienze dei fenomeni, per es. in medicina. 

Quanto al fine, lo studio della natura non mirava a 
scoprire le leggi intrinseche e le relazioni immediate 
dei fenomeni particolari, ma a inferire dai fenomeni 
più generali (come la molteplicità, il divenire) le 
nozioni filosofiche di forma, sostanza, causa, fine, 

. Dio, la norma morale; non mirava a scoprire la 
| —maturainsestessa, ma a scoprire in essa ilsacramento 

«di Dio, la prima rivelazione di Dio, il Verbo divino 
« diffuso » nelle cose, la scala e l'itinerario della mente 

a Dio, il presupposto, il simbolo, il decoro delle 
realtà soprannaturali: « Ommnis mundi creatura quasi 

cr et figura nobis est ct speculum mostrae vitae >, 

antava nel sec. XII ALanus ab Insulis. Il ricer- 
atore era sempre tentato di pretermettere la consi- 
recon delle leggi naturali e dele cause prossime 

Ea 
SEI IRR 

P9 Vie ta 
Va 

PC 

xl ERI ir] 

RARA 

MONDO 

come «storie naturali », ma che hanno il valore della 
teologia, per niente ridicola, da cui sono alimentati. 

E l’arte, che seguiva le vie della scienza, si sposò 
al simbolismo compiacendosi, come si sa, di rap- 

presentare non già la natura nella sua bellezza pro- 

pria, ma piuttosto la polivalente semantica teologica 
della natura, ec non già allo scopo di soddisfazione 
delle naturali esigenze estetiche, bensì a scopo di 
pedagogia cristiana (esporre i misteri cristiani in 
forma figurata, accessibile anche agli indotti: Biblia 

pauperum) o di decoro delle celebrazioni sacre 
(arte religiosa e liturgica). 
h) Ecco perché alla fisica in senso moderno non è 

fatto alcun posto nel quadro epistemologico di 

Marziano Capella. Se le arti maggiori del trivio 
(grammatica, retorica, dialettica) furono assai meglio 
sviluppate delle arti minori del quadrivio (aritmetica, 
geometria, musica, astronomia) fu perché quelle, più 

direttamente di queste, servivano alla metafisica 

religiosa e alla teologia. Una metafisica razionale di 
Dio chiede molto al trivio, assai poco al quadrivio: 
per dimostrare la realtà di Dio — teorema centrale 

della metafisica di Dio, o TEODICEA (v.), o teologia 

naturale — bastano poche esperienze facili, quoti- 

diane, universali, come la molteplicità c il divenire, 
e non occorrono le nozioni della fisica moderna. 
(Del resto, il problema della prova razionale di Dio 

doveva passare allora inavvertito: in un edificio 
dottrinale costruito sulla fede quel problema è 
dato per già risoluto. Quando sarà criticamente 

avvertito, allora sarà avvertita criticamente, in 

seno alla visione cristiana, la dualità ragione-fede 
e la preliminarità autonoma della ragione: allora 

tramonterà il tipo culturale del medioevo. S. Tom- 
masoimmette quelproblemain una Summa threologica, 

consacrandogli un articolo: è poco, e non è il suo 

miglior articolo, ma è importante, energicamente 
indicativo di nuova mentalità). Ancor meno chiedeva 
la teologia sopr. alle scienze quadriviali del M.: 
alla intelligenza e alla espressione del mistero rive- 
lato le scienze razionali del M. e dell’uomo non pote- 
vano offrire che «rationes verisimiles et analogias », 
e un dizionario da usarsi in senso analogico: servizio 

che anche una scienza infantile ed erronea poteva 

rendere alla teologia. Ben altro sviluppo avrebbero 
avuto le scienze fisiche se gli interessi dei medievali 

— che non erano né più sciocchi, né più pigri di noi — 
non fossero stati orientati altrove: essi, continuando 

l’alacrità investigativa dei Greci, probabilmente 

avrebbero anticipato di molti secoli la fioritura scien- 
tifica e tecnica, che l’età moderna vanta come sua 
peculiarità distintiva di fronte alla civiltà med. 

In verità la passione degli antichi per l’ordina- 
mento sistematico del sapere, alle soglie dell’età 
moderna, finì per trovare una casa anche per la 

scienza fisica: doveva essere una scientia media — 
— il cui tipo più pregiatoera alloral’ottica geometrica 
(perspectiva), la musica (harmonia) e l'astronomia — 
stando essa a mezzo tra l’esperienza nuda e la ma- 
tematica. Avevano visto, i teorici antichi, che queste 
scienze medie sono formalmente matematiche perché 
presentano la realtà come misura, e materialmente 
fisiche perché le misure sono riferite a realtà natu- 

rali. Non è molto importante che poi non sapessero 
decidere se erano più fisiche o più matematiche 
(cf. S. Tommaso: « Quaedam vero sunt mediae quae 

principia mathematica ad res naturales applicant, 
ut musica et astrologia, quae tamen magis sunt 

affines mathematicis, quia in earum consideratione 
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id quod est physici est quasi materiale, quod autem 
mathematici quasi formale », In Boét. de Trin. 
q. 5, a. 3, ad 6; « Huiusmodi autem scientiae, licet 

sint mediac inter scientiam naturalem et mathe- 
maticam, tamen dicuntur hic a Philosopho esse 

magis naturales ...: quia harum scientiarum consi- 

deratio terminatur ad materiam naturalem, licet 

per principia mathematica procedat, magis sunt 

naturales quam mathematicae », Ia. Phys. II, lect. 

3). Il fatto è che la casa, se pur c’era, rimase vuota: 

c'era l’idea di una scienza fisica, ma non costruì, 

allora, una scienza (così 1°« astrologia », la « fisio- 
gnomia » erano fondate su buoni principii, ma non 

sì costruirono, né allora né oggi, come scienze). 
1) Ecco perché lo studio della natura non si tradu- 

ceva allora in applicazioni tecniche intese ad aumen- 
tare ilbenessere temporale, ma si conchiudeva in 
traitati o somme o pocmi filosofici, dogmatici, morali, 

ascetici e infine nel cantico di S. Francesco: « Laudato 
sia, mio Signore, con tutte le tue creature ». L'ideale 
della «civitas Dei», ideale di beni sacri, di beni 

interiori, di beni futuri, non favoriva lo sforzo di 

instaurare, con la scienza e la tecnica, un « regnum 

hominis » sulla natura (Bacone) e lasciava inerti gli 
interessi pratici del sapere. Non era importante che 
il sapiente med, fosse anche un tecnico e che si 

occupasse nella produzione di manufatti e invenzioni 

utili; anzi, un’attività tecnica avrebbe forse nuociuto 

al suo prestigio, poiché l’estimazione comune non 

era favorevole ad essa. Estremamente pochi sono i 

tecnici che acquistarono fama, come VILLARD de 

Honnecouri (ingegnere, inventore e architetto del 
sec. XIII) e Leonardo da Vinci. Non è da dire che 
mancassero; vero è che non erano pregiati, e quindi 

non erano celebrati. Conosciamo vari statuti di 
città medievali che interdicevano ai lavoratori ma- 
nuali l’accesso alla magistratura. E ancora sulla 

fine del sec. XV Leonardo deve protestare contro il 
generale discredito in cui sono tenuti i suoi colleghi 
ingegneri. Il tipo di saggio più accreditato era il 
contemplativo solitario, al quale non si chiedeva 
altra prestazione esteriore che l’insegnamento e la 
direzione morale dei suoi concittadini. Perciò la 
storia del progresso tecnico med. sarebbe presto 
fatta, tanto essa è povera. 

Il medioevo continua lentamente la trasformazione 
già iniziata nell’età greca, del regime degli « utensili » 

nel regime delle « macchine » (molini, in particolare 
molini a vento e ad acqua, ruote, torni, presse a leva, 
a verricello e anche a vite, apparecchi elevatori, tra- 

bocchetti, balestre, congegni automatici come gli 
orologi sostituiti alle clessidre, seghe complesse, 
macchine tessili, forniture per animali da tiro, veicoli, 
apparecchi per dirigere i navigli. ..). Essasi accelera 
a partire dalsecolo XI-XII e suggerisce i primi abbozzi 
di organizzazione industriale e di divisione del lavoro 

(per es. nel campo minerario, agricolo, tessile, nella 
fabbricazione del sale . . .). Ma, si diceva, il progresso 
tecnico medievale appare del tutto trascurabile 

se si commisura a quello dell’età moderna. Cf. 
BERTRAND GILLE, Esprit et civilisation techniques au 
moyen-fge, conferenza all'università di Parigi, 
Parigi 1952. 

A sua volta, l’assenza dell’interesse pratico e la 
dominanza dell'interesse contemplativo doveva di- 
stogliere la mente dalle indagini sperimentali e 
infilarla sui sentieri della filosofia e teologia. Se nello 
studio ho uno scopo religioso contemplativo, cer- 

cherò le categorie più universalio le cause « remote »: 

I5 ine E. E. - VII. 

pra ni % Ti 

cela ò licia pe ia 

225 

i concetti di essenza, materia, forma, sostanza, causa 
efficiente e finale, Dio; ma se mi DIGASE zo il fine pratico 
di costruire una casa, un carretto, una medicina, una 
civiltà temporale, che mi giovano queste categorie 
universali? Se voglio costruire una radio, le nozioni 
di materia, forma, essenza, sostanza, Dio sono 
sterili; cercherò invece categorie più particolari o 
le cause «seconde », come tensione, intensità, resi- 

stenza, capacità elettrica, induttanza, effetto ter- 
moionico, ecc. Il fine pratico è potente fattore di 
progresso scientifico stimolando la ricerca di nuovi 

metodi per guardare la natura e per costringerla 
a servire il benessere umano (v. SCIENZA). 

Ma il fine pratico sorge in un cuore cristiano e lo 
spinge alla ricerca solo quando una chiara e completa 

dottrina abbia dimostrato il valore cristiano del 
benessere temporale. Cosiffatta dottrina, si ripete, 
allora mancava; e i maestri spirituali, anziché in- 
segnare come si potesse e si dovesse costruire una 
civiltà temporale cristiana, credettero più importante 
e più urgente denunciare gli effettivi pericoli del 

benessere temporale — l’esperienza dei secoli era li, 
lugubremente abbondante, per documentare come 
gli uomini di fatto usano male, contro se stessi, 
contro il prossimo e contro Dio, della ricchezza, della 

salute, della cultura, della potenza politica e militare, 

e come dall’orgoglio, dall’avarizia, dal genio omicida 
di Marte, più che dall'amore virtuoso del M. e di Dio, 
sia stato sempre fomentato il progresso temporale 
dell'umanità — e quindi preferiscono invitare gli 

uomini a guardare con sospettosa vigilante cautela 
i beni terreni e a farne uso moderato, intendendo per 
«moderato » il minimo necessario: « quantum neces- 
sitas corporis exigit et quantum sapientiaeexpostulat 
studium » (Alcuino, Grammatica, PL 1oI, 850-51; è 
significativa la stessa vaghezza in cui Alcuino lascia 

l’interessante e ponderoso tema). 
1) Così il M. non fu preso «sul serio » e restò allo 

stato larvale, in penombra (la penombra sacra del 
tempio!), come avvolto in una nube (la nube sacra 

dell’incenso!). 
Questa psicologia ha lasciato infiniti indizi di sé 

nella letteratura e nelle istituzioni med. I vecchi indici 
del Migne latino e la moderna, amplissima e valorosa 
produzione consacrata alla Geistesgeschichte del me- 
dioevo forniscono comodi repertorii, grazie ai quali 
è abbastanza facile inseguire alcuni concetti-spia, 

per es.: «naturalia » e «gratuita », Adamo e Cristo, 
Eva e Maria, cultura pagana e cristianesimo, città 
terrestre e città celeste, amor di sé e amor di Dio, 
grazia e libertà, filosofia e fede, ragione e passione, 

carne e spirito, mondo e cielo, magnanimità e umiltà, 
possesso e rinuncia, povertà e proprietà, lavoro e 
contemplazione, potere temporale e potere spirituale, 
piacere e sofferenza, matrimonio e verginità, per- 
fezione, santità, vocazione, obbedienza, penitenza, 

solitudine, ecc. Spigoliamo qualche tema più denso 
e più diffuso, atto a documentare la suesposta inter- 
pretazione e a far sentire la grandiosa compatta, ma 
pur fragile e provvisoria unità culturale del medioevo. 

I) L'ideale monastico dì santità. La predominanza. 
del descritto tipo culturale doveva orientare la sen- 
sibilità cristiana ad apprezzare soltanto un certo 
tipo di santità. (Qui rinunciamo a precisare în qual 
misura la dottrina della perfezione genera la pratica, 
e, inversamente, in qual misura la pratica del po- 
polo cristiano genera la dottrina della perfezione e la z 
dottrina generale del M.). Si prevede che, essendo. — 
inoperante o assente la convinzione del valore cr 
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stiano delle attività pr., non si ravvisasse in esse 
una «via» di santità, ma si collocasse l’ideale di 
santità nella rinuncia ad esse, e quindi nel tipo 710- 
nastico di vita, il quale, dunque, doveva apparire 
la via di perfezione, non già una delle vie. 

a) L’ispezione complessiva dei moventi spirituali 
della storia med. ci dà la netta impressione che è 
storia di una sola delle due città agostiniane (v. 
OTTONE di Fris.), «storia fatta da chierici » (Goethe) 
e religiosi, dove i laici non operano, o non operano 
da laici bensì da monaci, od operano senza lasciar 
traccia di sé nella estimazione corrente, la quale ap- 
prezzava e celebrava soltanto il modello ascetico del 
MonACHISMO (v.), fiorito non già nell’esercizio 
cristiano «laico » del M., bensì nella «rinuncia » 

al M. e nella pratica dei CONSIGLI (v.). 
Da una rapida consultazione statistica della 

amplissima produzione ascetica e parenetica del 
medioevo (v. gli indici di PL, che s’arresta a In- 
nocenzo III, { 1216) appare che i maestri di spirito 
scrittori si interessano dell’uomo per tirarlo dal M., 
e del M. solo per disprezzarlo o per denunciarne i 
pericoli: non ci avviene di trovare un abbozzo di 
spiritualità propria di laici impegnati nelle attività 
pr. Insegnano i Padri del deserto: « L’uomo che fugge 

il M. è come il grappolo maturo, l’uomo che vive 
tra gli allettamenti del secolo è come il grappolo 
acerbo ». La totalità di quella produzione è fatta 
da monaci e chierici che scrivono per monaci e 
chierici, o da scrittori che, scrivendo per tutti, 
inculcano un ideale di santità valido per monacie 
chierici. 

Le opere pastorali dei grandi vescovi, i loro ser- 
moni e la legislazione dei sinodi sono più aderenti 
alla realtà effettuale della famiglia cristiana e danno 
un più equo apprezzamento dello stato laico, in 
particolare della vita matrimoniale; ma neppure qui 
si trova uno schema sufficiente e inequivoco di 
santificazione proprio ed esclusivo di fedeli occupati 
nella costruzione di una civiltà temporale, nell’eser- 
cizio delle professioni pr. Forse perché queste erano 
scarsamente sviluppate? ma è ben probabile che 
fossero scarsamente sviluppate proprio perché la 
sensibilità imperante non ne apprezzava in giusta 
misura il valore cristiano. 

b) Una indagine statistica (Index hagiologicus 
di Acta SS., per i santi celebrati nei primi dicci 
mesi dell’anno, facilita un po’ la pesante ricerca) 
dei santi venerati e canonizzati — cioè di quelli 
che il sentire del popolo cristiano ammirava e si 

‘proponeva come modelli da imitare — mostra che 

la figura di santo assolutamente prevalente nelle 
‘abitudini culturali del medioevo è quella di chi, 

monaco o chierico o laico che fosse, visse secondo 
l’ascetica che abbiamo chiamata monastica. Si 
trova canonizzato non già lo sposo che visse normal- 
mente nel matrimonio e nell’educazione dei figli, 
uma piuttosto colui che o non si sposò, oppure, 

| SPosatosi, si impegnò con la moglie alla continenza 

tta, oppure dopo le nozze lasciò la famiglia 
DA: senza ‘neppure avvisare la moglie) per farsi 

An am i sponsam ADATTA D. A propos de la 

e de Ss. Alexis e testi agiografici affini, in Analecta 

65 [1947] 157-95); non già il filosofo, il 
il ricercatore, il tecnico, il medico, 
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pellegrino, il recluso; non tanto il poeta, il pittore, 
il celebratore della bella natura, ma piuttosto l’ar- 
tista di chiesa, il fondatore, restauratore, benefat- 
tore di edifici sacri, monasteri, istituzioni pie; non 
già l’uomo di governo e di azione che s’adoprò 

per organizzare la società in modo da innalzare il 
benessere dei cittadini, ma piuttosto chi visse nel- 
l'obbedienza, nella mortificazione, nella medita- 
zione solitaria, nell'esercizio delle opere di miseri- 
cordia; non già chi esercitò un mestiere nella co- 
munità dispiegando tutte le suc potenze naturali, 
industriandosi di arricchire le sue abilità mentali e 
manuali, e di contribuire così alla formazione di 

una migliore civiltà, ma piuttosto chi martoriò 
il suo corpo fino agli estremi limiti della resistenza, 

chi castigò la sua curiosità, le suc ansie di migliora- 
mento e le gioie della conquista, chi accettò il suo 
mestiere come materia circa quam, od occasione di 

penitenza; non già chi cristianamente possedette il 
M., ma piuttosto chi del M. fece l’uso minimo ine- 
vitabile, «quantum necessitas corporis cxigit », sul 

modello della condizione monastica. 
È vero, re, principi, duchi sono abbastanza rap- 

presentati nel firmamento della santità ufficiale. Ma 

si badi che essi si presentavano all’opinione pubblica 
con un intenso carattere sacro numinoso (v. POTERE), 
inculcato già dalla Bibbia, avvalorato nel medioevo 

dal costume della INCORONAZIONE (v.) e della bene- 
dizione ecclesiastica, una specie di «ordinazione » 
quasi sacramentale: il principe apparteneva a una 
classe marcatamente religiosa, diversa ma analoga 
al sacerdozio (il principe e il sacerdote «sunt ut 

frater et soror», «fraternizant », dirà ancora Bar- 
tolo di Sassoferrato): anch’egli è ministro di Dio, 
porta la spada in nome di Dio, è «sacratissimus » 
(imperator), è un «episcopus» (externus). Cf. L. 
R. MÈNAGER, L’instilution monarchique dans les 
états normands d’Italie, in Cahiers de civilis. méd. 
2 (1959) 303:3I, 445-68, concezione carismatica, 
natura sacerdotale del potere regale nei principati 

occidentali dei secc. XI-XIII. 
Si badi, poi, soprattutto che i principi santi ot- 

tennero fama di santi non perché esercitarono ec- 
cellentemente la loro funzione pr. di reggitori, pro- 
curandosi e mettendo in atto una specifica «scientia 
regendi n:o «ars gubernandi » (che difatti non cbbe 
allora alcun incremento), ma perché esercitarono 
eccellentemente le virtù generali del cristiano: eb- 
bero venerazione non: già perché furono bravi poli- 
tici cristiani, ma perché coltivarono la preghiera, 
la penitenza, praticarono la castità perfetta (pur 
nel matrimonio), la carità eroica verso poveri e 
malati, fondarono e beneficarono chiese, monasteri, 

opere E di culto e di assistenza, protessero la 
S. Chiesa contro i suoi nemici e ne dilatarono il 
campo di apostolato, si imposero eccezionali peni- 
tenze per i loro peccati, lasciarono la reggia per il 
convento, ecc. Insomma, la presenza di re ce regine 

e capi di popolo nel martirologio non dimostra che 
fosse apprezzato il valore cristiano ma pr. della 
funzione politica. 

Ebbene, perché questa estrema carenza di santi 
laici che possedettero il M., di fronte alla splendida 
abbondanza di santi che rinunciarono al M.? Cer- 
tamente, rinunciare al M. è più rapido mezzo di 
santità; e poi, all'uomo, già nativamente inclinato 
a lasciarsi catturare dal M., cera (ed è ancora) più 
urgente ed opportuno proporre, con la canonizza- 
zione, dei modelli che lo avvertissero del pericolo 
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e lo incuorassero a non «perdere l’anima » nella 

brama di «guadagnare il M.». Eppure anche il pos- 
sesso cristiano del M. può suscitare santità cano- 

nizzabili; ed era almeno altrettanto urgente ed op- 
portuno che si celebrassero cosiffatte santità, a 
modello e conforto dei fedeli viventi nel M., che fu- 

rono e saranno sempre la maggioranza della comu- 

nità umana. Perché, daccapo, quella scarsezza sta- 

tistica di eroi del possesso cristiano del M. rispetto 

agli eroi del distacco ascetico monastico? Forse 

perché, di fatto, l’esercizio delle attività pr. non 

diede santità meritevoli della canonizzazione? Ipo- 

tesi incredibile, Pensiamo piuttosto che quella preva- 

lenza statistica della santità di tipo monastico debba 

ascriversi alla particolare sensibilità della società 
cristiana dci secoli passati, la quale, presa dalla 
suggestione diretta dell’u3:27 mecessarium, non era 

ancora aperta a giustificare c ad apprezzare conve- 
nientemente il tipo laico di santità, indirizzando 
tutte le sue simpatie al tipo monastico. 

C) È facile addurre foreste di citazioni per con- 
fermare la fondatezza di questa interpretazione. 

(Non è facile dimostrare di aver fatta una rassegna 

completa di tutte le componenti che operano nel- 
l’anima med.; ma, si diceva, noi non pretendiamo 

tanto). Per es., si indaghi il concetto di vita aposto- 
lica, nel quale si esprimeva l’ansia di fedeltà al Van- 
gelo, di imitazione della primitiva comunità di 
Gerusalemme (Atti XIV 32), cioè di perfezione o 

di santità cristiana. 

Cf. P. MANDONNET, M. H. VICAIRE, S. Dominique, 
2 voll., Paris 1938; L. M. DEWAILLvy, Notes sur 
l’histoire de l’adjectif «apostolique », in Melanges de 
science relig. 5 (1948) 141-52; A. MouRAUX, La 
«vie apostolique » da propos de Rupert de Deutz, in 
Rev. liturg. ct monast. 21 (1931) 71 SS, 125 SS; J. 
LecLERCO, La vie parfaite. Points de vue sur V’es- 
sence de l’état religieux, Turnhout-Paris 1950; L. 
BouvEr, Le sens de la vie monastique, ivi 1950; 
M. D. Cnenu, Naturalisme et théologie au XII 
siècle, in Rech. de science relig. 37 (1950) 5-21; ID., 
L’homme et la nature. Perspectives sur la renaissance 
du XII s., in Arch. d’lvist. doctrinale et Littér. du mn. 
dge 19 (1950) 39-66; In., Moines, clercs, laîcs, in 
Rev. d’hist. eccl. 19 (1954) 59-89; ID., opere cit. 

Rappresentante dell’antica mentalità può assu- 
mersi RuPERTO (v.), monaco di S. Lorenzo a Liegi, 
nel 1119-20 abbate di Deutz (} 1130), che nel com- 
mento della regola benedettina, nella corrispondenza, 
nelle consultazioni (PL 167-70) ritorna più volte 
sull'argomento; G. Morin, in L’idéale monastique, 
Maredsous 193I, p. 66 s, conserva a Ruperto anche 
il De vita vere apostolica :(PL 170, 6II ss), scritto 
dopo il 1121, che altri attribuiscono a un canonico 
di S. Vittore difensore dell’istituto canonicale: cf. 
Cu. DEREINE, L'élaboration du statuti canonique des 
chanoines veguliers, in Rev. d’hist. eccl. 46 (1951) 
550. Ruperto è importante sia perché è fedele, 
potente eco di lunga tradizione e non ha sufficiente 
genio per imporre vedute originali, sia perché vive 
in un tempo in cui affiorano nuove ispirazioni con 
le quali deve cimentare le suc idee finallora paci- 
ficamente professate. Tra altri, AnseLMO di Havel- 
berg,in Liber de ordine canoricorini (PL 188, 1093 SS), 
nei Dialogi del 1145 (PL 188, 1139 ss), nella Epi- 
stola apologetica (PL 188, 1119 ss) combatte il con- 
servatorismo di Ruperto. Anselmo trovò in Ruperto 
avverato il proverbio greco: « Pinguis non gignit 
tenuem sensum» (Epist. cit., PL 188, 1120 B), 
ma più tardi gli renderà omaggio, pur senza acco- 
starsi alle sue idee, paragonandolo a Ugo da S. 
Vittore, a S. Bernardo, a S. Norberto: «In ordine 
Cluniacensium, Rupertus abbas Tuitiensis, totius 
pene Veteris et Novi Testamenti expositor illustris, 

ordinem illum aureum tamquan topazius perornat » 
(Liber de ordine canonicorun, 29, PL 188, Irri). 
Per la discussione dei diversi punti di vista, è utile 
anche il Liber de diversis ordinibus et professionibus 
quae sunt in Ecclesia (PL 213, 807 ss), scritto tra il 
1125 e il 1130, probabilmente dal canonico di Liegi 
RAIMBALDO, preposito della collegiata di St. Jean; 
cf. CH. DEREINE, Les origines de Présnontré, in 
Rev. d’hist. eccl. 42 (1947) 359 S- 

Per Ruperto, non v’ha dubbio, « vita apostolica » 
o vita perfetta, o ideale cristiano è il monachismo. 
Questo ha per padri, appunto, gli Apostoli, che 

«monachi veri fuerunt » (De vita vere ap., IV 11, 
PL 170, 648 A) e diedero la vera regola monastica 

(ivi IV 1 ss, PL 170, 643 ss). Più tardi un altro 
clunisiano, Pietro di Celles (f 1183) in Disciplina 
claustr. esprimerà lo stesso concetto con pari entu- 

siasmo: anche per lui gli Apostoli sono monaci 
(«quid dicam de monachis istis, videlicet Apostolis? », 
PL 202, 1102 D). Anzi, per Pietro, la pratica mona- 
stica ha origini assai più remote, risale addirittura 
agli angeli buoni, ai santi del Vecchio Test., a S. 
Giov. Batt., a Maria Vergine, a Gesù... (ivi, 
C. 7, PL 202, IrIIr ss). Insomma tutto il bene 

della storia degli angeli, degli uomini, di Cristo e 
della Chiesa è nel chiostro: «ecce quales praevios 

habet claustralis conversatio » (ivi, col. 1112 B). 
Egli non osa dire, ma era facile dedurre, che tutto 

il male è nella vita secolare, alla quale difatti va 
tutto il dizionario peggiorativo, quando è confron- 

tata con la vita claustrale. 
Ruperto è più violento nel suo esclusivismo: la 

regola monastica ha l’autorità del Vangelo e il 

monaco ha la dignità degli Apostoli («vitam et 
regulam monachorum tanta auctoritate Evangelio 
et dignitati aequiparavi Apostolorum », ivi, prol., 
PL 170, 612 B), la vita della Chiesa cominciò dai 
monaci (ivi 4 e 10, PL 170, 644 C e 647 C) e ai monaci 

rimase il privilegio esclusivo della perfezione cri- 
stiana e della fedeltà al Vangelo («in his... totius 
perfectionis remansit privilegium..., sola mona- 
stica vita, quod est perfecta et primitiva ecclesia 
et ab hoc apostolica, sub Evangelii honore per- 
mansit », ivi 10, PL 170, 647 C D). 

d) Questa idea — che a noi pare oggi così dura — 

di identificare la santità cristiana con la vita mo- 
nastica, non è una trovata di Ruperto: è ben più 
antica di lui e continua per qualche tempo anche 

dopo di lui: più o meno espressa e conseguente, 
domina tutta l’ascetica med. Già per S. BAsiILIO (v.) 
il monachismo è lo stesso ideale cristiano nella sua 
purezza e genuinità: solo grazie ad esso la Chiesa, 
installata nel M. e impregnata di cultura greca, 
poté rimanere fedele alla sua originaria vocazione; 

e Basilio auspica per la Chiesa una riforma mona- 
stica nella quale trovino soluzione i problemi sorti 
dopo la pace costantiniana. Cf. L. ViscHER, Basilius 
der Grosse, Basel 1953. Lo scritto basiliano A 
giovani non è, come spesso sì dice, un trattato di 
umanesimo cristiano nel senso oggi inteso: vi si 
inculca lo studio della cultura greca nella misura 
in cui questa può giovare alla pratica della virtù 
— pensiero ber classico, come si vide — e la virtù 
è sempre la cura dell’anima e la lotta contro il M. 
Cf. D. AmanD, L’ascèse monastique de S. Basile. 
Etude historique, Maredsous 1948. Nota specifica 
del grande dottore cappadoce è ìl suo rigorismo, 
comandato da una dialettica intransigente; ad es., 
per lui tutti i peccatì sembrano gravi, tutti ugualî 
davanti a Dio, tutti puniti con la morte eterna: 

na IRE 
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non si salverà chi in vita abbia trascurato anche 
una sola azione virtuosa; egli vieta ai monaci di 
agire per propria iniziativa, di pregare per i loro 
parenti; vuole il monaco anche triste, sporco, coi 
capelli disordinati... È una letteralistica fedeltà 
al Vangelo che lo guida in questi giudizi, e la stessa 
fedeltà gli fa combattere con foga l’eremitismo: egli 
lo giudica contrario alla legge della carità fraterna, 
la quale è invece esercitata nel cenobitismo; per 
la stessa fedeltà gli sembrò accettabile perfino il 
rigorismo di Eusrazio di Sebaste (v.). Gioca in lui 
anche l’influenza neoplatonica e stoica, gioca anche 
il suo temperamento oltranzista ec unilaterale (tal- 
volta egli stesso lamenta i suoi disturbi di fegato). 
Ma queste influenze, nel suo spirito ardente, soprat- 
tutto si avallano costantemente con l’autorità della 
Bibbia, con la logica interna della morale evangelica, 
con un’autentica, benché parziale, psicologia cri- 
stiana. Fu detto (da Amand) «il più severo dei Padri 
greci », lontano dalla dolcezza equilibrata di Pacomio, 

di Antonio, di Poimen ..., ma anche presso questi 

grandi patriarchi, sia pure sotto formule edulcorate, 
si sente la stessa logica che guidava Basilio. Cf. L. 
BouyER, La vie de S. Antoine. Essai sur la spiritua- 
lité du monachisme primitif, St. Wandrille 1950, ove 
troverai utili analisi dell’attesa escatologica, delle 

coppie peccato-morte, carne-mondo, regno di Dio- 

regno di Satana, luce-tenebre, come circolavano nel 
monachismo primitivo. Il pensiero monastico aveva 
con sé ottime ragioni cristiane, senza dipendere 
dal manicheismo, come dimostra l’autore nella 
seconda appendice. Cf. pure B. DRACK, Beschauliches 
u.tatiges Leben im Monchtum nach der Lehre Basilius 
des Grossen, in Freib. Zeitschr. f. Philos. u. Theol. 
1960, p. 297 ss; J. GRIBOMONT, Le renoncement au 
M. dans lidéal ascétique de S. Basile, in Ircnikon 
31 (1958) 282-307, 460-75; v. anche, per confronto, 
ANT. SANCHIS-QUEVEDO, Estado religioso e ideal evan- 
gelico en la teologia de Sio Tomas. Posicion doctrinal 
en la controversia entre Mendicantes y Seculares 
(1268-1271), tesi di laurea, Le Saulchoir 1959. 

La significazione peggiorativa di PAGANESIMO (v.), 
che un giorno, nei primi secoli cristiani della con- 
quista, gravò sulle anime estranee alla Chiesa non 
ancora battezzate, ora viene a gravare su quei 
fedeli — porzione della Chiesa, e porzione preva- 
lente! — che non hanno il coraggio di essere appieno 

cristiani e non entrano nel chiostro: la « conversione » 
non è più l’abbandono della paganità e l’ingresso 
nella Chiesa, ma è, nello stesso ambito della Chiesa, 
la fuga del M. e l’ingresso nel chiostro: la lotta tra 
le due città, Babilonia e Gerusalemme, non è sol- 
tanto tra la paganità e la Chiesa, ma è anche, dentro 
la Chiesa, trala« vita secolare »e la « vita claustrale ». 

Cf. S. Bernardo, /w»m Annunc., sermo I, PL 183, 
384 ID: «veritas nostrae confessionis» [o conversionis?]; 
In Cant., sermo LV, 2, PL 183, 1045 C; In Cant., 
sermo I, 1, PL 183, 785 A:il cibo delle anime mature, 
di cui parla S. Paolo, è quello dei monaci. 
La coincidenza della perfezione cristiana con 

| l’ideale monastico trova molte altre espressioni nei 
x 

li: Ji monaco è colui che veramente realizza il 
tesimo », che veramente fa vita apostolica, ve- 
ente si conforma a Cristo crocifisso (cf. Pietro 

:s, Discipl. claustr., capo 6: Quod claustrum 
m crucis, PL 202, 1108 ss), vero cristiano, 

ta È alle 
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26: completando le note di E. GiLson, L’esprit de 

la philos. médiéu., 1944, p. 413 s, il Leclercq segnala 
che l’espressione «filos. crist.», usata senz’altra 

aggiunta, significò fino al sec. XII la vita monastica, 
o la vita interamente consacrata a Dio nella pratica 

dell’ideale monastico. v. MonACHISMO. 
e) Che cosa vuol dire « veramente »? Quando si 

tenterà di rispondere, sottoponendo ad analisi quelle 
celebri formule, si avvertirà la loro fastidiosa e in- 

fausta ambiguità. Per allora quell’avverbio signi- 
ficava, almeno, che il monaco attua il Vangelo 

più e meglio di ogni altro cristiano (formula ugual- 

mente ambigua, che si vorrà giustificare con la di- 

stinzione fra «necessario » ce «supererogatorio »); 
altri, uscendo francamente dall’equivoco, senza te- 
mere (forse senza avvertire bene) le conseguenze, 
insegnano addirittura che solfanto il monaco ha 
aperta davanti a sé la carriera della santità evan- 

gelica, preclusa agli altri. Tale è l’opinione di Ru- 

perto: «Ipse [Paolo apostolo] autem huic mundo 
renuntians, se a coniugio et a totius mundi contagio 

sequestravit, contentus victu et vestitu, ct secutus 
Christum seipsum abnegavit. Hoc autem est esse 

monachum. Unde, quia omnem hominem voluit 

esse sicut seipsum, 07177 ergo hominen voluit esse 

monachum» (De vita vere ap. IV 13, PL 170, 649 A). 

Per giunta, all’ideale di «vita veramente aposto- 

lica » Ruperto prescrive non soltanto lo spirifo mo- 
nastico, coltivabile anche nella vita secolare, ma 

perfino le forme giuridiche del monachismo, per cs. 
la vita communis. L'identità tra vita apostolica e vita 
communis cra ormai pacificamente accettata dopo 

il conc. di Roma del 1063 («rogantes monemus ut 

ad apostolicam, scilicet cominunem vitani summopere 
pervenire studeant », MansI XIX, 873), predicata 
da tutti i sostenitori della riforma gregoriana come 

freno alla decadenza morale dei clerici; ma nelle 
formule precedenti non è chiaro, com’è chiaro in 

Ruperto, che la «vita apostolica, cioè comune » sia 
l’unico ideale di perfezione cristiana. 

f) E al tipo monastico Ruperto toglie anche quel 
residuo contatto col M. pr. che era il /avoro manuale 
(v. MonacHISMO), modificando il concetto di o- 

vertà del monaco il quale di quel lavoro si sostentava. 

Pur senza disprezzare la povertà volontaria di altri 
religiosi, che vivevano giorno per giorno del loro 
lavoro, egli ritiene che non è essenziale al monaco 
vivere di povertà e quindi del proprio lavoro: nella 
mente di S. Benedetto il lavoro è più un rimedio 
contro l’ozio che un mezzo di sostentamento; l’es- 

senza del monachismo è l’opus Det; e ormai l’opus 

Dei si riassume nel servizio dell’altare. È lecito, 
dunque, al monaco vivere dell’altare; gli Apostoli 
stessi, che per attendere alla parola di Dio, abbando- 
narono ai diaconi la cura dei fratelli, sconfessano i 

fanatici dellavoro, « quiin opere manuum fere totam 
vitam ponunt » (/x. Regulam III 10, PL 170, 517 D). 

Sicché la perfezione «apostolica » si avvera nel 
monaco-sacerdote, il quale trova il suo fine, la sua 
corona o diadema nel santo officio del sacro altare; 
e mai rinunci ad esso, absque maxima necessitate, 

per occuparsi «in colligendis fructibus seu cedendis 
arboribus» (ivi). Ruperto, senza diminuire lo 
asplendor monachici ordinis » (Altercatio monachi et 
clerici, PL 170, 540 A), considera il monaco-prete 

più vicino agli Apostoli degli stessi patriarchi Paolo 
e Antonio, che non furono preti. 

Qui Ruperto si lascia guidare non solo dalla dia- 
lettica mondo-chiostro, ima anche da almeno due 

uunina 
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condizioni di fatto: la prima è la effettiva potenza 
economica di un monastero cluniacense, che era 

diventato una ricca completa città terrestre e non 
aveva bisogno di richiedere al lavoro manuale dei 

monaci i mezzi di sussistenza; la seconda è che a 

quei tempi era normale che i monaci salissero al 

sacerdozio, mentre in passato il sacerdozio era 
rifiutato dai monaci (« Monachus qui dignus est 

ordinari non fiat sacerdos nisi coactus », MARTÈNE- 

DuRraNnD, Thesaurus novus anecd. V, Par. 1717, 

col. 1626. Lo stesso Ruperto rifiutò per lungo tempo 
gli ordini sacri). 
Comunque sia, registriamo il fatto che l’ideale 

cristiano, identificato con l’ideale monastico, si pre- 

sentava sciolto da ogni contatto col M.: il monaco 
(quindi il cristiano perfetto) è un olocausto, total- 
mente c in tutto crocifisso, come Cristo, tranne 

forse nella lingua: «solam autem linguam retineat 

ad confitendum et orandum» (Pietro di Celles, 

o.lc-t0; P.Lr202- Tr10D))L 
g) A questo programma di spogliazione totale 

— che, valido per i monaci, tende a presentarsi, 
ripetiamo, come unico ideale cristiano — va im- 

putata in qualche misura la impressionante scar- 

sità del senso missionario nella comunità cristiana 
med. Nel concetto di vita apostolica, modellata 
sull'esempio degli Apostoli, noi oggi comprendiamo 
non solo la funzione cultuale sacrificale, non solo 

la santità personale, ma anche la «missione » di 

conquistare il M. alla fede con l’amministrazione dei 

sacramenti, con la predicazione e con tutte le opere 

che oggi chiamiamo appunto « apostolato », MINI- 

sTERO (v.), MissIONE (v.); che cosa sono, infatti, 

gli Apostoli c i sacerdoti se non gli «inviati» di 

Gesù per la conquista del M. al Vangelo? Invece — 

lacuna per noi incredibile — i maestri della tradi- 

zionale spiritualità med. esplicitamente insegnano 
che la vita apostolica non implica l’apostolato: non 
è ardore di proselitismo, ma è soltanto servizio 
cultuale, santificazione personale nella pratica dei 
voti religiosi e in primis rinuncia al M. e umiltà: 
«non facit apostolum praedicare, baptizare et mi- 
racula facere, sed virtutes habere et... prae caeteris 
scipsum humiliare » (De vita vere apostol. II 15, 
PL 170, 631 s). Che tale isolamento si faccia valere 
per il monaco, passi. « Monachus non habet officium 
docentis sed lugentis », si ripete con S. Girolamo; 
«est enim disciplina claustralis lugere sua et alio- 
rum peccata, praelato suo subiici, oboedire per 
omnia, cavere ab insidiis, nullis insidiari...» 
(Pietro di Celles, o. c., 7, PL 202, 11I1I_A, che ri- 

corda, tra gli altri, il precetto della carità, ma non 
accenna allo sforzo di convertire). È l’antica men- 
talità del monaco — sempre eremita nello stesso 
cenobitismo — che «sibi soli et Deo vacat», e si 
preoccupa di essere cristiano piuttosto che di fare 
dei cristiani. Essa sopravvive negli stessi ordini 
MENDICANTI (v.), dei quali solo i domenicani pro- 

fessano, fin dall’inizio, espressamente un ideale 
missionario, apostolico in senso moderno («non 
loqui nisi cum Deo vel de Deo », è la divisa di S. 
Domenico e dei domenicani, che una bolla papale 
del 4-I1I-1221 raccomanda come « Verbi Dci evange- 
lizationi totaliter deputati», cf. M.-H. VICAIRE, S. 

Dominique de Caleruega d’après les documents du 
XIII s., Paris 1955. «Per i francescani, invece, 
come per la famiglia benedettina, lo scopo princi- 
pale ed essenziale è di essere piuttosto che di agire. 
In ciò benedettini e francescani differiscono dagli 
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ordini che furono principalmente fondati, come i 
domenicani, per un apostolato esteriore », P. CuUTH- 
BERT, The capuchins, I, London 1930, p. 24). 

Quella mentalità sopravvive perfino nel cuore dei 
tempi nuovi, non solo come atteggiamento pratico 
di questo o quell’eremita, ma anche come coscienza 
riflessa del valore dell’eremitismo, per es. nel B. 
Paolo Giustiniani (Regula vitae eremiticae del 1520; 

florilegio presso J. LECcLERCO, La vie érémitique 
d’après la doctrine du b. P. Giust., pref. di T. Merton, 
Paris 1955). Il Giustiniani vuol restaurare la vita 

contemplativa, crede che essa non sia possibile se 
non nella solitudine, difende la solitudine di tipo 
cenobitico ordinata dalla regola e dai superiori e 
alimentata dalla liturgia sacramentaria (contro l’ere- 
mitismo individualistico acefalo e aliturgico); ma 
l'appartenenza del solitario al corpo della Chiesa, 
a titolo di membro vivo, è un tema che resta inat- 1 
tivo in lui e non suscita impegni di apostolato; egli 

non crede di dover giustificare la sua solitudine 
nemmeno facendo valere che il solitario prega e si 
mortifica per il M.: ciò che importa per lui, come 
per il monaco antico, «n'est pas de savoir pour 

quot l’on prie, mais Qui l’on prie » (BouyER, cit. 

dal'‘Lecl:, <p: 560) 

È ben vero che Ruperto si limita a dimostrare 

che la «vita apostolica » non sta soltanto nel far " 
miracoli, predicare e battezzare (« non in his tantum 
accipitur apostolica vita », 0. c. 17, PL 170, 632 B), 
e dunque suppone che l’ideale di «vita apostolica » 
comprenda arnche quelle attività missionarie benché 
sia primamente santità interiore contemplativa pe- 
nitente; è ben vero che egli rivendica anche ai mo- 
naci il diritto di predicare, appellandosi agli esempi 

di S. Agostino e di S. Bonifacio (cf. Altercatio cit., 
Epist. ad Everardum, Epist. ad Liezelinum, PL 170, 

537 SS, 541 ss, 663 ss); ma dà l’impressione di di- 

fendere un diritto astratto quiescente, più che di af- 
fermare una istituzione vivente e una pratica in 
atto. Prova ne sia la sorpresa provata dai cister- 

censi quando furono lanciati dalla S. Sede in mis- 
sione tra i Catari e gli Albigesi; prova ne sia l’insì- 
stente sollecitazione fatta dai papi ai monaci nella 
seconda metà del sec. XII affinché intraprendessero 
campagne missionarie. 

È comprensibile, si diceva, che nel monachismo 

antico rimanesse sopita la spinta missionaria. Lo 
strano è che cosiffatto monachismo, privato di 
ansie d’apostolato, pretenda di presentarsi come la 
più piena, anzi l’unica attuazione del modello di 37 PA 
vita fornito dagli Apostoli e quindi come paradigma 
di ogni santità cristiana. Ruperto doveva avere 
una fede tanto forte quanto miope (forse artificiosa?). ria 
nella validità del costume monastico, quando la > 
giustificava così (De vita vere apost. II 17, PL 170, 
632 C): « Nusquam Dominus dixisse legitur: Discite a 
me miraculis coruscare, baptizare, praedicare, sedi | 
Discite a me, inquit, quia muitis sum et humilis corde» — 
(Mt XI 29), dimenticando che Gesù ordinò proprìo 
agli FESTOA di evangelizzare e battezzare tutti ì 
popoli (Mt XXVIII 19), e che gli Apostoli porta 
rono la nah e la grazia di Gesù «fino ai ci 
della terra ». Ruperto ha fatto bene a notare che 
può predicare e battezzare senza essere santi (coi 
alcuni «immundissimi clerici », ìvi, col. 632 B),_ 
avrebbe poi dovuto spiegare come si può 
imitatori degli Apostolie santi senza. essere aposto 

Il fatto è che l’impegno missionario, vivac 
nelle prime età cristiane e operante în ogni ede 



dopo la pace costantiniana si affievolisce fino a 
= diventare opera quasi esclusiva della gerarchia ec- 

clesiastica e dei poteri laici (v. MissionI, PAGANE- 
siMo). Perché? Non certo per pochezza di virtù e 
di passione evangelica. Forse perché si ignoravano 
le popolazioni estranee alla Chiesa, ancor giacenti 
«in tenebris et in umbra mortis »? ma si conosce- 
vano almeno gli ebrei e i musulmani, interni alle 
regioni cristiane. Forse si aspettava che la conver- 
sione delle anime sarebbe stata operata dalla lenta 
ma invincibile pressione delle leggi e delle strutture 
civili dell'impero? Forse si credeva che fosse affidata 
ai capi politici e alla forza militare, per es. delle 

6” crociate? Forse si riteneva che l’inpiziativa missio- 
naria spettasse alla Chiesa, la quale di fatto era 

gelosa del diritto di predicare e di amministrare i 
sacramenti e lo interdiceva a chi non fosse munito 
della MissIonE canonica (v.)? Forse si pensava che 
compito più urgente fosse il consolidare la vita cri- 
stiana nelle stesse terre cristiane, affidate al vescovo 
e al clero secolare? Forse si aspettava che la grazia 
divina, sollecitata dalla preghiera e dalla penitenza 
dei buoni, operasse da sola la conversione del mondo? 

+ Forse l'impresa appariva difficile, non disponendosi 
di una apologetica razionale adatta a far presa su 
anime lontane dalla fede? Forse si temeva che 
l'incontro col mondo estraneo alla Chiesa sarebbe 
stato di ostacolo alla santità del missionario? Ri- 
sponda chi può. Vi sono motivi che rendono plau- 

ie sibile ognuna delle ricordate ipotesi. Resta il fatto 
È che al mondo giacente fuori della Chiesa non si 

bada, neanche per introdurlo nella Chiesa. 
h) La più matura e sistematica dottrina della 

santità cristiana (v.), identificando la santità con 
la carità di Dio, mostrerà: che essa implica il fervore 
apostolico e lo esige da tutti i figli e collaboratori di 
Dio, benché in diversi modi e lungo diverse vie, 

fe secondo le individuali Vocazioni (v.): che la san- 
sac tità è disponibile, anzi è doverosa per tutti i cri- 

e stiani, benché fiorisca in diversi modi e lungo di- 
verse vie, secondo le individuali vocazioni: che 
quindi la vita monastica, la pratica dei CONSIGLI 
evangelici (v.) e dei Voti religiosi (v.) non è la san- 
tità ma soltanto una delle vie di santità: che in- 
fine la santità del monaco si definisce positivamente 
e si misura per il volume di carità che il monaco ha 
totalizzato sulla via della rinuncia al M., e non si 

definisce negativamente per la rinuncia al M. (come 
invece la definiscono Ruperto e Pietro di Celles: 
«Hoc autem est esse monachum...», « Est enim 
disciplina claustralis...», passi cit., PL 170, 649 A, 
PL 202, IIII A). 
L’ascetica med. non era davvero adatta a stimo- 

— lare i laici ad essere santi di tipo laico viventi nel 
|M. secondo la propria vocazione cristiana, ma piut- 
| tosto ad essere santi monaci, «sequestrati a totius 

| mundi contagio » (PL 170, 649 A). È vero, essa non 

o di cuore, un so un vigliacco, 
i ‘coraggio di « converti, » e di correre 
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I) Si prevede che questa dottrina della santità 
comandi la valutazione med. delle attività pr. Le 
quali infatti incontrano indifferenza, sospetto, ta- 
lora condanna. Si predica che quelle rispondenti a 
necessità primarie dell’«essere » — come l’alimen- 
tazione e la cura della salute — siano esercitate al 

minimo (v. sopra), e che a quelle «superflue », 

rispondenti ad esigenze secondarie di « benessere », 
si faccia rinuncia. 

Fu gia ricordato l’oblio e il discredito in cui erano 
tenuti i tecnici e le attività tecniche. 

La mercatura nell'economia chiusa del feudale- 
simo, era giudicata ignobilis (cf. Vita di S. Guido 
di Anderlecht in AcTA SS. Sept. IV [Ven. 1765] 
die 12, p. 42 F) e sgradita agli occhi di Dio pur 

quando era esercitata per moltiplicare le possibilità 
di fare elemosine (ivi, 42 E). Graziano riporta (dalla 

omelia XXVIII dell'Opus inmperfectium): « Homo 
mercator vix aut numquam potest Deo placere. 

Et ideo nullus christianus debet esse mercator, aut, 
si voluerit esse, projiciatur de ecclesia Dci...; qui 
emit et vendit, sine mendacio et perjurio esse non 

potestaa(Decr-elydist. 88, :c..1I, PL 187 A B). Ep- 

pure S. Agostino aveva usato l’immagine della mer- 

catura per descrivere la stessa opera redentrice di 
Cristo (cf. S. PoQue, Christus snercator, in Rech. de 

sc. relig. 48 [1960] 564-77). Ma in senso avverso 

alla mercatura si preferì citare un antico adattamento 

di un celebre testo paolino (II Tim II 4: «Nemo nuli- 

tans...»). Il severo universale giudizio voleva colpire 
soltanto gli abusi dei mercanti? ma perché, allora, 

condannare ogni mercante, anziché i perversi mer- 

canti? Da una parte, il regime feudale doveva appa- 

rire l’unico regime ordinato, e chi si sottraeva alla ser- 

: vitù del feudo, alla regola del vassallaggio, alla fe- 

deltà verso la terra, per cercare guadagni nel traf- 
fico dei prodotti e nella circolazione monetaria, do- 

veva apparire un anarchico; d’altra parte, sulla 

mercatura veniva a gravare il giudizio corrente circa 

il Guapacno (v.), il PRESTITO ad interesse (v.), 
la PROPRIETÀ (v.). 

Ad es., il valore cristiano, benché pr., della pro- 

prietà come pertinenza naturale e strumento della 
persona cra lasciato in ombra nella stessa misura in 
cui era lasciato in ombra ogni valore pr. afferente 
al benessere temporale della persona. Canonisti e 
teologi antichi, con tutta la tradizione patristica, 
insegnano la radicale uguaglianza degli uomini e 
la radicale comunione dei beni; fu l’avarizia che, 
violando la giustizia naturale, introdusse diritti e 
proprietà differenziali. Donde tutte le tragedie della 
convivenza, che saranno mitigate, se non eliminate, 

solo quando la giustizia naturale riprenderà il suo 
impero sulle anime: « Cum itaque haec justitia na- 
turalis mundum ipsum et omnia quae in eo sunt 

censuerit esse communia, avaritia postmodum pos- 
sessionum iura in singulos dispensavit. Inde postea 
rerum capiditates, honorum libidines, contentiones 
et jurgia, bellorumque certamina prodierunt. Quae 
utique malorum lues expiari numquam poterit, nisi 
aliquando in humanis pectoribus hac rescintillante 
justitia ad quamdam, etsi non integram, veteris 
communitatis gratiam redeatur» (maestro Rufino, 
De bono pacis II 8, cit. da Y. Concar, Maftre Rufin 
et son « De bono pacis », in Rev. des sciences philos. 
et théol. 4x1 [1957] 439; v. quivi nota 36, bibliogr. 
sul diritto di proprietà nel medioevo). 

‘Sicché la miseria non è mai un disgraziato acci- 
dente: se non è frutto di una colpa del misero o di 
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una sua volontaria rinuncia, è frutto della ingiu- 

stizia sociale, della cupidigia altrui. Quindi soccor- 

rere i miseri è opera di giustizia: «justitia est in 

subveniendo miseris », si ripete, sull’autorità di S. 
A gostino, dappertutto, sui pulpiti e nelle scuole. 

1) D'altronde nelle opere di misericordia (v.), 
nello sfamare l’affamato, nell’ospitare il pellegrino, 
nell’assistere il malato c il bisognoso ... si esita a 

vedere e a favorire l'espansione del naturale istinto 
di benevolenza, l’amore del benessere materiale del 
prossimo, lo sforzo di migliorare le condizioni della 

società ..., ma si preferisce vedere e inculcare i 
motivi immediatamente sopr.: la restaurazione della 

giustizia infranta dal peccato (come si disse), O 

l'obbedienza al precetto di Cristo, o l’imitazione 
degli Apostoli, o una penitenza «pro anima sua » 
(v. anche Ospizi V, A), secondo la generale tendenza 

a teologizzare tutti i valori. 
m) Per fare un altro esempio — tutti i capitoli 

del vivere, anche i più lontani fra loro, sono costruiti 

sotto la signoria delle stesse idee — nel lavoro 
umano non sembrano stimate le componenti pr. 

(come il naturale istinto di operosità, la gioia di 

costruire, l'interesse a provvedere i mezzi di sosten- 

tarsi e di star bene, lo sforzo di trasformare il M. da 

caos in cosmos, di docilizzare la natura e trarla al 
nosiro servizio . ..), ma sono stimate e raccomandate 

le motivazioni sopr.: il lavoro è una materia circa 

quam si esercita la pazienza, la mortificazione, la 

umiltà, è il rimedio contro l’ozio nefasto, l'obbedienza 
al precetto penale della Genesi, l’imitazione di Cristo 
e degli Apostoli, un mezzo per essere in grado di 

giovare agli indigenti e alla Chiesa. 
Noi non troviamo, nel medioevo, una franca ra- 

tifica e predicazione, dal punto di vista evangelico, 
dei valori pr. del lavoro. La questione, nota H. 
RonDpET in Nowuv. Rev. théol. 77 (1955) 27-48, 123- 
43, non è stata ancora oggetto di serie ricerche presso 

i Padri, «e il risultato di una inchiesta sarebbe 
probabilmente deludente» (p. 125). L. Daroz, 

Le travaîl selon S. Jean Chrys., Paris 1959 (tesi di 
laurea alla Gregoriana di Roma), conduce la ricerca 

presso il Crisostomo e al Rondet ribatte che il ri- 
sultato non è deludente: egli crede difficile trovare 

un altro dottore, pastore, predicatore, moralista 

così aperto e così impegnato come il Crisostomo. 
Ma le preziose analisi del Daloz sono condotte 

lungo una pista concettuale diversa da quella che 

ora ci interessa. Infatti non si tratta di cercare se i 
medievali lavoravano (e come no? anzi, assai più 
di noi) e se i medievali stimavano il lavoro (e come 
no?, anzi, ne avevano un concetto altissimo; cf. 
quanto dicemmo della cultura), ma si tratta di vedere 

per quali motivi lavoravano e amavano il lavoro. 
Ebbene, da questo punto di vista, la teologia del 

lavoro di S. Giov. Cris. non esce dalle motivazioni 
sopr. or ora ricordate; egli non è un teologo moderno, 
e nemmeno più moderno di altri Padri e dottori 
occidentali. Contro il messalianismo siriano, che 
condannava il lavoro come ostacolo alla perfezione, 
egli ne difende la dignità e necessità, ma attinge a 

motivi sopr.: imitazione di Dio (che «lavora » nella 
creazione e nel reggimento del M.), di Gesù e degli 
Apostoli, obbedienza al precetto penale e medicinale 

della Genesi, lotta contro l’ozio, ecc. Citiamo a 

caso; « All’udire queste parole: Nel sudore del tuo 

volto mangerai il tuo pane (Gen III 19), è spontaneo 
pensare a un castigo, a un supplizio; in realtà si 
tratta di un avvertimento per renderti saggio, di 
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un rimedio per guarire le ferite che ti ha procurato 
il peccato » (In illud: « Salutate Priscillam et Aqui- 
lam », hom. 1 5, PG 51, 194); «Conoscendo... il 

danno recato dall’ozio e tutti i vantaggi recati dal 
lavoro, fuggiamo quello e abbracciamo questo, per 
vivere onoratamente quaggiù, per aiutare coi nostri 

proventi i bisognosi, per migliorare l’anima nostra 

e così raggiungere i beni eterni» (ivi, col. 196). 
Non dice che, alle condizioni dette, anche il lavoro 
del cristiano ha il valore di preghiera, ma insegna, 
d’altronde saggiamente, che il cristiano può pregare 

anche mentre lavora, malgrado il suo lavoro; e che 

anche «la donna la quale tratta il fuso e tesse la 
tela ..., anche lo schiavo il quale va su e giù e 

attende alla cucina, possono pregare attentamente, 
fervorosamente, pur senza recarsi in chiesa» (De 

Asna, hom. IV 6, PG 54, 668); e che anche il lavora- 

tore manuale può cantare un salmo, almeno men- 

talmente: « Non te ne verrà alcun danno, e potrai 

sedere nella tua bottega come se fossi in un mona- 

stero » (Ad illum. Cat. II 4, PG 49, 237). 
Anche per il Crisostomo, magnanimo pastore di 

popoli, il paradigma della perfezione cristiana ha 

i colori del monachismo, ivi compresa la PovERTÀ (v.); 
a cui difatti, dopo l’esempio di Gesù e dei « pescatori », 
andarono tutte le simpatie cristiane. 

Il grande predicatore esalta anche up valore pr. 

del lavoro, adatto a suscitare l’attenzione del volgo: 
il lavoro dà bellezza e vigore al corpo (In Acta 
Apostol., hom. LIV 3, PG 60, 378: «ideo pauperes 
divitibus sunt ut plurimum sapientiores, utpote 

iultis fluctibus vexati et exercitati. Nam corpus 
otiosum et immotum morbis obnoxium est et de- 
forme; quod autem movetur et laborat affligi- 
turque, formosius est et sanius; hoc etiam in anima 

reperire est ». Il che vale anche per le donne, cf. 
In I Tim., hom. IV 3, PG 62, 526). Ma il rilievo — 

del resto discutibile e minimo — ha tutta l’aria di 
essere stato desunto dalla cultura popolare, forse 
eco della diatriba cinico-storica, e utilizzato «ad 
hominem »; ad ogni modo, rimane vagante e non sì 

inserisce in una teologia dei valori pr., anzi appare 
inconciliabile col generale discredito in cui il Cri- 

sostomo tiene la bellezza e gli ornamenti corporei 
(cf. nello stesso luogo PG 62, 526 e Ad illum. Cat. II 

4, PG 49, 238). © 
n) Non escono da questo cerchio concettuale 

neanche le vaste agitazioni riformistiche, ortodosse 
o ereticali, dei secc. XI-XIII, alle quali una ormai 
copiosa letteratura (v. MeEDIOEvO) ama assegnare 
moventi economico-sociali. Certo, con l’imponente 
movimento di evangelismo, di ritorno alla «vita 
apostolica » si saranno fusi movimenti sociali più 
o meno sotterranei e disordinati di aspirazione a 
una migliore distribuzione dei beni e a un più alto 
livello economico dei poveri. E fanno bene gli storici 
(e quelli di scuola marxistica non sì lasciano scap- 
pare l’occasione) a rilevare i fattori economici, 
presupposti o concomitanti, che influirono suî 
vasti moti di riforma deì secc. XI-XIII. Si chiamino 
dunque moti socîalî, purché si intenda: religiosi- 
sociali. Cf. E. WERNER, Pauperes Christi. Studîen 
zu sosial-religibsen Bewegungen im  Zeitalter des 
Reformpappstums, Leipzig 1956, dì ispirazione mar- 
xistica; A. H. M. Jones, Were ancient heresies na- 
tional or social movements în disguise?, in Journal 
of theol. Studies 10 (1959) 2$0-9$: la risposta è 
negativa. Essi non sono per nulla confrontabili coi 
moti « proletariî » moderni (cf. WERNER, P. I21I, 161), 
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i cui moventi ideali e affettivi sono completamente 
estranei alle preoccupazioni di perfezione evangelica, 
molto spesso, anzi, sono contrarii alla visione cri- 
stiana della vita; i moderni non chiedono i consensi 
del Vangelo, ma soltanto dei governi e delle legi- 
slazioni. Nei moti medievali pare che il bene econo- 
mico sia soltanto la materia circa quam si esercita 
la passione religiosa di povertà e di vita apostolica. 
Tentano anche di dare nuova valutazione delle dot- 
trine cristiane, e talora cadono in eresia (per es. il 

: termine haeretici è molto spesso associato a fextores, 
ue tisserands, operai delle industrie tessili nascenti nei 

sobborghi delle città commerciali, cf. p. 189), ma 
=; anche «eresia» è categoria religiosa cristiana: un 

i errore nella interpretazione delle esigenze evangeliche. 
Si ribellano ai signori, al patriziato, e anche all'alto 

clero cadendo talora nello scisma; ma la loro cri- 
tica è condotta in nome del Vangelo; e Gregorio VII 
e i suoi successori non esitano a farsene degli alleati 
‘contro il clero simoniaco, concubinario, e contro i 
principi temporali (v. ad es. PATARIA). Non si fer- 
mano in piazza, ma sboccano in chiesa (fosse pure 

5, in chiese proprie ereticali, come l’ala radicale che 
«____°_ fu lhumus di quasi tutte le eresie medievali), 

pi negli eremi e nei conventi (Cîteaux,S. Norberto, ccc.), 
o nelle comunità rurali di penitenti, tenendo vivo 
quell’evangelismo che germoglierà gli ordini MEN- 

DICANTI (v.). 
|‘ ©) La stessa spiritualità fu una delle più valide 

generatrici delle Crociate (v.), come mostrano ancora 

una volta P. ALPHANDERY-A. DuPRONT, La chré- 
tienté et l’idée de croisade, I (Paris 1954). Le folle che 
Pierre 'Ermite trascinava sono le stesse che da altri 
missionari si lasciavano spingere a cercare le soli- 
tudini per vivervi la vita degli Apostoli e delle co- 
munità primitive nell’attesa della nuova Gerusa- 
lemme. L’età è «dominata dalla meravigliosa po- 
tenza di attrazione che è la povertà » (p. 50), l’ab- 
bandono di tutte le cose accettato per seguire 
Cristo nei luoghi della sua passione, come nella spo- 
gliazione monastica e nel martirio. « Pauperes » presso 
Rad. Glaber è praticamente sinonimo di crociati, 
o soldati di Cristo, come di religiosi che ritornano 
alla «vita apostolica » aspettando il prossimo av- 
vento della Gerusalemme celeste (p. 127). La con- 

| ‘’‘«quista della Gerusalemme terrestre, realizzando la 
s Ps — plenitudo gentium e la missione evangelizzatrice 

‘della Chiesa, inaugura la p/lenitudo temporum. Gli 
‘stessi disordini tumultuosi che seguirono alla con- 

ta della città santa, traducono a lor modo l’eb- 
zza suscitata dalla convinzione di RESSE nuovi. 

2 isamente religiose, ascetiche ed escatologiche 
sciplinate da S. Bernardo, appaiono affini a quelle 
generano la vita monastica, come provarono 

Sul ‘presupposto Sn che originò le cro- 
v. pure C. ERDMANN, Die Entstehung des 
ugsgedankens, nuova ediz., Stuttgart 1955: 

icazione Selle attività guerresche e della 

a os di Gregorio VII («militia 
ata da Urbano II verso l'oriente 
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cronisti musulmani (C. CaHEN), in Relazioni del X 
Congr. internaz. di scienze storiche. III, Storia del 
medioevo (Firenze 1955) 543-652. 

L) Verso una muova visione. Che s'ha da dire? 
Ci entusiasma la meravigliosa esperienza di questo 

straordinario periodo della storia cristiana. La unità 
civile e politica, la unità culturale ed ecclesiastica, 
la internazionalità linguistica, giuridica, scolastica, 
la insuperata ricchezza di personalità d’eccezione 
nel campo della santità, della intelligenza specu- 

lativa e dell’arte, l’originalità e la potenza della 
fantasia creatrice, l’altissima temperatura della 

passione religiosa e della fede negli ideali, la stretta 

unificazione di tutti i valori sotto la categoria sopr. 
dell’iozeni necessariun e lo stretto riferimento di 

tutte le scienze a quell’irzzs fermiinzs (Rabano M.), 

pur nella rigogliosa fermentazione di tutte le curio- 
sità..., fanno della civiltà med. uno strepitoso 
SUCCESSO. 

Nondimeno crediamo di dover dire che quel 

tipo sacrale di civiltà non è né normale né norma- 
tivo per tutte le età: non è il modo unico e completo 
di attuare il Vangelo nella storia: non è il cristiane- 
simo totale. Si può ce si deve ammirare l’edificio 
med., ma non è detto che sia la dimora unica del 

cristiano: non è detto che si debba emigrare nel 
passato e costringere le nostre ansie di cultura, di 
santità e di civiltà nelle stesse coordinate del me- 
dioevo. Nella mentalità e quindi nella civiltà med. 

c'è una lacuna. I per noi la lacuna consiste non già 
nell'aver dato una visione erronea dell'ideale cri- 

stiano (che anzi essa continua a valere anche oggi 
per una porzione della famiglia cristiana), bensì 
nell’averne dato una visione parziale; non consiste 

nell’aver ridotto tutti i valori alla teologia (che anzi 

siamo fieri di essere ben medievali nell'affermare la 
supremazia del soprannaturale), bensì nel non aver 
visto che il primato della teologia non esclude ma 
implica e sollecita anche un vero amore del M. pr. 

Lacuna benefica, forse, poiché il cristianesimo 
entrando nella storia doveva darsi una teologia e 
una espressione autonoma, difendendosi e diffe- 

renziandosi dal paganesimo, dall’ebraismo, dalle 
culture preesistenti e coesistenti, quindi professando 

il suo aspetto più «originale » e più « necessario »: 
la soprannaturalità, la sacralità: la fede e i sacra- 
menti della fede che, direttamente rivelati c donati 

da Dio, direttamente conducono l’uomo a Dio. 
Del resto la teologia è un organismo vitale e, 

pur essendo tutta data «in seme» fin dalle origini, 

appunto come un seme vivo cresce continuamente 
dispiegando le sue ricchezze latenti. Nello stesso 
tessuto ideale del medioevo, specialmente nel fer- 
voroso sec. XII, la pressione interna dello spirito 

evangelico libera nuove istanze, supera la « teologia 
monastica », genera la «teologia scolastica» del 
sec. XIII, che giustifica e promuove, proprio per 
titoli teologici, anche un umanesimo cristiano, Ri- 
prendiamo, ad es., qualche tema e seguiamo le sue 

evoluzioni. 
a) Nel concetto di vita apostolica, specialmente per 

opera di S. Pier DAMIANI (v.), si introducono signi- 
ficati più vicini alla nostra nozione di « apostolato » 
e al modello fornito dagli Apostoli (cf. Atti IV 32, 
Lc X 1 ss). Dunque « apostolo » non sarà il monaco 
ritirato dal M., bensì colui che lavora per la diffu- 
sione del Vangelo nel M., in particolare il predica- 
tore itinerante, che non è né il monaco vincolato 
dalla «stabilitas loci», né il vescovo ordinario le- 
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gato alla sua diocesi. Si tien fede all'identità vita 

aspostolica-vita communis; ma da una parte la vita 
comune è intesa come liberazione dalla proprietà 
privata e pratica della PovERTÀ (v.) rigorosa (posta 

a base della vita apostolica già in Lc X r ss); d’altra 
parte la vita comune è concepita come potenza di 

proselitismo e condizione di apostolato. Sicché fa 
vita apostolica chi vivendo in comune, praticando 
la povertà c le virtù personali, attende all'espansione 

del Vangelo. 
b) Qualche fanatico delle novità andava dicendo 

che quest'idea chiudeva l’era del monachismo, spe- 

cialmente clunisiano; e Ruperto difese fieramente 
il suo ordine protestando che il declino non poteva 

che essere provvisorio, e continuando a identificare 
la « monachica conversatio » con «omnis ecclesia- 

stica religio » (/# Reg. s. Bened. IV 13, PL 170, 535 SS). 
Tra lotte e intemperanze si fece strada l’idea 

feconda che la « vita apostolica » si realizza non sol- 
tanto nel MoxnacHISsMOo (v.) antico, ma anche in’ 

molteplici altre forme di vita, in particolare nell’isti- 

tuto dei CANONICI regolari (v.). ANSELMO di Havel- 

berg (v.) apre i suoi Dialoghi (1145) con la formula 

significativa: «De umitate fidei et multiformitate 

vivendi ab Abel iusto usque ad novissimum electum » 

(PL 188, 1141; sul senso di «vita apostolica », 

cf. ivi 1142 D, 1154 D; v. anche Epist. apol., PL 188, 

ITIIQ S, II23 B, cecc.). Già la bolla di Urbano II, 

indirizzata nel 1092 alla chiesa di Raitenbach in 

Baviera, consacrava come forme autentiche di 

«vita apost.» la vita monastica e, «non minoris 
meriti,» la vita canonicale (PL 15I, 338 D). 

Altre forme generò l’imitazione degli Apostoli; 

e tutte si differenziano dalla forma monastica antica 
per l'assunzione del compito di apostolato. È signi- 
ficativo che il Liber de diversis ordinibus distingua 

i nuovi «ordines » proprio per i loro rapporti col 
M.: tra i monaci, « alii a turbis omnino segregati . .. 

alii juxta homines in civitatibus et castellis et villis 
positi » (c. 8, PL 213, 814 A); tra i canonici, «alii a 
turbisconversatione ethabituethabitatione quantum 
possunt segregantur, alii juxta homines positi sunt, 

alii inter homines habitant, unde et saeculares ap- 

pellantur » (c. 31, PI213:1827015)? 
C) Il progresso è notevole: non si crede più che la 

santità sia una prerogativa del monachismo antico, 
inoltre nel concetto di santità si include il fervore di 
apostolato. Ma finora la santità clogiata è sempre 
quella di tipo «monastico », maturata nella «ri- 
nuncia » al M.: i nuovi « ordines » sono pur sempre 
religiosi (l'anonimo Liber de div. ordinibus usa per 
essi lo stesso vocabolo di « monachi »), e non si vede 
ancora approvata una santità di tipo «laico», 
maturata nel « possesso » cristiano del M. Tuttavia 
si radica ce si diffonde la convinzione che anche i 
laici viventi nel M. possono essere santi e imitatori 
degli Apostoli; e sempre più largamente i laici 
partecipano alla rinascita evangelica. 

Resta fermo che i laici non parteciperanno al 
diritto che avevano gli Apostoli di predicare: In- 
nocenzo III dovrà intervenire con una chiarificazione 
fondamentale: « Omnis homo... si habitat cum 
hominibus officium habet docendi, quia debet 
fratrem suum .. .adrectam vitam docendoreducere... 
Sed officium praedicandi, id est publice docendi, 
non habent nisi missi, id est episcopi et praesbyteri 
in ecclesiis suis et abbates in monasteriis suis, quibus 
comihissa est cura animarum 3», MARTENE-DURAND, 
Thesaurus novus anecd. V, Parigi 1717, col. 1621 sj 

si badi che il diritto di predicare fu spesso negato 
perfino ai monaci, ai quali si opponeva l’autorità 
di S. Girolamo: « Monachus non habet docentis of- 
ficium sed lugentis », ec un falso decreto di papa Pio: 
« Monachus praedicare non audeat, quantaecumque 

scientiae sit », cf. Ruperto, Alfercatio inonachi et 
clerici, quod liceat  monacho praedicare, PL 170, 

538 C. Ma viene approvata e stimolata la salita dei 
laici verso forme di vita apost. 

Già papa Urbano II, chene aveva avuta conoscenza 
diretta, lodava c approvava la pratica di quei laici, 
i quali «saeculo renuntiantes et se suaque ad com- 

munem vitani transferentes » si mettevano sotto 

l'obbedienza dei monaci, giudicandola «santa e 

cattolica », conforme alla pratica della Chiesa pri- 
mitiva e molto degna di essere perpetuamente con- 
servata (bolla del 1091, PL 151, 336 A). Bernoldo di 
Costanza (Chronicon ad a. 1091, PL 148, 1407, e in 

Mon. Germ. Hist. Script. V, 453) riporta la bolla del 
papa, e precisa le varie forme del movimento laicale, 

allora (1091) fiorente in Germania: « His temporibus 
in regno teutonicorum communis vita multis in 

locis floruit, non solum in clericis et monachis re- 

ligiosissime comn:anentibus, verum etiam in laicis, 
se et sua ad camdem communem vitam devotissime 
offerentibus; qui, etsi habitu nec clerici nec monachi 
viderentur, nequaquam tamen eis dispares in meritis 
fuisse creduntur. Se enim servos eorumdem pro 

Domino fecerunt, imitantes ipsum qui non venit 

ministrari sed ministrare... Nempe ipsi abrenun- 
ciantes saeculo, se et sua ad congregationes tam 

clericorum quam monachorum regulariter viventium 
devotissime contulerunt, ut sub eorum obedientia 
communiter vivere et eis servire mererentur... 
Non solum autem virorum sed et feminarum in- 

numerabilis multitudo his temporibusse ad huiusmodi 
vitam contulerunt, ut sub obedientia clericorum sive 
monachorum communiter viverent, eisque more 

ancillarum quotidiani servicii pensum devotissime 
persolverent. In ipsis quoque villis filiae rusticorum 
innumerae coniugio et saeculo abrenunciare et sub 

alicuius sacerdotis obedientia vivere studuerunt. 
Sed et ipsi coniugati nichilomimus religiose vivere 
et religiosis cum summa devotione non cessaverunt 

obedire. Huiusmodi autem studium in Alemannia 
potissimum usquequaque decenter effloruit. In qua 
provincia etiam multae villae ex integro se religioni 
contradiderunt, seque invicem sanctitate morum 
praevenire incessabiliter studuerunt ». 

Come si vede, non si tratta ancora dilaici che hanno 
acquistato la coscienza di potersi santificare vi- 
vendo da laici nel M., nelle professioni pr., secolari, 
ma si tratta di laici che, dominati dall’antica sug- 

gestione dell’ideale religioso, per santificarsi sì 
decidono a vivere da religiosi, rinunciando al M., 
sottomettendosi a un regime di vita comune, ac- 
cettando la direzione di monaci e chierici, offrendosi 
al servizio del monastero o della chiesa (v. OBLATI). | 
Tale servizio è 

gono sotto l'obbedienza di monaci 
forse fornirebbero elementi più decisamente laici; 
ma Bernoldo non si spiega di più; né altre fontì cì 
permettono dìseguirel’evoluzione di questi movimenti | 
così importanti per la storia spirituale del medioevo. — = 
Ad ogni modo, qui non c'è ancora una vera teologia — 
del laicato e della professione pr., ma almeno Hàss 
qualche lontano preambolo dì essa. 

forse l'unico elemento che richiama | 
la moderna AZIONE CATT. (v.), Il caso dei coniugati. 
e il caso di intere popolazioni dei villaggi che si pon- — 

o dì sacerdoti, 
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d) Un secolo dopo s'è fatta strada, sempre più 
chiara, la coscienza che il Vangelo legittima anche 
stati laici di vita cristiana, i quali si rivendicano, 
anch’essi, il nome ambito di regolari perché sono 

conformi alla «regola » del Vangelo (tanta cera l’esti- 
mazione della vita propriamente «regolare »!): 

k « Habet enim omnis ordo et omnino omnis professio 
[ogni condizione umana] in fide catholica et doctrina 
apostolica suae qualitati aptam regulam, sub qua 
legitime certando poterit pervenire ad coronam », 
insegna Gerhoh di Reichersperg (| 1169) in Liber 
de aedificio Dei 43, PL 194, 1302 D. Il capitolo, che 
porta il titolo significativo: «Quomodo praefecti 
vectigalium, judices, milites, aliique qui propriis 
renuntiare nolunt, apostolicam regulam sequantur », 
è molto avanzato rispetto alla mentalità di Ruperto. 

Il vigoroso polemista insegna decisamente che ogni 
condizione umana risponde a una vocazione e ha 

una sua propria regola, proposta da Gesù e dagli 
Apostoli, «ut nemo irregulariter et inordinate in- 

cedere permittatur», «nemo extra regulam suae 

professioni congruam transversa via incedens, a 

corona decidat » (col. 1302 € e B). Egli ricorda tre 
tipi di vita cristiana: 1) i santi ordini di chierici, di 

monaci, di vergini, di vedove, « distincte uniformes 

et uniformiter distincti»; 2) seguono da presso, 
« vicino pede . . .coetus corum quisuas domos necdum 
ex toto relinquentes, ordinant tamen se suaque 
omnia in ministerium sanctorum pauperum et 
peregrinorum »; 3) infine, « post hos caeteri coniugati, 
divites, judices, milites ». 

Anche questi ultimi hanno una loro regola, se 
vogliono essere fedeli al Vangelo (col. 1302 B C). 
Gerhoh traccia per essi un abbozzo di morale pro- 
fessionale, esortando i dottori della Chiesa a svilup- 
parla e a richiamarla spesso agli interessati. Per essi 

il distacco dal M. esige soltanto che essi « illa respuant 
quae huic inimica sunt nomini [al nome cristiano] 
et ea quae sunt apta sectentur » (col. 1032 D). Anche 

Gerhoh crede che costoro sono gli ultimi nella gerar- 
uE*: chia della perfezione, anime pasciute di latte e non 

ancora di solido cibo (col. 1031 A), che non sorpas- 
sano il minimo richiesto per la salvezza (« cupientes 
in infimo gradu salvari, non volentes aut valentes 
omnia dimittere », col. 1300 D): principio ambiguo, 
che si ripeterà in tutte le età. Ma l’idea che anche 
costoro sono chiamati a una santità evangelica, sia 
pure minima, è grande definitiva acquisizione. 

S e) Di questa rivalutazione degli stati laici è 
Be segno lo stesso dizionario. Ancora un secolo dopo, 

Giacomo di Vitry (Î 1240) applicherà ad essi i 
vocaboli «regolari» e «regola» («Non solum eos 
qui saeculo renunciant et transeunt ad religionem, 

| regulares judicamus, sed et omnes Christi fideles 
| sub evangelica regula Domino famulantes et ordinate 
| sub uno summo Abbate viventes possumus dicere 

— ERBE? Historia, Douai 1597, p. 357), che sa- 
“ranno poi riservati ai religiosi propriamente detti. 

Così si dica del vocabolo ORDINE (v.), che si ap- 
plicò CETO ai ceti di laici viventi nel secolo ed eser- 

Zi ione che A la classe dei coniugati come un 
rdine r. eligioso; Guglielmo Peraud O. P. (| c. 1270) 

uu overà 2 

i ma rtutum et caoram); Bertoldo di Ratisbona 
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1008 ss. È importante che il MartRrIMONIO (v.) 
— condizione di gran lunga la più frequente nella 
comunità cristiana — cominci a uscire dall’ambiguità 
in cui finallora si era presentato. Infatti, da una parte, 
esso aveva con sé gli elogi dell'Antico Test., di Cristo 
e degli Apostoli, ec apparteneva alla realtà sopr. 
come sacramento, quindi i coniugati dovevano ap- 

parire come ministri di grazia salvifica, ministri in- 
sostibuibili di Dio nel generare fedeli alla Chiesa 
(alcuni aggiungevano: i coniugati sono ministri di Dio 
incaricati di riempire i vuoti lasciati in cielo dagli 
angeli ribelli, o di completare « electorum numerum 
certum atque diffinitum », poiché il M. e gli uomini 
sussistono soltanto per completare il numero degli 

eletti predestinato da Dio: « mundus autem pro nullo 
alio adhuc stare probatur nisi ut hic numerus elec- 

torum paulatim de ipso colligatur », Ruperto, De 
vita vere apost. IV 13, PL 170, 649 B); d’altra parte, 
sui coniugati dovevano gravare tutte le recriminazioni 

che si indirizzavano a chi conduceva vita secolare e 
non aveva il coraggio di intraprendere la via migliore 

(od unica) di perfezione, a chi esercitava attività 
corporee, a chi s'’abbandonava ai piaceri materiali, 
in particolare ai piaceri sessuali; inoltre, coloro 
i quali pensavano (e così comunemente si pensò 
dopo S. Agostino, fino alla inmetà del sec. XIII) che 
il Peccato originale (v.) si trasmette « concupiscen- 
tialiter» («non propago sed libido transmittit oriì- 
ginale peccatum », si ripeteva sull’autorità di S. 

Agostino, in realtà S. Fulgenzio, De fide ad Petrumi 
II 16, PL 40, 758; cf. S. Agostino, De nuptiis el 

concup.I 24, PL 44, 429), dovevano dare ai coniugati 
la sinistra figura di volontari procacciatori di sudditi 

all'impero del diavolo, ministri dell'inferno, nella 
misura in cui la concupiscenza spinge al matrimonio 
e presiede ai rapporti coniugali. Era opinione cor- 
rente che il matrimonio non fosse bene se non 
come rimedio di un male: una realtà morbida che 

solo il sacramento rende lecita. Cf. Graziano, Decr., 
CARXC<<IlIEq-02,c-30(che cita I Cor VII 2, 5, € 

S. Agostino, De bono coniug.): « Institutio coniugii 

extra paradisum facta est ut infirmitas, prona in 

ruinam turpitudinis, honestate exciperetur coniugii». 

Cf. anche Aless. di Hales, Summa, ed. Quaracchi 
IV, p. 370 ss, 554 sj S. Bonaventura, IV Sent. d. 

31, a. 2. Nullameno si fa strada il sereno tenero 

ottimismo di un Onorio d’Autun (Speculum Eccle- 
siae, PL 172, 867 ss) pur senza eliminare il crudo 
pessimismo di un Lotario (Innocenzo III), che è assai 
posteriore a Onorio (De contemptu mundi 4 e 18, 

PL 217, 703 s, 709 ss). 
Anche la CAVALLERIA (v.), funzione pr., tende a 

divenire «ordine » religioso: dalla fine del sec. XI i 
cavalieri sono « ordinati », e più tardi formeranno veri 
ordini religiosi. Cf. J. FRAPPIER, Chrélien de Troyes. 

L’homme et l’oeuvre, Paris 1957, ove si mostra, tra 
l’altro, che le simpatie di Cristiano (e dei suoi lettori) 
non sono per Gauvain — ideale della cavalleria sem- 
plicemente avventurosa — bensì per Parsifal, il 

cavaliere santo, le cui imprese, pur ricche di tutte le 
prodezze avventurose, sono un itinerario spirituale. 

f) Le stesse condizioni di vita che non acquistano 
la dignità di ordines ma rimangono semplici status 

pr., sono riconosciute come valori cristiani, sia perché 

ricevono beredizioni appropriate (che allora si mol- 
tiplicano nel Rituale), sia perché in ogni associazione 
e corporazione è presente il cappellano e la liturgia. 

Così è che, ad es., i mercanti, già considerati ighobili 
e nemici di Dio (v. sopra), ora, pur sempre avvertiti 
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delle tentazioni del loro inestiere, sono guardati 
con ammirazione e gratitudine come «omnium 
nationum ministri » (Onorio di Autun, o. c., PL 172, 

865 D); Onorio applica alla loro faticosa e perigliosa 
attività ciò che S. Paolo applicava alla propria atti- 
vità apostolica di «minister Christi»: « periculis 
fluminum, periculis latronum, periculis in itinere, 

periculis in solitudine » (cf. II Cor XI 26); tutti i 

popoli sono debitori di orazioni alla loro fatica («om- 
nes gentes debitores [sic] sunt vestro labori orationes 
reddere »); anch’essi sono « karissimi »; e non si in- 

giunge a loro di fuggire il guadagno, ma soltanto si 

raccomanda che non vendano l’anima per il guadagno 
terreno («ne in tantum terrenis lucris inhietis ut 
animam vestram venalem faciatis ct cam fraudibus, 

periuriis, mendaciis perdatis », col. 865 C), il che è 
esigenza cristiana, né med., né moderna, ma eterna. 

Per altri aspetti del risveglio v. CHR. Dawson, 
Iveligioia and the rise of w:steriw culture, London 

1950; Histoire des relations internationales, sotto la 

direz. di P. Renouvin. I, Le moyen-dge, di F. L. 

GANSHOF, Paris 1953. 

g) Nella misura in cui le occupazioni pr. e le con- 
dizioni secolari di vita sono viste come valori cri- 

stiani evangelici, nella stessa misura sono considerate 

oggetto delle «scelte» cristiane e di «chiamata » 

divina: il concetto di VocazioNE (v.) tende ad appli- 
carsi non soltanto a monaci, a chierici e a coloro che 

rinunciano al M., ma a tutti gli stati di vita cri- 

stiana. Cf. N. PauLUS, Die Wertung der velilichen 

Beruje im Mittelalter, in Hist. Jahrb. 32 (1911) 7253-55, 

e Der Berufsgedanke bei Thomas von Aq, in Zeitschr. 

f. khath. Theol. 50 (1926) 1445-54. Concetto che stimo- 

lerà fortemente la teologia a chiarirsi per essere in 

grado di giustificare il valore cristiano della vocazione 
pr., la distinzione fra vocazione pr. e vocazione re- 

ligiosa, fra « consigli » e « precetti », tra perfezione e 
vie di perfezione, ecc. 

h) Di conseguenza la PASTORALE (v.) si vede 
dilatato l’ambito dei suoi soggetti e del suo oggetto. 
Rimane latente e non lascia significative tracce 

letterarie l’idea che i soggetti attivi dell’ansia pa- 
storale sono, oltre i sacerdoti, anche i laici, i quali 
hanno preso coscienza della loro « missione apostolica ». 
Invece è documentato come l’oggetto della pastorale 

comprendesse ormai tutti gli stati di vita. 
A questi si comincia a dare non solo la morale 

generica di tutti i figli di Dio, bensì una morale 

specifica appropriata a ogni stato. v. Gerhoh di Reich, 
I. c:; Onorio di Autun (| dopo il 1152) indirizza un 
sermoncino speciale ad judices, ad divites (dove non 
si dice che sono ingiusti possessori della ricchezza, 
ma che sono costituitida Dio come « patres pauperum » 

e vengono esortati a far buon uso delle ricchezze, 
anche nel costruire ponti e piazze), ad milites (« bra- 
chium Ecclesiae »), ad ammercatores, ad  agricolas 

(«Vos quoque; fratres et socii mei, qui agrum colitis, 
pedes Ecclesiae estis, quia cam pascendo portatis »), 

ad coniugatos (PL 172, 863-67). 
Quest’esigenza pastorale si fa sempre più vivace; 

un secolo più tardi Umberto de Romans propone 
schemi di discorsi circa omne hominum et negotiorum 
genus (« Biblioth. max. Patrum» XXV) per uso 
dei predicatori. Frutto e segno di tale arricchimento 
interno della pastorale è il moltiplicarsi (dopo il 
conc. Lateranense del 1215) delle Sumzmae confes- 

sorum che sostituiscono, con appropriate specifiche 

analisi morali dei singoli stati, i generici elenchi 
dei vecchi libri PENITENZIARII (v.). 

i) Questi e tanti altri temi si agitano e si affinano 
nella psicologia prodigiosamente fertile del sec. XII 
— limite dell’età qui considerata — la quale ci dà 
l'impressione di una turgidezza primaverile che preme 
contro le barriere dei vecchi schemi ce ne dilata gli 
impianti. Si va formando una nuova, più comprensiva 
visione cristiana della vita, una nuova, più completa 

e più solida teologia scientifica, che alla fine, nella 

grande SCOLASTICA (v.) del sec. XIII, pose e risolse 
sistematicamente il problema dei rapporti tra 
natura e grazia, tra ragione e fede, tra M. e Vangelo, 

tra fine ultimo e vita terrena. 
Alla fine ..., si diceva. Il «sapere » è anteriore al 

« fare », la teologia è anteriore alla pratica cristiana. 

Ma ecco, v’è una teologia primordiale, vera benché 
prescientifica, una sinderesi percettiva del Vangelo, 
un sentore dello Spirito S., che basta a generare un 
costume pratico cristiano; il costume poi suscita 
una teologia scientifica, riflessamente elaborata, 

professionistica (per così dire); a sua volta la teologia 

scientifica consolida il costume pratico ..., secondo 
la nota dialettica del sapere e del fare, il cui primo 
passo è sempre un sapere. 

In questo senso si deve dire che la teologia scienti- 
fica «scolastica » del sec. XIII fu provocata e so- 

stenuta dalle esperienze cristiane dei secoli prece- 
denti, alimentate esse stesse da un sentore prescien- 
tifico della verità evangelica: il problema natura- 
grazia prima di essere dibattito di scuola fu inquietu- 
dine di coscienza, fervore di vita apostolica, organiz- 

zazione di nuove forme di spiritualità in seno alla 
Chiesa. Riferire le opinioni dei maestri patentati, 
esporre il tomismo e il molinismo, annotare che Abe- 
lardo tenta di ridurre la distanza fra grazia e natura 

orientandosi verso il naturalismo pelagiano, che al 
contrario Pier Lombardo accentua l’agostinismo in 
senso pessimistico, che Ugo da S. Vittore concepisce 
grazia e natura come partecipazioni della vita divina 

più che come realtà distinte ..., è sempre utile e 
necessario, ma non è sufficiente per fare la storia 
reale dei problemi teologici: i maestri professionisti 
del pensiero cristiano sono la teologia aristocratica 
che si costruisce su una presupposta teologia demo- 

cratica, sono la teologia riflessa di una teologia vis- 
suta, di un concreto senso cristiano che genera aspiì- 
razioni, decisioni, istituzioni, stati di vita, e alla 
fine entra nelle architetture scientifiche della teo- 
logia speculativa. Naturalmente, a sua volta, la 
teologia aristocratica rifiessa ridiscenderà nella pre- 
dicazione e nel costume pratico cristiano, ridiven- 
tando teologia democratica vissuta, corroborata 
dalla nuova potenza conquistatrice e riformatrice 
che il genio del maestro avrà saputo infonderle. 
A promuovere il movimento della scolastica sarà 
stata la lettura degli antichi, del Tàmeo a Chartres, 

di Avicenna, di Averroé e di Aristotile a Parigi, 
sarà stata la «filosofia del mondo » come sì diceva 
a Chartres, o la «scienza dell’uomo » come sì diceva 

a S. Vittore e a Cîteaux; sarà stata la rottura del 
regime feudale e la crisi della società ecclesiastica 
e monastica incorporata in quel regime..., ma fu 
anche, soprattutto e primamente un risveglio evan- 
gelico apostolico, che dalle esperienze passa alla 
costruzione di un nuovo ordine cristiano e di una 
nuova dottrina cristiana della natura, della grazia, 
della salvezza. I massimi artefici della scolastica e 
della nuova civiltà non sono i figli dell’antico e 
sempre glorioso monachismo, bensì ì grandi ordini 
MENDICANTI (v.) del sec. XIII, che discendono 



dal movimento evangelico di riforma dei sec. NI- 

XII. 
I) La teologia «monastica » precedente rimane 

sempre vera, ma si rivela insufficiente a serrare nei 
suoi quadri i nuovi temi e le nuove esigenze. Non 
basta più esporre la Bibbia in commenti omiletici 
di gusto « mistico », «allegorico » «spirituale »; non 
bastano più le accorate deprecazioni lanciate da 
Ruperto (/» Reg. I, PL 170, 480 ss) e da Stefano di 
Tournai (Epist. 251, PL 211, 516 ss) contro i nuovi 
maestri, inuovi metodi, le nuove dispute e le nuove 
interpretazioni. Ruperto corre a Laon, «solo, su un 
vile asinello » per combattere gli errori di Guglielmo 

di Champeaux e di Anselmo di Laon, ma s’illude 
quando crede che per risolvere il problema del male 
basti affermare il mistero (/n Reg. 1; De voluntate 

i Dei 1; De ommipotentia Dei 23 s, PL 170, 482 s, 

5; 438 s, 473 ss); S. Bernardo combatte Abelardo, ma 

: s’illude quando crede di aver tolto all’avversario 
tutte le armi e di aver soddisfatto tutte le sue ri- 
chieste. Fanno bene i monaci a protestare di voler 
essere fedeli alla s. Scrittura e allo spirito dei Padri 
(Leclercq, p. 105 ss), a ricondurre ogni discussione al- 

né l'affermazione devota della parola di Dio, a denun- 
È; ciare certe effettive deviazioni dei nuovi maestri e dei 

“& s nuovi metodi, ma fanno male a non apprezzare lo 
sn sforzo, così umano e così cristiano, di indagare e di 

‘a | capire più che si può la parola di Dio: certo, quello 
sforzo porta in sé tutti i pericoli di ogni discorso 
umano di Dio, e qualcuno vi avrà messo della cu- 
riosità indiscreta e sacrilega, della vanità meschina 
e proterva, ma è pur sempre necessario allo stesso 

movimento della fede e dell'amore di Dio, l’unico 
modo per rendere contemporanea a noi e operante 

la parola salvifica di Dio. 
Fanno bene a difendere la «sancta simplicitas » 

di quella « schola Christi » che è il monastero, estranea 
alle «pugnae verborum », alle « profanae vocum 
novitates », che infestano le scuole dei nuovi maestri 

(Lecl. 194 s), ma fanno male a non vedere che la 
semplicioneria non è virtù e che la semplicità-virtù 
non è un dato iniziale bersì la conquista finale d’un { Cam ‘ vi DURO hi 

È: lungo tirocinio mentale e morale. 
A Fanno bene a sospettare qualche pericolo nel 
F programma di Guglielmo di Conches (« Nos autem di- 

cimus in omnibus rationem esse sequendam », cit. 
da Leclercq, p. 26 e n. 1), a temere l’invasione 
dei sillogismi in teologia, a ripetere con S. Gregorio: 
«Indignum vehementer existimo ut verba coelestis 

| oraculi restringam sub regulis Donati» (Epist. 
_ dedicatoria dei Moralia a Leandro, 5, PL 75, 516 B, 

testo passato in Graziano, Decr. I, dist. 38, C. 13, 
e divenuto luogo comune per affermare la trascen- 

_. denza della fede rispetto alla scienza pr.; cf. H. DE 
_ Lusac, S. Grégoire et la grammaire, in Rech. de sc. 
| relig. 48 [1960] 185-226), ma fanno male a non dire 

come poi si possa capire la lettera di Dio senza le 
-i regole di Donato e Prisciano e come si possa costruire 
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scies », De consid. V 14, 30, PL 182, 805 D; « Orando 
forte quam disputando dignius quacritur, ct inveni- 
tur facilius », ivi, n. 32, col. 808 A; quel « forte » 
è significativo, e tutta l’opera di S. Bernardo è lì 
per provare che neppur egli credeva in fatto 

di poter sostituire la santità alla scienza. Il me- 
dioevo conosceva i testi agostiniani che, svilup- 

pando Mt V 8 (i mondi di cuori...) c altri cele- 

bri passi biblici, vincolano il progresso conoscitivo 
alle condizioni do del soggetto: Solil. I I, 2, 

PL 32 , 870, DeTrin. I 2,4; PL 42, 822 = Pier Lom- 

bardo Ù Sezt:4 820 SIIEdIz: DE IQIO, P. 21, 

ecc.; ma conosceva anche (v. Pier Lomb. /. c.) la ri- 

trattazione di S. Agostino (Retract. I 4, 2, PL 32, 589): 

«Non approbo quod in oratione [Sol/. cit.) dixi: 
Deus qui non nisi mundos verum scire voluisti; 
responderi cnim potest multos non mundos multa 

vera scivisse » — ce ancor più male farebbero se cre- 

dessero davvero che la santità dell’uomo viatore 

esaurisca i misteri di Dio, e che la santità cristiana 

possa fiorire senza una presupposta conoscenza. 
Fanno bene a esaltare la veneranda collatio mo- 

nastica, che si dispiega in /ectio, meditatio, oratio o 
contemplatio, assaporamento delle cose divine, quies, 
otiuni dello spirito, anticipazione del sabato eterno 

(cf. Lecl., p. 176 ss e passim; Chenu, p. 343 ss), ma 

fanno male ad opporla al genere delle quaestiones et 
responsiones, delle disputationes (Chenu, p. 337 ss): 
la parola di Dio è oggetio da indagare prima di es- 

sere dono da godere: la contemplazione amorosa di 
Dio — tranne i casi, cccezionali e gratuiti, della 

CONTEMPLAZIONE infusa (v., anche MiIsTICA) — 
sorge soltanto lungo l’itinerario drammatico della 
ricerca, della quaestio e s’arricchisce di cessa. 

Cerio, la orazione contemplativa e la «sapienza » 
dei sancti ha il sapore del fine ultimo umano, dell’ar- 
rivo; ma non si oppone — che anzi presuppone e ne 

è condizionata — alla quaestio ec alla scientia dei 
magistri esigenti di prove e di chiarezze. Così non 
v’è modo ragionevole di opporre la teologia «sco- 

lastica » scientifica e la teologia « monastica » con- 
templativa, essendo quella ordinata a questa, pre- 

supposto, sussidio, contenuto e misura di questa. 
m) Di fatto nel sec. XII la psicologia monastica, 

per il ben comprensibile attaccamento alle vecchie 
abitudini mentali, si oppose al nuovo sforzo scienti- 
fico, lo sentì come un trauma e si estraniò disdegno- 

samente da esso. Corsero anche le grosse accuse di 
razionalismo, pelagianismo, empietà, tracotanza 

orgogliosa... Ma placati ben tosto i sussulti emotivi, 

si trovò che la sacra doctrina, costruita dalla rifles- 
sione scientifica sulla sacra pagina della Bibbia, non 
aveva affatto esautorato la Bibbia, che anzi ne aveva 

precisato il significato, salvaguardato il valore, e 
quindi consolidata la sua potenza normativa; si 
trovò che alla stessa teologia monastica, assai più 
delle proteste dei conservatori giovarono le summae 
dei nuovi maestri, le quaestiones e disputationes 
introdotte dalle nuove tecniche, pur così pullulanti 
di fredde, pesanti, talora infantili analisi logiche e 
grammaticali, di richiami alle regole di Prisciano e 
Donato o di Aristotele. 

n) Che la teologia monastica non abbia nulla da 
temere ma tutto da guadagnare alleandosi con le 

scienze razionali e presentandosi come teologia 
«scolastica », è un problema che si risolve in radice 

soltanto con la effettiva costruzione di una teologia 
la quale giustifichi la consistenza e validità propria 
delle realtà naturali e delle scienze razionali, e in>- 

NM. IO 
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sieme ne dimostri la presenza nella composita realtà 
cristiana e nella composita visione cristiana della 

vita. 

In questo senso è decisiva l’opera di S. Tomniaso, 
la quale, più che un’impresa storica persorale di 
uno straordinario talento, oggi ci appare come uno 

statuto o un modello ideale di cultura cristiana. 
Quando egli « prende sul serio » il M. e lo fa oggetto 
di scienze razionali, distinte dalla teologia (cf. Contra 

Gentes, II, 4: «la filosofia umana considera le cose 

secundum quod huiusmodi sunt [in se stesse, nella 
loro natura propria], mentre la fede cristiana con- 

sidera la creazione non in quantum hiuiusmodi ... 
sed in quantum divinam altitudinem repraesentat et 

in ipsum Deum quoquomodo ordinatur »); quando s’af- 

fida al fecondissimo principio: « dona gratiarum hoc 

modo adduntur naturae ut cam non tollant sed per- 

ficiant: la soprannatura non distrugge la natura ma 

la conserva elevandola e perfezionandola », e se ne 

lascia guidare rel definire sistematicamente il re- 

gime di distinzione e di collaborazione fra ragione 
e fede, filosofia ce teologia, fine n. e fine sopr.; quando 

sul concetto di « beatitudine imperfetta», subordi- 

nata alla «beatitudine perfetta» del cielo ma non 
annullata da essa, giustifica una teologia delle realtà 

terrestri (cf. L. HAMArN, «Bcatitudo imperfecia » et 

theologie des réalités terrestres, in Ephem. thecl. Low. 
36 [1960] 6835-93); quando prescrive che l’atto di 

fede sia « umano », “ragionevole », prudente, quindi 

preparato e «introdotto » da congrui «preamboli »; 

quando accoglie l’esigenza di una dimostrazione 
razionale di Dio e contruisce un’apològetica va- 
lida anche per i pagani e gli increduli; quando 
vuol munite di prove scientifiche le tesi della teo- 
logia scientifica, e dalle prove scientifiche esclude 

le fantasie argomentative tratte dalla esegesi « mi- 
stica » o «spirituale » («ex solo sensu litterali potest 
trahi argumentum », S. Theol. I, q. I, a. I0; cf. 

Quodl. VII, a. 15 e a. 14 ad 49%; S. Agost., Ep. 

XCIII, 8, 24, PL 33, 334 s), ferma restando l’utilità 
delle significazioni mistiche per chi fa della Bibbia 
un’occasione di pia meditazione; quando nella con- 

vivenza civile e politica vede non già una punizione 

(sia pure provvidenziale) del peccato o un prodotto 
della violenza, bensì l’espansione della naturale socia- 
lità umana, e quindi riconosce valore positivo al si- 

stema giuridico dei beni temporali; quando nella pra- 

tica dei consigli e dei voti religiosi ravvisa non già 
la perfezione ina soltanto una delle molte « vie » di 
perfezione cristiana ..., S. Tommaso fornisce una 
nuova enciclopedia cristiana, dove il franco totale 
teologismo è anche franco totale umanismo, e i 
temi, apparentemente contrastanti, della visione 

cristiana, uscendo dalla confusione trovano equilibrio. 

o) È iattura che la vigorosa sintesi tomistica 
sopravvisse soltanto come una delle tante correnti 
di scuola, e non riuscì a invadere la psicologia del 
popolo cristiano, a scendere nell’«opinione pubblica», 
a tradursi in costume mentale e operativo. Altri 
indaghi le cause di questo complesso fenomeno. La 
imalia della mentalità med., che domina incontra- 

stata la letteratura ascetica, continua a fascinare le 

anime migliori con l’autorità della sua anzianità, 
col prestigio dei suoi grandi campioni, con la forza 
della -sua verità, parziale ma autentica. Anzi si 
consolida, perché da una parte continua a risonare 
nelle preghiere liturgiche, dall’altra perché entra nelle 
nuove scuole, diventa corrente di scuola, sì accredita 

come tradizione « agostiniana », e ostacola il passo 

alla tradizione « tomistica ». Si intiepidisce e si spegne < 
la bella confidenza della scolastica nella ragione: 

sotto l’assalto dell’OccamisMO (v.), la metafisica e la 

teologia scientifica fa naufragio, provvisoriamente 

sostituita da un fragile ingiustificabile fideismo. 
La RIFORMA protestante (v.), poi, spezza violen- 

temente l'equilibrio tomistico fra natura e grazia, 
fra ragione e fede, in favore di un soprannaturalismo 

immediato, disincarnato, spogliato di tutti i fattori 
intellettuali e volitivi, presupposti e intrinseci al- 

l’atto di fede e all’atto morale, oltreché di tutta la 

strumentazione ecclesiastica sacramentaria della 
santificazione e della salvezza. Esacerbando certe 
formule med., Lutero tende a concepire la o0nni- 
potenza di Dio come Alleinwirksainkeit: non solo 

Dio « può far » tutto, ma «fa» tutto da solo; « To- 

tum ergo Christo, non nobis dandum est, quod cre- 
dimus, quod justi sumus », ediz. di Weimar 2, 502, 

17, commento della lettera ai Galati, del 1519. Si 

noti che anche il fatto quod credimus è attribuito a 
Cristo, con esclusione di ogni preparazione umana: 

«Syllogismus non admittitur in mysteriis et theo- 
logia. Philosophia est error in theologia », ivi 39, II, 

12, 29, disputatio del 1539; « Hanc vero fidem ad- 
serimus donum Dei esse, in corde nostro per Spi- 
ritum S. creari, s10n nostris actibus, ut vocant, fingi 

aut formari », ivi Br. 3, 150, lettera del 1523 al duca 
Carlo di Savoia, Si dice che Lutero ha rivalutato lo 
stato matrimoniale (De votis monasticis del 1521); A 
ma, intanto, ciò fece a detrimento dell’ideale mona- i 
stico, e poi spogliò il matrimonio del suo valore sa- 
cramentale. Si dice che Melantone è il padre della 
scienza biblica moderna: « Itaque sunt ineptissimi 
quiinsacrislitterisomnia transformant in allegorias », 

ripete Melantone (Corpus Ref. XIII, 466) con Gio- 
vanni di Parigi (« mystica theologia non est argu- 
mentativa») e con S. Tommaso, cit. Ma non si vede 
che cosa giovi ormai una esegesi scientifica quando 

l’atto di fede non è più un atto umano ragionevole. 
D'altronde la CONTRORIFORMA (v.), per ovvie 

esigenze polemiche, accentua ilcarattere istituzionale, 
gerarchico, sacramentario della Chiesa, lasciando in 
ombrala vocazione cristiana dei LAICI (v.) a costruire 
il Regno di Dio con un tipo proprio di santità e di 
apostolato (v. sopra). 

Intanto il dubbio cartesiano e lo ScETTICISMO (v.) i 
postcartesiano toglie le basì stesse di ogni scienza i 
cristiana, metafisica e teologica; e la sua risoluzione, 
il MonIsmo (v.) idealistico o materialistico, abroga 
ogni significato e valore cristiano... 
p) 1l fatto è che il tomismo non fece sentire tutta 

la sua benefica potenza nella edificazione della civiltà S 
moderna. La quale nacque senza il contributo della 3 
coscienza cristiana, quindi fuori delle preoccupazioni 
cristiane, anzi in fiera polemica contro la cultura 
cristiana del passato (v. RINASCIMENTO, SCIENZA), 
mentre, se îl tomismo avesse avuto modo e tempo dî 

far fondo nella psicologia del popolo cristiano, avrebbe 
giustificato l’amore per la civiltà temporale, avrebbe 
impedito che i cristianì sì assentassero dalla costru- 
zione di essa e li avrebbe stìmolati a parteciparvî 
e a prenderne la direzione, quindì avrebbe preser- 
vata la civiltà moderna da tutte le sue tentazi 
anticristiane. Si 

q) Ciò che non fu fatto ierì si può fare oggi, domanî. — 
Ci par significativo che, come al fervore evangelico 
del sec. XII-XIII è assocìato îl sorgere del tomismo. 
Ge CHENU), così » fervore Sua nsslicoi SSL sec. XI 

ciare 



tuti secolari, di associazioni laiche, apprezzamento 
di santità di tipo laico come Ozanam, Ferrini, Borsi, 
Toniolo ..., università cattoliche, movimenti di 
Azione Cattolica organizzati ce specializzati, parteci- 
pazione del popolo alla vita liturgica, ardore missio- 
nario del clero, dei religiosi, del laicato, organizzato 

da congregazioni e associazioni, e diretto dal centro, 
«cattolicesimo sociale » e partecipazione dei catto- 
lici, organizzati in partiti, alla direzione della cosa 
pubblica, almovimento diriforma politica e sociale...) 
è associata la riscoperta del tomismo e l’assunzione 
di esso a paradigma della cultura cristiana. Buon 
auspicio per le nostre speranze che la futura immi- 
nente civiltà sia più carica di cristianesimo di quanto 
non fu la civiltà succeduta al tramonto storico del 
medioevo. 

VII. Conclusione. In queste riflessioni c’è quanto 
basta per rendere possibile e per esigere una teologia 
s. della N., del M., dell'umanesimo, della civiltà, 
della scienza e della tecnica, del progresso, delle 
professioni pr. (v. anche MORALITÀ profess.). 

A) Estratte dai capitoli maggiori della Tero- 
LOGIA (v.) eterna del Vangelo, vi ritornano arric- 
chite di chiarezza, di sviluppi e di relazioni sistema- 
tiche con l’intero edificio della visione cristiana. Si 
prevedono infatti le loro incidenze (per es.): 

1) sulla teologia della PERFEZIONE (v.) o della 
SANTITÀ (v.) cristiana, che si dovrà considerare 
una nella sua sostanza (carità), nelle sue condizioni 

ecclesiologiche (« fides et sacramenta fidei »), nella 
e sua regola (essere se stessi, vivere secondo coscienza, 

secondo la norma, secondo la volontà di Dio, v. 
NORMA), nel suo fine (paradiso: gloria piena di Dio 
dal punto di vista di Dio, piena beatitudine del 
possesso immediato di Dio da parte dell’uomo), ma 
molteplice nelle forme o nelle vie. Una di tali vie è 
l'esercizio cristiano del M., lungo la quale il fedele 
può totalizzare un volume di perfezione pari e anche 
maggiore di quello totalizzato da altri fedeli lungo 
la via della «rinuncia al M. » e « dei consigli », poiché 
non si tratta di due perfezioni diverse bensì di due 
vie o mezzi di perfezione (cf. S. Tommaso, S. Theol. 
II-II, q. 181 ss, per es. q. 184, a. 3: strumentalità 
della povertà). Il Vangelo è uno e insieme poliva- 
lente: ecco perché è sempre universale; 

2) sulla teologia dell’ApostoLATO (v. anche MIs- 
sIONI), la quale dovrà considerare apostolo cristiano 
non solo il sacerdote gerarchico che amministra la 
parola di Dio e il sacramento salvifico, non solo il 
religioso che prega e soffre per il M., non solo il laico 
di Azione Catt. che coopera con la gerarchia, ma 

anche il laico che, pur senza mandato, si impegna 

3) sulla teologia della VocazioNnE (v.). Secondo 
una opinione ancora diffusa, quelli che hanno voca- 

|_—£ione sono soltanto chierici e religiosi, mentre i laici 
| che restano nel M. sono descritti come quelli che non 

— hanno vocazione. È più giusto dire: chierici e religiosi 
ss ‘sono quelli che hanno una certa vocazione da eseguire 

nelle attività pr. con energie e intendimenti cristiani; 
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rale, in due paragrafi dovrà tener conto delle prece- 
Genta riflessioni: in quello dei soggetti di azione pasto- 

rale (comprendendovi anche i CA che lavorano il 
M. con intenti cristiani) e in quello dci mezzi di 

apostolato (comprendendovi anche la costruzione 
della civiltà). 
È ovvio che di questi arricchimenti si avvan- 

taggerà la teoria generale della Ciuirsa (v.). 
B) La suesposta dottrina, prima che dalla specu- 

lazione dottrinale di scuola, sembra nata dalla evolu- 

zione del senso evangelico dei fedeli. Ad ogni modo, 

deve ridiscendere nel senso dei fedeli per consolidarlo, 
tradurlo in «mentalità », in «costume » di vita, 

quindi in fiori e frutti di santità. Noi non diciamo che 
il Vangelo deve adattarsi alle circostanze storiche, 
come spesso si dice. E se ci ponessimo il problema: 

«Il Vangelo è adatto alle nostre condizioni di ci- 

viltà? », stiamo a priori per l’affermativa; infatti è 
essenziale al Vangelo, inteso come regola di vita, 

essere adatto al segmento storico in cui si svolge la 
nostra vita, ma non è il Vangelo che va conformato 

alla vita, bensì la vita al Vangelo: i pretesti di adat- 

tamento non dovranno in nessun modo svuotarlo: 

esso è un maestro e un giudice della storia, non un 
seguace (cf. A. N. WILDER, Othkerworldliness and 
the N. Test., London 1955). Diciamo dunque che i 
laici fedeli obbedendo a una genuina ispirazione del 
Vangelo cercano ed hanno il diritto di trovare una 

spiritualità che sia propria di loro e concretamente 
accessibile a loro, consacrati a trattare realtà pr., 

impegnati nello sforzo culturale, tecnico, industriale, 

sociale della costruzione di una civiltà; e non possono 
credere di essere dei «tollerati » o « minorati » nel 

regno di Dio solo per il fatto che non praticano la 

«rinuncia » monastica al M., non possono credere 
di non essere chiamati alla santità, all’apostolato, 

alla collaborazione con Dio nel costruire la storia 
cristiana. 

D'altra parte questa visione sveglia il laico fedele 
alla sua vocazione di apostolo e sacerdote della pro- 
fanità, della professione, della civiltà temporale, cui 
deve consacrarsi col prestigio di tutte le competenze 
tecniche, scientifiche, industriali, politiche, arti- 

stiche, filosofiche, con tutto l’ardore, l’energia, la 

passione del suo cuore cristiano, con l’intento posi- 

tivo di creare un sistema dei mezzi temporali che 
assicuri il benessere temporale a sé e ai suoi fratelli, 
e insieme che favorisca la espansione dello Spirito 
Santo e il trionfo di Dio, e con l’intento negativo di 
impedire che la civiltà si costruisca senza il cristia- 
nesimo e contro il cristianesimo. Compito sempre 
aperto, urgente in questi nostri giorni che sono in 
vista di una nuova civiltà piena di promesse e di 
minacce. 
È a dire che i laici fedeli non sempre arrivarono 

puntuali agli appuntamenti della storia. Come i 
cattolici hanno l’inestimabile merito di avere costruito 
la civiltà sacrale del medioevo, così hanno il gravis- 
simo peccato di non aver partecipato, con quella 

partecipazione piena, continua, decisiva che essi 
dovevano e potevano dare, alla formazione della 
civiltà moderna postrinascimentale. 

Per fortuna, quello che non si è fatto ieri si può 

fare oggi, domani. I motivi teologici sopra richiamati 
rassicurano il fedele circa il valore evangelico di tale 
partecipazione. Chi per ignavia si sottrae ad essa 
pecca contro l’universo che attende dall’uomo di 
essere portato al destino fissatogli dal piano divino, 
pecca contro se stesso perché si toglie un campo di 
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santità c di apostolato, pecca contro i fratelli perché 
non contribuisce a creare una civiltà più respirabile, 
pecca contro Dio perché viola il suo programma e 
lo statuto che egli pose quando creò il M., l’uomo, 
la N. e la S. così come li creò. 

BIBL. g ale. M. T. ANTONELLI, Lince di una 
cultura cristiana, Firenze 1951. — J. BERTHÉLEMY, 
Vision chretien de Vhomine et de l'univers, Paris 
1952. — C. D. BouLocnE, / sensi niei amici, vers. 
it., con introduz. di L. Cortesi, Milano 1956. — 
F. M. BrAUN, Le « monde » bon et mauvais de l’évan- 
gile fohannique, in Vie spirit. 35 (1953) 580 ss. 
F. CHARMOT, L’humanisine et l’humain. Psychologie 
individuelle et sociale, Paris 1934. — J. CHEVALIER, 
Humanisine chretien, Paris 1941. — J. DANIÉLOU, 
La vision ignalienne du monde ct de l’homme, in 
Rev. d’ascét. et de mystique 26 (1950) 5-17. — P. 
DAUBERCIES, La condition charnelle. Recherches po- 
sitives pour une théologie d’une realité terrestre, Paris 
1959: rapporti tra «carne » e «spirito » nella Scrit- 
tura, nella filosofia greca (Platone, Aristotele, stoici) 
e nei Padri. — H. DAvEN NSON, fondements d'une cul- 
ture chrétienne, Paris 1934; vers. ital., Roma, Studium. 
— NM. De Corre, Zucarnation de l’humain, Bruxelles 
1944, 2 voll. — H. DE LuBac, Le drame de l’huma- 
nismeathée, P NLERAS, 
El concepto etico cristiano del nrundo segun S. Juan, 
in Est. franc. 53 (1952) 161-097, 343-72. — D. Du- 
BARLE, MHumanisime scientifique et raison chret., 
Paris 1953. — A. ETCHEVERRY, Le conflit actuel 
des humanismes, Paris 1955: tre umanismi atei, di 
atcismo generalmente militante: razionalismo (idea- 
lismo di Brunschvicg), esistenzialismo (Sartre, Ca- 
mus), marxismo (Marx, Feuerbach, Engels, Lenin), 
contro l’umanismo cristiano. S. FRANCK, Le 
rovaume de Dieu ct le « monde », in Dieu vivant 17, 
p. 15-34. — J. GIBLET, « Mundus » in Evangelio et 
epistolis S. Johannis, in Coll. Mechlin. 34 (1949) 
525-32. — Léon HAamMarn, Reéalités terrestres ct vie 
chrét. Recherches sur la «beatitudo inperfecta » et 
les fins sécondaires, tesi di laurea, Lille 195 
HavyEN, S. Thomas d’Aq. et la vie de l’Eglise, 

di» 

Louvain-Paris 1952. — F. HERMANS, /fistoire 
doctrinale de l’hiumanisme chrétien, Tournai-Paris 
1948, 4 volll — W. JAEGER, Humanisme et théo- 
logie, vers. di H. D. Saffrey, Paris 1956. — F. LE- 
LOTTE, La solution du problème de la vie, Paris- 
Tournai 1953, 5 fascicoli. — J. LEVIE, Les « valeurs 
humaines » dans la théologie de S. Paul, in Biblica 
40 (1959) 800-14. — P. Lorson, Le plaisir sanc- 
tifié, Paris 1952. — €. MAJDANSKI, Le ròle des 
biens extérieurs dans la vie morale d’après S. Thomas 
d’Agq., Vanves 1951. — J. MARITAIN, Religione e 
cultura, vers. ital., Modena 1938. — Ip., L’kumanisme 
intégral, Paris 1936; vers. ital., Roma, Studium. — 
Ip., Sort de l’honimne, Neuchatel 1943. — E. MASURE, 
I humanisme chrétien, Paris 1931, 1952. Pi 
Maury, The christian understanding of mai, London 
1938. — E. L. MASCALL, Christian theology and 
natural science, some questions on their relations, 
London 1956. — CH. MOELLER, Humanisme et 
sainteté, vers. it., Brescia 1950. — A. MOLITOR, 
Culture et christianisme, Tournai 1934. — J. Mou- 
ROUXx, Sens chrétien de l’homme, Paris 1948. — 
Ip., L’expérience chrétienne, Paris 1952. — L. PALA- 
c1ios, El muito de la nueva cristiandad, Madrid 1952: 
critica alle idee di Maritain sulle possibilità del- 
l’uomo redento ce dell'avvenire, sulla conciliabilità 
della ragione con la fede e della chiesa con lo stato. 
L’autore crede di difendere la tradizione teologica 
facendosi campione di un cristianesimo pusillanime, 
diffidente, cupo, astioso contro l’umanesimo. — 
L. PuHILIPPART, Conmnais-toî toi-méme, Paris-Brux. 
1937. — V. PouceL, Mystique de la terre, Paris 
1937, 5 voll. — A. RADEMACHER, Religion et vie, 
Bruxelles 1934. — E. RipEAU, Le christianisme ei 
l’activité humaine, Paris 1945. — H. W. RusseL, 
Profilo di un umanesimo cristiano, vers. dal tedesco 

di G. Rensi, Roma 1945. — A. D. SERTILLANGES, 
Athées, mes jrères, Paris 1941. — Ip., Hosimes, nes 
frères, Paris 1940. P. Simon, Das Menschliche in 
der Kirche, Frceiburg i. Br. 1936. — A. Sopaxno, 
I beni terreni nella vita dei giusti secondo S. Giov. 
Cris., Roma 1955. — G. THILS, Teologia delle realtà 
terrestri, vers. dal francese di G. Montali e G. Roatta, 
Roma, 1951, 2 voll. — Ip., Mission du clergé et du 
laicat, Bruges-Paris 1945. — H. VoLk, Kreatiir- 
lickkeit, in Miinch. theol. Zeitschr. 2 (1951) 197-210. — 
G. WEHRUNG, Welt u. Reich. Grundlegung und Aufbau 
dev Ethik, Stuttgart 1952. 

Pour un humanisime nouveau, Paris 1930. — Ma 
joie terreste où donc es-tu?, collez. « Etudes Carmé- 
litaines », Paris 1947. — Le mal est parmi nous, 
Paris 1948. — L’uomo-nuovo. Esame di alcuni aspetti 
del problema dell’umanesimo cristiano del dopoguerra, 
vers. dal francese di Giov. Barra, Brescia 1950. — 
Il Supplém. (1952) 15 févr. di Vie spirituelle è con- 
sacrato alla spiritualità dei laici. 

MONDO migliore. Così fu chiamato da Pio XII 
quel movimento di rinnovazione della vita cristiana 

che egli il ro febb. 1952 inaugurava a Roma: il M. 

attuale è «avviato verso la rovina . .., è tutto un M. 

che occorre rifare dalle fondamenta, che bisogna 

trasformare da selvatico in umano, da umano in 

divino, vale a dire secondo il cuore di Dio ». « Da 

milioni di uomini si invoca un cambiamento di rotta 

e si guarda alla chiesa di Cristo come a valida ed 
unica timoniera ». E concludeva: «Come accet- 
tammo ... la pesante croce del pontificato, così 

ora ci sottomettiamo all’arduo ufficio di essere... 
araldi di un M. m. da Dio voluto ». In altri docu- 
menti Pio XII ritorna sull’argomento. Si deve aggior- 

nare tutta la vita cattolica individuale e collettiva 
davanti al fallimento religioso e morale della civiltà 

moderna; si vuolrisvegliare in primo luogo le coscienze 
cristiane dei fedeli e del clero, e poi operare una 
sistematica revisione e riorganizzazione delle forze 

cattoliche in modo più razionale, più unitario, più 

adatto ai gravissimi problemi da risolvere: superare 

l'eccessivo individualismo che genera la disorgani- 
cità dell’apostolato, fomentare l’amore fraterno e 

la solidarietà che, mentre è la suprema virtù criì- 
stiana, avrà come proiezione organizzativa la mag- 
giore unione di tutti i buoni nell’apostolato, pur 

col rispetto delle legittime varietà. 
Il movimento iniziato a Roma (febb. 1952), fu 

proposto (12 ott. 1952) dal S. Padre come programma 
a tutte le diocesi del mondo. Le prime risposte ven- 
nero subito dall’arciv. di Bologna G. Lercaro e dal- 
l’arciv. di Perugia M. Vianello; poi dai primi mesi 
del 1953 il movimento attecchì in molte altre diocesi 
anche fuori d’Italia. 

C’è chi vi riconosce l’inizio di una vera seconda 
«controriforma cattolica », che a poco a poco, con 
tuttii mezzi più appropriati dell’apostolato moderno, 
aggiornerà tutte le posizioni dei cattolici davanti alla 
grande apostasia degli ultimi secoli, in vista di 
una genuina civiltà cristiana e di un «mondo miì- 
gliore ». 

L’apostolo, la mente e il cuore del movimento 
per un M. m., è il gesuita p. Riccardo LoMmBARDI 
(il suo libro Per un mondo nuovo, agli inizì del 1952 

era già giunto alla 6% edizione italiana). 
L’idea della crociata evangelica così viva nelle 

preoccupazioni di Pio XII, è.intrinseca all’apostolato 
cattolico che mira a tradurre il Vangelo in storia 
e civiltà. — AAS 44 (1952) 158-62, $30-35, Ì citati 
discorsi di Pio XII. — v. le cronache de L’Osserv. 
Rom. sul movimento nei vari paesi; 10-XI-1956 e 
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ro/r1-XII-1956 (visita del papa alla sede centrale 
ed inaugurazione). — La voce di colui che grida, anto- 

È logia del p. Lombardi (Roma, Colombo) e Oasîì di 
Mer V. RoronpI (Roma, Civ. Catt.). 

MONDOVÌ (Mons Vici o Mons Regalis in Pe- 
demonte), città in prov. di Cunco, sede di diocesi 
suffraganea di Torino. 

Venne eretta in diocesi il 5-VI-1388 da Urbano VI 
che la distaccò dalla diocesi di ASTI assoggettandola 

È alla giurisdizione metropolitica di MiLano. Dal 1515 

è suffraganea di Torino, innalzata allora da Leone X 
a dignità arcivescovile. Nel 1817 fu separato da M. 
il territorio della dioc. di Cuneo (v.). Dei suoi vescovi 
sì ricordano Damiano Zavaglia (il primo), Am. 
Romagnano (1497) che ricostruì la cattedrale, Mich. 
Ghislieri che fu poi papa Pio V, il card. Vinc. Lauro 
(1566) fondatore del seminario, Carlo Fel. Sammar- 
tino (1741) fondatore del nuovo seminario. — La 

popolazione della diocesi è di c. 145.000 fedeli, in 

190 parrocchie. Patrono della diocesi è S. Donato 
(7 ag.). M. ha seminario maggiore e il piccolo semi- 
nario (scuole apostoliche). 

M. è patria del card. G. Bona e dello scolopio 
G. B. BECCARIA (v.). Tra i monumenti insigni notiamo 
la Cattedrale del 700 costruita su una chiesa anteriore 

demolita. Presso M., a Vicoforte, v’è il celebre 
3 santuario di S. Maria del Pilone iniziato da Carlo 

‘Emanuele I nel 1596; nell’interno s’innalza un’ampia 
; cupola ellittica affrescata nel ’700, di grandioso 

effetto. 
E. Morozzo della Rocca, Le storie dell'antica città 

del Monteregale, ora M. in Piemonte, Mond. 1894- 
1906. — A. MICHELOTTI, Storia di M., ivi 1920. 
— UcHÒÙeEtLLI, IV, 1084-96. — CAPPELLETTI, XIV, 
203-63. 

MONDSEE, abbazia O. S. B. dell’Austria superiore 
fondata nel 748 con monaci provenienti da Monte 
Cassino. Si distinse specialmente nel sec. XV sotto 
la riforma di MELK (v.), quando fiorì per il culto 
delle scienze e delle arti. Nel 1514 ebbe anche un 
ginnasio interno. Fu soppressa nel 1791 e nel 1810 

| Napoleone ne regalò gli edifici, come castello, alla 
famiglia principesca di Vrede. Ampia bibl. presso 
L. H. CoTTINEAU, II, col. 1883-84. — O. ScHMIDT, 

| Beitrage zur Geschichte von M., Briinn 1883. 

__ MONE Frane. Giuseppe (1796-1871), n. a Min- 

Heidelberg (1819-27), di storia e statistica a Lovanio 
(1827-31), direttore degli archivi del Baden (1835- 
68), valente storico cattolico delle religioni, della 
ultura medievale, della liturgia. Sono ancora utili 
sue edizioni con mote: Die lateinischen u. griechi- 
1 Messen dal II a VI sec. (Frankfurt 1850) e 
in. Hymnen des Mittelalters (Freib. i. Br. 1853- 
voll.). Suscitarono calde polemiche le sue idee 
tolico conservatore esposte negli opuscoli ano- 
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Jul. I (Ven. 1746) die 2, p. 309-18. — Martyr. Rom., 
Brux. 1940, p. 267. — V. LEROQUAIS, Les sacramen- 
taires et les missels manuscripts des biblioth. de France, 
I, 55. 

MONENERGISMO (monenergetismo), è l'errore di 
coloro che, come riconoscevano giustamente in Cristo 

un solo soggetto operante, così credevano perversa- 

mente di dovergli attribuire una sola attività (tale è 
il significato dell’etimo greco di M.). 

L’errore apparve dopo la condanna del Moxno- 
FISISMO (v.) fatta (451) al conc. di CALCEDONIA (v.). 
Lo difesero alcuni « anticalcedonesi », capeggiati da 
Severo d’Antiochia (v.), il quale in Filalete vuol 

dimostrare che, qualunque opinione si abbia delle 
due nature dell’Uomo-Dio e della loro unione in 
lui, si deve credere certamente che egli è un solo 

soggetto operante e che quindi — concludeva fal- 
samente Severo — una sola (teandrica) è la sua 
attività. Il M. ebbe per logica conseguenza il Mono- 

TELISMO (v.). Cf. anche TreANDRICHE (operazioni). 

MONER Dalmazio, B., O. P. (1291-1341), n. a 
S. Columba de Farnes (Catalogna), m. a Gerona, 
dove s’era fatto domenicano nel 1314 dopo aver 

terminati gli studi all’univ. di Montpellier. Fu per 

vari anni lettore e maestro dei novizi. Passò tre 
anni in un romitaggio di Sainte-Beaume (Provenza) 

e quattro in una grotta vicina al monastero di Gerona. 
Austerissimo, dotato di vari carismi, passava come 
«colui che parla con l’angelo ». Il culto fu appro- 
vato da Innocenzo XIII nel 1721. 

Acta SS. Sept. VI (Par. 1867) die 24, p. 750-6o. 
— Année dominic. 9 (1900) 849-862. — I. TAURI- 
saNO, Catalogus hagiogr. O. P., Roma 1918, p. 29. — 
Analecta Bolland. 31 (1912) 49-81, con Vita inedita 
(p. 54-81) scritta da Eimerico, già novizio del M. 

MONESTIER Biagio (1717-1776), n. ad Antezat 
(dioc. di Clermont), m. a Tolosa. Fu educato dai 

gesuiti e appartenne per qualche tempo alla Com- 
pagnia. Indi insegnò matematiche al collegio di 

Clermont e filosofia al collegio di Tolosa. Abbiamo 
di lui (in francese): Sulla natura e la formazione della 
grandine (1752), Principii della pietà cristiana (1756), 
Vera filosofia (1754). I due ultimi scritti sono diretti 

contro il MATERIALISMO (v.) del sec. XVIII, special- 
mente contro il Sistema della natura del barone di 
HoLBacH (v.). L’ultimo è inteso a dimostrare la 
Provvidenza divina elaspiritualità dell'anima umana. 

MONETA di Cremona, O. P. (tf c. 1250), n. a 
Cremona, m. a Bologna, famoso maestro dell’univ. 
di Bologna. Attratto nei domenicani dal B. REGI- 
NALDO di Orléans (v.), vi entrò probabilmente nel 
1219, come ci informano le Vitae fratrum di Gerardo 
di Frachet. Fu inquisitore a Milano. Nel 1228 fondò 

il convento di Cremona. Nella cella di lui a Bologna, 
rivestito della sua tunica morì S. Domenico. M. com- 
battè strenuamente catari e valdesi; la sua Summa 
contra Catharos et Valdenses (edita dal p. RIccHINI, 
Roma 1743), per la serietà dell’informazione e il 
rigore del ragionamento è la migliore opera polemica 
medievale del genere. 

BisL. — QuéTtIF-EcHARD, Scriptores O. P., I, 
122-23. — GERARDO di Frachet, Vitae fratrumn, in 
Monumenta O. P. Hist., ed. REeIcHERT (Lovanio 
1896) 169-70. — P. M. DoMANESCHI, De rebus coe- 
nobii Cremonensis 0. P., Cremona 1767, p. 147-60. 
— M, M. Gorce in Dict. de théol. cath. X, col. 2211- 
15. — E. BROECKx, Le catharisme, Lovanio 1916, 
passim. -— A. D’AMATO, L'origine dello studio dome- 
nicanoel'univ. di Bologna, in Sapienza 2 (1949) 259-61. 
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MONETA (danaro). È il mezzo più comodo, gene- 
ralmente simbolico, per lo scambio dei beni e dci 

mezzi di produzione e di consumo . « Battere M. » 

fu sempre una esigenza della società, riservato come 
esclusivo privilegio alla sovranità. Della M. si inte- 
ressano il diritto in ogni sua branchia, l’economia, 

la storia, l’arte, la morale. 

Sotto l’aspetto giuridico-morale, la M. si prestò 
specialmente a due reati: l’Usura (v.) c il falso (mone- 
tario). La morale fa valere in proposito i suoi prin- 
cipi generali circa la GIUSTIZIA (v.), i CONTRATTI (v.), 

il GuADAGNO (v.), gli AFFARI (v. MORALITÀ, degli), 
mentre per i particolari rinvia alle leggi, non discor- 

danti da quei principi, emesse dalle autorità civili 
competenti. Deve perciò ritenersi obbligante in co- 
scienza il disposto del Codice penale italiano (art. 
453 ss) che commina gravi penalità contro chi con- 
traffà, altera, acquista, per metterle in commercio, 0 
introduce nello stato, MM. nazionali od estere o carte 

di pubblico credito (carta M., carta e cedole al por- 

tatore a corso legale), contro chi altera la M. sce- 

mandone il valore o fa uso di tale M. di valore sce- 
mato, contro chi spende M. e carte di credito false, 

ricevute in buona fede. Il danno inferto ai terzi deve 
essere riparato; e riguardo al pubblico erario va 

ricordato l’ordine divino: Reddite Caesari quae sunt 

Cacsaris (v. RESTITUZIONE). 

MONETE bibliche. Si sa che presso i primi popoli 
la merce stessa serviva da elemento di scambio 
(tra ilatini la pecora=pecus, adibita nel commercio, 
fornì l’etimologia di pecunia = danaro). I primi a 
coniar MM. (c. 700 a. C.) furono, al dir di Erodoto 

(I, 94), i Lidii e i Greci. In Asia ed in Egitto s’ado- 

peravano pezzi d’oro e d’argento in varie forme, ma, 
non essendo coniati, si ponderavano volta per volta, 

con pesi generalmente di pietra (’edblranim). Di 
conseguenza i pesi ebraici divennero pure primitivi 

mezzi di scambio. 
Diamo un elenco di alcune MM.-pesi bibliche. 
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Un sottomultiplo era il Lepton (Mc XII 42) del 
valore di 0,4 lire-oro. 

I Romani introdussero il denaro d’argento, equi- 
valente in origine (269 a. C.) a 10 assi, dal 217 a. C. 
a 16 assi (= gr. 3,898). Si trova citato solo nel 
N. Test. come la M. usuale per il censo (Mt XXII 19) 
o per la paga giornaliera d’un operaio. Eccone il 
probabile valore compreso quello dei suoi sotto- 
multipli: 

Danaro 

Dipondio 
Asse 

Quadrante 
Semiasse (o lepton) = 1/12g » » 

di danaro 
» >» I Il H_nm 

——r Ho 

D » Il == È 

BigsL. — HANSLER, Randglossen zur biblischen 
Numismatik, in Das heilige Land 1915, 1 ss, 65 SS; 
1916, 65 ss. — MADDEN, Coins of the Jews, London 
1881. — G. F. HILL, Catalogue of the greek coins of 
Palestine, London 1914. — G. FELTEN, Storia dei 
tempi del N. Test., vers. it., Torino 1944, terza ri- 
stampa, p. 214-24. — J. BABELON in Dict. de la 
Bible. Suppl. V, col. 1346-75. — N. WaAMBACO, 
De nummis in S. Scriptura, in Verbum Domini 38 
(1960) 156-72. — L. KoEep, Die Ko:seRrationsmiinzen 
Kaiser Konstantins und ihre religionspolitische Be- 
deutung, in Jahrb. f. Antike u. Christentum 1 (1958) 
94-104: COSTANTINO (v.) è l’ultimo imperatore per 
il quale furono coniate M. di « consecratio » (= apo- 
teosi), poiché con lui cessa il culto degli imperatori. 

MONETE pontificie. La prima M. p. è la tessera 
quadrata in rame di Gregorio III (731-741). Il 
primo denaro d’argento fu coniato da Adriano I 
(772-795). Lo zecchino d’oro è apparso per la prima 
volta con Giovanni XXII (1316-1334). Le prime M. 

in nichel appaiono sotto Pio XI. L’arma dei ponte- 
fici apparve tardi, alla cessazione del potere sena- 
torio (Clemente VII, 1378-1394). Le chiavi decus- 
sate, come arma pontificia, furono usate nel 997 
dall’antipapa Giovanni; Bonifacio VIII, pur non 
avendo coniato M. con tale figura, le pose per primo 

, FRAZIONE 

a LI NOME RISPETTO AL PESO 
DI TALENT PRECEDENTE 

I Talento 

60 Mina 60 
3.000 Siclo 50 

6.000 Begac 2 

60.000 Gherah no 

Il darico, introdotto da Dario I d’Istaspe (521- 
486 a. C.), prevalse anche in Palestina (gr. aurei 
8,4 = 28,75 lire-oro prebelliche. Con la caduta del- 
l’impero persiano, furono coniate piccole MM. da 
Simone Maccabeo (I Macc XV 6), da Giovanni 

Ircano (con la leggenda « Jehochanan il pontefice e 
la comunità dei giudei ») e da Alessandro Gianneo 

(con leggende bilingui in greco ed ebraico). Ma si 
diffusero le MM. greche: 

Drama eee 
IDidramma aree ere 2 dramme 
Tetradramma . .... = 4 » 
Statere aureo . . . .= 20 » 
Minafattica ee. 0-0 TOO » 
Talento attico d’argento = 6.000 » 

16 — E. E. - VII. 

| VALORE IN VALORE IN 

LIRE-ORO LIRE-ORO 

RESO PREBELLICHE DEI PESI 

DEI PESI AUREI ARGENTELI 

34,5 106,605 8,8838300 

0,57 i 1,776 0,14362 
0,0II5 0,035 0,00296 

0,00575 0,0177 0,00147 
0,00057 0,00177 0,000I4 

dietro la sua arma come insegna della sovranità 
papale. i 

Il Vaticano ebbe zecca propria fino al 1870 e la 
raccolta delle sue M. nei musei Vaticani è una delle 
più pregevoli del mondo. Sono oltre ottomila M., 
coniate spesso da grandi artisti come gli Ameranî, — 
i Della Robbia, il Cellini, il Francia. Alla coniazione 
erano invitate officine italiane (specialmente di 
Roma, Ancona, Bologna) e anche due francesì. 

= gr. 4,36 d’arg. = 1 lire-oro 3 
= » 8,72 » = 2 » 
A 17,46 » = 4 » 

= » 8,72 d’oro = 20 » 
a 26I » = IOO » 

= » 2.616 » 2 6.000 > 

G Vic SI 

N Ù) fl 
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ona umenti di arte e documenti di 

QUE che al untniSsonO anche occasione di 
storla, de - ona i dobloni, gli zecchini, gli scudi, 
coi till lbaoli, i lestonî, i grossi doppie, le leonine, 1 giust, 1 paoli, » 1 grossi, 
le arlini, i baiocchi, ©CC-, portano leggende latine 

che consigliano l'elemosina e la generosità, depre- 
ao l’avarizia e la prodigalità. Non poche M. p. 

avevano un valore intrinseco maggiore di quello 

nominale. Certi festoni sì chiamano tosati perché, 

caduti in mani avide, furono privati di quel che 

avevano in più del loro valore nominale. Il mezzo 

scudo di Innocenzo XI, con la leggenda « avarus 
non implebitur », è assai raro, contenendo più argento 
del suo titolo. Quasi tutte queste M. venivano acca- 

parrate dagli speculatori e fuse. 

Creato lo stato della Città del Vaticano (1929), il 
pontefice riprese il suo diritto sovrano di batter M., 
cessato nel 1870. Di fatto Pio IX continuò a coniarne 
d’oro e d’argento in gran numero (ne ebbe 525) 
fino al 1874. Con la convenzione 2 ag. 1930 le M. p. 

sono coniate dalla zecca italiana, identiche a quelle 
italiane per metallo, valore, dimensione e aventi 

corso legale anche in Italia come le M. italiane 

hanno corso nella città del Vaticano. Le M. del primo 
conio (1930), opera del friulano Aurelio Mistruzzi, 

specialmente quelle d’oro dette « M. della Conci- 
liazione », sono diventate veri cimeli, il cui valore 
effettivo supera di gran lunga il loro originario valore 
legale. 

Moneta di S. Pietro fu detta quella istituita da 
Carlo Magno e coniata in Roma nell’anno 800 sotto 
papa Leone III. 

Moneta della Sede vacante si dice quella coniata 
durante la Sede vacante. La più antica che si conosca 
è quella del conclave di Viterbo (1268-71). Ci è noto 
un doppio danaro del 1378 coniato ad Avignone. 

BiBL. — Per studi generali sulle M. vedi Nuxi- 
fe SMATICA. — Gli specialisti delle M. p. conoscono le 

gi: pubblicazioni e le raccolte dovute a Gnecchi, Pao- 
RE lucci de Calboli, Cinagli, Vitalini, Rossi, Corsini, 

Odescalchi, Trivulzio, ecc. — Una magnifica rac- 
colta delle leggende bibliche nelle M. p., in quelle 
italiane, francesi, svizzere, dei Paesi Bassi, inglesi 
(anche scozzesi e irlandesi), iberiche, ci dà: J. VAN- 
DERVOIST in Mémorial Lagrange (Paris 1940) 361- 
81, in Rev. d’hist. eccl. 39 (1943) 379-451, in Vivre et 
penser 1943-44, p. 268-303, in Miscell. hist. A. de 
Meyer II (1946) 1065-74, in Rev: belge de numisma- 

de tique 42 (1940-46) 39-76, in Ephem. theol. Lov. 22 
pe. (1946) 194-203, in Rev. belge de philol. et d’hist. 25 

e. (1946-47) 145-62. 

MONFORTANI, «Preti Missionari della Compa- 
gnia di Maria », sigla S. M. M. (= Societas Mariae 
Montfortana), fondati a Poitiers (1705) da S. Luigi- 
Maria Grignion de Montfort. Altre fondazioni mon- 
fortane risalgono al santo. 

I. Il fondatore (n. il 31-1-1673 a Montfort in Bre- 
tagna, m. il 28-IV-1716 a St-Laurent-sur Sèvre). 

1) Era secondo di 18 figli d'una famiglia finanziaria- 

mente decaduta. Il padre G. Batt. Grignion, avvocato, 

lo inviò dodicenne a Rennes, perché vi seguisse il 

corso di studi umanistici e filosofici nel grande col- 

legio S. Tommaso Becket tenuto dai gesuiti. L’ado- 

| lescente primeggiò per intelligenza, per profitto, 
per ‘virtù, ammirato come un santo. Chiamato al 

acerdozio, vinse le opposizioni della famiglia e sì 

sse al primo corso teologico del collegio S. Tom- 

Terminato l’anno, approfittò dell’offerta. di 
ona persona per continuare gli studi a Parigi: 

unse la capitale nel tardo autunno del 1793 
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dopo aver percorsi a piedi ec mendicando, povero 
volontario, più di 300 Km. Fu ammesso in una 
succursale del seminario di S. Sulpizio, fatta per 
ecclesiastici poveri dall'abate Boitu de la Barmon- 
dière, morto il quale (18 sett. 1694), il M. passò al 

collegio di Montigny e quindi al piccolo seminario 

di S. Sulpizio. Durante sette anni il M. si assimilò 
la spiritualità del Bérulle, dell’Olier e della loro scuola, 

approfondendone in particolare il lato mariano col 
leggere nella grande biblioteca del seminario « quasi 

tutti i libri che trattano della SS. Vergine » e con- 
versando «familiarmente con le più sante e dotte 
persone » (Trattato della vera devoz. a M. V., n. 118). 

Ordinato sacerdote (5 giugno 1700), si affiancò 
prima a un veterano delle missioni al popolo, Renato 
Lévéque, che lo condusse seco alla comunità di 

S. Clemente in Nantes, poi, dietro invito di mgr. An- 

tonio Girard, passò (fine del 1701) a Poitiers per 

dedicarsi all'assistenza dei poveri nell’ospizio della 
città. Il M. rivelò subito un genio organizzativo non 

comune e prese iniziative di carità che in breve tempo 

cambiarono volto alla pia opera. Ivi fece anche il 
primo tentativo per la fondazione delle Figlie della 
Sapienza addette alla cura dei poveri, dando l’abito 
benedetto a Luisa Trichet (2 febb. 1703). 

Avversato dalla direzione come innovatore ardito 
e molesto, dopo una pausa a Parigi nel grande rico- 

vero della Salpètrière e una breve ripresa a Poiticrs, 

abbandonò definitivamente la cura dei poveri negli 
ospizi, per darsi all’opera delle missioni. A Poitiers 

ebbe successi portentosi. La setta giansenistica, che 

aveva numerosissimi aderenti nel clero della città, 

mal sopportando la predicazione che il M. faceva 
della misericordia di Dio e della devozione a Maria SS., 
gli procurò intralci e nel febbraio 1706 l’interdetto 
dal ministero apostolico. 

Per aver luce il M. scende a Roma, a piedi, sostando 
15 giorni a Loreto. Nell’udienza del 6 giugno 1706 
il M. esprime a Clemente XI il desiderio di portarsi 
nei paesi infedeli a predicare il Vangelo. Il papa lo 

dissuase: «Il vostro zelo ha un campo abbastanza 
vasto nella vostra patria. Non recatevi altrove ». 
E lo nominò missionario apostolico, annettendo 
un’indulgenza plenaria in articulo mortis al bacio di 
un Crocifisso d’avorio che il santo gli presentò. 

Il M. tornato in Francia si buttò senza risparmio 
nella fatica apostolica. Dal 1706 al 1716 predicò 

più di duecento grandi missioni, aiutato spesso da 
fratelli laici, da sacerdoti secolari e regolari (cap- 
puccini, gesuiti, domenicani). Conduceva il popolo 
a rinnovare in modo solenne le promesse battesimali 

e a consacrarsi totalmente alla Madonna, impegnan- 
dosi-a recitare ogni giorno il Rosario. 

Dopo aver professato lui stesso nel terz’ordine 
domenicano, impetrò dal maestro generale dei dome- 

nicani di poter ascrivere i fedeli alle confraternite 
del Rosario. A ricordo di queste missioni, il M. ceri- 
geva calvari monumentali. È celebre quello innal- 
zato nella landa della Maddalena a Pontchiteau 
dopo 15 mesi di fatica (1709-1710) con la collabora- 
zione gratuita di più di 500 persone di ogni ceto e 
sesso accorse dalla Francia e perfino dalle Fiandre 

e dalla Spagna: grandioso progetto che voleva ripro- 
durre su una collina artificiale i principali monu- 
menti dei luoghi santi. Alla vigilia della inaugura- 
zione, un ordine della corte di Parigi, provocato dai 
nemici del M., ingiungeva di demolire l’opera perché 

costituiva un pericolo per lo stato: gli Inglesi, coi 
quali la Francia era in guerra, avrebbero potuto 

ue sa rain BT ami” 
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impadronirsi del calvario e trasformarlo in fortezza! 
Perseguitato senza tregua da gianscnisti, gallicani, 

ugonotti, libertini d’ogni risma, il M. fu cacciato 

successivamente da 8 diocesi e una diccina di volte 
scampò per miracolo alla morte intentatagli. 

Lavorando da ultimo nelle diocesi di Lugon c di 
La Rochelle consolidò le due fondazioni da lui tanto 
desiderate: la Compagnia di Maria, società di mis- 
sionari che continuasse la sua attività evangelizza- 

trice (v. sotto) e le Figlie della Sapienza per la cura 

dei malati e l’educazione delle fanciulle. Morì, col- 

pito da pleurite acuta mentre teneva una missione a 
Saint-Laurent-sur-Sèvre. Beatificato da Leone XIII 
il 22 gennaio 1888, fu canonizzato da Pio XII il 

20 luglio 1947: AAS 39 (1947) 329 ss, 408 ss, 4I 
(1949) 267 ss. 

2) Il M. è autore di una grande raccolta di cantici 
popolari (più di 20.000 versi), di opuscoli teologico- 

ascetici molto apprezzati: L'amore dell'eterna sapienza, 

Lettera circolare agli amici della Croce, Il segreto di 
Maria o lettera sulla santa schiavitù d’amore a Gesù 
in Maria, Il segreto ammirabile del santo Rosario, 

Trattato della vera devozione a Maria Vergine. La 

celebrità del M. tra gli scrittori ascetici e mistici è 

raccomandata specialmente a quest’ultima opera 

(scoperta fortuitamente il 22 apr. 1842), che ebbe 

immenso successo e fu tradotta in una trentina di 

lingue. Gli scritti del M. nell'originale esistono in 

«éditions types » curate dai M. di Francia. 

Il Testamento delsanto (27 apr. 1716) è presentato 
in ediz. critica da E. TisseRANT in Ana!. Bolland. 
68 (1950) 464-74; edizione fototipica dell’originale 

(mm. 55 di altezza e 150 di larghezza) e analisi 

minuziosa a cura di P. EvycKkELER, Le testament de 

S. L.-M. Gr. de M. Etude historique, Maastricht- 
Vroenhoven 1953, in risposta al Tisserant. — F. FRA- 

DET, Les oeuvres du Bx. de M., poète, mystique et 

populaire. Ses cantiques, con studio critico e note, 

Paris-Angers 1929. 

3) Le linee maestre della spiritualità del M. coin- 
cidono nel fondamento con quelle della spiritualità 
berulliana e sulpiziana, ma presentano marcata 
originalità negli sviluppi e soprattutto nell’unzione 
e popolarità. Il fine della vita cristiana è il raggiun- 
gimento della eterna sapienza, che è la sapienza 

paolina di Gesù Crocifisso: perfetta conformità 
al divino Maestro nell’affrontare le sofferenze. Mezzo 
efficacissimo allo scopo è la totale consacrazione a 
Maria o santa schiavitù d’amore, nella quale si danno 
alla Vergine «il corpo e l’anima, i beni interni ed 
esterni e il valore stesso delle buone opere passate, 
presenti e future, lasciandole un intero e pieno 
diritto di disporre di tutto, senza eccezione, a suo 
piacimento alla maggior gloria di Dio, nel tempo e 
nell’eternità ». A tener desta la coscienza di questa 
consacrazione, il M. suggerisce alcune pratiche esterne 

facoltative e traccia un programma di vita intima 
con la SS. Vergine: fare ogni cosa per mezzo di Maria, 
con Maria, in Maria, per Maria, al fine di far tutto 
più perfettamente per mezzo di Gesù, con Gesù, 
in Gesù, per Gesù e raggiungere «la pienezza del- 

l’età di lui sulla terra e della sua gloria nel cielo ». 

Per la biografia del santo si suggeriscono: Lettre 
de monsieur J. B. Blain, condiscepolo del santo; 
La vie de messire L. M. Grignion de M. (1724 a cura 
del sulpiziano J. GRANDET); i lavori di BESNARD 
(1750?), CLORIVIÈRE (1785), PAUVERT (1875), Qué- 
RARD (1887), LAvEILLE (1906). — L. LE Crow, 
Un apétre marial. S. L. M. Gr. de M., Calvaire 

Montfort-Pontchateau 1942. — P. EvycKELER, De 
Heil. Montfort, Maastricht 1947. — P. Buonpoxxo, 

. L. M. Gr. de M., Bergamo 1947. — G. BeRNO- 
VILLE, Gr. de M., apétre de l’école, et les Frères de 

‘ S. Gabriel, Paris 1946 (nella biografia del santo 
chiarisce le origini monfortane, contestate, dei 
«Fratelli di S. Gabriele »). — G. RicaULT, S. L.-M. 
Gr. de M., Turcoing 1947. — R. CHRISTOFLOUR, 
Gr. de M. apòtre des derniers temps, Paris 1947. 

Per la spiritualità del M., è ancora fondamentale 
A. LHoOUuMEAU, La vie spirituelle à lVécole du Bx. 
L. M. Gr. de M., varie edizioni, dal 1902 al 1954, 
Bruges, Beyaert; versione it., Torino 1930. — 
R. P. Poupon, Le poèéme de la parfaite consécration 
a Marie, suivant S. L. M. Gr. de M. et les spirituels 
de son teinps. Sources et doctrine, Lyon 1947. — H. 
FREHEN, Maria’s geestelijà moederschap volgens de 
H. L. M. Gr. de M., in Stand. van Maria 27 (1951) 
39-54 (la maternità spirit. di Maria secondo il M.); L. 
L. TERSTROET, Maria «overwinnares van alle veld- 
slagen Gods », ivi p. 259-76 (dottrina del M. circa la 
vittoria di Maria sul demonio); e altri numerosi arti- 
coli della stessa rivista sono dedicati alla dottrina 
mariana del M. — S. L. M. de M. et sa spiritualité 
mariale, numero speciale (sett. ott. 1952) della 
canadese Revue Marie. — C. M. CATENA, La consa- 
crazione a Maria nel M. e nel carmelitano Michele 
di S. Agostino, in Anal. Ord. Carm. 16 (1951) 3-43. 
— J. M. HERMANS, Maria's middelaarschap secondo 
il M., Eindhoven 1947. — A. Ruwm, La regalità di 
Maria nel M., in Marianunr 9 (1947) 148-60. — 
N. DE Rosa, La fecondità dello Spirito S. in un passo 
della « Vera devozione », ivi 10 (1948) 65-72. 

II. I Monfortani. — 1) Già a 27 anni, iniziando le 
missioni in quel di Nantes, il M. affaccia l’idea di 
una nuova congregazione. Scriveva al proprio diret- 
tore spirituale, il sulpiziano Leschassier, nel nov. 
1700: « Non posso fare a meno, viste le necessità 
della chiesa, di chiedere con continui gemiti una 
piccola e povera compagnia di buoni sacerdoti mili- 
tanti sotto lo stendardo e la protezione della SS. Ver- 
gine ». Nel 1704 a Poitiers si associa come coadiu- 

tore laico il giovane Maturino Rangeard (questi, 
benché fedelissimo alla congregazione, per scrupoli 
di coscienza non si deciderà mai a entrarvi con voti). 
Più tardi compaiono altri fratelli coadiutori, alcuni 
dei quali, come i 4 nominati dal santo nel testamento 
(27 apr. 1716), furono legati alla compagnia con voti 
temporanei. Il tentativo fatto dal M. di aggregarsi 
al canonico G. B. Blain (1714) a Rouen, fallì. Ottenne 

invece la completa adesione (1715) da due giovani 
sacerdoti, Renato Mulot e Adriano Vatel. A loro 
consegnò la regola (scritta fin dal 1713), che si apre 
con la celebre preghiera infuocata per implorare 
missionari alla compagnia di Maria e si chiude con 
una allocuzione agli associati. Sul finire dell’apr. 
1716 morente affida l’eredità missionaria al p. Mulot. 

2) Scomparso il fondatore, la sua opera sembra 
tramontare: i fratelli coadiutori si dileguano, i due 
nominati sacerdoti si ritirano nella casa canonica 
di St. Pompain sentendosi troppo impari a conti- 
nuare nelle missioni lo stile del santo. Nella Pasqua 
del 1718, grazie a uno stratagemma di un parroco 
delle vicinanze, i due sacerdoti sì trovano impegnati, 
loro malgrado, in una missìone. Il grande successo 

li incoraggia a continuare. Nel 1718 sì aggregano 

i sacerdoti Aumont e Toutan; ricompare fratel Matu- 
rino, entrano poi i sacerdoti Guillemo (1719) e Le 
Valois (1720) e nel 1722 il laico coadiutore Joseaw. 

Nel 1721 il Mulot aveva stabilito il centro della 
congregazione a St. Laurent-sur Sèvre (Vandea) sia 
per star vicino alla tomba del fondatore, sia per 
disimpegnare più facilmente la carica di superiore 



giuridico della comunità femminile monfortana delle 
Figlie della Sapienza. Ivi nel 1722 fu adunato il 

primo capitolo generale: fu eletto canonicamente il 
Mulot a superiore generale e riconfermato il propo- 
sito di seguire integralmente la regola lasciata dal 

= fondatore. Il Mulot morì nel 1749 in odore di santità, 
Re mentre predicava a Questembert la sua 230% mis- 

E sione. I suoi successori furono: Audubon (1749- 
1755), Besnard (1755-1788), Micquignon (1788-1792), 
Supiot (1792-1818), Duchesne (1818-1821), Deshayes 
(1821-1841), Dalin (1841-1856), Denis (1856-1877), 
Guiot (1877-1886), Maurille (1886-1903), Lloumeaw 
(1903-1919), Richard (1919-1931), Huré (1931-1935), 
Ronsin (1935-1947), Josselin. 

La C. di M. nel primo secolo trovò gravi intralci 
nel giansenismo e nel regalismo. Per ottenere il rico- 
noscimento legale fu costretta nel 1773 a modificare 

la regola sopprimendo i voti; ebbe Ie lettere patenti 
da Luigi XV, ma a condizione che i missionari non 
oltrepassassero il numero di dodici. Durante la rivo- 
luzione francese la casa madre fu al centro della 

. resistenza contro l’apostasia e l’irreligione, sostenendo 
gli eroi vandeani. Fu perquisita ec saccheggiata almeno 
due volte dalla guardia repubblicana (fu forse in 
queste circostanze che venne celato il ms. Trattato 
della vera devozione scoperto il 22 apr. 1842 dal 
p. Rautureau casualmente). La C. d. M. fu tra le 
prime a venir soppressa dall’Assemblea nazionale 
(decr. 18 ag. 1792). Il Terrore massacrò 2 padri ce 
6 fratelli (1793). Nel 1799 tornarono a Saint-Laurent: 
erano in nove. Nel 1821 la statistica segna 7 padri 
@ 4 coadiutori. In quell’anno assume il governo un 

| °° uomo eccezionale, Gabr. Deshayes, che rimette in 
gi - vigore i voti religiosi e dà nuova vitalità alla famiglia 
ni dei M.; a Roma impetra da Leone XII il breve di 

RI lode (20 maggio 1825). L’approvazione definitiva si 
Cee avrà il 14 nov. 1853. 

ca Alla morte del Deshayces (1841) i sacerdoti M. 
‘erano 18, ma altri 26 chiedevano l’aggregazione. 
Questi sacerdoti venivano reclutati direttamente nel 
clero secolare; con tale criterio la C. non avrebbe 
mai potuto raggiungere un grande sviluppo. Nel 

È Ta 1850 il p. Dalîn per primo tenta di mettere in piedi 
un collegio missionario dei M. Alla data dell’appro- 
vazione definitiva (14 nov. 1853) la C. contava: 
28 sac., 20 tra novizi e studenti, 81 coadiut. con 6 

novizi fratelli. La prima scuola apostolica nel senso 
pieno si ebbe nel 1876 a Pontchateau (Francia); 
seguirono quelle di Schimmart in Olanda (1883), 
Papineauville in Canadà (1898), Romsey in Inghil- 

, terra (1910), Roma-Redona di Bergamo (1916), poi 
 ——‘Rotslaer (Belgio), Pelousey (Francia), Choachi (Co- 
_—’ombia), Bay Shore (Stati Uniti). Al 22 marzo 1948 

la statistica dava: 1330 religiosi dei quali 817 sac., 
| ‘82 fratelli coad., 231 scolastici, 151 residenze distri- 

—‘’‘buite in 7 province (Francia, Olanda, Canadà, 
|’ Italia, Inghilterra, Colombia, Haiti); i novizi erano 
È Bo e 868 gli alunni delle scuole apostoliche. Nel 1960 

ligiosi erano 1722. 
e missioni estere affidate ai M. comprendono: 
fondata 1871), dioc. di Port de Paix (I vescovo 
missionari); Danimarca (fond. 1901), 11 mis- 

Shiré nel Nyassaland (fond. 1901), 1 vic. 
68 miss.; Colombia (fond. 1901), 1 vic. ap. 

ond. 1903), 15 miss.; Mozambico (fond. 

., Madagascar (fond. 1933), 1 vic. ap., 
o belga (fond. 1932), 32 miss.; Borneo 

fetto ap. e 16 miss. 
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4) Trai personaggi insigni della C. d. M. segnaliamo: 
il p. Couperie (1770-1831), nominato da Pio VII 
vescovo di Babilonia: dalla sede di Bagdad fa rifio- 

rire nella Mesopotamia la chiesa cattolica e ricon- 

cilia con la S. Sede il patriarca caldeo di Mossul, 
estinguendo lo scisma. Muore assistendo gli appc- 
stati; — il p. Gabriele Deshayes (1767-1841), leggen- 

dario per imprese eroiche durante la rivoluzione 
francese, fondatore o confondatore di ben 5 congre- 
gazioni religiose: Fratelli della istruzione cristiana di 
Ploermel, Fratelli dell'istruzione cristiana di S. Ga- 

briele, Suore di S. Gildas, Fratelli agricoltori di S. 

Francesco d'Assisi, Suore dell'Angelo Custode; le tre 
prime sono tuttora fiorenti: v. ISTITUTI RELIG. 
3, 8; — il p. Hillereawt (1796-1855), vicario patriar- 

cale di Costantinopoli per 23 anni, morto a Istanbul 

nell’assistere i colerosi; — il p. LHowumeau (1852- 

1920), gregorianista di fama, collaboratore di dom 
Pothier nella riforma del canto gregoriano, scrittore 

ascetico apprezzato; — il p. H. Clemens (1882-1928), 
olandese, teologo, oratore e scrittore, soprattutto 

musicista geniale (le sue produzioni vengono pubbli- 

cate nelle « Editions musicales Clemens », Lovanio); 
— il p. H. M. Gebhard (1876-1939), olandese, fon- 

datore della provincia d’Italia, titolare della prima 
cattedra di mariologia stabilita in Roma nell’Ateneo 

di Propaganda Fide (1922). 

5) La spiritualità e lo scopo specifico dell’atti- 
vità missionaria della C. di M. è tutta nel motto 
del M.: Ad Jesum per Mariam: condurre le anime 
a Gesù per mezzo di Maria, cioè indurle a vivere la 
consacrazione alla SS. Vergine con quella pienezza 

che è insegnata dal « Trattato della vera devozione ». 
Di questo spirito vivono anche le numerose confra- 
ternite di Maria, Regina dei cuori, sparse nel mondo, 

e l’associazione dei Sacerdoti di Maria, aggregate 
all’arciconfraternita di Roma (eretta nel 1913), 
nonché la Legione di Maria (fond. a Dublino nel 
192I). v. questa voce. La prima confraternita sorse 
a Ottawa (Canadà) nel 1899. 

6) Tra le riviste pubblicate dai M. menzioniamo: 
Le règne de Jésus par Marie (fond. 1900), Francia; 

La revue des Prétres de Marie (1910), Francia; Regina 
dei cuori (1914-1943), Roma, continuata dal centro 
mariano-monfortano di Redona in Bergamo nel 1946 

col titolo di Madre e Regina; Standard van Maria 
(1920), Olanda; Messager de Marie Reine des cocurs 
(1904), Canadà; Middelares en Konigin e Médiatrice 
et Reine (1935), Belgio; Queen and Mother (1943), 

Inghilterra. 

Storia della C. d. M.: J. M. TEXIER, Histoire de la 
Compagnie de Marie, St. Laurent-sur — Sèvre 1914- 
1924. — Les ordres religieux: la Compagnie de Marie, 
Paris 19232. — v. la bibl. citata sopra, e le opere 
generali, come M. Escosar, Ordini e congr. reli- 
giose II (Torino 1953) 1065-79, a cura di Pasq. 
BUONDONNO. 

III. Le Figlie della Sapienza. Il santo tentò (1701) 
il primo abbozzo della fondazione nel ricovero gene- 
rale di Poitiers, tracciando un regolamento per un 
gruppo di ricoverate, con lo scopo di farne infer- 
miere disinteressate. Assegnò loro come luogo di 
riunione una sala del ricovero da lui battezzata: 
«la sagesse». Nello stesso 1701 incontrò Luisa 
TRrICHET (1684-1759), figlia di un magistrato di 
Poitiers, alla quale fece adottare il nome di suor 
Maria Luisa di Gesù consegnandole (2 febbr. 1703) 
l’abito benedetto che sarà la divisa della Sapienza. 

Dopo varie vicende, la nuova famiglia religiosa 
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si trasferì a La Rochelle, chiamata dall’ordinario 

locale della diocesi che ne aveva bisogno per le 
scuole (1715). Il M. si trovava egli pure in quella 

diocesi intento alle missioni, e profittò della vicinanza 
delle suore per dare alla congregazione una fisionomia 

definitiva, specifica. Ritiratosi nell’eremo di S. Eligio, 
tracciò la regola, che fu controfirmata e approvata 
dal vescovo di La Rochelle, mgr. di Champflour 
[ABSIHxs): 

Il Lavcille così riassume le caratteristiche della 
congregazione: « Le F. d. Sap. devono tendere alla 
perfezione, ecco il fine. I due mezzi principali saranno 
l'istruzione cristiana dei bambini e la cura dei ma- 
lati. 1) Acquisto della sapienza mediante l’imitazione 

della sapienza eterna cd incarnata, N. S. G. Cristo; 
2) santificazione personale, sull'esempio di Maria, 

ai piedi del divin Maestro, ed edificazione del pros- 
simo mediante l’esercizio della vita attiva in favore 

specialmente dei poveri e dei bambini; 3) poche 
austerità obbligatorie, ma pratiche di mortificazione 

volontaria proporzionate alle forze, regolate dai 

superiori; 4) libero accesso alla congregazione per le 

persone di ogni condizione, eccetto le domestiche, 

a meno che non si possa far conto sul loro completo 

distacco; 5) vita religiosa assicurata con i tre voti 

semplici di castità, povertà e obbedienza, rinnovati 
annualmente durante i cinque primi anni, poi 

pronunciati in perpetuo (Le Bx. L. M. Gr. de M., 

Paris 1906, p. 494 S). 
Alla morte del M. (1716) non vi erano che 4 suore, 

in unica residenza (le scuole di La Rochelle). Nel 
giugno 1720, con l’aiuto di mad. di Bouillé, le suore 

si stabilirono a St. Laurent-sur-Sèvre accanto alla 

tomba del M, Ivi sarà costituito il centro dell’istituto. 

Ivi nell’ag. 1720 il superiore generale p. Renato 
Mulot predicò alle suore un corso di esercizi. Un 
decreto dell’ordinario diocesano (27 sett. 1720) dava 
figura giuridica a una disposizione del fondatore, 

che il superiore generale della Compagnia di Maria 

reggesse anche le F. d. Sap. La norma vige tuttora 

per indulto pontificio, con eccezione al disposto del 

can 500, $ 3 del CJC. Il 16 dic. 1722 aveva luogo 
nella parrocchiale di St. Laurent la prima profes- 

sione solenne. 
Seguì un florido sviluppo. Le suore tominciarono 

a sciamare nelle scuole di Rennes e Poitiers (Mont- 
bernage), poi negli ospedali di La Rochelle, Niort, 

Oléron, Dinan, Angoulèéme, Louvigné, Cognac, Aigre- 
feuille, Saint-L6, Coutances, Poitiers e Lorient: fon- 

dazioni tutte presiedute da suor Maria-Luisa di Gesù. 
La Trichet morì il 28 apr. 1759 e fu seppellita accanto 
alla tomba del M., con fama di santa. Al tempo 

della rivoluzione, molte suore furono massacrate, 
ghigliottinate, disperse. Nell’ospedale militare di 
Brest medici e malati si opposero allo sfratto delle 

religiose; ivi rimasero in numero di 80, in abito 
‘ secolare, salvando la continuità dell’opera. Nel 1825, 

sotto il generalato del p. Gabr. Deshayes, si ottenne 
da Roma il decreto di lode, seguito il 14 nov. 1853 
dal decreto di approvazione. Dal 1875 le F. d. Sap. 
cominciarono a seguire i missionari monfortani anche 

tra gli infedeli. Oggi le troviamo in Haiti, Colombia, 
Nyassaland, Madagascar e Congo ex Belga. 

Ha fama mondiale nel campo della educazione 
l'istituto di Larnay (Potiers) per sordomute e per 

sordomute cieche (aperto nel 1833), e quello di Port 
Jefferson (New York) per fanciulli minorati. In 

Italia furono richieste la prima volta dall’ammini- 
strazione dell'ospedale Galliera di Genova nel 1889. 
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Seguirono le fondazioni di Roma, San Remo, Torino, 
Bergamo, Catania, Enna e Gassino Torinese (novi- 
ziato). L'ultima statistica ufficiale della congrega- 
zione (dic. 1946) dava: 4934 religiose e 228 tra novizie 
e postulanti, con 359 case ripartite in 15 province 
giuridiche di Europa, due Americhe, Africa. 

Per la bibliogr. v. sopra. — ALLAIRE, -Abrége de 
la vie et des vertus de la soeur Marice-Louise de Jésus, 
Poitiers 1768. — Marie-Louise de Jésus, par une 
Fille de la Sagesse, Cambrai 1947. — Congrégation 
des Filles de la Sagesse, Paris 1925%. — M.-TuH.-LE 
Morcn-KLIPFFEL, Les Filles de la Sagesse, Paris 
1947. — L. ARNOULD, Ames en prison. L’école 
francaise des sourdes-muettes-aveugles (Larnay), Paris 
192613. — J. F. DERVAUX, Folie ou sagesse? Marie- 
Louise Trichet et les premières Filles de M. de Mont- 
fort, Paris 1950 (pp. 731). 

IV. I Fratelli dell’Istruzione crist. di S. Gabriele. 
v. IstITuTI RELIG. Fin dagli inizi della sua vita mis- 
sionaria il M. riorganizzò la scuola dell’Hòtel-Dieu 

di Poitiers. A partire dal 1705 si fece aiutare da 

alcuni laici, cui diede il nome di Fratelli dello Spi- 

rito S., incaricandoli delle scuole (il suo testamento 
ne nomina 7, di cui 4 istitutori). Conservando il 
proprio nome e la propria regola, si unirono alla 

Compagnia di Maria. Sotto il superiore generale 

p. Gabriele Deshayes (1731) ebbero tale sviluppo 

che furono staccati dalla Compagnia ed ebbero una 
sede speciale detta di S. Gabriele, dalla quale essi 
stessi furono chiamati Fratelli di S. Gabriele. Le 
origini monfortane dell’istituto si devono intendere 
così: non già il M. bensì il p. Gabriele Deshayes è 
il fondatore dei Fr. di S. Gabr., come decise la S. 

Congr. dei Riti il 25 apr. 1947: AAS 39 (1947) 240 S. 
Cf. S. Rit. Congr. Sectio hist. n. 66, Poliglotta Vatic. 

1942, 1947. — F. LAveau, Vie de Gabriel Desha- 

yes, Vannes 1866. — ALEXIS CROSNIER, L’lomme de 

la divine Providence, G. Deshayes, 2 voll., Paris 1917. 

— G. BERNOVILLE e P. EvycKELER sopra citati. 

MONGIN Franc. Eug. v. ILARIO di Parigi. 

MONGOLIA (detta M. esterna): repubblica nomi- 
nalmente indipendente, di fatto è una specie di pro- 
tettorato russo dal 1921. I Russi sono 90.000 su 

850.000 abitanti (7.000 sono cinesi, gli altri sono 
mongoli), su una superficie di Kmq. 1.621.200 (cifre 

dell’Ans. statist. delle Naz. Unite, 1950). La reli- 
gione è il lamaismo buddhista; sono monaci il 30 % 
della popol. maschile. Nel 1922 la S. Sede vi aveva 
eretta una missione sui juris sotto il nome M. esteriore, 
affidandola ai padri belgi di Scheut. Prevalsa l’in- 
fiuenza bolscevica, non fu mai possibile ai missionari 
porre piede entro i confini della missione. 

Guida delle Missioni catt., Roma 1935, P. 186, 
21Ib-212a. — Missions de Scheut, 1922 e special- 
mente le ultime annate. — A. I. F., Le Missioni 
catt. dipendenti dalla S. Congr. di Prop. Fide, Roma 
1950, p. 300-302, con statistiche (la precisione non 
è ancora possibile). 

La Mongolia interna, provincia della Cina, formò 
dapprima una missione insieme con la MANCIURIA (v.), 

dalla quale fu staccata nel 1840. Fin dal 1830 vî 
lavoravano missionari europei; ì cristiani erano per 
lo più cinesì messi al bando dall’impero e îvì ripa- 
rati. Nel 1865 ai lazzaristi succedono ì padri belgì 
dì Scheut, i quali non vi trovarono che 6000 fedeli. 

Tri 

Il territorio fu diviso più volte. Nel 1883 sì erano 
costituiti ì vicariati apost. della M. sud-occidentale, — 
orientale e centrale. Altre divisioni avvennero nel 
1922, 1924, 1929, 1932. Nella rivoluzione deì Boxers | 
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(1900) vi morirono martiri, coi migliori dei cristiani, 
8 missionari di Scheut e mons. Hamer (orribilmente 
seviziato) vicario apost. della M. sud-occidentale. 
Attualmente la M. interna è una provincia eccles. 
che fa capo all’arcidiocesi di Suiyuan (diocesi suf- 
fragance: Ningsia, Siwantzé, Tsining), con c. 150.000 
cristiani. 

Per ì primi contatti del cristianesimo coi Mongoli 
"v. Cina, 4 e J. C. VAN HEcKEN, Les missions chez 

les Mongols aux temps modernes, Pechino 1949 
Si (gesuiti, lazzaristi, scheutisti). — v. anche T. VER- 

3. BIEST, che scelse la M. come campo d’azione della 
> società missionaria da lui fondata; egli stesso vi si 

ups - recò (1865) e vi morì tre annì dopo. Oltre le difficoltà 
e. comuni, le missioni in M. incontrarono le ostilità 
Si dei Lama, la piaga del brigantaggio, l’ostruzionismo 

comunista. — J. LEyssEN, Tlie Cross over China’s 
= wall, Pechino 1941. 

| P. PeLLIOT, Les Mosgols et la papauté, in Rev. 
de VOrient chrétien, 3-4 (1922-24). — G. Soranzo, 
Il papato, Europa cristiana e i Tartari, Milano 1930. 
— M. StRroJnv, Die rechtlichdiplomatische Stellung 
der papstlichen Gesandten an die Mongolen unter 
Innocenz IV, Roma 1939 (le 4 legazioni di france- 
scani e domenicani). — Pio M. DE MoONDREGANES, 
Accibn diplomatica y misionera de los papas entre 
los Mongoles y Chinos en los siglos XIII y XIV, 
in Misiones extranjeras 1 (Burgos r948) 4-20. — R. 
BLEICHSTEINER, L’Eglise jaune, vers. franc. di J. 
Marty, Paris 1950 (Tibet, M., lamaismo). — Fra 
Giovanni da Pian del Carpine, nel VII centenario 

a della sua morte (1252), Assisi [1952] (pp. 23), con 
ui. studi sui viaggiatori francescani tra i M. nei se- 

x coli XIII e XIV (Giov. da P. del Carp., Gugl. di 
i Rubruck, Giov. di Montecorvino, Odorico di Por- 

denone, G. dei Marignolli), sull’impero mongolo, e 
documenti (lettera di papa Innocenzo IV e risposta 
del Gran Khan, relazione di fra Benedetto di Polonia, 
frammenti della «Storia dei M.» di Giov. da P. 
del C., in versione ital.). — D. Sinor, Les relations 
entre les Mongols et l'Europe jusqu'à la mort d'Ar- 
ghoun et de Bela IV, cioè nel sec. XIII, in Cahiers 
d’hist. mondiale III-1 (1956) 39-62. — R. GROUSSET, 
L’empire des steppes, Paris 1948. G. VERNADSKY, 
The Mongols and Russia (History of Russia, III), 
London 1953. — M. PERCHERON, Dieux et démons, 
lamas et sorciers de M., Paris, Denoél. — W. HEISSIG, 
Die iongolische Geschichiscreibung im XVIII 
AIX Jahr., in Saeculum 3 (1952) 218-36. — N. 
PALLISEN, Die alte Religion der M. und der Kultus 
Tschingis-Chans, e anche rapporti coi cristiani, in 
Numen 3 (1956) 178-229. — Su Atiigàan deessa della 
terra, e su Tangri il dio-cielo dei popoli altaici, 
v. E. Lor-FaLK e J. P. Roux in Rev. de l’hist. des 
relig. 149 (1956) 157-96 e 196-230, 150 (1956) 27- 
54, 173-212 (con 5 pagg. di bibl.). 

MONICA, Santa, madre di S. AcostINno (v.). 
Nata a Tagaste in Numidia nel 332 da religiosa fami- 
glia africana, fu educata alla pietà da una vecchia 
domestica che l’esercitava già dai primi anni anche 
nella penitenza e nella mortificazione. Cedette al- 
quanto al gusto del vino ch’ella dovette apprendere 
per l’officio stesso di recar il vino dalla cantina; ma 

ben presto, per rude riprensione d’una servente incol- 
che la chiamò ubriacona, si corresse. Giunta 

a da marito, fu data in sposa a Patrizio (} 371), 
«di buon cuore, ma di temperamento impulsivo 

cibile, che ella sopportò sempre con docilità 
revolezza e seppe infine condurre alla fede 

Anche con la madre del marito, che dap- 
iardava sfavorevolmente, ella seppe 

«grande pazienza e fine tatto, sì da 
e che avean disseminato la 

MONICA 

Morto Patrizio, le rimanevano i figli Agostino, 

Navigio e una figlia. Agostino rappresentò la più 
alta fatica e insieme il più cospicuo frutto della sua 
santità paziente, ardentissima di preghiere e lagrime. 
Appena nato, il bimbo era stato segnato della 
croce di Cristo e iscritto tra i catecumeni. Caduto 
in una pericolosa indisposizione, doveva essere bat- 

tezzato ma, passato il malanno, il sacramento fu 
differito. Quando poi fu travolto nella vita del mondo 

e sedotto dalle dottrine manichee, gli stava vicina 

la madre con preghiere e lagrime. In visione M. 

intese che un giorno il figlio sarebbe stato dov'era 

ella stessa. E un vescovo, al quale ella s’era rivolta 

perché riconducesse Agostino alla verità, le rispose: 
« Andate, lasciatemi, continuate a pregare e a pian- 
gere: è impossibile che il figlio di tante lagrime 
vada perduto ». = 

Agostino, deciso di lasciare Cartagine per Roma, 

non esitò a ingannare sua madre che avrebbe voluto 

impedire il viaggio o seguire il figlio; e partì furtiva- 

mente di notte. Si sa che dopo la dimora romana, 

Agostino si trasferì a Milano, maestro di rettorica. 

M. volle raggiungerlo. Lo trovò che aveva fatto un 

passo innanzi: non era più manicheo, benché non 
fosse ancora cattolico. La madre intensificò le pre- 
ghiere e scongiurava il vescovo S. AMBROGIO (v.) 

di compire la conversione di Agostino. Il giovane, 
che aveva ormai deciso di rinunciare al matrimonio, 

si battezzava nella Pasqua del 387. 
Per M. cessava lo scopo della sua vita terrena. Di 

ritorno verso l’Africa, ad Ostia madre e figlio, in un 
istante dei più celebri nella storia delle anime, assa- 

porarono il clima della patria celeste e s'abbandona- 

rono in quel rapimento che fu detto, appunto, 

«estasi di Ostia ». M., non più trattenuta da cosa 
alcuna sulla terra, presa dalle febbri, va consolando 
i due figli che le sono intorno: non le importa gran 
che del corpo che giacerà lontano dalla patria: 
.anon vi domando che una cosa, dice ai figli, cioè 

che vi ricordiate di me presso l’altare di Dio ». 
Morì, tutta già volta al paradiso, il nono giorno della 
malattia, all’età di 56 anni (nov. 387). Non esiste 

migliore iscrizione per lei che il racconto, intriso 
di devozione e di pianto, conservato nelle Confessioni 
del figlio. 

Le reliquie di M. furono trasportate da Ostia 
alla chiesa di S. Agostino in Roma, al tempo di 
papa Martino V (1430). Di questa traslazione è 
fatto ricordo, oltreché nel discorso del papa, an- 
che nel Martirologio Romano, al 9 aprile. Festa il 
4 maggio. 

Tra le rappresentazioni di M. nella pittura ricor- 
diamo l’affresco di Benozzo Gozzoli nella chiesa di 
S. Agostino in S. Gimignano (E. Ricci, Mille santi 
nell'arte, Milano 193I1, p. 467) e la composizione 
giustamente popolare di Ary Scheffer alla Tate 
Gallery di Londra (v. IlMlustraz. Vatic. 1931, nu- 
mero 8, con altre raffigurazioni). Nella chiesa di S. 
Spirito a Firenze, M. è rappresentata in cattedra fra 
religiose. i 

Martyrol. Rom., Brux. 1940, p. 171: — ACTA SS. 
Maji I (Ven. 1737) die 4, p. 473-492. — TILLEMONT, 
VIII, 455. — E. Boucaup, Histoire de S. M., Paris 
r9o11?; vers. ital., Siena 1942. — D. MARIA GIOVANNA 
(Peppina Doré), La madre che salva, Brescia 1938, 
19473. — L. ZANTA, S. M.et son fils, Paris 1941. — 
V. GRUMEL, Découverte à Ostie d’une ‘inscription 
relative à S. M., in Rev. des études latines 24 (1946) 
“yo s. — P. TESTINI, La tomba di S. M. alla luce delle 
recenti scoperte, in L'Osser. Rom. 27-III-1955. 
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MONICO Jacopo (1778-1851), n. a Riese (dioc. di 
Treviso), m. a Venezia. Sacerdote dal 1800, parroco 

di Asolo, professore di lettere nel seminario di Tre- 
viso, fu eletto vescovo di Ceneda, indi (1826) patriarca 

di Venezia, nel 1833 creato cardinale. Lasciò molti 

discorsi e opuscoli di pregio su svariati argomenti 
(8 voll., Ven. 1864-70). Durante i moti del 1848-49 

soffrì molto da parte dei rivoltosi e ai primi d’agosto 
del 1849 dovette cercare scampo nell’isola di S. Laz- 
zaro: cf. N. Tommaseo, Venezia negli anni 1848 e 

1849, I (Fir. 1931) e II (Fir. 1950), passim. F. M. 

ZINETTI, Lodi di J. M., Treviso 1851. — U. Bassi, 

Di certe massime del patr. di Venezia, Ven. 1848. — 
C. CHIMENTON, Nel centenario della morte del card. 

J. M., Vedelago 1g51 («Ars et religio »). 

MONINA. v. MoDwENNA. 

MONISMO (da zovog = unico, solo), termine intro- 
dotto da Cr. Wolf nel dizionario filosofico (« Monistae 

dicuntur philosophi qui unum tantummodo genus 

substantiac admittunt », Psychol. ration. $ 32), venuto 

di moda dopo Ern. HAECKEL per designare, in oppo- 
sizione a dualismo, pluralismo, trascendenza, ogni 

sistema che riduce o risolve la molteplicità nell’unità, 
il divenire nella stabilità, l’eterogencità nell’identità. 

Questo significato è tanto vasto che finisce per non 

giovare più a definire il M.: ogni «spiegazione », 

ogni affermazione «scientifica » sarebbe M. poiché 
spiegare è appunto ridurre il molteplice all’uno, e 
l’unità o «sistematicità » è la forma essenziale di 
ogni «scienza» o dottrina o teoria. Mantenendoci a 

questo livello non sarebbe di nessuna utilità intro- 

durre il nuovo vocabolo di M. per indicare ciò che 

è già ben indicato dai vocaboli di unità, dottrina, 

teoria, scienza, sistema, spiegazione. 

I. Vi sono diversi modi di concepire l’unità e di 
condurre la spiegazione: infatti « unità », come essere, 

verità, bontà, è termine analogico (v. ONTOLOGIA). 
E vi sono anche modi falsi di concepirla: ad es. chi 

concepisce il vivente come un puro ammasso di 
atomi, sbaglierebbe in quanto intenderebbe come 

unità «accidentale » di ammasso ciò che è unità 
«sostanziale » di composizione. Riserviamo dunque 
il vocabolo M. a designare ogni dottrina falsa del- 
l’unità, sia essa affermazione di unità che non 

esiste, sia essa negazione di molteplicità che esiste. 

E poiché tutto il pensiero filosofico in ogni tempo si 
riduce alle diverse soluzioni date al problema del- 
l’uno e dei molti, si comprende come la storia del M. 
coincida con la storia stessa della filosofia. Che qui, 
ovviamente, non vogliamo ripercorrere, limitandoci 
a segnalare alcune accezioni importanti del voca- 
bolo M. 

A) Si negò la diversità specifica delle sostanze 
naturali corporee che la CosmoLogia classica ilo- 
morfica (v. MATERIA E FORMA) distingueva asse- 
gnando a ciascuna una forma sostanziale specifica. 
È il M. cosmologico. Esso riceve qualificazioni parti- 
colari secondoché l’unica realtà a cui vien ridotta 
la diversità delle sostanze è descritta come materia 
estesa (M. miaterialistico geometrico di Cartesio), o 
atomi, sia uguali fra loro come quelli di Democrito, 

sia diversi come quelli della fisica moderna (M. ato- 
mistico), o forza (M. dinamsistico), o energia (M. ener- 
getistico), o addirittura monadi spirituali (M. spiri- 
tualistico di Leibniz), o altro ancora. Le idee più 
fortunate introdotte per spiegare le interazioni e le 

derivazioni dei corpi naturali sono il MECCANICISMO 
e l’EvoLuzionIsMo. Il M. cosmologico si vince mo- 

strando la diversità sostanziale dei corpi naturali 
(v. NATURA), fondando la composizione di MATERIA 
E FORMA, criticando in particolare il MECCANICISMO. 
Cf. anche ScIENZA. 

B) Si negò la diversità sostanziale fra mondo 
vivente o biosfera e mondo inanimato minerale della 
geosfera, o che si negasse l’originalità del vivente 

risolvendone tutta la realtà nelle leggi fisico-chimiche 
regolanti il mondo non vivente (M. fisico-chimico), 

o che si attribuissero anche al non vivente le carat- 
teristiche del vivente (M. ilozoistico, PANPSICHISMO). 

Si vince se si mostra la irriducibilità della Vira alla 
non-vita, quindi se si fonda la distinzione fra ANIMA 

e Corpo e la legittimità della PsicoLoGIA come scienza 
distinta dalla CosMoLoGia. 

C) Si negò la distinzione sostanziale fra le specie 
viventi, o, almeno, si pose fra esse una parentela 
filetica, facendosi derivare le specie una dall’altra a 
partire da un unico capostipite. È il M. biologico 
mmonogenistico, opposto al PoLIGENISMO: dottrine che 
hanno i molteplici significati di EvoLuzioNE bio- 
logica e di TRASFORMISMO, non tutti ugualmente 

accettabili. 
D) Si negò la distinzione sostanziale, anzi addi- 

rittura generica, fra sostanza corporea e sostanza 

spirituale, sia che si concepisse la SPIRITO come una 
forma o un prodotto o un fenomeno del Corpo e 

delia materia (M. miaterialistico), sia che si attri- 

buisse alle sostanze materiali la stessa natura delle 
sostanze spirituali (M. panpsichistico); quest’ultimo 
ebbe la formulazione più rigorosa nell’IDEALISMO 

che assume peraltro significati molto diversi presso 
BERKELEY, KANT, HEGEL, SCHELLING, SCHOPEN- 
HAUER, ecc. Si vince dimostrando la SPIRITUALITÀ 

delle operazioni dell’INTELLETTO, la quale importa 
come corollario la IMMORTALITÀ naturale dello spi- 
rito, c quindi fondando la legittimità dell’AxnTROPO- 
LOGIA come scienza distinta dalla PsicoLOGIA gene- 

rale. v. anche MATERIALISMO. 
E) Un M. psicologico, diversamente colorato, 

nega la distinzione fra l’Anima e le sue FACOLTÀ 

fra una facoltà e l’altra, ad es. tra le potenze percet- 
tive e le potenze appetitive (v. SENSO, INTELLETTO, 
PassIONI, VOLONTÀ, LIBERTÀ), tra la conoscenza 

del Senso e la conoscenza dell’INTELLETTO — questo 

si potrebbe dire M. gnoseologico; tale è lL’EMPIRISMO, 
il NOMINALISMO —, tra le potenze organiche che 
esistono ed operano mediante organi corporei, e le 
potenze spirituali immateriali inorganiche (v. SPI- 
RITO). 

F) Un M. etico nega l’eteronomia dell’EtIcA e 
della MORALE, cioè nega che il Fine e quindi la 
LEGGE o NORMA dell’agire sia una realtà obiettiva, 
superindividuale, distinta dall’agente stesso (v. Li- 

BERTÀ). 
G) Un M. storico concepisce la STORIA come pro- 

cesso fatalizzato di un’unica realtà (destino, fato, 

fortuna, causalità divina supposta necessitante, 
istinto, bisogno economico, idea o spirito in senso 
hegeliano, ecc.), negandosi ogni reale autodetermi- 
nazione libera dell’uomo. v. LIBERTÀ; MATERIALISMO 
storico e dialettico, 1DEALISMO. 
H) Un M. sociale nega validità ai concetti di 

NAZIONE, di PATRIA, in favore della unità INTERNA- 
ZIONALE. Secondo un’accezione più comune, il M. 
sociale o politico nega la distinzione fra PERSONA 
e SocieTÀ o Stato. Il che sì intende in due modì: 
o viene assolutizzato l'individuo, con conseguente 

svalutazione e cancellazione della realtà dello stato x "x 
ua 

fa 
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De (INDIVIDUALISMO e LiBERALISMO estremi, ANARCHIA), 
oppure viene assolutizzato lo stato con conseguente 

‘cancellazione dei diritti autonomi della persona 
(v. DIirITTO, LEGGE, LIBERTÀ civili, DIRITTO divino 
dei re, SIACONATRIA, MACHIAVELLI, €CC.). 

I) Secondo un’accezione più generale, la più cor- 
rente, dalla quale dipendono di fatto, se non neces- 
sariamente, alcune accezioni sopra ricordate, M. è 

il sistema che pone identità o nega la distinzione 

tra Dio e il Monpo della nostra esperienza, o, che 
>) è lo stesso, nega la TRASCENDENZA di Dio rispetto 

al mondo e afferma la IMMANENZA del mondo in 
Dio e di Dio nel mondo. Va da sé che questi voca- 

boli di trascendenza e immanenza non esprimono la 
situazione « topografica » relativa delle due realtà 
Dio e mondo, ma esprimono diversità o identità 
«di natura » fra esse. Un siffatto M. fu pensato in 

infiniti modi (che differenziano le varie TEODICEE): 
si possono raccogliere sotto due grandi orientamenti. 

a) L'equazione Dio-mondo fu intesa come assor- 
bimento del mondo in Dio, affermazione esclusiva 
di Dio con cancellazione della realtà del mondo: la 
molteplicità, il divenire, la finitezza per la quale il 

. mondo si distingue da Dio, è soltanto la «faccia 
a” apparente », illusione, doxa, fenomeno relativo a 

I una conoscenza imperfetta, mentre nel suo « fondo » 
o «sostanza », accessibile -soltanto a una conoscenza 
perfetta superiore, il mondo è la stessa unità-tota- 
lità divina. È il M. acosmistico, di cui conosciamo 
apparizioni clamorose nei sistemi religiosi dell’INDIA, 
nell’eleatismo di Senofane, Parmenide, Zenone, Me- 
lisso e, più rigorosamente, in Spinoza, per non 
mettere in conto le intemperanze acosmistiche, in 
verità più letterarie e affettive che concettuali, degli 
pseudo-mistici, ad es. di ECKHART, sempre tentati 
di nullificare il finito per far meglio le parti dell’in- 

Di finito (v. Monpo IV). 
SER b) L’equazione Dio-mondo fu intesa in modo in- 

i verso come assorbimento di Dio nel mondo, afferma- 
zione del mondo quale realtà unica, totale, assoluta 
e cancellazione della realtà di Dio. È il M. immanen- 

° tistico. Si può dire PANTEISMO perché il mondo, 
‘configurandosi come assoluto, indipendente da causa 
efficiente e finale diversa da sé, eterno e senza limiti, 
acquista i caratteri della divinità (peraltro « pan- 

e. teismo » è una qualifica spettante anche all’« aco- 
| °°‘ smismo» sopra accennato). Ma si può dire pure 
| —’‘’‘—‘AreISMO poiché Dio viene negato nella sua vera 

| realtà trascendente il mondo. Nello stesso senso il 
de Li è oa (monistica, appunto) e insieme 

So è materia; le Tear spirituali non sono che 
ne o prodotti o fenomeni della materia) e 2) spiri- 

listico (tutta la realtà è spirituale, e la realtà 
ateriale non è che oggettivazione fenomenica dello 

spirito). L'identificazione tra materia e spirito, a 
tutta prima insopportabilmente violenta, dovette 
essere edulcorata e mediata con processi dinamici di 

SO zione di una realtà dall’altra. Sicché il M. 
dovette sempre presentarsi come evoluzionistico, 

que | fosse poi lo schema di EVOLUZIONE 

MONISAMO 

mente la distinzione fra M. materialistico e M. spiri- 
tualistico (se tutto è materia, anche lo spirito, si 
tratterà di una materia capace di essere anche spirito, 
e quindi di una materia-spirito; se tutto è spirito, 
compresa la materia, lo spirito sarà anche materia). 
Ma conserviamola, a ricordo dei diversi punti di 
partenza ce dei diversi temperamenti psicologici dai 
quali il M. si è costruito. Diremo materialistico il M. 
di Democrito, di Epicuro, Lucrezio, Eraclito ..., 
d’Holbach, Lamettrie, Helvétius, Haceckel... (v. 

MATERIALISMO), e diremo spiritualistico 0 idealistico 
il M. dei platonici medievali che a tutte le cose 
davano come forma sostanziale l’aanima del mondo» 

plotiniana o addirittura lo SrirITo SANTO, il M. degli 
idealisti moderni che ravvisavano la sostanza del 
mondo nell’idea o spirito (Hegel), nell’io trascenden- 
tale (Fichte), nella volontà (Schopenhauer), nell’aito 
di pensare (Gentile e, in fondo, anche il problema- 
ticismo), nella natura (Schelling) e in tant’altre 
figure del dizionario spirituale. Quando si dice 
M. naturalistico si è ancora al di qua della distin- 
zione fra materia e spirito, potendosi la «natura » 
concepire sotto l’una o l’altra veste. 

IL Beninteso, le ricordate accezioni erronce del M., 

come ogni errore, hanno alcuni significati accettabili, 
senza cui l’errore non sarebbe neanche rappresen- 

tabile. Il M., sia immanentistico che acosmistico, è 
il benvenuto in quanto affermi l’unità e unicità di 
Dio — allora si dice — meglio MoxoTEISMO, opposto 

al politeismo pagano — e in quanto affermi la PRE- 
SENZA di Dio al mondo e la relazione indissolubile 
del mondo a Dio. Peccato che esso pensi tal relazione 
con la categoria di identità univoca, mentre una 

dottrina corretta deve pensarla con la categoria di 
identità analogica, cioè di CAUSALITÀ, quindi di 
CREAZIONE e PRovvIDENZA, con che si salva la 

TRASCENDENZA e insieme la presenza di Dio al mondo 
(v. anche EMINENZA, TroDICEA), escludendosi, oltre 
il M., anche il dualismo rigido di Aristotele e ancor 
più dei MANICHEI e degli Gwostici. Il M. cosmologico 

sarebbe ortodosso quando affermasse l’identità della 
materia prima di tutti i corpi, l’identità dei compo- 
nenti elementari dei corpi, l’identità della materia 
terrestre e astrale, le interazioni delle sostanze natu- 
rali, l'ordine, la regolarità della natura (secondo il 

carattere proprio delle leggi fisiche). Così il MM. 
antropologico fa bene ad affermare l’unità sostanziale 
dell’uomo, caso particolare del «sinolo » corporeo 
(unità di MATERIA E FORMA), opponendosi al dua- 
lismo antropologico di PLATONE c di CARTESIO. 
v. Corpo. Il M. gmnoseologico bene afferma l’unità 
del soggetto conoscente e l’identità intenzionale fra 
atto di pensare e oggetto pensato. v. GNOSEOLOGIA, 

IDEA, ScETTIcISMO. Il M. sociale giustamente rico- 
nosce la naturale destinazione della PERSONA a 
vivere in SocIETÀ e quindi la realtà (accidentale, di 
ordine) dello Stato. Il M. etico giustamente riduce 
l’ETICA, il DIRITTO, la LEGGE al DIRITTO NATURALE, 
che è davvero esigenza interna razionale della natura, 
pur essendo anche espressione della trascendente 
volontà divina creatrice e della obiettiva legge eterna; 
e fa bene a ricondurre tutta la morale cristiana 
all’unica norma onnicomprensiva della CARITÀ. 

IMI. Per alcun tempo il termine M. designava quasi 
esclusivamente il sistema di Ern. HAECKEL, il quale 
confessa di averlo scelto per escludere gli errori 

derivanti dal teismo, dallo spiritualismo, dal mate- 
rialismo, nonché dal positivismo di Comte, dal sinte- 
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tismo di Spencer... Nella Evoluzione dell’uomo 
(vol. II, p. 455), egli spiega la sua tesi: « questa 

filosofia meccanica c monistica sostiene che sempre 

i fenomeni della vita umana, come quelli della natura 
esteriore, sono soggetti a leggi fisse ed immutabili; 

che vi è sempre un rapporto causale e necessario 

tra i fenomeni, e che quindi tutto l’universo cono- 

sciuto costituisce un solo tutto indivisibile, un 710108. 

Essa quindi asserisce che tutti i fenomeni sono pro- 

dotti da cause meccaniche, causae efficientes, non 

da cause preordinate e intenzionali, causae finales. 

Donde chiaro apparisce che non vi è un libero arbi- 

trio nel senso proprio della parola. Alla luce di questo 

concetto monistico della natura, perfino quei feno- 
meni che noi siamo soliti di riguardare come liberis- 

simi ed indipendenti, le espressioni della volontà 
umana, sembrano soggetti a leggi fisse come qual- 

siasi altro fenomeno. Ed invero, qualunque esame 
spregiudicato si voglia applicare all’influsso della 
nostra libertà intellettuale, basta a mettere in chiaro 

che questa non è giammai libera di fatto, ma è 

sempre determinata da precedenti condizioni cau- 
sali, le quali potrebbero per avventura riguardarsi 

come imposie dalla forza dell’eredità o dell’adatta- 

mento. Ne nasce che noi non possiamo ammettere 

distinzione alcuna tra natura e spirito. Gli spiriti 

esistono ovunque in natura, e non ci consta di 
niuno spirito al di fuori della natura »; «la filosofia 

unitaria, ossia il M., non è né in sommo grado mate- 

rialista, né in sommo grado spirituale, ma sembra 

un accoppiamento ed una sintesi di questi principii 

opposti; essa concepisce tutta la natura come un solo 

tutto e non riconosce che cause meccaniche. La 

filosofia binaria, dall’altro canto, ossia il dualismo, 

distingue tra natura e spirito, materia e forza, 
natura organica ed inorganica come due esistenze 
sconnesse ed indipendenti ». 

Che Haeckcl non avesse alcuna sensibilità meta- 
fisica è risaputo. Anche la Scienza fisica oggi si 
vergognerebbe di aver scritto queste pagine, ove la 

tracotanza è pari all’ingenuità. Eppure ai suoi tempi 
Haeckel fece scuola e gran rumore. E a promuovere 

le sue idec, decisamente anticristiane, fu fondata 

nel 1906 a Jena l'associazione Monistenbund, che 
ebbe notevole diffusione fino a quando la scienza 
moderna non colpì a morte la fiducia nella vecchia 
visione meccanicistica della natura. Nello stesso 

senso monistico haeckeliano ma con tono assai più 
moderato, più rispettoso della metafisica e del sopran- 
naturale cristiano, più aperta alla nuova visione 
scientifica dell’universo, lavorava la rivista The 

monist fondata a Chicago nel 1891 da P. Carus 

(cf. P. CARUS, Monism. Its scope a. import, Chicago 
1891). 

Per la bibliogr. vedi le voci in maiuscoletto, che 
hanno trattazione a parte. Non ci sembra utile 
segnalare l’amplissima letteratura consacrata nel 
secolo scorso e sul principio del nostro a un tipo di 
M. ormai consunto. È ancora utile F. KLIMKE, Der 
Monismus und s. philos. Grundlagen, Freib. 191, 
19194; vers. it., Firenze 1914, 2 voll. — R. H. GRrUTZ- 
MACHER, Mosistische und christl. Ethik im Kampf, 
Erlangen 19212. — L. LUGARINI, L'esigenza immanen- 
tistica nella filosofia contemporanea, in Acme 3 (Milano 
1950) 231-73 (con riserve). — L. BaAur in Lex. f. 
Theol. u. Kirche, VII, col. 276-81; quivi, col. 281 s, 
notizie su Monistenbund, di IK. ALGERMISSEN. — 
Discussione delle varie forme dì M., con abbondante 
bibliogr., presso P. MALLEBRANCQ in Dict. apol. de 
la foî cath., III, col. 878-929. 
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adottare (che non hanno ragione di pena canonica) 

MONITA ad missionarios: sono le Instructiones 
destinate per la prima volta dalla S. Congr. di Pro- 
paganda Fide ai vicari apostolici del seminario di 
Parigi (Roma 1669), successivamente più volte 

aggiornate (1744, 1782, 1807, 1840), spesso riedite 

come un codice giuridico-pastorale per tutti i mis- 
sionari. 

MONITA salutaria. v. CHoIrsEUL, HENNEGUIER. 

MONITA secreta, anonimo libello satirico pieno di 
calunnie contro i GESUITI (v.), pubblicato con falsa 

data e falso luogo dapprima nel 1614 a Cracovia 
col titolo Monita privata Soc. Jesu, Notobrigae 1612. 

Le istruzioni segrete che si fingono destinate ai 

gesuiti dal generale C. ACQUAVIVA (v.), sono regole 

per una fittizia società tenebrosa tutta intesa con ogni 

mezzo a conquistare potenza economica, influenze 

politiche, a vendicarsi dei suoi membri rinnegati. 
La satira venne ritenuta dai nemici dell’Ordine come 
autentica, ed ebbe parecchie edizioni in tutte le 

lingue, sempre confutata e sbugiardata da insigni 

scrittori, e sempre risorgente. Venne condannata 

dall’Indice il ro maggio 1616 e il 20 agosto dalle 
autorità diocesane di Cracovia; nel 1633 venne pure 

condannata in Spagna da quella Inquisizione. 

Già da molto tempo anche i nemici dell’Ordine 
ne hanno riconosciuta la falsità (REUScH, Der Index 

der verbotenen Biicher II, 1885; HuBER, Der Jesui- 

tenorden, 1873). Se ne indovinò l’autore in Gerolamo 

Zahorowski, che fu in ciò aiutato da altri, fra i quali 

il duca Giorgio Zbaraski. Lo Zahorowski, già gesuita, 
era stato dimesso dalla Compagnia (1613) quale 

perturbatore e, divenuto parroco di Gozdziec, si era 

vendicato con questo infelice prodotto del suo malu- 
more, che si tenne in piedi più per la moda antige- 
suitica che per la sua verisimiglianza interna. — 
B. DuxR, I Gesuiti. Favole e leggende, vers. it., I 
(Fir. 1908) 75-101. — Civ. Catt. 1902-I, p. 694-713. 

MONIZIONE ecclesiastica o canonica. Il CJC ne 
parla nei cann 647, 649, 653, 656, 658-663 (dimissione 
dei religiosi), 1946, 1952 (processo criminale), 2143, A 
2158, 2161, 2166, 2168, 2176, 2182 s, 2187 (rimozione 4 
dei parroci, procedimento contro i parroci negligenti, Ù 

chierici non residenti o concubinari; è esclusa nella 
sospensione ex informata conscientia), 2306 s, 2309, = 

2313, 2233 (rimedio penale o mezzo da usare prima di 
infliggere una pena ferendae sententiae, affinché il 

reo receda dalla contumacia). 

A) La M. rientra nel sistema disciplinare della 
chiesa, la quale maternamente procura di prevenire 
più che di punire i delitti (cf. can 2214 $ 2). Sì possono 
distinguere tre generì di M.: paterna, estragiudiziale, _ 3 
giudiziale; queste ultime due poi possono essere si 
pubblica © privata. 

a) La paterna è propria del superiore che vigila 
per impedire infiltrazioni di mali gravi attraverso 
le piccole trasgressioni non danti luogo a pene stret- 
tamente canoniche. Essa perciò si fa anche per 
potestà dominativa, oltre che giurisdizionale, e non 
è regolata da norme giuridiche specifiche. Peraltro 
al superiore deve constare in modo sufficiente la 
mancanza che motiva la M.: egli ascolterà possibil- tp 

mente l’individuo indicandogli le prove dei fatti, | 
e, se questi non darà spiegazioni esaurienti, ìl supe- 
riore specificherà î difetti da evitare, ì rimedì da 

e potrà unire qualche penitenza paterna. Tale M.. 
è frequente negli istituti, specialmente religiosi, in 
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cui è regolata da norme dettagliate e in cui talvolta 
è ammessa la M. pubblica (capitolo delle colpe). In 
genere trattandosi di fatti occulti, la M. deve farsi 
privatamente; il superiore, che conosca segretamente 
fatti gravi a carico del suddito, non può comunicarli 
neppure ai suoi superiori, tranne quando derivi dal 
silenzio grave danno all’individuo o all’istituto. 

bd) La M. propriamente si avvera nelle altre due 
forme. Essa importa che chi ammonisce abbia potere 
in foro esterno (potestà giurisdizionale) e che proceda 
a norma di legge. Essa produce determinati effetti 
giuridici, spesso gravissimi. 

Quando ha lo scopo di impedire violazioni esterne 
gravi, non punite dalla legge come delitti, o di disto- 
gliere il colpevole dalle sue mancanze per evitargli 
interventi ulteriori dell'autorità, oppure quando è 
previa condizione per procedere in via amministra- 
tiva, la M. si dice estragiudiziale. Se ha lo scopo di 
evitare al colpevole il processo penale nei casi con- 

sentiti dalla legge, se riveste la figura di rimedio 
penale o di aumento di pena nel caso di particolare 

gravità, o di tentativo premesso all’emanazione di 
condanna, in caso di pena ferendae sententiac, per 
dare al reo possibilità di recedere dalla contumacia, 
sì dice giudiziale (tanto se è usata dal giudice in 
tribunale, quanto se è usata dal superiore fuori di 
giudizio ma in relazione al giudizio). 

c) Seilsuperiore fa la M. dinanzi a pubblico notaio, 
o dinanzi a due testi, o per mezzo di scrittura auten- 
tica con le opportune formalità (a mezzo di cursore, 
per lettera raccomandata con ricevuta di consegna), 

si dice pubblica; mancando queste formalità è privata, 
nella quale peraltro il superiore deve tenere un modo 
che si possa giuridicamente provare e di cui conservi 
atto nell’archivio segreto. 

B) La M. si usa in caso di pena da infliggersi e 
non ancora incorsa (ferendae sententiae), o per 
aumentare la pena quando emergono circostanze 

aggravanti della colpa, come la recidività, lo scan- 
dalo grave, o per allontanare l’individuo da un’oc- 
casione pericolosa, o in caso di sospettato delitto, 
o per procedere legittimamente prima di prendere 
provvedimenti gravi. In alcuni casi (rimozione dei 
parroci, provvedimenti contro chierici non resi- 
denti, ecc., dimissioni dei religiosi, sospetto di delitto 
non certamente provato o provabile, ecc.) la M. è 

imposta, spesso sotto pena di invalidità degli atti 
connessi. Talora si esigono due o tre MM, , e il supe- 
riore deve avvertire esplicitamente che intende usare 
la M. In circostanze gravi (ad es., delitto continuato) 
è lecita una M. valevole per due o tre (una pro 
‘trina), essendo sempre lasciato l’intervallo di alcuni 
giorni prima che si proceda. In altri casi (escluso 
ovviamente il caso di pena «latae sententiae ») è 
Timesso alla prudenza e discrezione del superiore 
l’uso, il numero e il modo stesso della M. Il superiore, 

| va da sé, userà la M. segreta in caso di colpa occulta 
0 non provata. 

__C) Il CJC parla pure di correzione canonica, ben 
istinta dalla CORREZIONE (v.) fraterna: è un mezzo 
grave di riparare la disciplina violata e richiamare 

(CJe. cann citt., relative fonti (in conti: 
o della > SIAE Ep. et Regul. 

I5 SS, 38 s, 45, 49. — A. DA Borzano, Expositio 
regulae FF. Minorum, Roma 1932, n. 483-487, si 
occupa fra l’altro del «capitolo delle colpe ». — M. 
DA CORONATA, Manuale practicum iuris disciplinaris 
et criminalis regularium, Torino-Roma 1938, nn. 3-5, 
183, 246, 261 s; ai nn. 464, 474 s, 482, 537 S, 545, 
allega utili formulari. — Ip., Institutiones iuris can., 
I (Torino 19503) nn. 650, 655; III (1948) nn. 1575, 
1609, 1615, 1624; IV (1948) nn. 1743, 1840-1844, 
1851. — M. Leca-V. BARTOCCETTI, Comnumentarius 
in iudicia eccl., III (Roma 1941) 189-194, 243, 
265, 341. — T. ScHAEFER, De religiosis, Roma 
19474, nn. 1619, 1628. 

MONIZIONI, premozioni, 
METAPSICHICA, SoGno. 

MONLUC (de) Giov., O. P. (1508-1579), n. a 
Condon, m. a Tolosa, dal 1553 vescovo di Valence 

e Die, abile diplomatico al servizio dei re francesi 

Francesco I ed Enrico II. Accusato di eresia all’In- 

quisizione Romana (1563) per filocalvinismo, fu 
deposto dalla sede (1566), ma, protetto dalla corte 
e dal parlamento, ritenne la carica. È probabile che 
negli ultimi anni di vita si sia riavvicinato all’eresia. 
Il gesuita Giov. Columbi in uno scritto lo difende 
dall’accusa di eresia e in un altro vuol provare che 
né Pio IV lo condannò per eresia, né Pio V promulgò 
la condanna in Gallia (cf. HuRTER, Nomenclator, 
IV3, col. 199 s) — PASTOR, Storia dei papi, VII-IX 
(v. indice dei nomi sotto Mont/uc). — H. REYNARD, 

J. de M., Paris 1893. 

sogni premonitori. v. 

MONOD, famiglia francese che novera numerosi 
pastori e teologi protestanti, come: Adolfo (1802- 
1856), fondatore della chiesa calvinista francese di 

Napoli (1827) e della nuova confessione detta 
a Chiesa Evangelica Libera » (1832); Federico (1794- 
1863), fratello del precedente, fondatore, col conte 

Gasparin, di una « Chiesa Libera » (1849); Wilfredo 
(1867-1943), nipote di Federico, grande esponente 

del protestantesimo francese contemporaneo (è sua 

l’opera Du protestantisme, Paris 1928). — Enc. IT., 
XXIII, 682. 

MONOD Pietro, S. J. (1568-1644), di Bonneville 
(Alta Savoia), gesuita dal 1603. Insegnò nelle scuole 
dei gesuiti a Chambéry. Fu poi rettore del collegio 
dei Nobili di Torino (1626-28, 1632-34), storiografo 
e consigliere del duca Carlo Emanuele I di Savoia, 
confessore di Cristina di Francia moglie di Vittorio 
Amedeo I. Ambasciatore del duca a Parigi (1636- 
1637), doveva indurre il Richelieu a mantenere le 
promesse fatte al duca di Savoia suo alleato, tra cui 
anche il riconoscimento del titolo regale. La missione 
non riuscì: il Richelieu tentò di trarre il M. ai suoi 
disegni, che miravano all’assorbimento della Savoia. 
La fermezza del M. irritò il cardinale che riuscì a 
farlo allontanare dalla corte e poi confinare a Cuneo. 
M., fatto prigioniero, da Montmélian passò a Miolans, 
reclusorio per assassini e rapinatori, dove morì. 
Il M. lasciò un’opera anche oggi notevole: Amedeus 

Pacificus seu de Eugenii IV et Amedei Sabaudiae 
ducis in sua obedientia Felicis V nuncupati contro- 
versiis commentarius (Torino 1624), con accurata 
storia del concilio di BASILEA (v.). — HuURTER, 
Nomenclator, III*3, col. 1106. — D. VALLE, Il p. P. 
M....e le sue relazioni col card. Richelieu, Torino 
1910. — PASTOR, Storia dei papi, XIII (Roma 1931) 
518, con bibl. 

MONODIA indica in genere musica o canto senza 
accompagnamento; in specie indica la musica antica 

sr nne ot 

II {IO 
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che fin verso il mille era monodica, cioè a una voce 

sola, od omofona, cioè accompagnata da strumento 

che sonava all’unisono o all’ottava col canto. Alla 
M. si contrappone la PoLironIA (v.). In senso lato 
si diede il nome di M. anche allo stile posteriore del 
canto accompagnato da accordi strumentali. Tutto 
il CANTO fermo o gregoriano (v.) della liturgia è 
monodico. — v. CANTO, Musica. — G. REESE, 

Music inthe middle ages, New York 1940. — Enc. IT., 

XXIII, 682-86. 

MONOFISISMO (dal greco yovog = unico, e 
péog = natura) è la dottrina che sostiene esservi 
in Cristo una sola natura, errore che ebbe una storia 

assai movimentata. 

I. Aspetto dottrinale. La formula monofisita servi 
di tessera a concezioni e ad atteggiamenti ben 

distinti. 

A) Il M. verbale ortodosso di S. CrrILLO Aless. (v.) 
e dei suoi seguaci fino al conc. di Calcedonia. Cirillo, 
nella polemica contro NESTORIO (v.) trovò già pronta 

una formula che esprime energicamente l’unità del 

Cristo: gia puors toù deov Adyov cecaozmpevn = 
«una natura incarnata del Verbo di Dio ». Questa 
formula era stata escogitata da APOLLINARE di 

Laodicea (v.) ec ne esprimeva l’errore, ma Cirillo 
la trovò in un’opera attribuita falsamente a S. Ata- 
nasio (PG 76, 1212; l’opera citata è in PG 28, 25-30): 

in buona fede la usò dandole un senso ortodosso. 

Per Cirillo e per molti suoi contemporanei la parola 

quos indica la «persona » completa: non già la 
«natura » umana considerata in astratto prescindendo 

dalla sua esistenza in un individuo, ma la natura 

completa come esiste nella realtà concreta con la 
propria sussistenza, e che quindi è una natura-per- 
sona. Con un tale senso dato alla parola pùocg Cirillo 

non poteva dire che in Cristo vi sono « due nature », 
perché ciò avrebbe significato anche « due persone », 
mentre l’umanità di Cristo sussiste non già di propria 
sussistenza, bensì della sussistenza del Verbo. Due 
nature, secondo Cirillo, possono essere ammesse 

solo mediante una astrazione, se cioè si considera 

la natura umana di Cristo come se fosse esistita 

prima dell’unione del Verbo; in tale sua esistenza 
fittizia, ideale, si potrebbe chiamare quos, ma non 

più dopo l’unione (PG 77, 1925). Negli Anatematisimi 
(Denz.-B. 113-124) contro Nestorio, approvati più 
tardi nel 553 dal conc. Costantinopolitano II (HEFELE- 

LecLERCQ, IIl-1, 227 s), Cirillo non usa la formula 
monofisita, ma vi si avvicina caratterizzando la 

congiunzione dell’umanità alla divinità in Cristo 

con la espressione xa évWwov puorxiv = secondo 
una unione fisica » (can. 3). 

Conseguenza che Cirillo deduce da questa dottrina 

e sottolinea fortemente negli Anatematismi, è la 

comunicazione degli IpIoMI (v.) o proprietà: per 
cui si deve dire, ad es., che Maria è madre di Dio 
(can. 1), che la carne di Cristo è vivificante ed è 
propria dello stesso Verbo (can. 11), che il Verbo 
di Dio ha patito mediante la carne, fu crocefisso 

nella carne, gustò la morte nella carne (can. 12). 

Questa dottrina è del tutto esatta, ma la termino- 

logia ha l’inconveniente di dare alla parola pot 
un senso conforme bensì al dizionario aristotelico 
(che ignorava la distinzione natura-persona), ma non 
conforme al dizionario trinitario cristiano che, dopo 
sforzi penosi per eliminare ogni malinteso, era arri- 
vato nel sec. IV a distinguere la puorg intesa come 
natura ed equivalente a essenza, dalla dndortacots 

(sussistenza o persona). In tal modo chi era abituato 
a considerare il senso di puo:s nel dogma trinitario 
era portato a dare lo stesso senso anche alla formula 
« monofisitica » di Cirillo, cadendo così nel M. reale. 

Cirillo, del resto, non escluse la formula « diofisitica », 

che afferma «due nature », purché fosse rettamente 
intesa; perciò, dopo molte trattative con GIOVANNI 
vescovo di Antiochia (v.), amico di Nestorio, poté 

sottoscrivere la « formula di unione » del 433, dove 
la retta fede è espressa ricorrendo al termine: « unione 
di due nature » (HerELE-LECLERO, IlI-1, 396). 

B) Il M. verbale eterodosso, detto severiano perché 
esposto nella forma più completa da Severo di 
Antiochia (v.). È in sostanza la dottrina cristologica 
di Cirillo, a cui si aggiungono alcuni sviluppi ulte- 
riori nella stessa direzione; ma condanna come so- 

spetta di nestorianesimo la formula diofisitica («due 
nature, una persona ») che era stata approvata dal 

conc. di Calcedonia e dal papa S. Leone Magno. 

Tale condanna del Calcedonese da a questa dottrina 

il suo carattere ereticale, mentre gli sviluppi della 
formula cirilliana ne rendono sempre più pericoloso 
l’uso, pur restando ancora nell’ambito di una conce- 
zione fondamentalmente corretta dell'unione del- 
l’umanità e della divinità in Cristo. 

Dalla formula iniziale « una natura » (uia pot) 
Severo sviluppa altre formule: «una proprietà » 

(ia îdibtns), «una operazione » (uia &véoyeia), 
«una volizione» (ia BéAnoig). Considerando unica- 
mente il soggetto concreto, cioè l’unica persona di 

Cristo (dai severiani chiamata gvorg), che noi diciamo 
persona, principium' quod delle operazioni e delle 
passioni, soggetto responsabile, e trascurando per 
timore del nestorianesimo il « principium quo », cioè 
la realtà umana (anima e corpo) mediante la quale 
il soggetto (persona divina) compie certe operazioni, 
i severiani sono portati a negare che ci siano in Cristo 
due proprietà, perché uno solo è il proprietario. 
Per loro «proprietà » significa il «diritto di pro- 
prietà » e Severo sostiene la permanenza delle pro- 
prietà dell'umanità e della divinità come in qualità 
naturale (og év modtnii pvorxij). Così una sola 
deve essere l’«operazione » nel senso di «iniziativa 

ad agire » perché uno solo è l’agente; una sola deve 

essere la «volizione » (non la facoltà di volere) 
perché c’è un solo volente. Abbiamo dunque un 
MONENERGISMO (v.) e un MoxoTELISMO (v.) soltanto 
verbale, che peraltro, pur essendo inteso in senso 

ortodosso, può facilmente slittare in una dottrina 
ereticale. Siccome le formule sono fatte per chiarire 
e non per confondere il dogma, non c’è da meravi- 
gliarsi dell’energia con cui ì cattolici hanno rifiutato 
queste formule. 

Lo stesso si deve dire delle formule teopaschite 
(v. TEOPASCHITI), tanto care ai monofisiti: « Uno 
della Trinità è stato crocifisso »} «santo Dio, santo 
forte, santo immortale, crocifisso per noìî, abbi pietà 
di noi». La prima formula è esatta, essendo una 
applicazione della « communicatio idiomatum »j tut- 
tavia può nascondere il M. reale, ond’è che i cattolîicì 
volevano precisare: « Uno della Trinità è stato” 
crocifisso nella carne », cioè mediante la natura 
umana, come già aveva precisato Cirillo negli Ana- 
tematismi (can. r2). La seconda formula è equivoca 
perché la triplice ripetizione della parola «santo» 
in questo canto frequente nella liturgia orientale 
(Trisagio), fa pensare alle tre persone della SS. Tri- 

nità, per cui quando nel 484 il patriarca monofisita. 
di Antiochia PIieTRo FULLONE inserì nella confes- 



sione di fede l'aggiunta teopaschita, i cattolici pro- 
; ‘testarono come se si volesse insinuare che la natura 

i divina avesse sofferto la crocifissione; era un nuovo 
fatto che veniva ad aumentare i sospetti suscitati 
dalle formule monofisite. Tuttavia anche in questo 
caso si tratta di formula non eretica ma pericolosa, 

Dr perché i teologi del M. attribuivano il triplice « santo » 
et all’unica persona del Verbo, come riconosce Giusti- 

niano nel suo Contra monophysitas (PG 86, 1141). 
Il TrIsAGIO (v.) con l’aggiunta teopaschita è ancora 

in uso nelle chiese monofisite. 
C) Un M. che possiamo chiamare neutrale è 

contenuto nella professione di fede chiamata Eno- 
TICO (v.), promulgata nel 482 dall’imperatore Zenone. 
In questo documento non si parla né di una, né di 
due nature in Cristo, si lodano gli Anatematismi di 

Cirillo, si condanna Nestorio, si condanna anche 
Eutiche. Ma, ecco, di passaggio si anatematizza 
chiunque pensi o abbia pensato diversamente, «sia 

se a Calcedonia che in altro concilio », da cui appare 
uu, sottinteso il rifiuto della formula calcedonese « due 

nature », benché si accetti la condanna del M. euti- 
chiano fatta dallo stesso concilio. All’Enotico sotto- 
scrissero i principali corifei del M. verbale: Pietro 
Mongo di Alessandria, Pietro Fullone di Antiochia, 
Anastasio di Gerusalemme, e, tra gli scrittori di 
lingua siriaca, Giacomo di Sarug insigne poeta, e 

_ Filosseno di Mabbug (v. queste voci). Acacio (v.) 
di Costantinopoli, cattolico, che suggerì l’Enotico a 
Zenone, venne scomunicato da papa Felice III (484) 

e la chiesa di Costantinopoli rimase scismatica fino 
 —‘al 519 (scisma acaciano). L’Enotico lasciava sussi- 

stere interamente la dottrina del M. verbale, ma in 
Egitto molti monofisiti, più attaccati alle formule 

che alla verità, non vollero seguire le loro guide 
se spirituali e forimarono un gruppo scismatico senza 

x | gerarchia: gli ACEFALI (v.). 
D) Il M. reale sostiene una reale identità o unifi- 

cazione delle « nature » 0 « essenze », umana e divina, 
in Cristo. L’APoLLINARISMO (v.) ne fu una forma 
precorritrice, condannata già nel 380. Il M. reale 
sostenuto da EuTICHE (v.) ebbe importanza deci- 
siva nella storia del M., non tanto per il numero dei 
suoi adepti, quanto perché diede occasione alla 
definizione del dogma cristologico nel conc. di Cal- 
‘cedonia. 

Che cosa in realtà pensasse Eutiche non è facile 
precisare (v. EuTIcHE). Per eutichianismo monofsiti 
‘e cattolici intesero una dottrina cristologica secondo 

| cui Cristo x0n è consostanziale a noi, sia perché la 
| ‘’‘0sua natura umana sarebbe stata quasi assorbita 

|_—dalla divinità, sia perché le due nature, fondendosi, 

casi di ESRI distinzioni, si rappresentavano in 
podio il concetto di dra puo = « una natura >. 

dui Para a na 
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Dioscoro (v.), l’iniziatore dell’offensiva monofi- 

sita, che pure al conciliabolo di Ereso (v.) aveva 
assolto Eutiche, così espresse a Calcedonia la propria 

dottrina: « Non diciamo né confusione, né divisione, 

né conversione; anatema a chi dice confusione © 

conversione o commistione » (MAnsI, IV, col. 676). 

Ed ancora oggi così si esprime la liturgia copta 

nella professione di fede che precede la Comunione 
(v. E. RENAUDOT, Liturgiarium orientalium collectio, 
Hrancolorte sul Meno 1847; t. I, p. XCIV s). La 

confusione tra M. ed eutichianismo nasceva presso 
gli anti-monofisiti per ragioni polemiche ce per l’am- 

biguità delle formule. 
E) Derivazioni del M. verbale sono alcune setie 

che ebbero qualche importanza storica. 
1) Il Giulianismo, sostenuto da GiuLIiano di Ali- 

carnasso (v.) verso il 518 e combattutto da SEvERO, 
il teologo del M., riteneva che il corpo di Gesù fosse 

impassibile anche prima della risurrezione e inco- 

ruttibile; onde i giulianisti furon detti Aftartodoceti 
(v.), oltreché Gaianiti (v.) dal nome del loro vescovo 
Gaiano. 

Da questo gruppo si stacca la setta degli Actisteti, 
i quali, esagerando l’idea giulianista che le proprietà 
della natura umana di Cristo non si dovevano più 

considerare dopo l’unione con la divinità, arrivarono 
a dirc che il corpo di Cristo era increato. 

2) Il Triteismo, escogitato, da un siro di Apamea, 
GIOVANNI ASQUGNAGES, e da lui esposto nel 557 
all’imperatore Giustiniano, fu difiuso dal filosofo 

GIovaANNI FiLopono (v.). La controversia suscitata 
da questo errore condusse i cattolici ad un approfon- 
dimento del concetto di « persona ». Partendo dalla 

terminologia aristotelica, secondo cui l’essenza 

astratta (oùcia ov) non esiste in natura, e 
quando è realizzata in un individuo (oùo/a 4017) 
è identica alla puo:s (natura) e alla Vadoraots (sus- 
sistenza o persona), Filopono mostra che nella 

SS. Trinità, essendo assurdo parlare di una essenza 
astratta, l’essenza si realizza in ciascuna delle tre 
persone, e, come si parla di tre ipostasi o persone, 

così si deve parlare di tre essenze o nature. Tuttavia 
non ammette che si dica « tre dei » o « tre divinità >, 

perché la divinità, pur essendo realizzata tre volte 
nelle tre ipostasi, è sempre identica a se stessa 
(v. Timoreo Cost., De receptione hacreticorum, PG 

86, GI). Non si tratta dunque di un vero triteismo, 
quale gli veniva rinfacciato dagli avversari, ma 

della preoccupazione di mostrare che la formula 
comune « una natura, tre persone » si basa su di una 
astrazione, come quando si parla di una sola natura 

umana comune a più persone. Dopo aver così mostrato 

che la natura divina si identifica in realtà con cia- 
scuna delle ipostasi, e che quindi è sempre vero che 
ogni puo è anche vadotaoig, il Filopono procede 
a confutare la distinzione che i cattolici fanno ira 
natura e ipostasi in Cristo. Se i Calcedonesi dicono 
due nature in Cristo, la seconda di queste nature, 
l’umana, non può essere un’astrazione (Quore 
dvvadotatog = natura senza sussistenza), ma è 
individuale; si realizza dunque assumendo le note 
individuanti e quindi diventa ipostasi. Così si avreb- 
bero due ipostasi, come sostiene l’eresia nestoriana. 
Dunque, dice Filopono, per evitare il nestorianesimo 

non rimane che dire coni monofisiti « una sola natura 
in Cristo e una sola ipostasi ». 

Fu per combattere questo sofisma che LEoNnzZIO 
di Bisanzio (v.) approfondì il concetto di PERSONA 
(v.) mostrando che la personalità è costituita non 
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solo dalla natura rivestita dalle note individuanti, 

ima anche dalla esistenza autonoma (Ttò xad’éavrtòv 
etrvai): tra la natura astratta (dvurdotatog) che 
non può csistere come tale, e la natura concreta che 
ha l’esistenza autonoma cd è per ciò stesso UndoTaois, 
vi è la natura €&rvadotatog, che esiste cioè in altra 
ipostasi da cui è sostenuta e posseduta. In forza 

delle sue note individuanti essa è concreta e distinta 

dalle altre nature individuali, e tuttavia non è 

ipostasi (o persona) perché non appartiene a se 

stessa ma ad un’altra ipostasi. Tale è la natura 
umana di Cristo sostenuta dalla ipostasi del Verbo 

(Leonzio Biz., Contra Nestorium ct Eutycheten, 

PG 86, 1280). Questo episodio della controversia 
monofisita portò ad un progresso della teologia 
sistematica. 

3) Gli Agnoeti (v.) per combattere i giulianisti 
arrivarono, verso il 540, all’altro estremo di ammet- 

tere in Cristo, come uomo, l’ignoranza del giorno 

del giudizio. Al contrario, i Niobiti (dall’alessandrino 
Stefano NIioBE) per reazione contro gli agnocti 

negarono che in Cristo si possa parlare di differenza 
fra umanità e divinità, arrivando così ad un M. 

reale. Atteggiamenti che ebbero scarsissimo rilievo 

storico. 

II. Storia del M. — A) Prima del cone. di Calce- 
donia. Dopo la morte di Cirillo Aless. (444), il suo 
successore Dioscoro (v.) si riteneva il più quali- 

ficato rappresentante dell’antinestorianismo. Aveva 

ereditato l’autorità prestigiosa che il patriarca di 
Alessandria aveva su vescovi e monaci, e l’ascen- 

dente irresistibile sul popolo che lo considerava come 

il capo della nazione egiziana; aveva ereditato la 

tcologia di Cirillo, quella degli Anatematismi e della 

pia gior, non quella della «formula di unione » 
che molti avevano disapprovato. Ma non aveva 

ereditato la santità di Cirillo. L'Egitto intero pro- 

fessava, dunque, una specie di M. ortodosso, prima 

ancora che sorgesse la controversia monofisita. 

Anche in Siria la reazione contro i vescovi sospet- 

tati di nestorianesimo era ardente nei monasteri e 
nei vescovi più zelanti per l’ortodossia, i quali si 
sentivano solidali con Cirillo e con il suo successore. 
A Costantinopoli erano specialmente gli ambienti 
monastici a sostenere la teologia cirilliana, e la guida 

spirituale da tutti venerata era l’archimandrita più 
che settantenne EuTICHE (v.), potentissimo alla 
corte di Teodosio II, il quale si era accinto a pren- 

dere provvedimenti contro alcuni vescovi siriani 
(Domno di Antiochia, Teodoreto di Ciro, Iba di 
Edessa, Ireneo di Tiro), segnalati come nestoriani 

dagli ammiratori di Eutiche. 
Ecco che 1’8 nov. 448 EuseBIo di Dorileo (v.), 

il medesimo che due decenni prima aveva accusato 
Nestorio di eresia, presentò al sinodo episcopale 
presieduto da FLAviano di Costantinopoli (v.) un 
lungo memoriale, nel quale Eutiche veniva denun- 

ciato come eretico. Fu necessario citare il vecchio 
monaco per una spiegazione. Non avendo il concilio 

di Efeso del 431 (v. NESTORIO) emanata nessuna 
formula dogmatica in proposito, Flaviano ed Eusebio 

dovettero comporre una formula atta a smascherare 
l'errore di Eutiche, e, cosa degna di nota, questa 

formula fu nettamente diofisita: «Cristo è di due 
nature (o in due nature) in una sola ipostasi e in 
una sola persona » (HeFELE-LECLERCO, II-1, 524). 

Quando il 22 nov. Eutiche si decise a comparire 

davanti al sinodo, non solo non volle accettare la 

formula diofisita, il che è comprensibile, ma si 
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ostinò nel negare che Cristo è consostanziale a noi 

secondo l’umanità, per cui fu dichiarato eretico e 
deposto (ivi, 533-538). Se non che, avendo Eutiche 

appellato a Roma ed essendo sorte autorevolissime 
proteste in suo favore, Teodosio II convocò un 

concilio ecumenico perché la questione fosse riesa- 
minata, ed il papa S. LEonE Magno (v.), pur non 

vedendone la necessità, inviò i suoi legati a rappre- 
sentarlo. 

È in questa occasione che papa Leone emanò 
un documento dogmatico di somma importanza, il 

Tomo di Leone a Flaviano (Denz.-B. 143 s), che 
esprime la dottrina dell’Incarnazione con una ter- 

minologia diofisita («salva proprietate utriusque 
naturae et substantiae et in unam coéunte per- 

sonam »), già comune e perfettamente compresa in 

occidente, dove la parola latina « natura » non aveva 
l'ambiguità della greca puocs. Tale era in fondo la 
terminologia ammessa da S. Cirillo nell’atto di 
unione del 433, ma non quella propria dell’Alessan- 

drino e dello sterminato numero dei suoi ammira- 
tori («una natura Verbi Dei incarnata 2). 

Il concilio, che poi passò alla storia col nome di 
LaATROCcINIO di Efeso (v.), si radunò ad Efeso l’8 
agosto 449. Dioscoro, che ne ebbe la presidenza e 
l'assoluto predominio, seppe imporsi subito ai legati 

papali, omise abilmente di leggere le missive papali, 

e mentre, in mezzo alle interruzioni clamorose dei 

vescovi suoi partigiani, faceva leggere gli atti del 
processo di Eutiche, arrivato alla formula diofisita 
proposta ad Eutiche, sfruttò la psicologia della 
maggioranza per giustificare Eutiche e far pronun- 

ciare un voto di assoluzione. Dopo di che portò 
l’accusa contro Flaviano ed Eusebio, facendo valere 

la proibizione sanzionata dal concilio di Efeso di 
introdurre nuove dottrine oltre il simbolo di Nicea. 
Quando però Dioscoro si accorse che l'appello a 
Roma di Flaviano e il «contradicitur » del legato 
romano Ilario, nonché per il parere contrario di 
alcuni vescovi, il suo disegno minacciava di fallire, 

fece entrare le truppe della polizia accompagnate 

da monaci e dimostranti, pronti a passare a vie di 
fatto. I vescovi terrorizzati furono costretti a sotio- 

scrivere la sentenza di deposizione di Flaviano ed 
Eusebio. Il primo, malmenato ed esiliato, morì 
pochi giorni dopo; il secondo riuscì a fuggire a Roma. 

Nel trambusto anche il romano Ilario riuscì a 
fuggire portando al papa l’appello di Flaviano. 
S. Leone, perfettamente informato ad un mese di 
distanza, scrisse ripetutamente all’imperatore, cas- 
sando tutte le decisioni prese ad Efeso e sollecitando 
la riunione di un nuovo concilio. Ma in oriente il 
partito di Dioscoro trionfava; TeopoRETO di Ciro 
(v.), il teologo del diofisismo, veniva deposto e 
l’alessandrino Anatolio veniva consacrato patriarca 
al posto del defunto Flaviano. 

B) Il conc. di Calcedonia. Il 28 luglio 450 Teo- 
dosio II morì in un incidente. La sorella PULCHERIA 

(v.) prese le redini del governo e sposò ìl senatore 
MARCIANO (v.), che fu proclamato imperatore. I 
nuovi sovrani subito sì accordarono col papa, solo 
domandando che il concilio avesse luogo in orîente. 

- Il concilio, di più che 500 vescovi, radunatosi 
dapprima a Nicea, sì aprì a Calcedonia, più vicìno | 
alla sede imperiale, 1/8 ott. 451. Era presieduto dal 
legato papale Pascasino vescovo di Lilibeo; non fu 
inutile, in mezzo a tante passioni in contrasto, la 
presenza di 18 funzionari ìmperiali. Subito all’înizio 
Pascasino esigette che Dioscoro lasciasse il suo 
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seggio e si ponesse in mezzo come accusato. L’accu- 
satore era ancora Eusebio di Dorileo, che lesse il 
documento di accusa. L'ingresso di Teodoreto di 
Ciro, invitato dal legato, suscitò proteste tumultuose 
che rivelavano quanto fosse prevalente la mentalità 
monofisita in quell’assemblea. Ma la lettura degli 
atti del «latrocinium » mise in evidenza che i voti 
erano stati estorti con la violenza, e la memoria di 
Flaviano venne riabilitata. Fu l’imperatore che 
alla seconda sessione domandò, per mezzo dei 
magistrati presenti al concilio, che si definissero le 
questioni di fede e si proponesse un nuovo formu- 
lario. 

I legati papali non erano di questo parere: la 

questione era già risolta a Roma. Tuttavia acconsen- 

tirono e, dopo aver fatto leggere, fra altri documenti, 

il Tomo di Leone a Flaviano, incaricarono il patriarca 
Anatolio di radunare i vescovi in sede separata per 
l’elaborazione della formula. Nella terza sessione fu 
deposto Dioscoro. Nella quarta Pascasino dichiarò 
che la fede professata dal concilio era quella già 
definita nei primi concili ed esposta sia da Cirillo 
ad Efeso, sia da Leone. La maggioranza assenti, ma 
13 vescovi egiziani si rifiutarono di fare alcunché 
senza il consenso del loro patriarca, protestando fra 
le lacrime che in patria li avrebbero uccisi. Alla 
quinta sessione Anatolio presentò la formula ela- 
borata nelle riunioni private: piacque alla maggio- 

ranza, ma non ai legati, che minacciarono di far 

trasportare il concilio in occidente. 
La mentalità della maggioranza era vincolata alle 

formule cirilliane. Nacque tumulto e l’imperatore, 

fatto consultare, impose un’alternativa: o una nuova 
formula o il concilio in occidente. Così si formò una 

commissione, che dopo lunga deliberazione presentò 
la formula di fede calcedonese (DENZ.-B. 148), dov’era 

evidente l’influsso del Tomo di Leone: «un solo 
Cristo in due nature senza confusione, senza muta- 
zione, senza divisione o separazione ..., salva la 
proprietà dell’una e dell’altra natura, e concorrente 
in una sola persona e una sola ipostasi ». La formula 
fu finalmente sottoscritta da 355 vescovi e promul- 
gata solennemente il 25 ott. 351 alla presenza del- 
l’imperatore. 

In sessioni successive Teodoreto si decise a con- 
dannare NESTORIO (v.). IBA di Edessa (v.), dopo 
una professione di fede, fu reintegrato nella dignità 
‘episcopale. Fu creato il patriarcato di Gerusalemme. 
Nell’assenza dei legati, che subito protestarono, 
come poi fece Leone M., fu votato il famoso ca- 
none 28°, che sanzionava per Costantinopoli il 
secondo posto dopo la Sede Romana (HEFELE- 
LecLERCO, II-2, 815-818). 
C) La reazione anticalcedonese. a) Lo svolgimento 

del concilio mostrò che parecchi vescovi avevano 
‘sottoscritto con poco entusiasmo e tutto faceva 

pensare che molti altri, non presenti al concilio, 
‘avrebbero opposto resistenza, sia per l’attaccamento 
alla teologia di S. Cirillo, sia per il campanilismo 
‘egiziano rappresentato da Dioscoro sconfitto ed 

| esiliato (i 454). Così si iniziò il vero scisma mono- 
fisila, ben più importante dell’episodio di Eutiche: 

ione tra calcedonesi ed anticalcedonesi, i quali 

e Lo 
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Dioscoro, l’alessandrino ProTERIO, non fu ricono- 
sciuto dal popolo che, sollevatosi in massa, assediò 
le truppe imperiali nel Serapeum c le arse vive. 

Giunta poi la notizia della morte dell’imperatore 
Marciano (457), i monofsiti fecero consacrare 

patriarca di Alessandria Trmoreo ELuRO (v.), che 
costituì vescovi monofisiti nelle varie diocesi, mentre 

il vescovo legittimo Proterio, catturato dal furore 

popolare, fu ucciso, oltraggiato e bruciato. Comincia 

allora in Egitto la catena gerarchica monofisita. 
b) È notevole il tentativo di S. Leone, che inviò 

all’imperatore Leone il Trace dei legati con una 

lettera, in cui la formula di Cirillo era mostrata nella 

sua giusta luce. Timoteo Eluro si ostinò, e dovette 
andare in esilio, finché nel 475 l’imperatore Basi- 

lisco lo richiamò, pubblicò un EncycLION (v.) contro 
il Calcedonese e favorì il ritorno di PieTRO Fut- 
LONE (v.) monofisita alla sede di Antiochia. 

c) Nel 476 Zenone s’impadronì dell’impero e cambiò 

politica; poi per tentare di pacificare i due partiti, 

dietro consiglio di Acacio patriarca di Costantino- 
poli, e di Pietro Monco (v.) vescovo clandestino 
dei monofisiti di Alessandria, emanò nel 482 il 
famoso Enortico (v.) che voleva esser neutrale, ma 

in realtà conteneva il rifiuto del Calcedonese. I 
vescovi orientali sottoscrissero in gran parte l’Eno- 
tico: Pietro Mongo divenne patriarca di Alessandria, 

benché i dioscoriani più accesi si separassero da lui 
e formassero il partito degli ACEFALI (v.); Pietro 

Fullone salì definitivamente (cera la quarta volta) 
sul seggio di Antiochia; AcacIO (v.), dopo aver 
abbindolato i legati di papa Felice III, fu denun- 

ziato dai monaci ACEMETI (v.) e scomunicato insieme 
ai legati papali, nel 484 (scisma acaciano). Così 
tutta la chiesa d’oriente, più o meno monofisita, 

rimase separata da Roma. Questa situazione con- 

tinuò per tutto il regno di Anastasio (491-518), 

successore di Zenone e fervente monofisita. 
d) Mentre i patriarchi Eufemio e Macedonio di Co- 

stantinopoli, Flaviano di Antiochia ed Elia di Gerusa- 
lemme avevano sentimenti cattolici, pur adattandosi 
alla situazione, l’imperatore trovò dei potenti alleati 
in FrLosseno di Mabbug (v.) c in Severo di Antio- 
chia (v.). Filosseno mise in subbuglio i monofisiti 
di Siria contro Flaviano, il quale, dopo aver scon- 
fitto ideologicamente gli avversari nel sinodo di 
Sidone (512), finì per essere deposto e sostituito con 
Severo, il grande teologo del M. ELIA di Gerusalemme 
(v.), non volendo comunicare con Severo, fu esiliato. 

e) La morte di Anastasio (518) el’avvento al trono 
di Giustino segnò un mutamento radicale: Giustino 
con un editto impose il Calcedonese, stabilì dapper- 
tutto la gerarchia cattolica, tranne che in Egitto, 

e, mediante lunghe trattative col papa ORMISDA (v.), 
pose fine allo scisma acaciano. L’Egitto, rifugio dei 
monofisiti, divenne teatro delle dispute tra Giu- 
LIANO di Alicarnasso (v.) e Severo, fuggito da Antio- 
chia, e si divise in due gerarchie rivali (v. GAIANITI). 

f) GIUSTINIANO (527-565) fece vani tentativi per 

guadagnare i monofisiti alla fede cattolica. TFallita 
la conferenza tra cattolici e monofisiti del 533, 
tentò la politica delle concessioni: proclamò pubbli- 
camente la formula teopaschita, corretta e propu- 
gnata da certi monaci sciti: Unus de Trinitate passus 
est carne, e la fece approvare dal papa Giovanni II, 
il quale in una lettera sancì anche gli Anatematismi 
di S. Cirillo. D’altra parte l’imperatrice TEODORA 
favoriva nella stessa capitale un focolaio di propa- 

ganda monofisita, tanto che, nonostante la lotta 
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aperta che Giustiniano si decise ad iniziare in un 
sinodo del 536, essa riuscì a far ordinare nel 543 

come metropolita ecumenico di Edessa il famoso 
GiAacoMO BARADAI, il quale cominciò a percorrere 
l'oriente vestito da monaco, da vescovo, da mendi- 

cante, eludendo la polizia imperiale e consacrando 
vescovi ec preti monofisiti (v. GiAcOBITI). È da lui 
che prese nome la chiesa dei Siro-giacobiti, la cui 
organizzazione gerarchica s’inizia a quest’epoca. 

La condanna dci TRE CAPITOLI (v.) nel 553 non 

valse a riconquistare i monofisiti, che alla morte di 

Giustiniano (565) erano potenti in Siria, protetti 

dagli emiri Ghassanidi vassalli dell'impero, mentre 
in Egitto cerano indeboliti, oltre che dalla persecu- 
zione imperiale, anche dalle divisioni create dai 

giulianisti e poi dai sostenitori del cosiddetto tri- 

teismo (v. sopra). 
g) Giustino II, dopo un primo Ewotico di tendenza 

monofisita (567), ne pubblicò un altro (571) in 

sostanza ortodosso, e si diede a farlo accettare con 

estrema energia; parecchi capi monofisiti furono 

imprigionati. I successori Tiberio (576-582) e Mau- 

rizio (582-602) lasciarono maggior libertà. 
Nel 575, dopo trent'anni di esilio del patriarca 

monofisita Treoposio e nove anni di vacanza, i 

monofisiti egiziani elessero alla sede patriarcale 

Pietro IV (575-577), che s’immischiò negli affari 

di Siria. Così anche il suo successore DAMIANO 

(576-604) pretese l’alta giurisdizione su tutti i 
monofisiti ed ordinò Pietro di Callinico (581-591) 

alla sede di Antiochia. Ma fu questa l’ultima inter- 

ferenza tra le due chiese; una controversia dottrinale 

fra Damiano che, combattendo il triteismo, attirò 

l’attenzione sull’essenza della divinità comune alle 

tre persone, ce il triteista Pietro di Callinico che accu- 

sava Damiano (ma, pare, a torto) di tetradismo, 
quasi che ponesse quattro entità differenti in Dio, 

suscitò una specie di scisma (Petriniti e Damianiti). 
Sanato lo scisma mediante un Synodicon del 616, 

che condannava ambedue le teorie, le due chiese 

monofisite rimasero poi giurisdizionalmente distinte 
anche in seguito all’invasione persiana (618-619) e 
araba (639), che ne determinò un destino storico 

separato. Coloro che in Egitto ce in Siria rimasere 

fedeli al concilio di Calcedonia furono chiamati 
Melkiti (v.), cioè «imperiali »: con che si marcava 
il carattere sempre più nazionalista del M. Così si 
perpetuò il dualismo di giurisdizione sullo stesso 

territorio. 
h) Intanto un’altra grande: comunità nazionale, vi- 

vendo appartata dalle controversie religiose del 
imondo bizantino, aveva abbracciato in buona fede 

il M.: l’ARMENIA (v.). Nel sinodo di Ashtishat del 
435, ì vescovi armeni, disturbati dalla propaganda 

nestoriana, avevano sollecitato da Proclo di Costan- 
tinopoli il Tomo agli Armeni, in seguito al quale 

Sahak e Mashtotz, i padri della letteratura armena 
(v. Isacco d’Armenia), avevano professato la fede 

del concilio di Efeso. Ma in seguito alle rivolte contro 

i Persiani, gli Armeni non poterono entrare in rela- 
zione col resto della chiesa se non nel 491 sotto il 

regime dell’Enotico. e in quell'anno il sinodo di 

Vagharshapat condannò il Tomo di Leone e il con- 
cilio di Calcedonia. Due sinodi tenuti a Dvin (524 
e 527) sanzionarono questo stato di cose, e l’addi- 
zione «qui crucifixus est pro nobis » fu inserita nel 

Trisagio, come si usava dagli altri monofisiti. 
i) Non giovò molto alla causa della pace il movi- 

mento teologico detto neocalcedonismo (termine in- 

trodotto da J. Lebon)inteso ad accordare la sostanza 

della dottrina calcedonese col dizionario cristologico 
orientale. Caratteristica del movimento è l’adozione 
quasi esclusiva del dizionario alessandrino cirilliano, 
con tutti i pericoli di squilibrio e di equivoco già 
notati. 

v. lo studio di Cu. MoELLER su calcedonismo e 
neocalcedonismo in oriente dal 45r al sec. VI, in 
GRILLMEYER-BACHT, I, p. 637-720; e lo studio di 
M. RicHaRp sui florilegi diofisiti nei secc. V e VI, 
ivi p. 721-48. — Ip., Le néo-chalcédonisme, in Mélan- 
ges de sciences vrelig. III (Lille 1946) 156-6r. — A. 
GRILLMEIER (in Mistorisches Jahrb. omaggio a B. 
Altaner, a cura di J. SpòRL, Miinchen-Freib. 19358, 
p. 151-66) fa la storia del termine « neocalcedonismo » 
e lo giustifica. — CH. MoELLER illustra alcuni neo- 
calcedoniani, come GIOVANNI IL GRAMMATICO, che 
tra il 514 e il 518 pubblicò un libello per provare che 
la cristologia del concilio era in accordo con gli 
Anatematismi di Cirillo (Trois fragments grecs de 
l’apologie de Jean le Gramunairien, in Rev. d’hist. 
eccl. 46 [1951] 683-88); un altro rappresentante dello 
stesso movimento è NEFALIO d’Aless. (cf. ivi 40 
[1944-45] 122-27) e LeonzIo di Gerusal., distinto 
dall’omonimo di Bisanzio che è un calcedoniano 
stretto (Textes monophysites de Leonce de Jérus., in 
Ephem theol. Lovan. 27 [1951] 467-82: tendenze 
monofisite nel Contra mestorianos [PG 86, 1485 
B-D] e in altri testi di Leonzio, che scriveva tra 
il 538 e il 543). 

1) In occidente le decisioni del concilio furono ac- 
colte con indifferenza: le relazioni con l’oriente erano 

già fredde e d’altronde il pensiero ortodosso amava 

riferirsi al papa. S. AvITO (v.) combatte Eutiche senza 
conoscerne né la dottrina né i fatti. L’interesse dei 
Latini si accende nel sec. VI dopo l’accordo del 519; 
la controversia teopaschita, il viaggio a Roma dei 
monaci sciti, la disputa dei Tre Capitoli, gli eventi 
del conc. di Costantinopoli, favoriscono il rianno- 

darsi di relazioni tra Latini e Greci. Il neocalcedo- 
nismo sembra acclimatarsi a Roma (conc. Laterano 

del 649), ma la teologia latina resta strettamente 
calcedoniana, senza ricevere dalla definizione parti- 
colari motivi e impulsi di speculazione. L’ADozia- 
NISMO non è uno sviluppo del calcedonismo, né una 
reazione ad ,esso. Solo con S. Tommaso, dopo le 
« tre opinioni » di PIER LOMBARDO, la teologia latina, 
prendendo contatto con le fonti, ritroverà l’ispirazione 
profonda del concilio. Cf. gli studi di G. Bardy, 
A. Grillmeier, J. Solano, I. Backes, presso GRILL- 

MEIER-BACHT, vol. II. — G. GEENEN, Les textes 

du IV concile dans les oceuvres de S. Thomas, ìn 
Angelicum 29 (1952) 43-59. — Ip., Doctrinae conc. 
Chalcedonensis usus et influxus în theologia S. Thomae, 
in Divus Thomas (Plac.) 56 (1953) 319-42. — P. 

GALTIER, L’Occident et le néochalcédonisme, in Gregor. 
40 (1959) 54-74: i successori di papa Vigilio hanno 

lasciato praticamente cadere le misure prese a 
Costantinopoli nel 553 per completare la definizione 
di Calcedonia. 

In occidente il M. fu tenuto come cosa straniera, 

e il concilio fu difeso e venerato come vittoria del- 

l'occidente che era intervenuto col Tomo dì Leone. 
La fierezza di quella vittoria sì tradusse, special- 
mente nell’Italia settentrionale, con la dedicazione 

di alcune chiese, già verso la metà del sec. V., a 
S. Eufemia, la martire di Calcedonia nella cuiî chiesa 

era stato tenuto il concilio. Cf. P. BOGNETTI, I « loca 
sanctorum» e la storia della chîesa mel regno dei 
Longobardi, in Riv. dî storîa della chiesa în Italia 
6 (1952) 178 ss. 



256 . 

BIL. — HerELE-LEcLERCO, III-2, 649-880, con 
ampie note storiche e letteratura antica, ormai anti- 
quata. — Enciclica di Piro XII, Sempiternus Rex 

= Christus, 8-IX-1951, AAS 43 (1951) 625-44; cf. M. 
SE GorpiLLO, El concilio de Calcedonia en la historia 
» del dogma catolico a la luz de la enciclica, in Est. 

. ecles. 26 (1952) 291-312. — R. V. SELLERS, Tie 
Pod council of Chalcedon, studio storico e dottrinale, 

London 1953. — F. X. MurpHy, Peter speaks trought 
Leo. The council of Chalcedon, Washington 1952. — 
F. Buri, Die anthropologische Bedeutung der Lehre 
von den Person Christi, nel passato e nel presente, in 
Neue Zeitschrift {. system. Theol. 1 (1959) 139-64. 

Storie dei dogmi, come J. TIXERONT, Histoire des 
dogmes, III (Paris 1912) 1117-29. — M. Jucie in 
Dict. de théol. cath. X, col. 2216-2251 e Theologia 

ne, dogmatica christianorum orientalium, V (Parigi 1935) 
ue. 349-562. — Storie generali della chiesa, come L. 

e DUCcHESNE, Histoire ancienne de l'Eglise, III (Paris 
1910) 389-518; L’Eglise au V siècle, Paris 1925, p. I- 
108; A. FLICHE-V. MARTIN, Mistoîire de l’Eglise, IV 
(1945) 211 ss, 240, 271 Ss, 330 ss (G. BARDY), p. 423 SS, 
483 ss (L. BREHIER). 

SL Il XV centenario del concilio (1951) ha suscitato 
: copiosissima letteratura scientifica sul M., che ha 

reso pressoché inutile, riassumendola, correggendola 
e completandola, la letteratura precedente. Tutte le 
riviste di studi religiosi consacrarono gran posto al 
concilio o numeri interi, come Angelicum 39 (1952) 
gennaio, Rev. des sciences philos. et théol. 35 (1951) 
401 ss. Cf. M. M. DE DuraNnD, Autour du conc. de 
Chalc.,in Rev. thomiste 55 (1955) 421-38; A. GRILL- 
MEIER, Erforschung u. Entwicklung chalzed. Chri- 
stologie heute, in Scholastik 30 (1955) 564-609. Il 

se meglio delle nostre conoscenze su tutti gli aspetti 
pe ‘del M. è ora raccolto in A. GRILLMEIER-H. BACHT, 

mo. Das Konzil von Chalkedon. Geschichte u. Gegenwart, 
I (Wurzburg 1951), II (ivi 1953), III (ivi 1954), 
monumentale collezione di studi dei migliori com- 
petenti circa la definizione calcedonese, il posto di 
Calcedonia in oriente e in occidente, il confronto tra 
la fede cattolica e le attuali confessioni cristiane: 
opera di eccezionale valore scientifico, anche se non 
tutto vi è ugualmente ben detto. 

Sulla preistoria del concilio, v. A. GRILLMEIER 
(I, p. 5-202) e T. CAMELOT (da Nestorio ad Eutiche, 
I, p. 213-42); J. B. CHaBOT, Documenta ad origines 
monophysitarum illustrandas, con versione, Lovanio- 
Héverlé 1952. 

H. Du MANOIR, S. Léown et la définition dogmatique 
de Chalcédoine, in Anmnée théol. 1951, p. 291-304. — 

B. EmxMiI, Leone ed Eutiche, in Angelicum 39 (1952) 
3-42. — M. J. NicoLas, La doctrine christologique 
de S. Léon le Grand, in Rev. thomiste 51 (1951) 609- 
60. — H. DierpEN, L’assumptus homo a Chalcedoine, 
ivi 51 (1951) 573-608, 53 (1953) 254-86. 

_ A. WuwvTs, Le 28° canon de Chalcédoine et le 
__fondement du primat romain, in Orient. christ. perio- 

| dica 17 (1951) 265-82. — V. MonacHINO, Genesi 
storica del can. 28° di Calc., in Gregor. 33 (1952) 

_  261-9I. 
_ Nel 1925 Jungmann pubblicava una tesi sul posto 

_ di Cristo nella preghiera liturgica bizantina, susci- 
| tando reazioni e ricerche, di cui fa il bilancio A. 

Raes, De byzantijnse vroomheid en het monophysisme, 
n Bijdragen... Jezuieten 13 (1952) 299-305. — 

| EnGBERDING, Die chalkedonische ChristusbilA u. 
Liturgien der monophysist. Kirchengemeinschaften, 

LLMEIER-BACHT, II, p. 697-733. — L. UEDING, 

sones von Chalkedon in ihrer Bedeutung fur 
u. Klerus, ivi II, p. 569-676. 
fondamentale è J. LEBON, Le monophysisme 
‘tude historique, littéraire et théologique sur 

monophysite au concile de Chalcédoine 
itution de l’Eglise jacobite, Lovanio 
a prediletto è ripreso dall'autore in 

, I, p. 425-580. — Per il giudizio 
‘dagli storici monofisiti, v. 1, 
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p. 581-602 (P. MonTERDE). — Per l’atteggiamento 
dei siro-nestoriani, v. W. DE VRIES, I, p. 603-36. — 
M. E. HONINGMANN, Evéques et évéquis monophysites 
d'Asie anterieure au VI siècle, Lovanio-Washington 
1951 («Corpus scriptorum christ. orientalium », 
n. 127), con amplissima bibliogr. — W. DE VRIES, 
Primat, Communio u. Kirche bei den frithen syrischen 
Monophysiten, in Orient. christ. periodica 18 (1952) 
52-88. — Ip., Sakramenten-theologie bei deir syrischen 
Monophysiten, Roma 1940. — M. CRAMER-H. BACHT, 
Der antichalkedonische Aspekt in historisch-biogra- 
phischen Schriftum der Roptischen Monophysiten (VI- 
VII Jht), in GRILLMEIER-BaAcuHT, II, p. 315-38. — 
F. Maspero, MHistoire des patriarches d' Alexandrie 
depuis la sort de l'empereur Anastase jusquaà la 
réconciliation des eglises jacobites, opera riveduta da 
A. Fortescue e G. \Wiet, Parigi 1923, studio sul M. 
egiziano ce siriano. — V. INGLISIAN, Chalkedon . 
die armenische Kirche, in GRILLMEIER-BACHT, II, 
p. 361-417. — P. TEKEvyAN, Controverses christolo- 
giques en Arméno-Cilicie dans la seconde inoitié du 
XII siècle, Roma 1939 (Orient. Christiana Ana- 
lecta 124). 

III. Situazione attuale. Circa la storia e l’organiz- 
zazione delle singole chiese monofisite, v. COPTI, 

ETIOPIA, GIACOBITI, ARMENIA. Qui diamo qualche 

notizia supplementare. 

A. proposito della chiesa etiopica, nel 1948 è inter- 
venuto un accordo tra il negus e la chiesa madre di 
Alessandria, per il quale l’abuna Cirillo, l’ultimo 
arcivescovo (abuna) egiziano di Etiopia, conserva 
tale titolo a vita, pur risiedendo in Egitto, mentre 
l’abuna effeitivo sarà un indigeno, l’« ecceghiè », 
capo dei monaci, di cui il negus ha ottenuto la con- 
sacrazione episcopale. Così la chiesa copta rinuncia 
al privilegio millenario di governare la provincia 
ecclesiastica dell'Etiopia mediante un abuna cgi- 
ziano, aumentando così l’autonomia già grande della 
chiesa indigena. Tuttavia questa riconosce scimpre la 
giurisdizione della chiesa madre. 

Le attuali chiese monofisite: Copfa, Armena e 
Siro-Giacobita, non conservano tra loro alcun vin- 
colo, se non quello della stessa fede, mentre dif- 
feriscono per il rito, la lingua, gli usi e la legisla- 
zione canonica. Sono dunque autocefale in un senso 
molto più marcato che non le chiese «ortodosse », 
le quali, oltre ad avere grande uniformità di rito e 
di disciplina, hanno non infrequenti contatti per 
trattare questioni comuni. Anche il principio dcel- 
l’autocefalia è diverso, perché, mentre per gli « orto- 
dossi » l’autocefalia è costituita dall’indipendenza 
politica, presso i monofisiti è data da ragioni sto- 
riche o di stirpe. Così, mentre Abissini e Copti sono 
della stessa chiesa pur appartenendo a due nazioni 
distinte, Siri e Armeni, pur viventi sullo stesso ter- 
ritorio, appartengono a due chiese diverse. Siri e 
Copti si sentono più uniti e si ammettono vicendevol- 
mente alla comunione, mentre gli Armeni ebbero 
bensì contatti amichevoli coi Siri, ma rimangono 
generalmente isolati ed anche criticati per i loro usi 
eucaristici (pane azimo e vino senza le rituali gocce 
d’acqua). Furono anche talvolta accusati di giulia- 
nismo (v. sopra): i Siri criticarono gli Armeni perché 
ritenevano il corpo di Cristo incorruttibile già prima 
della Risurrezione, mentre gli Armeni non venera- 
vano come santo Severo, il teologo del M., perché 
aveva insegnato, contro Giuliano di Alicarnasso, che 
il corpo di Cristo era corruttibile. Nel 726 in seguito 
alle discussioni pacifiche trailcatholicos GIovANNI III 
Ornetzi e il patriarca siro ArANAsIO III, la contro- 
versia fu appianata, ma in seguito i dottori armeni 
Nerses IV (1173), VARTAN il grande ({ 1271) e 
GrEGORIO DATHEVATZI (| 1411) si avvicinarono 
al modo di parlare dei giulianisti, sostenendo che 
il corpo di Cristo soffrì solo per un miracolo, o negan- 
dogli le più umili funzioni organiche. 

Un'altra controversia famosa è ancora viva in 
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Etiopia a proposito della « unzione » per la quale 
Cristo ha il nome « unto ». Gli « unionisti » del Tigrai 
sostengono che l’unzione è la stessa unione dell’uma- 
nità di Cristo col Verbo; gli « unzionisti » del Goggian 
l’attribuiscono allo Spirito Santo, che l'avrebbe con- 
ferita nell’istante stesso della Incarnazione; gli 
«assertori delle tre natività » di Debra Libanos la 
ritengono una pienezza di grazia ricevuta nel mo- 
mento dell’Incarnazione (seconda nascita), ma rive- 
latasi solamente al battesimo nel Giordano (terza 
natività). 

Pur tra queste discussioni spesso mal comprese 
dagli occidentali, le chiese monofisite professano 

ancora il M. verbale: esse condannano l’eutichiane- 

simo e il nestorianesimo, ma continuando a rifiutare 

il conc. di Calcedonia. 

IV. Letteratura teologica del M. Per i Siri v. GIa- 
como di Sarug (+ 521; Giacomo non è monofisita, 
come prova P. Pecter in Anal. Bolland. 66 [1948] 
13-98; le lettere 13*, 16%, 17% sono inautentiche), 
FiLosseNo di Mabbug (| 523), GlovANNI bar Kursos 
(T 538), Giacomo di Edessa (f 708), MosÈ BARCEFA 
($ 903), DionIicI bar Salibi di Amida ({ 1175), 
GIovanNI bar Susan ({ 1072), GREGORIO ABU'L- 
FARAG (| 1286) detto Barhebreo, ecc. Citiamo qui 
JAHJA BEN ADI (| 974), detto « al-Mantiqi, il dia- 
lettico », che, per aver scritto non in siriaco ma in 
arabo, è meno noto dei precedenti in occidente, 
benché sia stato acuto filosofo e fecondo teologo 
(opera principale: Apologia del cristianesimo contro 
i musulmani). i 

La letteratura propriamente teologica dei Copti, 
se si prescinde da traduzioni e opere di carattere 
canonico o biografico (di cuì esistono anche testi 
etiopici poco noti in Europa), è tutta in*arabo e 
comincia solo dal sec. X con SeveRo ABU’L BASR 
Ipn AL-MugarFFa vescovo di ASmunain (dal 987), 
che scrisse opere storiche e teologiche in gran parte 
inedite, Nel sec. XIII i tre fratelli AL-'ASssAL ABU’L- 
FARAG, ASSAFI ABU’L-FADAIL e ABu IsHaoQ arric- 
chirono la teologia copta di lavori pregevoli. Il più 
celebre dei teologi copti è ABU'’L-BARAKAT IBN 
KABAR ( 1323), autore della Lampada delle tenebre, 
una specie di enciclopedia religiosa dove si tratta 
della fede, delle sette, della liturgia, del calendario . . . 
(v. E. Tisserant, Kabar, in Dict. de theol. cath., VIII, 
col. 2293 ss). Alquanto posteriore è la Perla preziosa, 
somma teologica composta da JauJa IBN ABI 
ZAKARYA, detto Ibn Sabba. 

La letteratura teologica armena vanta nomi glo- 
riosi, trattati a loro luogo: GrovannI III Ornetzi 
(t 728) detto «il filosofo », S. GrecoRIO di Narek 
(f 1003), Nerses IV Klajetzi (f 1173), NERSES di 
Lambron ({ 1198) che si unì con Roma, GIOVANNI 
KAcHIK Orodnetzì (s. XIV), GreGOoRIO DATHE- 
VATZI ((TOI4IL)(. 

Nel nostro secolo è in decadenza la cultura reli- 
giosa presso i giacobiti. Gli Armeni hanno storici 
e polemisti come M. ORMANIAN, E. TER MINASSIANTZ. 
Presso i Copti si nota un grande risveglio favorito 
dall’erudito monaco FiLoreo IBRAHIM (| 1909) e 
dal patriarca CiriLLo V (Macario, } 1927). 

B1IBL. M. Jucie, Theologia dogmatica cit., V 

(Parigi 1935) 357-397, 457-549. — E. RENAUDOT, 
Historia patriarcharum Alexandrinorum Jacobitarum 
a divo Marco usque ad finem sacc. XIII, Parigi 1713. 
— R. Duvat, La littérature syriaque, Parigi 19073. 
— A. BAUMSTARK, Geschichte der syrischen Literatur, 
Bonn 1922. — Ip., Die christlichen Liîteraturen des 
Orients, 2 voll., Lipsia 1911. — G. GRAF, Die chri- 
stlich-arabische Literatur bis zum Frankischen Zeit, 
Friburgo in Br. 1905. — Ip., Geschichte der christli- 
chen arabischen Literatur, I (Roma 1944, «Studi e 
Testi » 118). — M. JuGiE in Dict. de théol. cath. X, 
col. 2265-2270. — I. GuIDI, Storia della letteratura 
etiopica, Roma 1932. — V. la bibl. segnalata sopra. 
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MONOGAMIA: proprietà essenziale del MATRI- 
MONIO (v.) che esclude: 1) la poliandria, e 2) la 
poligamia (o poliginia) simultanee. Mentre l’indis- 
solubilità vieta a un coniuge di passare ad altre 
unioni finché vive l’altro coniuge, la M. impedisce 
che, perdurando il vincolo, si creino relazioni giu- 
ridiche sessuali con più persone (CJC can 1013 $ 2). 

Le legislazioni civili odierne generalmente ammet- 
tono la M. non riconoscendo come giuridica la plura- 

lità contemporanea di contraenti. Ma il vulnus in- 

ferto da alcune legislazioni alla indissolubilità del ma- 

trimonio con l'ammissione del divorzio, implica una 
equivalente autorizzazione della bigamia nel divor- 

ziato che, vivente l’altra parte, passa ad altre nozze. 

MONOGENISMO e poligenismo. v. TRASFORMISMO. 

MONOGRAMMA, abbreviazione di una parola per 
unione o intreccio, variamente operato, delle lettere 
che la compongono. 

L’uso del M. è molto antico: si trova già in iscri- 
zioni greche del V sec. a. C. Frequentissimi sono i 

MM. nel medioevo (ben noti quelli di Teodorico e di 
Carlomagno). Anche per i papi si usò il M., sia 

apposto ai monumenti da loro eretti, sia scolpito 
su quelli innalzati per loro diretto o indiretto inter- 
vento; sono esempi il M. di Nicolò I nella basilica 

di S. Clemente in Roma,.di Sisto III e di Leone III 

in S. Maria Maggiore. Nell’epoca moderna usarono 

del loro M. pittori, incisori, tipografi... e il M. per- 
sonale divenne marca di una scuola, di un labora- 

torio . ..; è abituale anche come elemento decorativo, 
nella cui composizione si specializzano pittori e 

disegnatori (monogrammisti). 
Nella storia cristiana troviamo MM. fin dai primi 

secoli. Spesso si rilevano su vesti di personaggi rap- 
presentativi, su pitture e musaici, delle lettere che 

generalmente si interpretano come MM.: 1’X, il 7, 
1’/, la lettera greca /J" (gamma maiuscola); alcuni 
invece vi vedono dei simboli: .X sarebbe la croce 
decussata, I il nome di Gesù, 7 la croce commissa. 

Un M. frequentissimo a cominciare dalla pace 
costantiniana, è il M. di G. Cristo. Nella sua forma 

più antica è composto dalle lettere greche I e X, ini- 
ziali del nome di Cristo in greco, e figura già in iscri- 

zioni del II e del III sec. come «compendium scrip- 
turae »; per es., nella formula (latina o greca) in 
Cristo ilnome di Cristo è spesso sostituito dal M. 

Tra le forme del M. di Cristo (v. sotto) la rè la 
forma classica del M. costantiniano, cosiddetto perché 
fatto incidere sugli scudi e poi sui LABARI (v.)da Co- 
STANTINO (v.). Eusebio, parlando del segno in cui Co- 
stantino vide il simbolo che poi avrebbe fatto ripro- 
durre sui labari, allude alla forma classica 7, che pe- 

raltro non deve essere la primitiva del M. di Cristo. 
Si può ritenere che derivi dalla sovrapposizione delle 
due lettere inizianti il nome greco XPIZTO0X (= 
Christus); Batiffol giudica che l’asta trasversale della 
X fosse sormontata da una freccia così da formare 
un T,simbolo della croce; altrì pensano altrimenti. 
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Certo è che da Costantino in poi il M. 7, assume 
un preciso significato e viene riprodotto in moltis- 
simi monumenti, non solamente sacri. La prima 
iscrizione in Roma che rechi il M. in questa forma, 
con data consolare, è del 323; in Africa è del 329, 

in Gallia è del 347. Iscrizioni col M. isolato, con data 

certamente anteriore a Costantino, non si sono 
trovate; il che significherebbe che, come simbolo, 

il M. r incominci a vivere solo da Costantino in 
poi, mentre prima non era che « compendium scrip- 
turae » accompagnato da simboli. 

Eccone alcuni esempi. Nell’epigrafe XI, 1 del 
museo Lateranense (« Nicella Virgo »), il M. è fian- 
cheggiato a sinistra dall’alfa, a destra dall’omega 
(minuscolo) e da una colomba col ramoscello nel 
becco. Nell’epigrafe XIV,49 dello stesso museo 
(« Severae, Virginio ») il M. è posto in alto a destra 
di una navicella, con remi e tenda innalzata. Curiosa 
è un’iscrizione del cimitero di Pretestato, ora al 
museo Lateranense (XIX,7), nella quale il M. è 
teso col segno 3 circoscritto da un cerchio. In altra 
iscrizione del cim. di Callisto (al museo Later.), il 
M. ha la forma ge si trova in una corona formata 
da due rami di alloro. Dell’anno 347 è l’iscrizione 
« Dep. Euseb. », col M. 2. Il M. con la forma clas- 
sica si ripete due volte nell’iscrizione « Asellus et 
Lea » del cim. di S. Agnese (data consolare 331, 
mus. Lat. V, 26). Importante dal punto di vista 
dogmatico è l’epigrafe « Marco venemerenti » del 
museo Lat. (VIII, ro), nella quale il nome mono- 
grammato di Cristo sostituisce quello di Dio. Molte 
sono le epigrafi con le espressioni: « In Deo magno 
et Jesu Christo », «In Deo Christo », «In Deo Do- 
mino Christo »... nelle quali il nome di Cristo è 
dato dal M. Un bellissimo esempio di epigrafe, 
nella quale è manifesta la fede nella comunione dei 
santi, è quella del mus. Later. VIII,15: Gentianus 
fidelis in pace qui vixit annos XXI menses VIII 
dies XVI et în orationibus tuis roges pro nobis qui 
scimuste in... [segno 1}. Il testo di un’epigrafe del cim. 
dei Giordani, in cui appare il M., è fiancheggiato dalla 
svastica 4. Al qual proposito, non è senza interesse 
notare la comparsa della croce gammata (cosiddetta 
perché composta da quattro J' incrociati) in una 
iscrizione antica, contro l’opinione di alcuni che essa 
sì faccia presente su documenti cristiani solo in 
tempi più recenti. È una delle tante manifestazioni 
del culto della croce, che nei primi secoli passò 
attraverso varie fasi. Nulla di eccepibile circa la 
legittima significazione di questo segno nei testi 
cristiani, anche se per combinazione la croce gammata 
coincida con la cosiddetta svastica conosciuta in 
oriente assai prima del cristianesimo. Il testo greco 
di un’altra epigrafe del cim. di Domitilla è segnato 
a sinistra da un’ancora rovesciata, a destra dal M. 
e da una colomba col ramoscello d’olivo nel becco. 
Piena di interesse è l’epigrafe del mus. Lat. XIV,42, 
che, a sinistra del testo «Asellae benemerenti », 
ha un riquadro contenente le figure e il nome degli 
apostoli Pietro e Paolo e tra l’uno e l’altro, in alto, 
il M. Nell’epigrafe del cim. di Commodilla (mus. 
Lat. VI,26, « Costantis et Sosanna ») il M. porta 
l'alfa e l’omega negli angoli laterali del segno X. 

Spessissimo il M. compare nei graffiti sepolcrali e 
in quelli dei pellegrini (meno antichi) operato sulla 
calce fresca o inciso nel muro già indurito dai cristiani 
dei primi secoli e quasi sempre nella forma classica r. 

Sulla fine del IV sec. il M. si trasforma. Perde 
pprima la lettera X, in seguito anche la P, e il M. 
renta simbolo del segno di croce latina o greca. 
elativamente recente è il monogramma IHS: è 
ra il nome di Cristo espresso più anticamente 

i con le lettere I e 2, poi dalle lettere To 
infine latinizzato con la trasformazione 
ma) greco in S latina. Forse si deve a S. 

MONOGRAMMA — MONOPOLIO 

BERNARDINO da Siena (v.) la sovrapposizione della 
croce alla lettera H. Così tracciato, divenne il M. carat- 
teristico della Compagnia di Gesù, potendosi leggere 

in tal modo l’intero nome «Jesus Christus». — A. 
SANZ, Los dos anagramas mas famosos del cristianismo 
(IHS e XP), in Miscell. Comillas 17 (1952) 67-117: 

formazione, diffusione, significazione dei due MM. — 

H. I. MaARROU, Autour du Mi. constantinien, in Mélan- 

ges offerti a St. Gilson, Toronto-Paris 1959, p. 403-14. 

MONOLFO, Santo, successore di Domiziano come 
vescovo di Tongres-Maastricht (seconda metà del 

sec. VI), dove costruì una chiesa in onore di S. 

Servazio deponendovi il corpo del santo. Festa al 
16 luglio. Il sepolcro di M. fu ritrovato nel 1890. 

Acta SS. Juli IV (Ven. 1748) die 16, p. 152-159: 
si riferiscono due vite molto compendiose, di cui 
una scritta da EcipIo di Orval. — Gregorio di 
Tours, De gloria confessoriuan, 72, PL 71, S8I. — 
E. De Moreau, Hist. de V’Eglise en Belgique, I 
(1945). — Ip. in Revue d’hist. eccl. 1924, p. 457- 
464. — M. è ricordato con GonpuLro (v.), ma su di 
lui ha maggiori titoli storici, benché d’ambedue le 
notizie sieno scarse: cf. Analecta Bolland. 58 (1940) 
53 e 69. — L. DUCcHESNE, Fastes épiscopaux, III, 
p. 189 s. — Il nome di M. è, nella forma germanica 
poco usata, leggermente mutato in Mundolf: cf. 
Analecta Bolland. 61 (1943) 294. 

MONONE, Santo, eremita e martire presso Nasso- 
gne nelle Ardenne, perito di morte violenta nella 

sua cella (metà del sec. VII). Pare che fosse di origine 
irlandese. Il suo nome è ricordato in documenti 
liturgici abbastanza antichi. — Festa al 18 ottobre. 

— Acta SS. Oct. VIII (Parisiis ct Romae 1869) 
die 18, p. 363-369, con una Vita che forse risale al 

sec. X. — Analecta Bolland. 5 (1886) 193-208: una 

Passio S. Mononis e due antichi Inn: liturgici in 

onore del santo, 54 (1936) 417, 57 (1939) Iro, 58 

(1940) 53, 57, 74. 

MONOPOLI, città in prov. di Bari, sede di diocesi. 
Non si conosce l’anno preciso dell’erezione in dio- 
cesi. Il primo vescovo di cui si ha notizia è Donato 
(1062). Suffraganea prima di BRINDISI e poi di BARI, 
nel 1091 fu dichiarata da Urbano Il immediatamente 
soggetta alla S. Sede e tale è tuttora. Nel 1818 

Pio VII unì a M. il territorio della diocesi soppressa 
di POLIGNANO, le cui origini si riportano comune- 
mente al sec. XI. — Presso M. sono le rovine di 
EGNAZIA, di cui si conosce un solo vescovo, Itufern- 

tius (501-502). — Patrono della diocesi è S. Mercurio. 

La popolazione della diocesi è di c. 85.000 anime, 
in 19 parrocchie. Vi è un seminario minore; gli 
studi di filosofia e teologia si compiono nel Pont. 
Seminario Reg. Appulo Pio XI in Molfetta. 

Tra i monumenti religiosi vanno segnalati: la 
cattedrale, fondata nel 1107, rimaneggiata nel 1742-70, 

con la « Madonna della madia », opera bizantineg- 
giante forse del sec. XII; la chiesa di S. Maria 
Amalfitana fondata nella seconda metà del sec. XI, 

in seguito rimaneggiata. 

CAPPELLETTI, XXI, 384-93. — UGHELLI, I, 961- 
75; VII, 748-62; X, 74 s. — LANZONI, I, 302. — M. 
BARDINI, I vescovi di M. e la Madonna della madia, 
raccolta di notizie storiche e di scritti vari, Monop. 

1945. 

MONOPOLI Giac. v. INSANGUINE G. 

MONOPOLIO, è la facoltà (di diritto o di fatto) 
esercitata in esclusiva da una persona fisica o morale, 
privata o pubblica, di vendere una certa merce. 

n 
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A) Si dice M. legale (juris) quello esercitato dalla 
pubblica autorità. È pubblico se lo stesso potere 
pubblico si riserva il diritto di vendita; è privato se 
il potere pubblico concede a una società o ad un 
individuo il diritto esclusivo di smercio. 

Il M. legale pubblico si considera lecito. Se il prezzo 

fissato alla merce superasse di molto il prezzo sommo 

che essa potrebbe avere in libera concorrenza, la 

maggiorazione si suol giustificare come una specie 

di tributo, e quindi potrebbe diventare illecito per 
accidens in quanto diventi illecito il tributo. 

Anche il M. leg. privato è lecito, poiché il potere 
può concedere diritti ad uomini o società private. 

(Naturalmente, è illecito se le concessioni statali 

sono state ottenute con la corruzione di funzionari 

pubblici, o distribuite per altri scopi che non siano 
ilbene comune, ad es. per « nepotismi », « clientelismi lo 

scopi « demagogici »). Chi viola tale M. è tenuto a 
restituire il guadagno fatto a chi ne ha il diritto. 

Riguardo al M. legale privato che lo stato concede 

giustamente agli inventori ed agli autori, è difficile 
determinare i limiti di un giusto PREZZO (v.) e 

quindi determinare la colpa di chi tentasse di eludere 
tal M. 

B) Il M. di fatto, esercitato da persona o società 
privata che non ne abbia avuto la concessione da 
parte del potere pubblico, non offende la giustizia 

purché la situazione di M. non sia stata creata con 
mezzi illeciti e contro le leggi (per es. deterioramenti 

occulti della merce introdotti per eliminare col basso 
prezzo la concorrenza; corruzione di concorrenti e 
funzionari, ecc.), e purché il prezzo imposto alla 

merce dal monopolista non ecceda il prezzo massimo 
che la stessa merce, nelle stesse condizioni di mer- 

cato, avrebbe in regime di libera concorrenza. Ma 

esso non crea situazioni di diritto, e quindi chi 

riesce a sottrarsi a tal M. non commette ingiustizia. 

Esso, in questi limiti, non ripugna neanche alla 

carità, la quale non esige che alcuno si astenga dal 

fare un guadagno lecito. È illecito invece, 1) quando 

con inganni, frodi, corruzioni sia stato conseguito; 

2) quando con mezzi illeciti s'impedisce che altri 

venda a minor prezzo o che entrino nel mercato 

merci a minor prezzo; 3) quando si vende la merce 
(preventivamente ritirata dal mercato libero) a 
prezzo maggiore del massimo che avrebbe in regime 

libero. 

Il M. privato è un prodotto — peraltro non neces- 
sario, e non sempre nefasto, anzi spesso utile — del 

LIBERALISMO economico (v.) e del regime dì libera 

concorrenza. Negli stati moderni si riduce sempre 

più in favore del M. pubblico, stante il sempre più 
vasto interventismo o dirigismo economico o sistema 

della pianificazione o statalismo, e quindi Socra- 
LISMO (v.). Che il M. di stato sia migliore della libera 
concorrenza del M. privato è fieramente discusso e 

non si concede senza gravi riserve. — v. STATO, 
PoLITICA, POTERE, SocioLoGIA, Economia. Per i 

casi di morale che presenta il M., v. Guapacno, 
MoraLtITÀ degli affari III, PrEZZO giusto, e trattati 
D: justitic. Per le opinioni dei moralisti dei secc. 
XV e XVI v. J. HorrNnER, Wirtschaftsethik v. Mo- 
nopolr, Jena 1941. 

MONOPSICHISMO, dottrina che ammette una sola 
ANIMA intellettiva (v.) per tutti gli uomini, sepa- 

rata dagli uomini e da ogni sostanza materiale, inge- 
nerabile e incorruttibile. v. ARABA filos., AVERROÉ, 
SicerI di Brab. 

MONOTEISMO. I. Filosofia, teologia. Secondo l’e- 
timo M. significa unicità di Dio; la quale non basta a 

definire il M., poiché è ammessa da ogni MoxIsMO (v.). 
Secondo l’accezione comune, confermata nella storia 

delle religioni (v. sotto), il Dio del M.: 1) è assoluta- 

mente «no ed wi;ico, e non tollera che la qualifica 
di Dio sia attribuita ad altri esseri, né pari, né infe- 
riori, cioè esclude il PoLITEISMO (v.); 2) è trascen- 

dente il Monno (v.) delle realtà finite, molteplici, 
divenienti, contingenti, e non tollera di essere iden- 
tificato con esse, né nel senso dell’immanentismo, 

né nel senso dell’acosmismo (v. MonIsMo, TRASCEN- 

DENZA); 3) è personale, dotato di intelletto e volontà, 

sia pure a modo di EMINENZA (v.), e non può essere 
confuso con nessuna realtà cosmica impersonale, 
neanche con la più grande come il cielo, il sole, la 

terra, la natura generatrice; 4) pur essendo distinto 

dal mondo, il mondo ha con lui indissolubili rapporti 

di dipendenza fisica per il fatto della CREAZIONE (v.) 
e della PROVVIDENZA (v.); 5) l’uomo ha con lui anche 
rapporti di dipendenza morale, che si esprimono con 
la PREGHIERA (v.), col CuLTO (v.), conla vita MORALE 
(v.), essendo Dio anche legislatore e retributore. 

Sono temi che la ragion naturale con le sole sue 
forze può trovare costruendo la TEODICEA (v.), che 
è la più nobile fatica della METAFISICA (v.). Ma di 
fatto il rigoroso M. non fu mai raggiunto dall’uomo 

senza il sussidio della RIvELAZIONE cristiana (v.), 

come si discute sotto RAGIONE E FEDE. 

II. Le religioni monoteistiche sono: l’ebraismo (v. 
ISRAELE), l’ISsLAMISMO (v.), il CRISTIANESIMO (v.). 

Quest’ultimo, pur ammettendo l’unicità rigorosa 
di Dio, professa la triplicità delle persone divine 
(v. TRINITÀ). Tale mistero attirò al cristianesimo 
l’accusa di TRITEISMO (v.) da parte dei musulmani 
e da parte di alcune sette cristiane, che per salvare 
il M. credettero di dover negare la Trinità. 

Per i primi incontri del M. cristiano col politeismo 
pagano, v. PAGANESIMO; P. PALAZZINI, Il M. nei 

padri apostolici e negli apologisti del II sec., Roma 
1942. 

III. Monoteismo ebraico. v. IsrAELE. Il M. ebr. sì 
rapporta a Mosé (v.) e sviluppandosi lentamente 
trova la sua piena espressione nel Deutero-ISAIA 
(v.). — H. H. RowLEy, The antiquity of israelite M., 

in The expository tisnes 61 (1950) 333-38. — I»n., 
Moses und der M.,in Zeitschr. f. die alttestamentl. 

Wiss. 69 (1957) 1-21 (Mosé portò a Israele il germe 
del M.). — R. MavER, Monotheistische Stròmungen 
in der altoriental. Umuwelt Israels, in Miinch. theol. 
Zeitschr. $ (1957) 97-113. — A. GELIN, Le M. d’Israél, 

in Lumière et vie 29 (1956) 9-26 (tutto il numero è 
dedicato ai dati biblici sul mistero trinitario). — 
W. F. ALBRIGHT, Die Religion Israels tim Lichte der 
archaolog. Ausgrabungen, vers. dall’inglese (1941, 
1946°), Miinchen-Basel 1956: l'archeologia della Pale- 
stina conferma il M. ebraico. — Naturalmente, 

l'affermazione del M. ebraico non esclude che Israele 
abbia subito l’infiuenza dì miti politeistici deì popoli 
coì quali fu in relazione (v. Miro). Anche S. H. 
Hooke — pioniere nella ricerca deì «patterns » 
(schemi, strutture, blocchi ideali) mitici o rituali 
diffusì tra i popoli vicinì a Israele — ha modificato 
il suo scetticismo sull’originalità religiosa dì Israele 
e sulla storicità di Abramo e Mosé: quanto più sì 
ammette che Israele fu penetrato di ritì pagani, 
tanto Più bisogna ammettere la realtà dì tradìzioni 
religiose, anteriori all’installazione di Israele în 
Canaan, che spieghino l'apparizione di profeti i 



quali rimproverano al popolo la sua «infedeltà »; 
pe e se la religione d’Israele non subì le evoluzioni di 
È quella dei popoli vicini, bisogna dire che essa era 

fondata su una esperienza originale, risalente all’a- 
zione di Abramo e di Mosé (The siege perilous. 
Essays in biblical anthropology and Rindred subiects, 

_ London 1956, raccolta di 19 saggi apparsi in vari 

tempi). — H.CAZELLES,«Iustaurare omiia in Christo» 
(Ef I 10), in Biblica 40 (1959) 342-54: originalità e 
dipendenze della religione ebraica. 

Be Per l’interpretazione di S. FREUD (Moses and AM., 
i London 19513), v. PSICANALISI. 

IV. Il M. nella storia delle religioni. Alla voce 
Dio (v.) si dà uno schema delle vicende della cre- 
denza in Dio attraverso la storia delle RELIGIONI (v.). 
Alla voce PRIMITIVI (v.) si espone la religione dei 

= cosiddetti primitivi, e quella particolare forma di M., 
pesi che senza essere puro da elementi fantastici, distingue 

- la religione di questi primi cicli da quella dei cicli 
À successivi e tanto più dal politeismo esplicito delle 

culture secondarie e terziarie. Delle religioni stret- 
tamente monoteiste (GIUDAISMO, CRISTIANESIMO, 

IsLAaMISMO) si parla alle voci rispettive. 
Dal M. primitivo a quello rigoroso ci deve pur 

essere stato qualche passaggio. Crediamo utile inse- 
guire le iracce del M. anche negli stadi intermedi, 
talora non meno visibili che nelle Urkulturen, anche 
se le complicazioni che le accompagnano richiedono 
maggior attenzione per scoprire la faccia velata 

del dio primitivo. Il campo è lungi dall’essere esplo- 
Tato completamente; anche dove si hanno notizie, 

> mon sono sempre state discusse-con tanta precisione 
“come per le Urkulturen. Ci limitiamo qui a mostrare 
che è esistita sempre e in tutti i continenti l’idea 
di un Dio superiore agli altri dei, e che è lecito rico- 
‘noscere in essa il resto del primitivo M. Il p. SCHMIDT 

ha frequente occasione, nella ‘trattazione del M. delle 
 Urkulturen, di accennare anche alla particolare 

| ‘fisionomia che esso prende nelle prime deformazioni 
= «delle culture primarie. Nella civiltà agraria matriar- 
_ _——«ale Dio diventa una divinità femminile che più 

frequentemente è la madre Terra e qualche volta la 
i Luna (intorno alla quale quasi sempre si sviluppa 
| ‘una ricca mitologia). Alla madre terra si offre ora 

il sacrificio delle primizie, mentre per il maggiore 
sviluppo del culto dei morti una nuova forma di 
sacrificio si offre ad essi, accompagnata da banchetto 
sacrificale. I sacrifici cruenti esprimono il rapporto 
‘tra la forza vitale del sangue e la forza vegetativa 

i della terra. Nelle civiltà totemistiche il Sole, che 
pi poteva prima essere il figlio dell’essere supremo, 

e 1 passa in prima linea e funge praticamente da essere 
‘supremo, anche se la mitologia ricorda ancora il suo 
recchio padre o i suoi genitori o il caos o il mare 
rimitivo, da cui esso è sorto. Nella cultura patriar- 
e degli allevatori nomadi, il Dio del cielo sì iden- 

tifica paci mnente col Cielo stesso materiale (per es. 

l’attenzione ad aspetti più fecondi 
ose ivi trattate). 

al ol fuori delle Urkulturen, 
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Questi due esseri supremi, che abitano in ciclo, 

hanno numerosi figli e figlie e non sono già più 
creatori. Gli uomini furono creati da un cacciatore 
mangakrunjerkunja, e da un altro furono stabilite 
le cerimonie della circoncisione e subincisione, il 

rombo e le feste (fra cui è notevole quella del canguro). 

Non mancano nell’Australia sett. altri nomi di esseri 
supremi, come Maaruba dei Chepara, Birral, Kohin, 

Arawotja, Kallaloong, ma di essi poco si sa. Kohin 

è considerato come malefico, forse (secondo il PET- 

TAZZONI) per la violenza che assumono talvolta in 
queste regioni i fenomeni meteorici. 

b) Nella N. Guinea emergono come esseri superiori 
Oa Rowe fra i Roro, Ding presso i Kai (associato 

con una figura femminile Ga&kweng), Bimbaio (la 

luna piena) a Myfoor, cui sì contrappone Mangossi 
come spirito cattivo, Wonekax nell’isola di IKaresan. 

Alle isole dell’Ammiragliato si incontra Kunialang 
(signore del cielo), alla Nuova Irlanda HintuDbwuhet 
(donna, avo nostro?) che si invoca per ottenere la 
pioggia. Occorre pure la coppia Hintobaran (femmi- 
nile) e Lamnaén (maschile), di cui la prima ha i 

caratteri di una progenitrice degli uomini e il secondo 

quelli di un essere supremo autore della natura e 
della vita, largitore del cibo. 

c) Nella Nuova Bretagna si incontra il sistema 
dei due fratelli (lunari): uno intelligentissimo, l’altro 

balordo e pazzo che serve a discolpare il primo del 
male che si incontra nell’universo (rispettivamente 
Soi e Tamono). I due ritornano alle isole Bank col 

nome di Qat e Marawa e alle nuove Ebridi col nome 
di Tagaro e Suqe matua. A Bougrinville Tonatana è 
dato come un essere supremo da RIBBE, mentre 

WHEELER lo considera come un nome comune di 

molte divinità. A S. Cristobal Agunua, creatore di 
tutte le cose, è il primo dei figona (spiriti della 
natura), ai quali si contrappongono gli ataro (spiriti 

dei defunti): è rappresentato da Xaganraha (ser- 
pente maschio). Alle isole Figi Ndegei è pure un 

serpente che dorme nelle caverne e produce la luce 
quando apre gli occhi e il terremoto quando si 
muove; il suo nome pare debba ricongiungersi al 

termine /ndegid (cielo) delle Salomone (secondo 
ScHMIDT è un dio lunare). 

d) Nella Nuova-Zelanda domina la coppia Rangi 
(cielo) e Papa (terra), circondati da un discreto 
pantheon in cui emerge Tangaroa (dio del mare), 
che diventa invece divinità suprema (uomo eterno) 
a Samoa, alle Ellice, a Tokelau. Nella N. Zelanda 
comparisce un’altra divinità suprema di carattere 
un po’ astratto ed esoterico, Z/o, che abita nel cielo 
supremo e nelle cui iniziazioni si usava una specie 
di battesimo per immersione. Rangi diventa Watea 
all'isola di Mangaia, mentre a Tonga si trovano tre 
Tangaroa (signore, artefice, messaggero); a Tahiti 
Tangaroa diventa Taaroa. 

e) Anche nelle tavolette dell’is. di Pasqua si parla 
(accanto ad altre divinità) del grande spirito e si 
esalta la potenza creatrice del gran re. 

Alle Palau l’essere supremo Yarris parla nel tuono. 
A Yap, Yelaphaz, che dimora in cielo, è buono e 
ereatore. Un rilievo notevole ha pure Lugeleng, dio 
della pioggia, che in alcuni luoghi è dio supremo, 
mentre altrove è figlio di Aluelap, un dio invisibile, 

fecondatore della terra, che alle Marshall diventa 
Uelip (Wulleb). 

Alle Gilbert la figura preminente è Tabuarik, che 
ha rapporto col tuono, talora identificato con Na- 
Reua creatore dei primi uomini. 
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Î) Nelle isole della Sonda l’influsso indiano e 
islamico si è sovrapposto alle credenze primitive 

che ne rimasero velate e contaminate. A Sumatra, 
Mula-diadi sarebbe l’essere supremo originario dei 

Batak. Nell’isola di Nias, Lowalani (il cielo) e Lature 

(il sole) sono le figure preminenti, specialmente il 

primo che è omnisciente, omnipresente, giustiziere. 

A Borneo, /Ipw è l’essere supremo dei Milanau di 
Sarawak, Tamei Tingei (il nostro padre eccelso) è 

quello dei Bahau (analogo allo Ndegei delle isole 
Figi). 

A Celebes oltre la dea terra Lumimuut, eccelle 
Muntuuntu (l’altissimo), capo degli abitanti del 

cielo, che altrove è Kalangi. 
A Ceram, Upu langi, che diventa Upu lanito ad 

Ambon, è unito con la madre terra (rispettivamente 
Upu tapene e Ina ume). Questa coppia cielo e terra 

esiste in quasi tutte le isole adiacenti. 

g) Fra gli aborigeni non ariani dell’India meri- 

dionale la divinità suprema è chiamata secondo 

i luoghi Sastha (signore), /yyapawn (padre venerando), 
Paducha Thariparum (ilre che ci ha creato), Magandi. 

I Munda hanno Sing-Borga (il sole) e i Santals del 

Bengala Takur, gli Oraon Dharmi (il santo). Presso 
i Khasi dell'Assam, matriarcali, la forza suprema 

creatrice è femminile, Ka-l/ei-Synshar. 1 Lepchas del 
Sikkim hanno per divinità del cielo Tashi-ting. 

kh) Nella Cina sud-occid. i Mosso e i Lolo credono 
in A-chi e i Miao in Phu-Liò, detto anche Cha-wati 

(radice del ciclo). 
B) JI M. in Africa. a) Nel Madagascar il dio supre- 

mo degli Hovas è chiamato Andria-mnanitra (signore 

pietoso) e anche Zanakari (colui che ha creato?). 
b) Fra gli Ottentotti vi sono vestigia di un essere 

supremo, Grub, (il tonante), chiamato anche Kkut 

(signore). Oggi ha molto più rilievo la figura di 
Tsti-goab (ginocchio ferito), antico capostipite che 

genera gli uomini dal suo ginocchio; accanto ad esso 

si trova Mettsi-Eibib, eroe nazionale in rapporto 
con la luna.: Presso gli Zulù, Utixo e UnAulunkulu 

prendono rispettivamente il posto di Tsuigoab e di 

Heitsi-Eibib. 
c) Presso i Bechuana e i Basuto, Morimo (Molino, 

Modzimo, Merimo) indica l’essere supremo, nonché 

tutti gli spiriti (barimio) e cose sacre, e non sembra 

essere in origine un nome personale. 
d) Tra i Bantù meridionali si incontrano ancora 

Ralebeba, IKosane (presso i Bawenda), Karunga 
(Ovambo), Ernkosi-pesul (il re dell’alto) presso i 
Matabele. 

Presso i Bantù orientali, Mulungu è il nome più 
frequente della divinità suprema (dai Yao o Ajawa 

ai Suahili); si trova pure nella forma Muwungu, 

Mluku, Morungo, che probabilmente significa spirito 
(o discendenza? serie degli antenati?). Si usa anche 
per tutti gli spiriti dei morti e per la loro totalità; 
non è quindi in origine nome personale. Si trova 
anche Lisoka con lo stesso significato. 

Presso i Kotakota e i Wafipa, Leza (che altrove 
diventa Maweza, Redza, Kabesa, ecc.) pare significhi 

«il potente » (secondo PETTAZZONI il fulmine). Presso 
i Tonga, Chiuta. I Ruanda chiamano Imana il 

principio supremo con l’epiteto di creatore (Kikanga). 
Presso i Baganda (dell’Uganda) il dio supremo è 

Katonda (creatore, di origine camita? anteriormente 
Gulu = il cielo?); presso i Bahima è Lugaba; presso 
gli Ziba, Rubaga (d’influsso camitico?), mentre 
Kazoba è un dio solare (e della guerra). Anche Eriuwa 

(Guwa, Kruwa, Tuwa) in vari idiomi significa sole 

ed è usato come termine equivalente a dio. Presso 
i Gagga del Kilimangiaro, Ruwa (sole) è il dio del 

cielo; le stelle e Ie nuvole sono i giovenchi di Ruwa, 
gli uomini esprimono la loro soddisfazione sputando 
anche contro il cielo. 

e) La figura divina preminente dei Banti occi- 

dentali è senza dubbio Nyambe (Nzambi, Anyambi, 
Isambi, Njambai), che già comparisce come Ndjambi 
presso gli Herrero (Banti meridionali) e si trova anche 

presso altri popoli della Guinea, dai quali sarebbe 
passato ai Banti. L’etimologia più probabile (da 
nyam = brillante) spiega perché significhi anche 
cielo (onoye, onyame) e perché doveva spontanea- 
mente attribuirsi al dio del cielo (sarebbe in ciò 
affine a dyaus, Zeus). Presso i Bawili, Nzambi diventa 
la terra (mentre il cielo è Nzambi-Mpungu). La terra 
è venerata largamente sulla costa occidentale e 

NRissi-nsi è il potere occulto che le è attribuito 
(una specie di #4axa melanesiano). Al Calabar e 
al Cross River s’incontra Uwasse, Obasi (nome che 
si estente anche agli spiriti buoni). Presso i Bambala 

si trova Moloki (da avvicinarsi a Mulungu dei Bantù 
orientali). 

f) Nella Guinea, Nyame diventa Njankupon, che 
significa anche grande pioggia, essendo la regolazione 

della pioggia una delle sue principali funzioni. È 
la funzione anche di O/orun, essere supremo degli 

Yoruba. Dzinge è il dio dell’empireo presso alcuni 

Eve, presso altri è Maww che ha sotto di sé So o 
Hebieso (dio del fulmine) e Axyî ewo0 (arcobaleno). 
Presso gli Ito, Ciuk« (grande spirito) ha due occhi 
e due orecchie, uno per le cose del cielo, uno per 
quelle della terra. Baku, Uvolovu, Nabala sono tre s 

esseri supremi studiati da Fr. MULLER in Antiropos 

1906-1907. 
g) Nel Sudan la divinità suprema Ngala è senza 

dubbio l’Allah dei musulmani, come islamico è 

l’Alcorac delle isole Canarie; nomi più antichi sono 
Yerkoi (Songhai), Fete (= sole, presso i Mandara), 

Wende e Wannam (Mossi). 
Presso i Nilotici ricorderemo il Gum/ak dei Njam- 

Njam (fulmine?), il Cùok degli Schilluk, il Kot 
(pioggia) dei Nuer, Dendid (grande pioggia) dei 
Dinka (la via Lattea è un albero presso la sua casa), 
Nun dei Bari; Ngaî dei Massai e Wag dei Galla 
sono due figure che per ì loro caratteri morali e per 
il culto che li riguarda più si accostano a un M. 

rigoroso. 

C) Il M. in America. — a) Presso gli Eschimes 
Caribù, Sta (Hila-Hilap) presiede ai fenomeni meteo- 
rologici e alle bestie da preda: è piuttosto una forza 
cosmica quasi impersonale, sinonimo anche di tem- ca 
porale, vento, turbine di neve. Più personale è ce 
Sila Inua (il padrone della forza), ancor più Pinga, Br: 
spirito protettore della tribù, che l’angokok (scia- È 
mano) Igiugarjuk assicurò essere lo stesso Sila. 
Molto diffusa fra gli Eschimesi è la figura del dio 
protettore delle renne, Torngarsoak (grande spirito) 
e della dea degli animali marini, Sedna, Kanna- 
Rapfaluk. Parimenti il gran corvo Tulukanguk, che 
ricorre in tutto il ciclo culturale artico (anche asìia- 
tico) e che dovette in origine (secondo ScHMIDT) — 
rappresentare ìl primo uomo, ha preso qua e là — — 
alcuni tratti dell’essere supremo: abita in cielo, la 
via Lattea è la traccia delle sue scarpe nevose; gli sio 
fanno offerte di ciìbì. 

bd) Anche presso gli Indianîi del nord-ovest, Takit 
(dei Tlingit) è il grande corvo, che, pur essendo più 2 

specialmente iniziatore delle costumanze civili, as- 

ie mA Y 
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sume caratteri di essere supremo e di creatore, 
mentre il Laxla dei Tsimshian e il Sîn degli Haida 
sono identificati col cielo. In cielo abitano Quaw- 
teaht dei Salish e Quahootze dei Nutka, il « signore 
lassù » di varie popolazioni costiere, il T/aik dei 
Comox che sposa le sue due figlie al sole. Qamaits 
dei Bellachula è invece una suprema divinità fem- 
minile, ma il culto pratico va piuttosto a Senck 
(il sole), chiamato Taata (padre nostro). 

c) Per la California e gli Algonkini basti ciò che 
è detto alla voce PRIMITIVI. Ricorderemo il Coyote 
dei Pomo, che è l’avversario del creatore presso i 

5 Wintun e i Maidu. I Luisefio hanno accanto al cielo 
maschile (Takmit) la terra Tamaiovit. 

, d) Presso gli Athapaski Carrier l’essere supremo 
cos è Yuttoere, presso i Lepri Inkfwin-Wetay (colui che 

siede allo zenith); un potere nel cielo riconoscono 
gli Apaches, pur senza rendergli pubblico culto; 
i Navaho distinguono invece il cielo uomo (Yadilgil 
Lastgin) dalla terra donna (Niliosdzan esdra), il 
cielo turchino maschile e femminile, l'aurora maschile 

e femminile, il crepuscolo vespertino pure maschile 
e femminile. 

e) Fra gli Indiani delle pianure la figura più alta 

è certo il Tirawa atius dei Pawni (padre di tutte le 
cose). Nelle feste di iniziazione (Hako) si tracciava 
sulla faccia del fanciullo una linea curva (il cielo) 
dal cui centro parte una retta (lo spirito che viene 
da Tirawa). Il Wakan-tanki dei Takota è colui che 
possiede supereminente la forza divina (wakan) e, 
come il Wakanda degli Omaha, ha particolare rap- 

porto col tuono. Presso i Natchez, si conosce il 
grande spirito Koyokop-shkihl, benché si adori di 

più il sole. Presso i Creeks, l’essere supremo è « colui 
che vive in cielo ». Presso gli Irokesi si parla di un 
Oki del cielo (ok: è termine comune per gli spiriti), 
ma l’interesse maggiore si accentra attorno ai due 

fratelli Teharonhiawakhon e Tawiskaron (il primo è 
. eroe demiurgo, il secondo è suo avversario). 

f) Dai Pueblo Hopi l'essere supremo è chiamato: 
cuore del cielo (Clotokinunwu), accanto al quale è 
pure un dio del sole, Tawa; presso i Sia è concepito 
in figura di ragno, Swssistinnako; presso gli Zufîi, 

Awon wìlona ha un colorito quasi filosofico, pur 
restando solaristico, ma vi è pure traccia del dua- 
lismo cielo padre-terra madre. 

8g) Nel Messico la suprema divinità creatrice e 
governatrice di tutto era Tonacatecutli, pur avendo 
posto preminente la dea della terra Tlagolteotl e 
l’eroe della civiltà Quezaltcoati. 

kh) Nel Perù (Inca) il dio creatore onnipresente 
e conservatore era Wiracocha, che aveva un culto 

attivo, mentre il sole era il particolare protettore 
della dinastia di Cuzco, e Pachkamama (la terra, 
madre di tutto) era specialmente onorata dalle 

| stirpi costiere. 
| ©) Tanto Chemin che Maboya dei Caraibi delle 

isole Antille, usato per designare il cielo e lo spirito 

contrano Aiomus Kondi (abitatore dell’alto), Pepe- 
va, creatore che abita sopra le stelle (Surinam), 

(Orenoco); Kamuschini presso i Bakairi 
arla) è concepito pure in forma diragno, 
oi come Tamusci nella Guyana, Yamuchi 
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Y) Presso i Mundurucù (Rio Tapajoz) si incontrano 
duc esseri primordiali, Karw e Raiur suo figlio, il 
quale mettendosi in testa una scodella ne fece il 

cielo. Presso i Tupi orientali, Maire Monam è il 
mago del cielo. Presso gli Apapocuva, Nanderuvugu 
(nostro padre grande) è il creatore, mentre un gia- 
guaro azzurro rappresenta il cielo tappezzato di 

stelle, c Nandrey è la prima donna (nostra madre), 
il sole e la luna sono i suoi due figli gemelli, Tupa 
ha attinenza alle vicende atmosferiche, al tuono e 

alla tempesta. Jguanchi, divinità principale dci 
Jivaro, abita sulle montagne; allo stesso modo sono 

venerate dai Puruhaes le vette del Chimborazo 
(maschile) e del Tungurahua (femminile). 

1) Presso gli Arancani, Pilla» è un dio del tuono 
(Thalcave = il tonante) e E/-Jal un demiurgo civiliz- 
zatore dei Patagoni. Dei Fueghini si parlerà sotto 
PRIMITIVI. 

Alcuni degli esseri supremi di questa lunga lista 
(ben lungi dall’essere completa), sottomessi a critica 
precisa, mostreranno di aver ben pochi tratti di un 
vero M.: l’interpretazione sarà dubbia, il culto di 
essi apparirà assente o sopraffatto da quello di esseri 
divini inferiori. Ma nell’insieme la fede nell’essere 
supremo rimane un fenomeno universale e perma- 
nente. L’àrgomento tradizionale del consenso del 

genere umano nell’affermazione di Dio resta pur 
sempre suggestivo. 

D) Il M. nelle culture derivate. Passando dalle 
culture primarie a quelle derivate incontriamo una 

fede più decisamente politeistica. Ma se la conside- 
razione della natura ha offerto a questi popoli mag- 
giori occasioni di moltiplicare le ipostasi divine, 
ne ha offerto altrettante per riaffermare la supremazia 
del Dio supremo. v. sotto BRAHMANESIMO lo sforzo 
compiuto per ridurre a unità il pantheon vedico; 
Cinesi, la preminenza acquistata da Shangti soprat- 
tutto nella opera di Confucio; Buppismo, nel Ma- 
hayana una forma di M. pratico (Amithabà); EGI- 
ZIANI, la trascendenza in tempi diversi di Ptah, 

Ammone, Serapide, Iside; GrecI, GERMANI e CELTI, 

il posto di Zeus, Donars, Tanaros, Lug, Camulus 

(cielo); BABILONIA, un tentativo, sia pure panegiri- 
stico e ristretto, di considerare Marduk come unica 

divinità. L’Alkura Mazda del ParsisMmo (v.) è forse 
la divinità che più si avvicina al M. perché lo spirito 
del male Ahriman è piuttosto l’antagonista di 
Spenta Mayniu (il primo degli Ameshas) che di 

Mazda direttamente, e a ogni modo dovrà essere 

finalmente annientato. 
a) In più occasioni abbiamo parlato dell’essere 

supremo degli Indogermani. Dalla radice div (splen- 
dore) derivano i nomi Dyawuspitar, Zevg-4 0g, Jup- 
piter, Ziu, Tyr e i nomi comuni dewas (lituano), 
dia (antico islandico), devo (gallico), deînos (antico 

prussiano). Donde si deduce l’esistenza di un antico 
dio del cielo per i primi tempi degli Indogermani. 
Presso gli Slavi riviene invece il termine Bog (Boga, 
Bagha), Bagha-Baga dei Batraci, Zeus Bagaios dei 
Frigi. Anche il dio degli uragani Parjanya (in India), 
Perkunas (Lituani), Fj6rgym (Scandinavi), Pelrkons 
dei Lettoni, Perun degli Slavi (come del resto il 
Donar dei Tedeschi) ebbero la fortuna di essere 
talora elevati a divinità supreme, forse perché la 

loro funzione era fino dal tempo dei primitivi una 
delle più importanti dell’essere supremo. 

b) L’enoteismo (considera transitoriamente un solo 

dio, dimenticando gli altri) e la monolatria (un solo 
dio per ciascun popolo) non sono ancora il M., ma 
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è lecito considerarli come espressione della aspira- 
zione e del presentimento dell’unità, e anche del 

ricordo di un’unica divinità ammessa anteceden- 
LErMente, 

S'è già notata (v. Dro) l'influenza della filosofia 
in Grecia e in India nel ristabilire l’unità in pieni 

tempi politeistici. Anche quando i filosofi sembrano 

cercare solo un elemento fondamentale naturalistico, 

da cui possano derivare tutto l’universo, trasferi- 

scono ad esso quasi sempre una qualifica mistica- 
religiosa. Lo stesso panteismo, che cerca dio nella 
natura, storicamente considerato, apparisce il più 
delle volte come un’espressione imperita del bisogno 

di un dio presente, unico, immenso, causa assoluta 

di tutto, come una tappa sulla via della ricerca, 
anziché come un ripudio esplicito di un dio trascen- 
dente; tal rifiuto si registra solo in tempi di riflessione 

critica e di già fiorente M. 
c) Il M. puro, senza complicazioni fantastiche di 

moglie e figli, senza subalterni, senza contaminazioni 

panteistiche, si incontra solo nell’ebraismo, e nel 

cristianesimo e, derivato da essi, nell’islam. Si 

distingue per la sua esclusività, per la elevatezza e 

trascendenza di Dio: compie ancora nella natura, 
come causa prima, con la sua presenza e con la sua 
azione, quanto compiva nelle concezioni naturali- 

stiche e panteistiche, ma senza confusioni né atte- 

nuazioni della assoluta distinzione sua dal mondo. 
Il Dio del M. puro si distingue per il culto attivo da 
certi esseri supremi oziosi, che per la loro indiffe- 
renza verso il mondo o la loro semi-personalità 

sono lasciati in abbandono e senza culto. Si distingue 

soprattutto per il senso morale, che, se non era estra- 
neo neppure al M. primitivo, era però prima d’ora 

molto rudimentale nelle sue applicazioni pratiche, 

e altrettanto transigente, come nell’ammettere ac- 

canto a sé dei compartecipi alla sua divinità e alle 
sue funzioni. Va da sé che queste differenze influi- 
scono sul modo di concepire il rapporto tra fedeli 
e Dio. 

E) Priorità e origine del M. Fino al sec. XVIII 
sì ritenne da tutti: 1) che la prima religione dell’uma- 
nità fosse un M. puro ed etico; 2) che tal M. fosse 
stato introdotto nella storia dalla primitiva RivEe- 
LAZIONE (v.) divina soprannaturale; 3) che il poli- 
teismo è un fatto secondario, derivato per corruzione 
dal.M. primitivo; solo ISRAELE (v.), per speciale 

provvidenza divina, ne fu esente (anche i musulmani 
erano considerati politeisti). Queste idee si vedevano 
fondate e confermate nella storia delle religioni 

primitive. 
Fu D. Hume (v.) il primo, come sembra, a capo- 

volgere la tesi sostenendo che la originaria religione 
dell'umanità fu il politeismo (Storia naturale della 
religione, 1757). Così suppergiù pensarono anche 
Rousseau (Emilio, 1762), il PositIvismo (v.) di 
Comte, che anteponeva nel tempo il FETICISMO (v.) 
al politeismo, e in seguito tanti altri etnologi evolu- 
zionisti (v. ErnoLOGIA), come il TyLor (La civiltà 
primitiva, 187), che vedeva nell’Annismo (v.) il 
primo stadio dell’evoluzione religiosa. La questione 
della priorità del M. sul politeismo aveva notevoli 
incidenze anche in APOLOGETICA (v.), entrando nella 
prova della RIvELAZIONE cristiana (v.) e nella prova 
stessa di Dro (v. anche TEODICEA). 

R. PETTAZZONI, con vasta e acuta esplorazione di 

tutte le regioni etnologiche, rinnova lo studio della 
questione correggendo la tesi precedente in molti 

punti particolari e sostanziali. 
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1) Le origini del M. non si devono studiare presso 
i popoli cosiddetti primitivi come fanno tutti gli 
storici, compreso p. ScHMIDT, bensì là dove il M. 

si trova, cioè presso i popoli monoteisti (ebrei, 
cristiani, musulmani, la cui religione è genetica- 

mente imparentata) e anche presso i popoli di reli- 
gione zoroastriana che solo in apparenza è dua- 
listica. 

2) Il M. è stadio d’arrivo, non già stadio di par- 

tenza dell’evoluzione religiosa: l’idea di un essere 

superiore presente nei popoli PRIMITIVI (v.) non 
deve essere confusa con la ben diversa idea mono- 

teistica delle religioni ebraica, cristiana, islamica. 
3) D'altra parte, non è vero che il M. deriva per 

evoluzione dal politeismo, del quale, anzi, è totale 

precisa antitesi: nelle quattro religioni ricordate il 
M. si impone opponendosi al politeismo, non per 
evoluzione ma per rivoluzione. 

4) Le forze che lo fecero nascere non sembrano 

di natura speculativa (la speculazione greca non 

bastò ad impiantare il M.), bensì sembrano espe- 
rienze eccezionali favorite da circostanze straor- 
dinarie. Di fatto si trova introdotto nella storia 
dall’insegnamento di tre eccezionali personalità: 
Mosè, Gesù, Maometto; ma l’esempio di BuDppA (v.) 
basti a provare che la grande personalità non basta 
a fondare il M. 

Cf. Dio. Formazione e sviluppo del M., I (Roma 
1922); Formazione del M.,in Rev. de l’hist. des reli- 
gions 88 (1923) 193-229 e nella raccolta Saggi di 
storia delle religioni e di initologia, Roma 1946, 
p. 3-28; Monotheismus u. Polytheismus, in Die 
Religion in Gesch. u. Gegenwart, IV (1930) 185-9I, 
e, in italiano, nella raccolta cit., p. 29-40, con bibl. 
antica; La formation du M., in Rev. de l’univ. de 
Brux. 1950, p. 209-19 e in Il problema di Dio, di vari 
autori, Roma 1949, p. 195-203 (in ital.); Das Ende 
der Urmonotheismus? in Numen 3 (1956) 156-359; On 
the attributes of God, ivi 1 (1954) 1-27. 

Per parte sua, il p. Gugl. ScHMIDT, riprendendo 
dalle radici tutta la questione e conducendo la più 
vasta e sistematica indagine delle religioni dei 
popoli etnologicamente più antichi, crede di poter 

ripresentare la tesi tradizionale, meglio fondata e 

depurata grazie a una scienza rigorosa dei fatti. 
Raccoglie dal suo monumentale lavoro d’analisi 
(Der Ursprung der Gottesidee, Minster i. W. 1912-49, 

g voll.) una «sintesi finale della più antica religione 
comune dell’umanità ». 

1) Questa religione comune mostra la relativa 

purezza e vitalità del M. primitivo (sono studiati 
nomi, residenza, qualità, funzioni divine dell’essere 

sommo, col quale gli uomini si mettono in rapporto 
mediante la preghiera, il sacrificio primiziale e la 
vita morale). 

2) Nessuno o scarsissimo posto vi hanno le conce- 
zioni e le pratiche pseudoreligiose, come l’AxNIMISMO 
(v.), il ManISMO (v.), la Macra (v.), nelle quali sì 
devono ravvisare prodotti secondari di civiltà etno- 
logicamente posteriori. 

3) È molto probabile, per non dire certo, che 
quel M. puro ed etico (credenza, obbedienza, culto 
rivolti all’unico essere supremo) fosse il patrimonio 
comune dell’umanità al suo inizio prima della sepa- 
razione dei popoli. 

4) Quel M. puro ed etico non esce dai limitì delle 
possibilità teoriche dell'intelletto umano; e coloro 
che non ammettono la alogicità o prelogicità dei 
primitivi (v. Levy-BruHL), dovranno convenire che 
di diritto poteva essere conquistato dalla semplice 



RAGIONE naturale (v.), la quale infatti col ragiona- 
mento causale può dimostrare la realtà della causa 

= prima efficiente e finale, creatrice, provvidente, 
Mi” legislatrice e retributrice. Ma che di fatto l’abbia 

e conquistata da sola con le semplici evidenze razio- 
nali senza il sussidio della rivelazione soprannaturale, 
come sostengono gli evoluzionisti, è almeno molto 
dubbio: l’uniformità nello spazio e la stabilità nel 
tempo della credenza e del culto, che si riscontrano 
nel detto M. comune primitivo, sembrano tali da 
non potersi spiegare come un puro prodotto dell’atti- 
vità filosofica naturale dei popoli, ma ci inducono 
a pensare che il M. antico comune dell’umanità 
faccia capo a una primitiva RIVELAZIONE sopranna- 
turale (v.). 

Tale è anche la tesi centrale (con varie sfumature 
laterali) di J. W. HAuER (Der Ursprung der Got- 
tesidee, in Archiv f. Religionswiss. 33 [1936] 153 ss), 
di W. Koppers (La religione dell’uomo primitivo, 
vers. dal ted., Milano 1947; Der Urmensch u. sein 
Weltbila, Wien 1949), di R. H. Lowe (An intro- 
duction to cultural anthropology, New York 1947, 
P. 324 SS). 

Abbiamo attenuato la asseveranza di p. Schmidt 
sia per rispettare le limitazioni che lo stesso insigne 
autore ha più tardi apposto alla sua anteriore espo- 

er sizione (cf. In der Wissenschaft nur Wissenschaft, 
in Anthropos 1951, p. 6r1 ss}, sia per dare ad esse 
un significato che crediamo scientificamente difen- 
dibile. k 

Ad ogni modo ci pare che una proficua discussione 
dovrebbe partire da una esatta descrizione del con- 
tenuto di M.: categoria molto vaga, che può farsi 
valere anche per il politeismo (quando ammetta 

un dio superiore). Crediamo che vero M. si debba 
affermare solo là dove si reperisce almeno la quali- 
fica di creatore, personale attribuita a Dio. 

BiBL. — Trattati di storia delle RELIGIONI (v.), 
in particolare dei PRIMITIVI (v.). — Riviste di 
ErNOoLOGIA (v.) e di scienzereligiose, come Zeitschr. 

Z Dr Ethnologie, Anthropos, Folklore, Archiv j{. Reli- 
di 2 | gionswissenschaft, Rev. de l’hist. des religions, CCC: 

| _—wv. anche MiroLoGiA e le voci cui nel testo si rinvia. 
— J. HeHn, Wege zum M., Wiirzburg 1913. — 

ws 243 ss, e The making of religion, London 1898. — 
Si P. RapIN, M. among primitive peoples, London 

1924, Basel 1954. — Ip., Die religiose Erfahrung 
der Naturvòlker, Ziirich 1951. — G. ScHMIDT, Ma- 
nuale di storia comparata delle relig., vers. it., Brescia 
1934. — Ip. con WiLH. Koppers, Manuale di meto- 
dologia etnologica, vers. it., Milano 1949. — E. F. 
LipowSKI, Der historische Gottesbeweis u. die neuere 

A | Religionsethnologie, Lobning-Freudenthal 1938. — 
| W. F. ALBRIGHT, From the stone age to christianity. 

Tonotheism and the historical process, Baltimora 
40; cf. L. H. Vincent in Rev. bibl. 54 (1947) 
5-40; Vers. ted., Bern 1949; vers. franc., Paris 

— Van DER LEEUW, Phénoménologie de la 
igion, Paris 1949. — ID., Die Struktur der Vor- 

ellung des sogen. M. Wesens, Brux. 1950. — H. 
Das Problem der M., Mainz 1951. — B. 

JERNARDI, La religione dei primitivi, Milano 1954. 
BoccassiNo, DE A0I ORA religiosa, Torino 1958, 

L1sa10 o monoteletismo (da puòvos = 

I = ra eresia che per 70 

A. LANG, God, in Encycl. of religion a. ethics (1913) - 

le conversioni dei monofisiti, 
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nature, una persona in Cristo ») qualche formula del 
MonorisISsMO (v.) severiano: «una natura, dunque 
una operazione, una volizione o volontà in Cristo ». 
Questo compromesso ebbe lo scopo di invitare i 
monofisiti ad aderire alla dottrina ufficiale della 
chiesa bizantina; l’intervento degli imperatori bi- 
zantini in favore del M. mirava ad ottenere su quella 
base la pacificazione religiosa dell'impero grave- 
mente minacciato dagli Arabi. La estensione e la 

convinzione con cui il M. fu accolto da tanta parte 
del clero orientale si spiega con quella che potremmo 
chiamare «la mentalità monofisitica », per cui gli 

orientali, contrari al nestorianesimo, tendevano a 

considerare soltanto l’unità del soggetto agente, 
cioè la persona divina, mettendo nell’ombra ciò 
che costituisce le proprietà della natura umana, e 

in specie la facoltà di operare e di volere. L'errore 
del M. consistette non già nel negare l’esistenza di 

una volontà umana in Cristo considerata come 
facoltà, o nel negare che questa facoltà naturale 
abbia prodotto degli atti, ma consistette soltanto 
nel dare alla parola volontà (e operazione), contra- 
riamente al senso comune, il significato di una nota 
caratteristica della persona responsabile («iniziativa 
ad agire ») e di attribuirla quindi alla sola persona 
del Verbo, lasciando tra parentesi il significato co- 
mune di proprietà della natura; di qui il costante 

rifiuto del M. di ammettere due volontà. 
La chiesa, definendo che le operazioni e le volontà 

in Cristo sono due, da contarsi per rapporto alle due 
nature e non per rapporto all’unico soggetto o per- 

sona, ha eliminato una terminologia pericolosa, ed 
anche ereticale non in quanto i loro propugnatori 
avessero effettivamente un concetto errato dell’u- 

nione ipostatica, ma in quanto le loro formule si 

prestavano ad esprimere un senso veramente cr- 
rato. 

B) Sviluppo storico del M. Si possono notare 
nella storia del M. ben cinque tappe, in ciascuna 
delle quali la formula di compromesso proposta 

subisce una variazione. 
1) Al tempo dell’imperatore Eraclio (610-641), 

dopo la vittoria sui Persiani (628) si sentiva più 
urgente che mai la necessità di ricondurre i mono- 

fisiti all'unità della fede. Il patriarca di Costanti- 
nopoli SERGIO (v.) credette di riuscirvi con una 
nuova formula: «due nature, una sola operazione » 
(ia Èvéoyeta), ond’è che questa dottrina ebbe il 
nome di monoenergismo. La formula, sostenuta dal- 
l’autorità dell’imperatore, ottenne alcuni risultati 
effimeri in Armenia, in Siria e specialmente in Egitto, 
dove il patriarca ortodosso Ciro, che aveva anche 
la carica di prefetto di Egitto e di governatore mi- 
litare, fece scomparire nell’ombra il patriarca mono- 
fisita BENIAMINO, e riuscì a riunire un gran numero 
di monofisiti mediante un concilio tenuto ad Ales- 
sandria nel 633 (HerELE-LEcLERCO, IIl-1, 339- 

342). Se non che il venerando SorronIo (v.), mo- 
naco a Betlemme, protestò rispettosamente contro 
il compromesso presso Sergio; poi, diventato pa- 
triarca di Gerusalemme, nella lettera sinodale, in- 
viata al papa e agli altri patriarchi, espose lucida- 
mente la dottrina cattolica e i pericoli del monoener- 

gismo (ivi, 366). 
2) Nel frattempo Sergio, per non compromettere 

si fissò in una nuova 

posizione: vietò di parlare sia di una sola « energia » 
(operazione), sia di due «energie» e affermò che 
ogni energia, sia divina, sia umana, proviene senza 
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divisione dall’unico e medesimo Verbo incarnato, 

perché è impossibile che lo stesso soggetto abbia 

due volontà contrarie intorno allo stesso oggetto. 

Questa dottrina Sergio espose in una lettera del 634 

al papa OxoRIO (v.), con una dettagliata narrazione 
dei fatti (ivi, p. 343-347), dove afferma di non aver 

trovato nei Padri nessun accenno a due energie, 

mentre di una energia parlava una lettera (poi ri- 
sultata falsa) del patriarca MENNAS (v.) al papa 
Vigilio. Avuta dal papa una risposta favorevole, 

EracLIO all’inizio del 635 pubblicò un editto in 

questo stesso senso: era proibito parlare sia di una 

che di due energie. 

3) Se non che papa Onorio nella lettera citata (PL 
80, 469-484; Her. L., III-1, 347 ss), che suscitò in- 

finite discussioni dal punto di vista dell’infalli- 

bilità pontificia, mosso dalla naturale condiscendenza 
e messo su questa via da tutto il tenore della surri- 

ferita lettera di Sergio, dopo una esatta esposizione 

dell’unione ipostatica era arrivato a dire: « Pro- 
fessiamo wa sola volontà di G. Cristo », per cui 
in seguito Onorio fu ritenuto sostenitore del M. Ma 

il punto di vista di Onorio è totalmente diverso, 

come risulta dal contesto, dove così si espone la 

ragione dell’unica volontà: « Nelle membra di Cristo 

non vi era un’altra legge o una volontà differente o 

contraria al Salvatore, perché il Redentore era nato 
in un modo superiore alla legge della natura umana » 

(Her. L., IIl-1, 352). L’« unica volontà » di Onorio 
significava dunque l’armonia morale delle azioni di 

Gesù, derivante a lui dall'assenza del peccato ori- 

ginale. Lo sbaglio di Onorio è di carattere pratico: 

vuole evitare termini nuovi e urtanti, sia il termine 

«una energia » che può far pensare al monofisismo, 

sia il termine « due energie » per non sembrare ne- 
storiano; e non vede che la questione, una volta 

posta, non può essere più ignorata ma esige di essere 

risolta positivamente. 
4) Nel 638, quando gli Arabi avevano conquistato 

la Siria e il patriarca Sofronio, poco prima di morire, 

aveva dovuto trattare la capitolazione di Gerusa- 

lemme (fine del 637) consigliato da Sergio, Eraclio 

promulgò l’EcTESI (v.) o «esposizione » della fede 

cristologica: esposizione esatta dell’Incarnazione, 
proibizione delle espressioni « una energia » e « due 

energie », affermazione di una sola volontà in Cristo, 
senza confusione delle due nature conservanti le 
loro proprietà naturali (HrereLE-LECLERCO, ivi 

388 ss). Sergio morì lo stesso anno e il successore 
PIRRO (v.) fu il nuovo campione del M. 

Papa SevrRrINO (637-640) resistette alle pressioni 
dell’imperatore e non sottoscrisse l’Ectesi. G1o- 

VANNI IV (640-642) condannò il M., ed Eraclio, 
scrivendo al papa non molto prima della sua morte 
(641), riconobbe il fallimento della propria politica 
religiosa. Poco dopo, in Egitto, il patriarca Ciro do- 
veva trattare la capitolazione di Alessandria (641); 
con l’arrivo degli Arabi, i monofisiti ripresero il 
sopravvento. Pirro, per causa delle successioni di- 
nastiche, dovette rinunciare al patriarcato e sì ri- 
tirò a Tripoli d’Africa. L’imperatore Costante (642- 
668) sostenne l’Ectesi contro il papa Teodoro (642- 

649), non ostante che Pirro, vinto in una disputa 
pubblica a Cartagine (645) da S. Massimo il confes- 

sore (v.), strenuo oppositore del M., aveva abbrac- 
ciato la retta fede suscitando specialmente in Africa 

una reazione contro l’errore, e nonostante che papa 
Teodoro, scomunicato PaoLo patriarca di Costan- 
tinopoli, :procedesse con energia mediante un vi- 

cario apostolico ad eliminare il M. dalla Palestina 
soggetta agli Arabi. 

5) COSTANTE nel 648 ritirò l’Ectesi ed emanò un 

nuovo editto dogmatico, il Tyfos (regola) che rap- 
presenta l’ultima forma del M. (HEFELE-L., ivi 432- 

434). In esso si proibisce severamente di riaprire 

la questione su una o due energie, su una o due vo- 
lontà, e di biasimare coloro che in antecedenza ave- 
vano sostenuto l’una o l’altra sentenza. Il papa S. 
MartINno I (649-655) nel conc. Lateranense del 

649, davanti a 105 vescovi e al clero greco presente a 
Roma, procedette con somma energia alla condanna 

del M., dell’Ectesi e del Typos (Denz.-B., 263-272); 
nominò il vescovo di Filadelfia in Transgiordania 
vicario apostolico in Siria e Palestina, con l’or- 

dine di deporre tutti i vescovi monoteliti, e scomu- 
nicò Pirro, ritornato all’errore, e PaoLo di Tessa- 

lonica, che aveva inviato una lettera sinodale con 

proposizioni monotelitiche. Questo atto di coraggio 
procurò al pontefice il martirio. Un’altra vittima 

fu S. Massimo il Confessore, che, essendosi rifiutato 
di aderire al Typos, fu esiliato (655); venne richia- 

mato, ma, persistendo egli nel ritenere scomunicato 
l’imperatore, gli fu tagliata la lingua e la mano destra 

e fatto ripartire per l’esilio, dove morì (662). Lo 
scisma fra Costantinopoli e Roma cessò solo col 
papa VITALIANO (657-672), che, passando sopra al 

Typos, si accontentò provvisoriamente di una pro- 
fessione di fede. 

C) Il VI concilio ecumenico, III di Cosranti- 
NOPOLI (v.). A Costante, ucciso in una congiura, 

successe CostantINO IV (668-685), il quale, dopo 

la vittoria riportata sugli Arabi che assediavano 
Costantinopoli (677), per provvedere alla pace re- 

ligiosa si mise in relazione con la S. Sede. Il papa 
AGATONE (679-681) consultò tutti i vescovi dell’occi- 

dente a mezzo di concili provinciali; poi nella Pasqua 
del 680 riunì attorno a sé un centinaio di vescovi. 
Questi sottoscrissero una dettagliata professione di 
fede contro il M. (DENZz.-B. 288), la quale fu portata 
a Costantinopoli con una lettera all'imperatore da 
una legazione pontificia più numerosa del solito. 
Il concilio si riunì ìl 7 nov. 680 nella sala detta Trul- 

los. Durò ro mesi ed ebbe 18 sessioni, di cuîì le prime 
furono presiedute dall’imperatore. 

Si indagarono testi patristici e conciliari. Si sco- 
perse che la lettera di Mennas a Vigilio, su cui sì 
appoggiavano i monoteliti, era una falsificazione 
(Her. L., ivi 489). Il patriarca di Costantinopoli 
GIorgGIO confrontò tutta la collezione dì passi appor- i 
tata dai legatiin favore della retta fede, esi dichiarò ns 
convinto delle « due volontà » (ivi 491). Invece Ma- 
CARIO, patriarca di Antiochia, dichiarò di preferire 
essere tagliato a pezzi e gettato nel mare piut- 

tosto che ammettere le due volontà (ivi 494); perciò, 
dopo una diligente verifica dei testi portati în favore 
della sua tesi e constatato che i passi nel loro con- 
testo non favorivano il M., l’ostinato Macario fu 
deposto. Nell’ultima sessione (16 nov. 681), alla pre- 
senza dell’imperatore, fu sottoscritta dai 174 mem- 
bri del concilio la professione di fede diotelita (Denz.- ©; 
B. 289-293): «es duas naturales voluntates et opera- 
tiones confitemur ad salutem humani generis con-. 
venienter in co concurrentes », 

Gli atti del concilio, approvati dal papa Leone TI 
(681- -683), furono imposti dall'imperatore ed accet- 

pero di FiLiPPIcO (712- -713), Si ebbe una reazione. 
monotelita con un editto dell’imperatore în 
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zato al papa Costantino I (708-715). Questi protestò 
vivamente. Si ebbe a Costantinopoli e a Ravenna 
uno scisma, finito col colpo di stato di Anastasio 

II che rovesciò Filippico. Anche i vescovi S. ANDREA 
di Creta (v.) e S. GERMANO (v.), poi patriarca di 
Costantinopoli, avevano appoggiato questa breve 

riviviscenza del M. La comunità religioso-politica 
dei MARONITI (v.), raggruppata attorno ad un pa- 

triarca potente sulle montagne del Libano, aveva 
accettato il M., forse in seguito ad una visita fatta 
da Eraclio (c. 631) al monastero di S. Marone, o 
forse più tardi, senza aver avuto sentore del VI 

concilio, per una opposizione spontanea al linguaggio 
diotelita che loro sembrava di sapore nestoriano. 
Isolati dalla conquista araba, i maroniti, pur di- 

fendendo il Calcedonese contro i monofisiti, conser- 

varono in buona fede il loro errore, fin quando nel 
1099 arrivarono i Crociati, coi quali fecero causa 

comune, dichiarandosi poi sempre fedelissimi alla 
Sede Romana. 

BiBL. — M. Jucie in Dict. de théol. cath., X, col. 
2307-2323. — G. Owseprian, Die Entstehungsge- 
chichte des M. nach ihren Quellen, Lipsia 1897. — 
HerELE-LECLERCO, IIlI-1, 317-538. — J. TIXERONT, 
Histoire des dogmes, III (Parigi 1912) 160-192. — 
J. PARGOIRE, L’Eglise byzantine de 527 A 847, Pa- 
rigi 1925, p. 157-170. — L. DUCHESNE, L’Eglise au 
VI siècle, Parigi 1925, p. 431-485. — A. FLICHE- R. 
MARTIN, Histoire de Ll’Eglise, V (1938) 103-208 (di 
L. Bréhier). — V. GRUMEL, Recherches sur l’histoire 
du M., in Echos d’orient 32 (1929) 19-34. — P. 

x PARENTE, Uso e significato del termine TEOXIVETOG 
oc nella controversia monotelitica, in Rev. des études 

byzantines 11 (1953) 2411-51: il Verbo è è vero principio 
agente delle azioni umane, non soltanto principio 
di attribuzione (contro Tixeront). — F. X. Mur- 
pHy, Julian of Toledo a. the condemnation of M. in 
Spain, in Mélanges J. de Ghellinck, I (Gembloux 
1951) 361-73. i 

MONREALE città in prov. di Palermo, sede me- 
tropolitica. 

Decretata nel 1167 la fondazione del monastero 

e della celebre chiesa di M., Guglielmo II di Sicilia 
li affidò ai benedettini, il cui abate, dichiarato nel 
1174 da Alessandro III esente dalla giurisdizione 

dell’arciv. di Palermo, veniva nominato vescovo nel 
1176. Nel 1183 Lucio III erigeva M. in sede arci- 

vescovile, con giurisdizione metropolitica su alcune 
suffraganee, che varie volte mutarono nel corso dei 
secoli. La elezione del vescovo spettò ai monaci 
fino al 1275; in seguito venne riservata al papa. Per 
istanza del re Ferdinando IV, Pio VI nel 1775 unì 

M. «aeque principaliter » a PALERMO, ma nel 1802 
| Pio VII disgiunse le due sedi restituendo a M. il 
grado primitivo. Oggi M. è sede metropolitica, da 

| nissetta. 
La diocesi conta c. 200.000 fedeli, in 66 par- 
Di, Ha seminario completo in tutti gli ordini 

2 ‘S. Maria la Nuova, la più bella chiesa 
Hi I normanno. Di tipo basilicale, 
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epoca sono i bellissimi portali della facciata ce del 
lato sinistro. Vicino al duomo è il Chiostro benedet- 
tino, magnifico nella policromia dei suoi archi 
acuti. 

BisL. — B. pI Prazzo, Cenni storici di M., Monr. 
1891. — C. CONCETTI, M. e î suoi dintorni, Palermo 
rQI2. — E. MAUGERI, Il duomo e il chiostro di M., 
Milano 1929. Dello stesso argomento si interessano 
tutte le storie dell’arte. — PIRRO, Sicilia sacra, I 
(Palermo 17333) 451-87. — CAPPELLETTI, XXI, 
589-95. — Enc. IT., XXIII, 702 s. 

MONSABRÈ Giacomo Luigi, O. P. (1827-1907), 
n. a Blois, m. a Le Havre, celebre oratore e confe- 

renziere. Compiuti gli studi nel seminario di Blois 
e ordinato sacerdote (1851), desiderava farsi dome- 

nicano, ma dovette attendere quattro anni il per- 
messo del suo vescovo. Entrò (1835) nell’ordine a 
Flavigny e professò nel 1856. Dopo breve soggiorno 
a Chalais, fu assegnato a Parigi, ove iniziò il suo apo- 
stolato con conferenze sul dogma tenute ad un 

gruppo di giovani, rinnovatesi poi in seguito (1857 S, 
1863-65). Indirizzato dal p. LAcoRDAIRE (v.) al- 
l’oratoria sacra, diede ottima prova delle suc capa- 
cità affascinatrici. Predicò nelle principali città di 
Francia e del Belgio, a Londra, a Roma. Nel 1869 
predicò l’Avvento a Notre-Dame di Parigi con im- 
menso successo; dal 1872 al 1890 vi tenne la Quare- 

sima esponendo, con precisione di dottrina e arte 
insuperata, il «dogma cattolico ». Ritiratosi nel 

convento di Le Havre, continuò a predicare ce a 
scrivere fino a che un cancro allo stomaco stroncò 
la sua vita luminosa e feconda. Era stato pure priore 

di Le Havre (1881-1884), definitore al capitolo ge- 
nerale di Avila del 1895. 

L'apologetica del M. non è più quella del Lacor- 
daire. Egli si rivolge non ad increduli ma a cristiani. 
Di qui il soggetto delle sue 19 Quaresime sul « dogma 
cattolico ». Queste conferenze costituiscono l'esempio 
migliore della teologia tomistica predicata; anche il 

loro ordine riproduce quello della Summa Trheol. 
di S. Tommaso, dall’esistenza di Dio ai novissimi. 

M. pubblicò ancora: Introduction au dogine catho- 
lique, 2 voll., Parigi 1856; Retraites pascales, 9 voll., 
ivi 1872; Discours et panegyriques, 6 voll.; Medita- 

tions sur le Rosatre, ivi 1878; Petits carémes, 2 voll., 
ivi 1902; un trattato sulla predicazione, uno sulla 
preghiera (1906). Quasi tutte le sue opere sono tra- 
dotte in italiano (la maggior parte presso Marietti 

Torino). 

BiBL. — M. M. Gorce in Dict. de théol. cathol., 
X, col. 2323-35. — Rosario. Memorie domenicane 23 
(1906) 393-96, 24 (1907) 158-60, 209-16. — Amnalecta 
O. P. 15 (1907) 59-64. — Acta Capit. Gener. O. P. 
1907, p. 93-98. — P. FERNESSOLE, Les conférenciers 
de Notre-Dame, II (Paris 1936) 137-234. 

MONSCHEIN Giuseppe, S. J. (1713-1769), bava- 
rese, insegnò filosofia e teologia morale a Ingol- 
stadt, poi a Dillingen dogmatica ed esegesi, essendo 

anche cancelliere dell’università. Pubblicò una Theo- 

logia dogmatica speculativa (8 voll., Augusta-Frib. 

1763-1766), che meritò altre edizioni. 

MONSERRATO (Montserrat), celebre abbazia 
O. S. B. in dioc. di Barcellona e santuario mariano 
nazionale della Catalogna. Incerta ne è l’origine. 
La prima notizia di un santuario risale all’anno 986. 
Abitato da eremiti, in seguito si costituì in vera 

comunità O. S. B. Nel 1410 è abbazia indipendente. 

Nel 1493 è aggregata alla congregazione di Valla- 

dolid: in questo tempo è abbate di M. ilven. GARCIA 
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de Cisneros (v.). Cf. A. M. ALBAREDA, Iutorno alla 
scuola di orazione metodica stabilita a M. dall’abbate 
G. Jiménez de Cisn. (1493-1510), in Arch. hist. S. J. 
25, fasc. 49 (1956) 254-316 (con catalogo di 165 libri 
spirituali esistenti nel 1500 nella bibl. di M.). Il 

santuario e i pellegrini godettero insigni privilegi 

ecclesiastici e civili (per i salvacondotti reali concessi 

ai pellegrini nei secc. XIII-XIV, v. F. UDpInA in 
Analecta sacra Tarracon. 28 [1955] 467-711). Nel 

1862 è unita alla provincia sublacense della congre- 
gazione Cassinese. 

Vi sopravvive un magnifico chiostro gotico del XIV 

sec. Il corpo della colossale costruzione è della fine 
del XVIII. Nel 1938 M. contava 141 monaci. Fu mo- 

naco di M. Gregorio Sufiol, preside dell’istituto di 

Musica Sacra ($ 1946), come pure A. Albareda, 

bibliotecario della Vaticana. Nella recente guerra 

civile 23 monaci di M. vennero massacrati in odio alla 
religione. I monaci tornarono al seguito delle truppe 

di Franco. 

Vi si pubblicano: la monumentale Biblia, tradu- 
zione catalana della Bibbia con succinto commento 
e illustrazioni; Amalecta Montserratina; Scripta cet 

documenta (il n. VII, Abbazia di M. 1956: Liturgica 

I, è dedicato alla memoria del card. J. Schuster); 

Bibliotheca monastica; Catalonia monastica; Mestres 

de l’Escolama de Montserrat. L'istituzione possiede 

un ricco museo biblico ed egiziano. In ogni tempo M. 
è stato un centro di intensa vita spirituale e richiamò 

santi celebri: Vincenzo Ferreri, Franc. Borgia, Pie- 

tro Claver, Gius. Calasanzio, ecc. La visita più 

celebre è quella di S. IGNAZIO di Loyola (v.), il quale, 
subito dopo la conversione, saliva la montagna di 

M. e appendeva le sue armi davanti all’altare della 
Vergine (6 ag. 1522), rimanendo in quei primi 

giorni di fervore sotto la guida spirituale del monaco 
Giov. Chanones, discepolo di Garcia Cisneros. È 
giustamente celebrata la scuola di musica detta 
« Escolania », colà esistente fin dal sec. XIV, con i 

suoi tipici usi. 

La devozione alla Vergine Nera di M. è radicatis- 
sima in tutta la Spagna: un’istituzione nazionale, si 
direbbe. Le statistiche nell’anno 1947 registrano 
545.665 pellegrini alla santa montagna, di cui 48.835 
organizzati in 241 pellegrinaggi; 251.750 S. Comu- 
nioni, 33.425 messe, confessioni incalcolabili: sono 
il miracolo di M. Nel 1948 le cifre superarono ogni 
precedente, poiché si ebbe in quell’anno l’incorona- 
zione della Vergine. Tutto il popolo per un anno con- 
tribuì con offerte alla costruzione del ricchissimo, 
artistico trono. Più di 600.000 pellegrini salirono a 
M. in quell’occasione, tutte le associazioni e isti- 
tuzioni civiche, sportive, religiose offrirono doni 
votivi e fiamme, tutte le città spagnole e, si può dire, 
tutte le nazioni, comprese l’India, la Cina, il Giap- 
pone, le Filippine, l’Australia, vi furono rappre- 
sentate, le più alte autorità religiose (fra cui tre 
cardinali) e politiche (fra le quali il capo dello stato 
con la famiglia e 6 ministri) furono presenti a quella 
festa nazionale. 

Enc. Espasa, XXXVI, 777-805. — COTTINEAU, 
II, col. 1977-78. — Gregorianum 1 (1920) 322 SS. — 
Glorioso centenario montserratino, in Revista liturgica 
argentina 1I1o (Buenos-Ayres 1945) 21 ss. — A. 
FARINELLI, M. Poesia y otros ensajos, Barcellona 
1940 (località, storia dell’abbazia, poeti e letterati, 
come Brenach, Virués, Lope de Vega, Eura, Tick- 
nessey, Humboldt, Laborde... che l’hanno cantata). 
— FR. DAMMERT, Mistoria tiber den M., den Ursprung 
des Klosters und die Legende der wunderbaren Auf- 
findung des schwarzen Madonna, in Ben. Monatschrift 
21 (1939) 44-57. — J. VincKE, Der Kònig von Ara- 
gon und die Priorwahlen in M. wahrend des r4. 

dei id £ 

Jahrh., in Rom. Quart. 45 (1937) 43-62. — G. SCHREI- 
BER, Der M. und die deutschen Bruderschaften, in 
Theol. u. Glaube 30 (1938) 516-40. — A. MunDpo, 
Montagna «miracolo », in Ecclesia 12 (1953) 192-97. 
— La badia di M. e il culto del libro, in L’Osserv. 
Rom. 5-X-1956. 

La provincia cappuccina della Catalogna e delle 
Baleari è intitolata alla « Madre di Dio di M.». 
BasiLio de Rubi pubblica i Necrologi dei cappuc- 
cini dal 1578 al 1944, Barcellona-Sarria 1945. 

MONSIGNORE (traduce il latino: dominus meus), 
titolo onorifico che oggi ha un uso esclusivamente 

ecclesiastico, competendo a Vescovi (v.) e a PRE- 

LATI (v.) sia maggiori che minori e di onore. Fu 
adottato alla corte pontificia nel periodo avignonese 
(1305-76) quale distintivo dei CARDINALI (v.). 
Quando questi assunsero il titolo di EMINENZA (v.), 
M. passò a designare PATRIARCHI (v.), VESCOVI 

(v.), ABATI mitrati (v.) e infine tutti i PRELATI (v.) 
della famiglia pontificia. Nella Francia monarchica 
il titolo di M. era riservato agli eredi presuntivi del 
trono (che avevano pure il titolo di «delfino »). 
La qualifica di Madonna (mea domina), equiva- 
lente medievale femminile di M., non ebbe uso eccle- 

siastico e ora è detta per antonomasia di MARIA SS. 
(v.). — Pio X, Inter multiplices 21-11-1905. — AAS 

1933, P. 341; 1934, P. 497 SS. 

MONSTRUM Apuliae: così il Baronio designa la 
badessa di Conversano nelle Puglie, che esercitava 

giurisdizione anche sul clero. L’abbazia O. S. B. 
di Conversano, per decisione di Randolfo cardinale 

di Albano (1266) confermata (1271) da Gregorio X, 

era stata concessa alle cistercensi di Motone, allon- 
tanate dai Greci dal proprio monastero. Nel 1274 
tra il vescovo di Conversano e la badessa Isabella 
sorse grave controversia, poiché questa si arrogava 
il diritto di concedere lettere dimissoriali per le 
sacre ordinazioni dei chierici di Castellana. Analoghi 
fatti si verificarono in Spagna, in Francia, in Ger- 
mania... Per l’aspetto giuridico dei fatti, v. ABBATE; 
A. TAMBURINI De jure abbatissarum et monialium 

(Roma 1638) disp. VII, q. 4 e disput. XXXII. — 

CAPPELLETTI, XXXI, 4I. 

MONTAG Eugenio (1741-1811), ultimo abbate 
(1791-1803) del monastero cistercense della città 

natale di Ebrach, secolarizzato nel 1803. Dotto pro- 

fessore di teologia e diritto canonico, destinò pa- 
recchi scritti contro il GrusEPPINISMO (v.) e il Pa- 
TRONATO laico (v.) su cose e uomini di chiesa: De 
jure patronatus (Norimberga 1804), Ablandlung 

îiber alte und neue landesherrl. Patronatsrechte (ivì 
1810). Sua opera maggiore è Geschichte der ieut- 

schen staatsbiirgerlichen Freyheit (2 voll., Wiirzburg- 
Norimberga 1812-1814). — HURTER, Nomtenclator, V3, 
col. 777, n. 3. — C. WoLrrin Lex. f. Theol. u. Kirche, 
VII, col. 290 s. 

MONTAGNA (discorso della): è il più celebre di- 
scorso di Gesù riferito da Mt V-VII, Lc VI 20-49. 
Marco non lo riporta ma sembra averne l’introdu- 
zione, la conclusione e anche qualche traccia del 
suo contenuto. 

1. Il luogo. Soltanto Mt V r localizza îl d. su una 
M., anzi «sulla M.», mentre secondo Lc VI 17 Gesù 
prima di pronunciare ìl d. discende dal monte «in 
un luogo piano » (la volgata traduce «in loco cam- 
pestri » il greco émè Témor nedwod). Questa ed 
altre differenze non cì impediscono dì ravvisare 
uno stesso d. presso i due sinottici, che comincia 



= «con le BEFATITUDINI (v.) e termina con la parabola 
è della casa costruita sulla roccia e sulla sabbia. Si 

vedrà come sì spiegano le diversità di vario ge- 
nere. 

Ma qual’è il luogo esatto del d.? Secondo una so- 
luzione da molti accettata, Gesù non discese fino 

ai ‘piedi della M. ma si fermò in un luogo piano sulla 
M. stessa, su un piccolo altipiano. Crediamo che la 
soluzione vada cercata nell’analisi letteraria del 
contesto introduttivo del d. 

In Mc III 13-19, Lc VI 12-16 si racconta concor- 
demente che Gesù salì sulla M. (Luca, secondo il 
suo solito; aggiunge « per pregare ») e che chiamò 
a sé, facendoli oggetto di una vocazione speciale, 12 
discepoli, di cui vengono poi dati i nomi. Quantun- 
que Lc dipenda spesso da Mc e per lunghissime se- 
zioni, qui sembra piuttosto sfruttare una fonte an- 
teriore a Mc e da cui lo stesso Mc a suo modo di- 
pende. Il fatto poi che dando la lista degli apostoli 
Lc s'accorda con Mt X 2-4 contro Mc, lascia pensare 
che tutti e tre i sinottici derivino da una fonte co- 
mune. In Mt tuttavia la situazione è diversa. Dopo 
aver notato che Gesù salì sul monte (V 1), Mt passa 

subito a presentare il d. senza riferire in questo 
luogo la vocazione dei discepoli. La descrive invece 
in X 1-4} quivi essa costituisce un’ottima intro- 
duzione al d. di missione (argomento trattato nel 
cap. X). Per quanto si conosce degli usi letterari 
di Mt, non è difficile intuire che il brano della vo- 
cazione è stato collocato qui solo per opportunità, ma 
‘esso proviene evidentemente dal contesto precedente 
il d. della M., dove Lc (e Mc) appunto lo colloca. 

La narrazione evangelica presentava quindi 
nella forma primitiva conosciuta dai tre sinottici 
la salita sul monte, la chiamata dei 12 e poi il d. 
stesso. La pericope che precedeva questo contesto 

| era certo Mc III 7-12, Mt IV 23-25, un breve quadro 
riassuntivo dell’attività di Gesù presso le folle di 

| Galilea. L'accordo dei due evangelisti sembra deter- 
minante. Solo Le inverte l’ordine delle pericopi, 
che risulta: salita sul monte, elezione dei 12 apostoli, 
attività di Gesù presso le folle nel piano DE 17-19), 

5 infine il d. 

Il quadro di Lc VI 17-19 è però fuori Sio con- 
trastando con l’ordine di Mc, Mt: esso interrompe la 
successione primitiva delle pericopi che passava 
«dal racconto dell’istituzione degli apostoli sul monte 
al d. stesso. Il piano di cui parla Lc non è un alto- 
‘piano a mezza costa, ma la piana di Galilea o meglio 
il luogo presso il mare di Galilea in cui Mc III 7 
descrive la scena delle folle che vengono ad ascol- 

e. Un monte non è il luogo adatto per ospitare 
lle e Lc per intenti universalistici vuole appunto 

he delle folle assistano al grande d. del Signore. 
fa perciò discendere Gesù dal monte che lo divideva 

lle folle e su cui s’era ritirato a pregare prima di 
li gere gli apostoli. Il semplice spostamento d’una 
Ticope cambia tutto un panorama: è trovato un 

nu vo contesto più largo in cui le parole di Gesù 
più solenni e più ascoltate. Lc vuole ve- 

Gesù non parli su un monte isolato ed 
suo effetto con un semplice intervento 

suvazioni che deggoro si deduce: I) 

MONTAGNA 

da Mc, dipendono da una fonie anteriore. Anche 

Mc ne dipende e, sec egli poi non riporta il d., ciò 
sembra da ascriversi ad omissione intenzionale; 3) 
il luogo del d. è la M.; la pianura di Lc è un elemento 

secondario e derivato. 

Una nuova questione: la M. è un elemento reale 

topografico o una indicazione simbolica? Per molti 

autori, Gesù sul monte ricorda Mosè sul Sinai ce si 
contrappone a lui come nuovo legislatore. Per altri, 

si potrebbe stabilire meglio un parallelo tra la M. 
dove Gesù chiama a sé dei discepoli separandoli 

dalla folla, e il Sinai su cui furono separati i 70 an- 
ziani che salivano verso Dio in compagnia di Mosè 
(Es XIV 1). Qualcuno suggerisce ancora un acco- 
stamento con Is XL og: «Sali su un’alta M., tu che 
rechi la buona novella per Sion, alza la tua voce 
forte, tu che rechi la buona novella per Gerusalemme ». 
Secondo tali opinioni la M. avrebbe un puro signi- 
ficato simbolico, che quadra bene con il contenuto 
del d. Intanto, se per la fonte comune ai tre sinot- 
tici la M, è più che altro il luogo della istituzione 
degli apostoli, la seconda spiegazione andrebbe pre- 
ferita alla prima. Ma poi si osserva che la M. è co- 
munemente nel Vangelo di Mt il luogo della soli- 
tudine e del ritiro per Gesù (VIII 18, XIV 23, 

XXVIII 16). Non è del resto una M. determinata, 

ma «la M. », la regione montuosa in genere, luogo 

disabitato in contrasto con la pianura dove Gesù 
è stretto tra le folle. Non vediamo quindi nessuna 
necessità di dare alla M. significati simbolici o teolo- 
gici: è semplice indicazione geografica, peraltro 

assai vaga. 

II. L’uditorio. Nella sua redazione attuale il d. si 
indirizza, oltre che ai discepoli, anche alle folle in 
genere. Luca ha appunto trasportato il d. del monte 
al piano per allargare l’uditorio di Gesù e lo chiude 

in VII r con le parole: « Quando ebbe finito di indi- 
rizzare alle orecchie del popolo tutte queste parole, 
egli entrò a Cafarnao ». Nel corpo stesso del d. certi 
tratti s’indirizzano certo a un uditorio senza quali- 

fiche particolari: ad es., le maledizioni (VI 24-26) 
contro i ricchi, che fanno seguito alle beatitudini. 
Questi tratti, per vari indizi, non sembrano però 
appartenere al d. primitivo e non invalidano l’im- 
pressione che Lc operi adattamenti. 

La stessa constatazione vale per Mt: la finale del 
d. suppone un uditorio generale (VII 28 s), ma è 
la formula comune, stereotipata, con cui egli chiude 
tutti i suoi lunghi discorsi (XI 1, XIII 53, XIX 
1, XXVI 1) e che sottolinea la divisione del Vangelo 
attorno ad essi; parte della formula in questo caso 
deriva del resto da Mc I 22 = Lc IV 32, che appar- 
tiene a tutt’altro contesto. 

Ricordando che il documento comune ai tre si- 
nottici faceva seguire immediatamente il d. all’ele- 
zione degli apostoli, si comprende che ad essi doveva 
essere indirizzato originariamente il d. Cf. Mt VI 
«Gesù essendosi seduto, i discepoli s’accostarono 
a lui; egli allora prendendo la parola si mise a istruir- 
li ». Si comprende anche il valore della frase III 13 
in Mc che pur non riporta il d.;: « Poi Gesù salì sul 
monte e chiamò quelli ch’egli voleva, ed essi s’ac- 
costarono a lui», evidentemente per ascoltarlo. La 

vocazione stessa segna sempre per Marco l’inten- 

zione di Gesù di dare un insegnamento: cf. III 23, 
VI 7, VII 14, VIII 1, 34... L’eccezione in III 13 è 

solo apparente, avendo Marco omesso il d. In ori- 
gine, come si vede, il d. era il seguito naturale e 
forse il fine principale della vocazione. 
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Si dovrà dire allora che l’ideale tracciato nel d. 
vale solo per gli apostoli e per una élite di chiamati, 

non già per i comuni fedeli? La restrizione non sa- 
rebbe giustificabile. Gli apostoli non rappresentano 

soltanto una porzione privilegiata della chiesa, ma 
sono i discepoli di Gesù, i credenti, il piccolo gruppo 

di veri fedeli. Nessun insegnamento esoterico, nes- 

suna « doppia morale »: le tendenze degli evangelisti 

di allargare la cerchia dell’uditorio è pienamente 
legittima in quanto vuole indicare la portata uni- 

versale degli insegnamenti. La morale del d. è la 
morale cristiana universale: morale superiore che si 

oppone a quella non cristiana della mediocrità e dei 
compromessi. 

III. Il contenuto. La forma del d. essendo diversa 
in Mt e Lc, bisognerebbe parlare di due diversi con- 

tenuti; ma l’analisi letteraria ci permette di rintrac- 

ciare, almeno approssimativamente, una forma del 
d. più antica e primitiva, di cui quelle di Mt e Lc 

costituiscono due recensioni diverse. Né bisogna 
accontentarsi di immaginare la forma originale del 

d. come un brano tramandato oralmente. Si deve 

postulare un documento già letterariamente  fis- 
sato (di cui poco importa qui fare la storia) se si 
vogliono spiegare tutti i fenomeni con cui gli evan- 
gelisti ci mettono in contatto. 

Il d. di Lc è molto più corto di quello di Mt. 
Quasi tutti gli elementi si ritrovano in quello di Mt. 

I soli elementi che Lc possiede in proprio sono: 

VI 24-26 (le quattro maledizioni), VI 38 a (il logion 

sulla buona misura), VI 39-40 (l’immagine dei due 

ciechi, il discepolo e il maestro), VI 45 (il cuore sede 

del bene ec del male). Parte di questo materiale è 

conservato da Mt in contesti estranei al d. del monte, 

contesti non scimpre originali ma in confronto dei 
quali gli attuali contesti di Lc sono ancora meno 

primitivi. Le quattro maledizioni, che sono real- 

mente senza parallelo in Mt, portano pure tutti i 
caratteri di una inserzione. È quindi assai probabile 
che questo ridotto gruppo di versetti di Lc non fa- 
cesse parte del tenore primitivo del d. 

Il d. di Mt è più complesso. Molti clementi com- 
plementari si trovano in Lc, ma in altre sezioni del 

suo Vangelo (esattamente nella grande sezione che 
va da IX s1 a XVIII 14, sezione indipendente di 

Lc, inquadrata tra due altre sezioni in cui l’evan- 
gelista segue con molta fedeltà Mc). È caratteristica 
di Lc trattare le suc fonti a masse, per cui la sezione 

IX Sr-XVIII 14 comprende o il contenuto d'una 

sua fonte particolare o un raggruppamento di mate- 
riali di provenienza varia ch’egli non trovava in Mc. 
Tale constatazione rende probabile l’idea che i ver- 
setti facenti parte in Mt del d. e aventi qui dei paral- 
leli siano stati artificialmente bloccati da Mt stesso 
nel d. per farne una unità più completa. È del resto 
costume di questo autore di costruire le sezioni del 
suo Vangelo mediante aggiunte, ad un fondo prin- 
cipale, di altri elementi provenienti da situazioni 
e momenti diversi della vita e della predicazione di 
Gesù e avvicinabili al fondo principale per più o 
meno lontane analogie di senso o assonanze ver- 
bali. Nel nostro caso questi elementi di Mt, che si 

trovano in Lc in diversi contesti, rompono so- 
vente il seguito delle idee del d., mentre trovano 
in Le una migliore situazione e una migliore spie- 
gazione. 

Ecco l’elenco dei passi con l’indicazione del con- 
tenuto: V 13 (il sale della terra, Lc XIV 34 s), 15 
(la lucerna sul moggio, Lc XI 33), 18 (un iota della 
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legge non passerà, Le XVI 17), 25 s (riconciliarsi con 

l’avversario, Le XII 57-59), 32 (il divorzio, Lc XVI 
18, Mc X 11 s), VI 9-13 (il Pater noster, Lc XI 2-4), 

19-21 (i tesori della terra e quelli del cielo, Le XII 
33-34), 22-23 (l'occhio semplice, Lc XI 34-36), 24 

(non si può servire a due padroni, Lc XVI 13), 

25-34 (non preoccupatevi del cibo o del vestito, Lc 
XII 22-31), VII 7-11 (cercate e vi sarà dato, Lc 
XI 9-13), 13-14 (la porta stretta, Lc XIII 23 s), 
22-23 (Signore, Signore abbiamo profetato nel tuo 
nome..., Lc XIII 26 s). 

I passi di Lc non sempre presentano caratteri 
più originali sia nel testo che nel contesto. Tuttavia 
per vari indizi si può giudicare che la fonte stessa di 
Lc è responsabile degli accomodamenti, più che l’evan- 

gelista; egli è assai rispettoso delle sue fonti e riflette 

un ordinamento di materiali che ha grande proba- 

bilità di essergli anteriore. È quindi Mt che ha estrat- 
to questi passi dal loro contesto adattandoli con 

maggiore o minore abilità nell’unità del d. Si rile- 
vano poi nel d. di Mt vari passaggi che non hanno 

alcun riscontro in Lc, né nel contesto del d. né al- 

trove. Le stesse BEATITUDINI (v.) ricorrono in Mt 

in numero di nove, mentre Lc ne ha solo quattro. 

Mancano ancora in Lc tutti i passi che definiscono 

i rapporti tra il messaggio evangelico e la LeGGE 
antica (v.), tra la giustizia cristiana e quella degli 
scribi e dei farisei: Mt V 17, 19-24, 27 S, 3I, 33-392, 

43, VI 1-8, 6-18. Manca l’avvertimento contro i 
falsi profeti che s’insinuano in veste di agnelli (VII 
15-17), il logion sull’occhio e la mano che diventano 

fonte di scandalo (V 29 s), quello sul perdono delle 

offese (VI 14 s) e la piccola parabola della perla 
e dei porci (VII 6). x 

Non si può stabilire se è Mt che inserisce qui dei 
materiali particolari, o se è Lc che abbrevia la fonte 
del d. Dalle caratteristiche generali dell’opera reda- 
zionale di Lc si può arguire che la seconda ipotesi 
è migliore; è costante, per es., il suo costume di omet- 

tere anche da Mc quanto ha stretta attinenza con 

gli usi giudaici (cf. Mc IX 10-13, X 2-12, ecc.). 
Ciò insinua che egli vuol rivolgersi a lettori d’am- 
bienti ellenistici, ignari delle preoccupazioni ebraiche. 
Si comprende perciò come egli abbia voluto evitare 
anche nel nostro d. la contrapposizione netta tra 
giustizia giudaica e quella cristiana, e i passi di 
Mt che vi si riferiscono. Parimenti, essendo Lc ge- 

neralmente schivo di scene e di concetti troppo 
forti e violenti, poté omettere il logion dell’occhio 
e della mano fonti di scandalo, e la parabola della 
perla e dei porci. Più oscuro è il problema posto dal 
numero diverso delle BEATITUDINI (v.). 

C’è del resto una controprova (peraltro di uso 
difficile): analizzare il coordinamento dei brani 
peculiari di Mt con il complesso del d. ed osservare 
se essi vi si inseriscono con naturalezza o creano 
squilibri. L’esame è in generale favorevole a. Mt; 
si eccettuano pochi casi, tra cui è notevole il logion 
sul perdono delle offese (Mt VI 14 s), che Mc (XI 25) 
ha in un altro contesto e che Mt ha probabilmente 
inserito dove si trova per la sua analogia con la 
finale del Pater mnoster. 

IV. La struttura del d. primitivo. La compara- 
zione delle due recensioni attuali del d., permetten- 
doci di constatare un certo numero d’addizioni, pra- 
ticate da Lc e soprattutto da Mt, e un certo numero 
di omissioni praticate da Lc, ci conduce con buona | 
probabilità a intravedere la forma primitiva del d. _ 
Gli evangelisti hanno arricchito {Mt) o abbreviato 
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(Lc) il d. ma non ne hanno smembrato il nucleo 
primitivo spostandone altrove le parti. 

Le beatitudini costituiscono l’esordio del d. 
(Mt V 3-12; Lc VI 20-23). Subito si affronta il pro- 
blema dell’antica e della nuova legge (Mt V 17-20. 
Forse il passo V 18 non appartiene al d. primitivo). 
Il passo V 2o stabilisce un tema centrale («se la 
vostra giustizia non è superiore a quella degli scribi 
e dei farisei non entrerete nel regno dei cieli »), 

che è illustrato poi da cinque esempi costruiti su 
un medesimo modello, in cui Gesù concretamente 
oppone la sua interpretazione della legge a quella 
del giudaismo (V 21 s, 27 Ss, 33-37, 38-42, 43-47, 
cf. Lc VI 27-30, 32 s,) e che sono chiusi con la mas- 
sima riassuntiva di V 48 (cf. Lc VI 36): «Siate 
dunque perfetti come il Padre celeste è perfetto ». 

Il cap. VI introduce una nuova sezione (il cui 
punto di vista resta quello della prima): le beati- 
tudini, le esigenze nuove del regno dei cieli. Il tema 
è in VI 1 («Non praticate la vostra giustizia per 
essere visti dagli uomini »), cui seguono tre appli- 
cazioni sul modo di fare l’elemosina (2-4), di pregare 
(5-6) e di digiunare (16-18). Il resto del cap. VI è 
estraneo al d. primitivo. 

Col cap. VII si apre una terza parte. Non sembra 

avere un tema centrale: è costituito piuttosto da 
tre diverse raccomandazioni che riguardano diret- 

un’illustrazione in una piccola parabola: 1) non bi- 
sogna giudicare se non si vuol essere giudicati (Mt 

i VII 1-2; Le VI 37); parabola del filo di paglia e della 
bi trave (Mt VII 3-5; Lc VI 41-42); 2) bisogna guar- 

i darsi dei falsi profeti (Mt VII 15-16); parabola del- 
l'albero e dei frutti (Mt VII 17-20; Lc VI 43-45); 3) 
non basta dire: « Signore, Signore » se non si fa la 

volontà del Padre (Mt VII 21); parabola della casa 
costruita sulla roccia (Mt VII 24-27; Lc VI 47-49). 

Anche ridotto alla sua forma primitiva il d. pre- 
senta una costruzione assai viva, originale, solida. 

La vivacità gli viene dagli esempi concreti e dalle 
immagini che illustrano le massime centrali, l’ori- 
ginalità dall’accento straordinariamente audace ed 
innovatore, la solidità dall'unità profonda che permea 
ed innerva le singole parti: esso non sembra una 
compilazione. Non si potrà forse dire ancora che ci 
troviamo davanti al d. di Gesù nella sua pura ori- 
ginalità, ma certo esso gli è molto vicino. Chi lo ha 
Ttedatto è penetrato vigorosamente e lucidamente 
negli intimi recessi della dottrina del Maestro: il 

d. dà la sensazione viva d’un contatto diretto con 

Gesù. 
Deve essere sottolineato come, nonostante le loro 

divergenze, i due evangelisti si seguono discreta- 
mente paralleli nel fornire le varie tappe del d. 
‘primitivo, come si rileva dalle citazioni fatte. Me- 
 desimo è l’esordio con le beatitudini e medesima la 
‘conclusione con la parabola della casa (molto meno 
 « palestinese » in Le); abbastanza intime le corri 

omesso ancora quanto poteva sembrare troppo 
daico) e soprattutto nella terza; vuota resta in 

l’evangelista con le sue numerose ag- 
veramente creare una unità nuova 

tamente la maniera di agire. Ciascuna di esse trova 
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costruzione e per sommergerli, ma non ne producono 
di nuovi. Può essere prova di ciò il fatto che ogni 
esegeta propone un proprio piano del d. di Mt. 

Solo per i meriti esegetici dell’autore proponiamo 
qui quello di M.J. LAGRANGE (Evangile selon S. 
Mathieu, p. 77): 

Esordio: le beatitudini e un’ammonizione (V 3-16). 
I parte: la giustizia cristiana superiore alla legge: 
affermazione principale (V 17-20): 

1) rapporti tra la dottrina di Gesù e la legge (V 

21-48); 
2) rapporti tra lo spirito di Gesù e quello degli 

ipocriti (VI 1-18). 
II parte: sentimenti e pratiche dei discepoli: 

1) distacco dai beni terreni (VI 19-34); 
2) condotta verso gli altri (VII 1-6); 
3) la preghiera continua (VII 7-11). 

Conclusione: la regola d’oro (VII 12). 
Epilogo: tre avvertimenti: 

1) scegliere la buona via (VII 13 s); 
2) guardarsi dai falsi profeti (VII 15-20); 
3) non dimenticare l’importanza delle opere 

(VII 24-27). 

Diverso sembra dover essere il giudizio per Lc. 
Confrontando il suo d. con quello ch'egli dovette 
leggere nella sua fonte, si nota facilmente a quali 

diverse concezioni del d. e della sua organizzazione 
tendono le sue modifiche e prima di tutto le sue omis- 
sioni: egli ha tralasciato di contrapporre il nuovo 
ideale di Cristo a quello dell’antica legge: se c'è in 
lui una contrapposizione è quella allo spirito del 

mondo. Allargamento di prospettive, concezione più 
universalistica. Ciò che rimane in lui della prima 
parte del d. primitivo sviluppa un’unica idca: 
l’amore dei nemici e dei persecutori. Nella terza 
parte, più varia, gli elementi mantenuti riguardano: 
la generosità verso il prossimo, la condanna d’ogni 

presunzione nella considerazione degli altri, la pra- 
tica delle opere buone. Il centro del suo d. finisce 
così per essere la carità. A ottenere questo nuovo 

risalto contribuiscono ancora le poche aggiunte che 
Lc fa al d. primitivo: le maledizioni contro i ricchi, il 
logion sulla misura abbondante del dare e del per- 

donare (VI 38 a), la parabola dei due ciechi (VI 39), 

che (come quella della paglia e della trave: VI 4r s) 

diventa un consiglio sulla pratica della carità. 
Si avverte bene il tono della redazione lucana del d. 

quando si sente la massima di Mt V 48: «siate dunque 
perfetti come il Padre vostro che sta nei cieli », tra- 
sformata con: «siate misericordiosi come il Padre 
vostro è misericordioso » (Lc VI 36). Non si definisce 
più, come nel d. primitivo, la nuova giustizia, fatta 
d’una interiorità, d’una spiritualità che dona alle 
opere un nuovo valore e un nuovo volto. Si danno 
delle raccomandazioni, assai elevate, miranti al- 

l’eroismo, sull’esercizio pratico della carità. Si scruta 

l'ambito dell’agire cristiano per cogliervi quanto c'è 
di più caratteristico, ma si distoglie forse l’attenzione 

da quanto c’è di più basilare e che costituisce la 
vera «novità » del messaggio della M. 

Ecco un piano di Lc sulla traccia di quello pro- 
posto da Soiron (Die Bergpredigt Jesu, p. 124 Ss): 

I. Introduzione: Beatifudini e maledizioni (VI 
20 b-26). 

II. Predicazione sulla carità: 
1) l’amore dei nemici (27-31): non amarli al 

modo in cui li amano i peccatori (32-36); 
2) l’amore dei fratelli (37-46). 

III. Conclusione: la parabola della casa. 

creo pat Eli 
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VI. Valore dottrinale del d. — A) Il d., per quanto 
raccolga molte parole di Gesù, non è un riassunto 
completo della sua dottrina: il cristianesimo non si 
esaurisce nel d., neanche nella sua forma più lunga 
(tre interi capp.) riferita da Mt. Nulla v’è di espli- 
cito circa quella parte dell’insegnamento di Gesù 
che, a stare al Vangelo di Mc, costituì la preoccu- 

pazione più viva e costante della sua vita: la sua 
messianicità, l’irrompere dell’escatologia, la pre- 

visione e il compito della Passione. La critica li- 

berale del XVIII secolo ha voluto vedere nel d. 
la fissazione arcaica dell’autentico insegnamento di 

Gesù, cui tutto il resto si sarebbe aggiunto come 
un’efflorescenza tardiva prodotta da una fede in 

sviluppo. Non solo nei nostri Vangeli attuali, ma 
nelle loro stesse fonti il d. del monte rappresenta 

solo una parte della dottrina cristiana. Già negli 
strati più remoti della tradizione affiorano chiaris- 
simi gli insegnamenti escatologici e messianici di 

Gesù. 
B) Sarebbe però falso anche dire che l’etica della 

M. sia soltanto un prodotto succedaneo del Vangelo, 

derivato dagli sforzi della chiesa primitiva di darsi 
un ordinamento spirituale e una legge nel suo pro- 
gressivo distaccarsi dal giudaismo. Tale idea nasce 

specialmente dalle teorie escatologistiche che vogliono 
riassumere ed esaurire la dottrina di Gesù nell’an- 
nuncio della prossima venuta, in apparato apoca- 
littico, del regno di Dio. Per queste teorie ogni etica 

stabile e di valore generale non poteva che essere 
senza interesse per Gesù, le cui preoccupazioni si 
dirigevano al futuro più che al presente. Ma ogni 
tentativo di svellere l’etica di Gesù dalla sua vita 
è vano. L’alveo più primitivo del Vangelo già co- 
nosce la figura di Gesù maestro e lo stesso Vangelo 

di Mc (che la critica acattolica s’accorda a ritenere 
il più antico), pur così succoso e scheletrico, pur 

così schivo di lunghi brani didattici, contiene l’es- 
senziale della morale cristiana. Del resto le fonti 
da cui proviene il d. del monte, siano esse da ravvi- 
sarsi in un documento premarciano, come crediamo, 
o in un documento parallelo a Mc, come opina molta 
critica moderna, sono sicuramente antichissime, in 

ogni caso non posteriori a Mc. 
C) Si errerebbe del pari a concepire il d. come un 

puro compendio morale. Implicitamente esso ha 

un’altissima portata messianica, poiché apre il 
problema della autorità di Gesù: autorità che si 
distacca da quella di ogni altro maestro, si aderge 

con forza unica in contrasto e in correzione di quella 
dell'intero giudaismo ufficiale, ed eleva una voce 
che vuol essere udita con la stessa assoluta sogge- 
zione con cui cra stata udita la voce di Dio nell’Ant. 
Testamento: «È stato detto agli antichi..., ma io 
vi dico » (Mt V 22, 28, 32, 34, 39, 44). L*accento è 

portato più su colui che parla, che su quanto vien 
detto: « Insegnava con autorità e non come gli 

scribi » (Mt VII 29), con la medesima «autorità» 
che Gesù mette in opera quando compie i miracoli 
e perdona i peccati (Mt IX 1-8). 

La maniera tutta rabbinica con cui Gesù pronun- 

cia il d. non impedisce perciò di discernervi i carat- 
teri assoluti della sua posizione. Oltre che procla- 
mazione d’una realtà -messianica per i tempi nuovi, 
il d. è l’indicazione che Gesù è l’inviato divino il 
quale apre agli uomini le porte di questa realtà, 
offre loro la possibilità concreta, personale di en- 
trarvi, si rende tramite tra essi e quel regno di mi- 
sericordia e di gioia che le beatitudini svelano. 

Appare così anche il significato escatologico del d. 
Si può pure dire che i suoi precetti non si presentano 
nella veste di assiomi generali, ugualmente valevoli 

per tutti i tempi. L’urgenza dell’obbedienza è fon- 
data più che sulla necessità dell’adesione della co- 
scienza a principi universali, sulla irruzione prossima 
del regno di Dio, sull’imminenza del giudizio di- 
vino. C’è qui tutto il problema del Vangelo che strappa 
l’uomo alle sue preoccupazioni religiose giornaliere, 
alla sua concezione della vita fatta d’un progredire 
di giorni tutti uguali, per piombarlo nella vivida 
sensazione dell’avvicinarsi del giorno di Dio. Alla 
luce dell’imminenza di Dio gli atti intimi dell’uomo 
vengono riscoperti: viene sondato il problema del 

suo vero atteggiamento davanti alla legge, smasche- 
rato il complesso dei suoi sotterfugi, della sua pi- 

grizia. 

Non basta conoscere la lettera della legge per ap- 
plicare la volontà di Dio: bisogna penetrarla, in- 
terpretarla, scoprirne le profonde finalità. Non 
basta ricevere passivamente la tradizione: in ogni 
situazione di vita la legge deve ricrearsi non mate- 
rialmente nella casistica, ma nell’anima e nelle in- 

time spirituali esigenze. 

BisL. — H. Asmussen, Die Bergpredigt. Eine 
Auslegung von Matth. Kap. 5-7, GOttingen 1939. — 
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1942. — B. W. Bacon, Tlie sermon on the mount. 
Its literary structure and dialectic purpose, New- 
York 1902. — J. C. BLUMHARD, Die Bergpredigi Jesu, 
Basel 19443. — H. HuBeRr, Die Bergpredigt. Eine 
exegetische Studie, Gòttingen 1932. — P. FIEBIG, 
Jesu Bergpredigt. Rabbinische Texte zum Verstàndnis 
der Bergpredigi, ivi 1924. — Ip., Der Sinn der Berg- 
predigt, in Zeitschr. fiir systematische Theologie 7 
(1929-30) 497-515. — M. DiIBELIUS, The sermon on 
the mount, New-York 1940 (tedesco in SBotschaft 
und Geschichte. Gesammelte Aujsitze von M. Dibe- 
lius, Tiibingen 1953, P. 79-174). — TH. SoIRON, 
Die Bergpredigt Jesu. Formgeschichtliche, exegetische 
und theologische Erklarung, Freiburg in Br. 1940. — 
A. M. Perry, The framework of the sermon on the 
mount, in Journal of bibl. liter. 54 (1935) 103-15. — 
H. THIELIKE, «Ich aber sage euch... n. Auslegung 
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chez Marc. Essai de critique littéraire, in Rev. bibl. 
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J. G. JAMESON, The Gospel of the Ringdom in the 
sermon on the mount, London 1951. — E. MAssaux, 
Le texte du sermon sur la montagne de Matthieu 
utilisé par S. Justin, in Ephem. theol. Lov. 28 (1952) 
411-48. — C. Kopp, Christian sites around the sea 
of Galilee. V, The sermon on the mount and the fee- 
ding of the multitudes, in Dominican Studies 4 (1951) 
35-68. — J. STAUDINGER, Die Berpredigt, Wien 1957 
(con abbondante bibl. e note). — J. KUuRzIxGER, 
Zur Komposition der Bergpredigt nach Matthaus, în 
Biblica 40 (1959) 569-809: il ritmo ternario di Mt. 
— H. W. BartscH, Feldrede u. Bergpredigt, in 
Theol. Zeîtschr. 16 (1960) 5-18: il lavoro redazionale 
di Le. — U. PLOTZKE, Bergpredigt. Vo» der Freiîheit 
des christl. Lebens, Frankfurt a. M. 1960 (buona espo- 
sizione pastorale). 

MONTAGNA Bartolomeo, pittore (c. 1450-1523), 
n. ad Orzinuovi presso Brescia, m. a Vicenza. Stu- 
diò a Venezia Alvise Vivarîini e Antonello dî Messina, 
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traendone motivi e ispirazione per le sue solide mo- 
numentali figure, di un acceso colore metallico. In 

È seguito, al contatto con Giovanni Bellini, raddolcì 
la sua arte ruvida e possente. 

MONTAGNANA (de) Jacopo. v. Jacopo DE M. 

MONTAGNANI Pietro (1843-1902), n. a Tredozio 
(dioc. di Modigliana), m. nella certosa di Trisulti 
(Roma). Dopo aver insegnato a Siena, a Rocca S. 
Casciano, nel seminario di Modigliana, fu vicario ge- 
nerale del vescovo di Cesena mons. Vespignani. Tra 
i grandi plausi raccolse dispiaceri, che lo indussero 
a ritirarsi nella certosa di Vedana (Belluno), ove 
professò (29-VI-1894) col nome di Roberto. Fu in re- 
lazione con Ausonio FRANCHI (v.) e contribuì alla 
sua conversione (cf. P. NADIANI, Crist. Bonavino e 

mons. M., in Unità cattolica 28 ott. 1925; lettere del 
M. al Franchi in Civ. catt. 1896- V, p. 431 ss). 

Educato alle idee del Rosmini (v.), il M divenne 
un esimio illustratore e difensore del TomIismo (v.) 
e della neo-ScoLAsTICA (v.), che LEoNE XIII (v.) 
aveva restaurati (1879). Scrisse articoli per periodici 

(ad es. per La scuola catt. di Milano) e monografie, 
E: come: Itosmini, S. Tommaso e la logica (Bologna 

e 1890), Tomuisti e neotomisti (ivi 1891), Scolastica ed 
pag estetica (Parma 1891), Il sistema della verità sconfes- 

sato dalla verità (Milano 1892), che anche oggi si 
leggono con frutto. — S. AuTORE in Dict. de théol. 
cath., X, col. 2335 Ss. 

in. MONTAIGNAC de Chlauvance Luisa Teresa (1820- 
; 1885), n. a Le-Havre-de Gràce (dioc. di Rouen), m. 

a Montlugon (dioc. di Moulins), fondatrice delle 
OBLATE DEL S. Cuore DI Gesu. Morta la zia Luisa 
de Ruffin che l’aveva educata, si stabilì a Mont- 
lugon, s’applicò a fondare un’opera che provvedesse 
al decoro delle chiese povere e delle sacre suppellet- 

‘ til. Nel 1852 in una casa attigua alla sua aprì un 
su ‘orfanotrofio, dove il giovedì era riservato all’adora- 

So zione eucaristica. Fu ampliato l’orfanotrofio, fu 
costruita una nuova cappella dedicata al:S. Cuore. 
A perpetuare l’opera fu fondata la pia unione delle 
oblate del S. Cuore, approvata dall’Ordinario il 
21 dic. 1874; nel 1881 ebbe dalla S. Sede il decreto 
di lode e nel 1895 l’approvazione definitiva. Nel 
capitolo generale del maggio 1880 era stata eletta 
superiora la M. Dal 1879 l’unione coltiva anche la 
«scuola del Bambin Gesù » per la cura delle voca- 
zioni ecclesiastiche. Le oblate si diffusero in molte 
regioni della Francia: la Statistica della S. Congr. 
dei Religiosi (Roma 1942) dava 51 case con 1212 
religiose, di cui 32 novizie. Nel 1961 l’Annuario Pont. 

— dà 494 religiose. Il 23 dic. 1914 fu introdotta a 

Moma la causa della fondatrice: AAS 7 (1915) 49-51. 

(signore di), Michele Eyquem 
3-1592), n. e m. nel castello avito di Montaigne 

o Bergerac, famoso saggista. A 13 anni aveva 
DO studi secondari nel collegio di Guyen- 

oglie le sue impressioni di viaggio in 
voyage, opera scoperta e pubblicata 
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speciale capitolo apologetico nei suoi Essais. Cf. 
J. Coppin, M. traducteur de Raymond Sebon, Lille 
1925. 

A questi Essais M. deve interamente la sua fama 

(editio princ. Bordeaux 1580 col titolo: Essais 
de messire Michel, seigneur de Montaigne. Li ri-. 
pubblicò poi 4 volte sempre notevolmente accre- 

sciuti; dopo la sua morte ebbero innumerevoli edi- 
zioni come una delle opere classiche della letteratura 
francese). Egli, come in un vasto zibaldone, espose 

i suoi pensieri intorno a tutte le questioni e contin- 
genze della vita, per lo più dipingendo il proprio 
carattere, confessando, più divertito che pentito, 

anche i propri difetti: l'opera sua fu detta una « con- 
fessione pubblica senza pentimento e senza desiderio 
d’ottenere l’assoluzione ». Il PLATTARD lo definisce: 
«cattolico di religione, pagano in morale, scettico 
in filosofia » (M. et son temps, Paris 1933). Il M. 

nega all’intelletto ogni facoltà di avere nozioni eti- 
che sicure e giunge in pratica a un vero epicureismo, 

sia pure vestito dell’aristocratica «aurea medio- 
critas ». In apparenza resta legato alla chiesa 
cattolica, tuttavia molti lo ritennero un ateo (gli 

Essais sono all’Indice, decr. 28 genn. 1676). L'opera 
fu ora eccessivamente esaltata, ora eccessivamente 

biasimata; il card. Du Perron la diceva « il breviario 

di tutte le persone onorevoli »; Descartes, Pascal, 
la scuola di Port-Royal, Malebranche, Bossuet la 
combatterono aspramente; Rousseau, Voltaire, Di- 
derot videro in M. un loro precursore. 

Peraltro la pedagogia trova nei Saggi copiose note 
«di buon senso » inculcanti quel metodo che oggi 
diciamo «attivo », lo sforzo personale dell’alunno, 
l'interesse e la curiosità sana per la vita reale, l’edu- 
cazione fisica, l'orrore del pedantismo e della mania 
libresca che considera il fanciullo come un vaso da 
riempire, anziché una lampada da accendere: «se la 
scienza non deve giovare a dare una tempra migliore 
all’animo del fanciullo e più sanità al giudizio, pre- 
ferirei che egli occupasse il tempo a giocare al pal- 
lone ». Peccato che M. abbia lasciato in ombra 
l'educazione delle facoltà volitive, affettive, artistiche; 
che non abbia apprezzato il valore pedagogico della 
religione; che dalla donna non s’attendesse di più 
che saper distinguere tra la camicia e la giubba del 
marito. 

Oggi la questione del cristianesimo e della religio- 
sità di M. è rimessa in discussione. Cf. F. DuvIARD, 
La revision du « cas M.» M. chrétien, in Neophilologus 
34 (1950) 129-41; J. GuITTON, Où en est le débat sur la 
religion de M.? in The romanic Rev. 35 (1944) 98-115; 
HerM. JAanssEN, M. fidéiste, Nimègue 1930; M. 
DRÉANS, La pensée relig. de M., Paris 1936 (p. 501); 
M. CITOLEUx, Le vrai M., theologien et soldat, Paris 
1937; G. HuBRECHT, La religion du M., Bordeaux 
1949; C. SCLAFERT, L’ame relig. de M., Paris 1951; 
Ip., DM. et Maldonat (M. apologista), in Bull. de 
littér. ecclés. 52 (1951) 65-93, 129-46; M. DASSON- 
VILLE, M. apologiste perfide?, in Rev. de Vuniv. 
Laval (Québec) 6 (1951-52) 609-21, 725-40, 822-32. 
I dispareri sono favoriti dall’equivocità del termine 
«religiosità » (v. IRRELIGIOSITÀ). Che in M. vi sia 
una religiosità è inevitabile, certissimo. Che vi sia 
una religiosità cristiana sostanziata di senso del so- 
prannaturale, della fede, del peccato, della grazia, 
della redenzione di Cristo, dei beni: oltremondani, 
della carità verso Dio, non crediamo, pur facendo 
largo posto al dilettantismo e al vezzo letterario 
di M.: il galantuomo, il gentiluomo, il poeta, il po- 
lemista non è ancora il cristiano. 

BIL. — Oeuvres complètes, a cura di A. ARMAIN- 
GAND, 12 vol., Paris 1924-35. Non si contano le edi- 
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zioni parziali e le versioni (v. Enc. IT., XXIII, 714- 
16). Ci limitiamo a segnalare alcuni studi più re- 
centi. — P. MorrAU, M., l’hRomme et l'oeuvre, Paris 
1939, — P. BARRIERE, M., gentillomme francais, 
Bordeaux 1940. — A. NIcoLAI, M. intime, Paris 
IQ4I. — A. BAILLvy, dM., l’homme et son oveuvre, 
ivi 1942. — P. BoxnNEron, M., l'homme et l’oeuvre, 
ivi 10943. — G. TRUE, M., Paris 1945. — A. CRESSON, 
M., sa vie, son oeuvre, Paris 1947, 19522. — H. 
FRIEDRICH, 4M/., Berne 1949 (pp. 512). — R. TRIN- 
quer, Du nouveau dans la biographie de M., in Rev. 
d’hist. littér. de la France 53 (1953) 5-16, 54 (1954) 
1-22. — A. NICOLAI, Les bdelles amies de M., Paris 
1950. — P. BoreL, Autor de Mich. de M. Etudes lit- 
téraires, Neuchatel 1945. — C. LANSON, Les « Essais » 
de M. Etudes et analyse, Paris 1948. — CH. DÉDÉYAN, 
Essai sur le Journal de voyage, Paris 1946. — J. 
BurFum, L’isfluernce du voyage de M. sur les « Essais ?, 
Princeton 1946. 

L. VAN DEN BRUVAENE, Les idées pRilosophiques 
de M., in Rev. néoscol de philos. 35 (1933) 339-783, 
489-515. — M. WFEILER, La pensée de M., Paris 
1948. — H. FRIEDRICH, AM. und der Tod, in Romani- 
sche Forschungen 61 (1948) 32-88. —R. BESPALOFF, 
L’instant et la liberté chez M., in Deucalion 1950, n. 

3, p. 65-107. i 
L. Brunscuvica, Descartes et Pascal lecteurs de 

M., Neuchatel, La Baconnière. — D. M. FRAME, 
M.en France (1812-52), Londres 1940. — M. DRÉANS, 
La renommee de M. en France (1677-1802), Angers 
1952. — CH. DEDÉYAN, M. chez ses amis anglosaxons, 
Paris 1946, 2 voll. 

MONTALDI Paola, Beata, clarissa (1443-1514), 
n. a Volta Mantovana, m. nel monastero delle 

clarisse urbaniste di S. Lucia in Mantova, dove si 

era ritirata a 14 anni e dove visse santamente quale 

monaca, tre volte badessa, favorita da eccelsi doni 
mistici. Soppresso il convento (1782), il suo corpo, 

conservato intatto, fu trasportato a Volta sotto 
l’altare della Vergine. Pio IX nel 1866 ne approvò 
il culto. Festa 29 ott. — A. BACCANTI, Vita e gesta, 
Casalmaggiore 1772. — ACTA SS. Oct. XIII (Par. 

1883) die 29, p. 207-25. 

MONTALEMBERT (de) Carlo Forbes de Tryon 
(1810-1870), celebre pubblicista, conte e pari di 
Francia, dal febbr. 1852 accademico di Francia, 

n. a Londra, m. a Parigi. Educato in Inghilterra 

e poi a Stoccarda, dove seguì i genitori, compì gli 

studi nci collegi Bourbon e Sainte-Barbe a Parigi, 

subendo specialmente l’influsso del Rio e del Cousin. 
Nel 1828 visitò i genitori a Stoccolma, ove L. Stu- 
dach lo iniziò alla filosofia tedesca. Nel 1830 visitò 

l’Irlanda, ove conobbe il vescovo Doyle di Kildare 
e Daniele O'Connell. Frattanto le sue cognizioni di 
lingue e filosofia andavano ampliandosi e matu- 
randosi. Amava molto la eloquenza parlamentare, 
in cui gli erano modelli gli irlandesi Burke, Grattan, 
O’Connel. S’esercitava in luoghi solitari, facendo di- 
scorsi improvvisati contro il ministero, difendendo 
la libertà contro l’assolutismo e la burocrazia, i 
cattolici irlandesi e polacchi contro i loro oppressori, 
le corporazioni d’arti e mestieri del medioevo contro 
l'accentramento degli stati moderni, l’arte spiri- 
tuale del medioevo contro quella pagana del rina- 
scimento, la chiesa cattolica contro il gallicismo 
ed il volterrianesimo, in una parola la tradizione 
cattolica contro le nuove correnti. Le sue lettere 
giovanili (Lettres à un ami de collège 1827-1830, cioè a 
Léon, Cornudet, Paris 1873) testimoniano quanto 
fosse intensa la sua pietà, severa la sua condotta, 
vivace il suo amore dello studio. 
A 20 anni, tornato dall’Irlanda, entrò nella reda- 
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zione dell’Avenir fondato da LAMENNAIS (v.), at- 
taccando, in collaborazione coi suoi amici, il mono- 
polio che nell’istruzione l’università esercitava. Il 9 
maggio 1831 fondò con LACORDAIRE (v.) e ilconte di 
Coux una scuola libera, che il governo fece subito 
chiudere sottoponendo i fondatori al giudizio dei 
tribunali. Siccome M., per la morte del padre, acqui- 
stava allora il titolo di pari di Francia, il suo caso 
fu portato innanzi al parlamento. Venne condannato 
ad una multa, ma il discorso che pronunciò in quel- 
l’occasione in sua difesa portò il suo nome in tutto 
il mondo civile e diede un fiero colpo al sistema delle 
scuole di stato. Peraltro è da lamentare che in esso 
s’immischiassero le tendenze di Lamennais. 

Quando questi, condannato a Tolosa, s’appellò a 
Roma, M. insieme a Lacordaire lo accompagnò nel 
novembre alla città eterna, e vi rimase finché il 
cardinale Pacca li persuase a tornare in Francia. 
La sentenza di Gregorio XVI (encicl. Mirari vos 
del 15 ag. 1832) raggiunse M. e Lacordaire a Mo- 
naco. Su preghiera di Lacordaire, Lamennais si 
sottomise e fu sospesa la pubblicazione dell’Avenir. 
Lamennais non era sincero e Lacordaire (11 dic. 1832) 
lo abbandonò. M. gli rimase fedele, finché la pub- 
blicazione di Paroles d’un crovant (aprile 1834), 
la susseguente condanna (encicl. Singulari nos 25 
giugno 1834)e le insistenze di Lacordaire lo decisero a 
separarsi definitivamente dal Lamennais, divenuto 
apostata, e a fare da Pisa (8 dic. 1834) la sua intera 

sottomissione alle due sentenze pontificie. È a dire 
che M. non ebbe mai idee chiare sull’equilibrio che, 
in religione e in politica, si deve instaurare fra l’a- 
more alla libertà e l’ubbidienza all’autorità. Cercò 
sempre sinceramente di fondere la causa cattolica 
con la causa della libertà, ma non sempre felice- 

mente, e soprattutto negli ultimi suoi anni si trovò 
in contrasto con l’autorità. 

Intanto sollevava e fortificava il suo spirito reli- 
gioso con lo studio della storia medioevale, di cui 
fu primo frutto (1837) la Vita di S. Elisabetta di 
Turingia. Con ardore difese l'arte medioevale e i 

si 
È 
“ 

sii 

suoi monumenti contro il vandalismo e il cattivo s* 
gusto degli innovatori e dei restauratori (una rac- 
colta di articoli e studi su questo argomento, pub- i 
blicata nel 1839, ha appunto il titolo: Du vandalisme 3 
et du catholicisme dans l’art). Nel 1835, raggiunta 4 
l’età richiesta, occupò il suo posto alla camera dei 
pari. n 

Subito attaccò fieramente le leggi d’eccezione (leggi 
di settembre) emanate in seguito all’attentato 
Fieschi. Per intelligenza, instancabile operosità, 
vasta cultura, apparve tosto una delle personalità 
più possenti di quel consesso, il più valido e temuto 
avversario della politica anticristiana. Grande eco 
in Francia e in tutta Europa ebbero i suoi discorsi 
del 1844 e 1845 contro gli accademici Villemain, 
Cousin e Guizot. Difese la libertà della chiesa, della 
istruzione, degli ordini religiosi (compresi ì gesuiti), 
i negri maltrattati nelle colonie, ì cristiani oppressi în 
Siria, i Polacchi, i cantoni cattolici della Siae 
combattendo ogni forma dî assolutismo. - i 

Dopo la rivoluzione del febbr. 1848, venne eletto 

membro dell’assemblea nazionale per il dipartì- 
mento del Doubs. Era tanta la sua înfluenza poli- — 
tica che Luigi Napoleone, candidato alla presidenza, 
si rivolse pubblicamente a luì per avere ìl suo fa- 
vore e, col suo, quello del clero e dei cattolici. M. 
appoggiò ‘potentemente l'intervento francese in. 
Italia, come la xpedizione che rìicondusse Pio Ds a 
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Roma. Anche dopo il colpo di stato (2 dic. 1851), 
egli continuò, favorito dal governo, a far parte del 
corpo legislativo come deputato del dipartimento 
del Doubs. Ben presto dovette schierarsi contro le 
tendenze cesaree ed assolutistiche di Napoleone III 
(cf. il suo scritto Des intéréts catholiques au XIX 
siècle, 1852). Perciò nel 1857 non fu rieletto deputato 
alla camera. Ancor più doloroso fu per lui il fatto che 
allora in maggioranza i cattolici francesi si schiera- 

rono con Louis VEUVILLOT (v.) in favore dell’impera- 
tore; pochi rimasero con lui fedeli al partito cattolico- 
liberale. 

Organo dei primi fu il giornale Univers allora 
fondato, e dei secondi il Correspondant. M. ne fece 
strumento della sua indomabile attività: sostituì 
per lui la tribuna parlamentare dalla quale era stato 
escluso. I suoi scritti sono assai più dei soliti articoli 
di giornale. Fra essi si ricordano: De l’avenir poli- 
tique de l’Angleterre (1856), Pie IX et lord Palmer- 
ston (1856), Une nation en dewil, la Pologne (1861), 
Le Père Lacordaire (1862), Le pape et la Pologne 
(1864). Ancor più attirarono l’attenzione pubblica 
i due discorsi (20 e 21 agosto 1863) tenuti nel con- 

gresso cattolico di Malines, nei quali esalta la costi- 
tuzione del Belgio. 

D'accordo con M., Falloux, Albert de Broglie, 
Cochin et altri, il ministro belga A. Dechamps inviò 
a Pio IX un memorandum per indurlo a sospendere 
la pubblicazione del Sillabo (8 dic. 1864) e della 

#- enciclica relativa. Apertosi il conc. VATICANO (v.), 

Ss contro la cui convocazione egli e il DUPANLOUP 

(v.) avevano pubblicato una protesta, M. si schierò 

risolutamente con coloro che ritenevano inoppor- 
tuna la proclamazione della INFALLIBILITÀ (v.) del 
papa. In proposito corrispondeva specialmente col 
liberale abbate Loyon; in una lettera aperta del 28 
febbr. 1870 attaccò aspramente il dogma della in- 

fallibilità personale del pontefice. Fino agli ultimi 
giorni di vita continuò a essere amareggiato per la 
salita dell’assolutismo nella chiesa, per l’inquisi- 
zione (L’Espagne et la liberté, testo redatto in extre- 
mis), per l’azione di Veuillot, per l'atteggiamento di 

Pampa 

Civ. Catt. 
Morì in pace con Dio e con la chiesa. Per l'ardente 

ii. difensore della causa cattolica Pio IX fece celebrare 
un solenne officio funebre nella chiesa di S. Maria 
in Traspontina, assistendovi personalmente. 

È universalmente nota la sua vasta (incompleta) 
ricerca su Les moines d’occident da S. Benedetto 
[in realtà, da Beda] a S. Bernardo (5 voll, Paris 

| 1860-1867, 18745; postumi sono i voll. 6° e 79, 1877), 
| magistrale apologia e storia dell’ordine benedettino 

«e del MonacHISMO (v.) occidentale. La raccolta 
| Qeuvres (Paris 1861-1868, 9 voll.) contiene i suoi prin- 

| cipali discorsi alla camera, i suoi scritti politici (si 
| ricordano, oltre i citati: Du devoir des catholiques 

i dans la question de la liberté d’enseignement, 1844; 
__Quelgues conscils aux catholiques, 1849; Pie IX et 
i. rance en 1849 et 1859, 1860; L’Eglise libre dans 
__—1‘’état libre, 1863), piccoli studi storici (come: St. 

Inselme, jragment de l'introduction à l’histoire de 
. Bernard, 1844; Le père Lacordaire, 1862), articoli 
arte, letteratura, polemica, ecc. Lo scritto Dw 

me cit. è riprodotto (ed. migliorata del 1856) 

x Migne, Dictionnaire de l’ésthétique chrétienne 
(Paris 1856, 1005-1226). Manca una completa rac- 

c lettere (ricordiamo: la corrispondenza 
ornudet 1831-72, Paris 1905; Lettres 

M., ivi 1898; Lettres de M. 
3 P. DE LALLEMAND, M. et 

îsme, Paris 1927, © M. et ses 
jusqu'en 1840, Paris 1927; 
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L. FoLLIioLEY, M. et migr Parisis d’après des docu- 
ments inèdits [1843-48], Paris 1901). 

M. si fa assertore di tutte le cause della giu- 
stizia, per la Francia, l'Irlanda, il Belgio, la Polonia, 

acclamato cavaliere di Dio e delle libertà moderne. 
Fu detto liberale cattolico, ma la definizione è non 
poco equivoca: «Io non sono democratico, ma ancor 

meno sono assolutista. Cerco soprattutto di non 
essere cieco. Pieno di deferenza e di amore per il 
passato in ciò che ebbe di grande e di buono, io non 
disconosco il presente e procuro di studiare l’avve- 
nire... » diceva di sé: professione che ognuno pensa 
di far propria. De Tocqueville disse che M. aveva 
superato se stesso combattendo i monopoli di stato, 

mentre i socialisti lo accusarono di essere il « pon- 

tefice del vitello d’oro ve il « Geremia della proprietà ». 
La premessa liberale, avversa all'economia statiz- 

zata, non impedì al M. di denunciare gli abusi e gli 

orrori dell’industrialismo capitalistico. La voce di 
lui fu tra le prime nei parlamenti d'Europa a recla- 
mare una legislazione sociale, specialmente circa il 
lavoro dei fanciulli, affermando il dovere del legi- 

slatore di intervenire direttamente e prontamente 
nelle questioni sociali e morali. Naturalmente, come 

i cattolici di qualsiasi scuola e tendenza, egli riteneva 
che le crisi sociali fossero determinate anche da fat- 
tori morali e religiosi e che quindi spettasse anche 
alla chiesa il dovere e il diritto di intervenire con la 
potenza risanatrice e pacificatrice della morale 
cristiana. Il suo liberalismo non gli impedì mai di 
riconoscere e di difendere i diritti assoluti della 
verità e della giustizia. 

Del resto, M. fu davvero liberale? quali sono 

esattamente le differenze fra le sue idee politiche 
prima delle encicliche di Gregorio XVI e quelle che 
professò dopo la sua sottomissione ad esse? Il ri- 

gore logico del giurista, del filosofo, del teologo 
non è la qualità che più si ammiri nel M. pubbli- 
cista, tribuno, oratore. In fondo egli rimase un ari- 

stocratico che ammirava il feudalismo, odiava la 

monarchia assoluta e sognava la ricostruzione dci 
castelli e di tutta la civiltà del medioevo, in cui l’ari- 

stocrazia avrebbe ritrovato il suo posto privilegiato. 
«Tu sei centomila volte più aristocratico che libe- 
rale », gli diceva Lacordaire, «e ho riso spesso del 
preteso accordo politico fra te e l’abate de Lamen- 
nais: lui è un vero plebeo, ma tu non vedi nella li- 
bertà che la rovina della monarchia e la creazione 
di un altro medioevo chimerico. Tu sci impastato 
di aristocrazia ». E dell’aristocrazia il M. aveva la 
generosità come la vanità. Ma era abbastanza lucido 
per avvertire che i castelli non si sarebbero più 
ricostruiti e che la sua battaglia era perduta: con- 
tinuava a combattere «senza paura», ma anche « sen- 

za speranza ». E forse perdette pure la speranza nel- 
l’opera sociale della chiesa, la quale pareva aver 
sconfessato con la Quanta cura e col Sillabo (8 dic. 
1864) i suoi due discorsi di Malines (1863). Le suc 
sottomissioni estrinseche lasciarono vivo il suo in- 
timo dissenso, acuito dalla convocazione e dall’e- 
sito del conc. Vaticano. 

BisL. — È ancora fondamentale E. LECANUET, 
M. d’après son journal et sa correspondance, Paris 
1895-1901, 3 voll. — Itevue M., numero unico in 
occasione del centenario della nascita (25 dic. r9I0), 
con vari articoli. — A. TRANNOY, M., Paris 1947. — 
Ip., Notes et lettres de M., in Rev. historique 192 
(1941) 253 ss: estratti del diario tenuto dal M. fin 
dalla sua adolescenza. — Ip., Le romantisme poli- 
tique de M. avant 1843, Paris 1942 (pp. 625). — In., 
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Itesponsabilités de M. en 1848, in Rev. d’hist. de 
VIglise de France 35 (1949) 177-206: M. ha avuto 
il torio «di credersi l’infallibile espressione degli 
interessi cattolici, di mostrarsi troppo attaccato a 
un passato aristocratico, troppo solidale col pre- 
sente sistema borghese, troppo poco pronto a svin- 
colarne la chiesa »; non presenti l'evoluzione sociale. 
— I. GIORDANI, .V., Roma 1946%. — A. FLORY, 
Charles de M., Paris 1946 (pp. 96). — R. AUBERT, 
L’intervention de M. au Congrès de Malines en 1863, 
in Collect. Mechlin. 35 (1950) 525-51. — G. BET- 
tini, La politica religiosa italiana alla vigilia del 
1848 in una lettera [del 1847] inedita di M. al card. 
Cadolini di Ferrara, in Conviviun 1951, p. 9I17-32. 
— Sr. LoscH, Dollinger und Frankreich. Eine gei- 
stige Allianz (1823-71) con corrispondenze inedite, 
Minchen 1955. 

MONTALCINO, in prov. di Siena, sede vescovile. 
Appartenne alla diocesi di Arezzo (v.), ma dal 

sec. XI vi esercitarono giurisdizione quasi vesco- 
vile gli abbati di S. Antimo, a cui era stata donata nel- 

l'’8r14 da Ludovico T. Fu eretta in diocesi il 13 ag. 1462 

da Pio II, insieme a quella di PIENZA (v.), unite 
«acque principaliter » Nel 1528 Clemente VII la 

disgiunse da Pienza, a cui fu poi altre volte unita 
e tolta, fino al 1549 in cui Clemente VIII decre- 

tava la separazione definitiva dichiarando M. im- 
immediatamente soggetta alla S. Sede. Nel periodo 
dell’unione ne fu amministratore commendatario 

Francesco Piccolomini (1469), poi papa Pio III. 

Oggi la diocesi di M. comprende 8 comuni nelle prov. 
di Siena e di Grosseto, con 39.000 anime in 36 par- 
rocchie. Ha il seminario minore; gli studi eccles. di 
filosofia e teologia si compiono nel seminario inter- 
diocesano S. Francesco di Siena. Patrono della 

diocesi è il S. Salvatore (festa 6 ag.). 

Tra i monumenti si segnalano: Chiesa di S. Croce 

con affresco senese distaccato del sec. XV; Chiesa 

di S. Agostino romano-gotica del sec. XIV. È note- 
vole il Musco diocesano in seminario. Nel palazzo 
comunale (sec. XIII-XIV) v'è una piccola ma im- 
portante raccolta di opere artistiche. — CAPPEL- 
LETTI, XVIII, 441-71. — UGHELLI, I, 991-98. 

MONTALTO, cittadina in prov. di Ascoli Piceno, 
sede di diocesi. Fu possesso della chiesa, ma sotto 
la giurisdizione del monastero benedettino di Farfa, 
a cui venne tolta da Pio V (1571) c incorporata nella 
nuova diocesi di RIPATRANSONE (v.). Sisto V, na- 

tivo di M., poco dopo la sua elezione la creò diocesi a 
sé (24 nov. 1586) rendendola suffraganea della metrop. 

di Fermo. Dal 1924 il vesc. di M. ha unita «ad per- 
sonam » la diocesi di Ripatransone. La diocesi conta 
c. 33.000 ab. in 36 parrocchie. Ha seminario minore; 
filosofia e teologia si compiono nel Pont. Seminario 
Reg. Piceno Pio XI in Fano. Patroni della diocesi 

sono S. Maria Assunta e S. Vito. 

La Cattedrale iniziata nel 1586 ha facciata e por- 
tico del 1896. — CAPPELLETTI, III, 721-27. — UGHEL- 

LI, II, 747-54. — Studia Piana XV (Fano 1940) 

97-I0I. 

MONTANARI Giacomo, O. M. Conv. (1570-1631), 
n. a Bagnacavallo, m. a Venezia, lettore di meta- 

fisica all’univ. di Bologna, procuratore generale, 

vicario apostolico e poi generale (1617-1623) del- 
l’ordine. 

Visitò spesso, quasi sempre a piedi, le province 
d’Italia. Restaurò la disciplina religiosa e gli studi 
dell'ordine. Per incarico del capitolo gen. del 1617 

compose una Reformatio studiorum (Colonia 1619, 

Perugia 1620), che nella sua forma originale durò poco, 
ma fu largamente sfruttata nelle Costituzioni ur- 

bane. Sotto il generalato del M. l'ordine ebbe da 

Paolo V piena autonomia (1619). Alla santa vita 

unì profonda dottrina specialmente ascetica, che 
profuse in lodati scritti, tra i quali: De divinae sa- 
pientiae triumpho (Roma 1599); De S. Rosmanae 

Ecclesiae  principatu et monarchia (Roma 1608); 
Livrea spirituale e contrassegni del vero frate minore 
conventuale (Bologna 1618); £Exercitia spiritualia 

(Cracovia 1620); Manuale Minorun Conventualiuni 
(Napoli 1618). — HoLzapreL, Manuale historiae 
O. F. M., p. 532, 545. — Manuale O. M. Convz 

Roma 1897, p. 271, 296, 329. 

MONTANO, S., arciv. di Toledo dal 523 al 531. 
La sua attività è documentata da due lettere, una 
indirizzata ai fedeli della chiesa di Palencia e l’altra 
al monaco Turibio, nelle quali egli si dimostra fer- 

vente e severo difensore della fede, soprattutto contro 

i priscillianisti, e rivendicatore della giurisdizione e 
dei poteri episcopali contro abusi che si insinuavano 

nel territorio ecclesiastico di Palencia (la consacra- 
zione del crisma da parte di presbiteri, l'invito a 
vescovi estranei a consacrare chiese...). Sull’auten- 

ticità di queste lettere è stato sollevato qualche 
dubbio, ma, pare, a torto: esse, del resto, appaiono 
come naturale conseguenza del II conc. di Toledo 

al quale M. presiedette (527?). Nella lettera a Tu- 

ribio, M. loda questo monaco per il suo zelo anti- 
priscillianista. Festa al 23 febbraio. 

Acta SS. Febr. III (Ven. 1736) die 23, p. 359, in 
praetermissis: Bollando non aveva trovato prove di 
culto se non nelle pseudo-cronache. — S. Isiporo, 
Concilia, PL 84, 335-342. — G. von DZIATOWSKI, 
Isidor und Ildefons..., Miinster in W. 1898, p. 135 S. 
— Espasa sagrada, V, 247. — Z. GARCIA VILLADA, 
Hist. eccl. de Espasia, II-1 (Madrid 1933) 134 e 204. * 
— Analecta Bolland. 53 (1935) 99, 59 (1941) 34 Ss. 

Circa S. Montano eremita onorato in Thiérache, 
che sarebbe vissuto ai tempi di S. Remigio, v. J. 
VAN DER STRAETEN in Anal. Bolland. 74 (1956) 370- 
404, con Wzta, officio e messa del sec. XIV. — Circa 
un altro eremita M., v. Ip., S. Montan, ermite du 
Vivarais, ivi 75 (1957) 47-65. 

MONTANO, Lucio e (CC. (Flaviano, Giuliano, 
Vittorico, Primolo, Reno, Donaziano, discepoli di 

S. Cipriano), SS., martiri in Cartagine il 23-25 maggio 
del 259: i primi cinque furono decapitati, gli altri 
tre morirono in prigione. Glì Atti, molto interes- 
santi, constano di una Lettera dei martiri stessi e di 
una Cronaca propriamente detta (rispettivamente 
c. I-XI e c. XII-XXIII). 

I martiri narrano come il proconsole volesse dap- 
prima bruciarli vivi, poi mutasse opinione (in seguito 
a prodigio) e li facesse condurre in scura prigione. 
Qui essi ebbero meravigliose visioni riguardanti il 
loro martirio. Succeduto al primo, ch’era morto in 
quel frattempo, il nuovo proconsole li provò con la 
fame e la sete (alcuni cristiani venivano talvolta a 
confortare ì carcerati). Qui la lettera si conclude con 
una professione di costanza e un addio affettuoso aì 
fratelli cristiani. La Cronaca continua: finalmente, 

dopo otto mesì di carcere, i campioni furono tradotti 
al tribunale del proconsole, dove essi diedero piena 
testimonianza della loro fede. Sì distinse M. per ar- 
dore apostolico nell’animare î compagni a perse- 
verare; esortò tutta la folla dei cristiani alla fedeltà 
a Cristo, in modo speciale i Zapsî perché con la peni- 
tenza cancellassero la propria colpa. Furono deca- 



pitati il 23 maggio, tranne Flaviano. Questi, pur 
essendosi dichiarato diacono, fu dagli amici dichia- 
rato laico e perciò ricondotto in prigione; ma al terzo 
giorno richiamato in tribunale perseverò a dirsi dia- 

a cono e perciò fu decapitato il 25 maggio. L’inter- 

rogatorio e l’esecuzione di Flaviano furono seguiti 
da gran concorso di popolo sospeso nell’ansia e nel- 
l'ammirazione. Festa 24 febbr. nel Martir. Rom., 

mentre il calendario di Cartagine li ricorda nell’an- 
niversario del martirio, cioè al 23 e 25 maggio. 

Martyrol. Rom., Brux. 1940, p. 75. — ACTA SS. 
Febr. III (Ven. 1736) die 24, p. 454-459. — RUINART, 
Gli atti deî martiri, II (Milano 1859) 117-135. — P. 
FRANCHI DE’ CAVALIERI, Gli alti dei santi M. ecc., 
Roma 1898. — TiLLEMONT, IV, 206. — P. ALLARD, 
Hist. des persécutions, III?, p. 120 ss. — H. LE- 

È cLERCO in Dict. d’archéeol. chrét. et de lit. XI-2, col. 
- 2522-2529. — L'autenticità degli A/ti, indiscussa 

dopo Ruinart e Tillemont, trovò sfavorevoli R. 
Harris e GirrorDp, Tlie acts of the martyrdon of 
Perpetua and Felicity, Londra 1890; ma, nonostante 
la somiglianza degli Affi dei nostri martiri con quelli 
delle martiri PERPETUA e FELICITA (v.), perman- 
gono vari argomenti in favore della loro autenticità: 
cf. P. FRANCHI DE’ CAVALIERI cit. e P. MoNCEAUX, 
Hist. littér de VAjrique chrét., II, p. 69; Analecta 
Bolland. 18 (1899) 67 s, 30 (19II) 321. 

MONTANO (= M.) eresiarca, montanismo (= m.) 
setta iniziata da M. verso il 172 nella Frigia (perciò 
detta anche «eresia catafrigia »). 

A) Fonti. L'errore del m. non è ben conosciuto 
nelle sue origini e nel suo contenuto dogmatico e 
morale; le fonti citate da EusEBIO sono numerose, 
ma o non sono riportate, o sono scarsamente indica- 
tive (Hist. eccl. V, 5, 19 S). 

Uno studio critico delle fonti, con tendenza a 

‘7modificare l’interpretazione tradizionale, è stato 
condotto da GiorcI, da HAUBER, da A. FAGGIOTTO 

(L’eresia dei Frigi. La diaspora catafrigia, Roma 
1923). Ma il più gran numero degli storici, dopo i vasti 

| @ profondi studi di BonTwETScH e LABRIOLLE, 
continua a ritenere il m. come un fenomeno distinto 
dal MILLENARISMO (v.) e dall’attesa della PARUSIA 
(v.), sebbene preparato da questi stati d’animo e 
ben presto sfociato nella pretesa di dare al mondo 
una nuova rivelazione antigerarchica. 

I principali documenti citati da Eusebio sono: 
‘accenni e frammenti di lettere dei martiri e dei cri- 

+ | stiani di LioNnE (177); l’Armonimo antimontanista, 

‘opera dedicata a un tal Avircius (l’ABERCIO della 

urante la sua graduale adesione al m. Si trova 
qualche notizia in Origene, Ippolito, S. Epi- 

so Pidimo il cieco, S. Girolamo e i continuatori 

non era scan nelle comunità primitive, 
dato. i bbastanza Sito della « profezia », 

MONTANO 

che lo seguono inseparabilmente come la sua ombra. 
Le loro visioni si concretavano nell’attesa di una 
Gerusalemme celeste, che doveva discendere a breve 

scadenza nella pianura di Pepuzo. 
Questa prospettiva era imparentata col MiLLE- 

NARISMO (v.) e con l’attesa prossima della PARUSIA 
(v.), ma ne differiva per un complesso di violente 
emozioni religiose, aggravate dalla pretesa di ini- 

ziare una nuova serie di rivelazioni ufficiali del Para- 
clito, migliori dell’antico Vangelo. 

Si formò folta setta che sconvolse le comunità di 
Frigia. La reazione dei vescovi fu pronta. Falliti i 
tentativi individuali, i vescovi riunirono concilii 
(forse i primi). Alle scomuniche s’intrecciarono le 

confutazioni scritte del m., a cominciare da quella 
d’APOLLINARE vescovo di Gerapoli (v.). La propa- 
ganda montanista, che si appoggiava su l’Aro- 
CALISSE (v.) male intesa, ebbe pure la conseguenza 
di far negare, per reazione, l’origine giovannea del 

libro ad alcuni antimontanisti più ferventi che ac- 
corti (v. CANONE). 

C) Progressi del m. I discepoli di M. furono presto 
falange. « Erano state raggiunte non solo le piccole 
località frigie di Ardaban, Pepuzo, Timione, Cumana, 
Otri, ma anche città più importanti come Apamea, 
Jerapoli e Jeropoli erano minacciate. La diffusione 
di questa calamità destava gravi inquictudini al 
sud, fin verso la Siria, all’est fino in Galazia, all’ovest 

fino nella Lidia, e, di là della Propontide, fin nella 
Tracia. Il tempo non ne diminuiva punto la violenza, 
poiché, una ventina d’anni almeno dopo la prima 
effervescenza, Ancira era in piena crisi. Interc città, 
quali Tiatira, passavano dalla parte dei novatori, e 
ben presto si poteva parlare comunemente delle 

« chiese dei profeti», cioè delle comunità interamente 
guadagnate alla profezia » (P. de Labriolle). A poco 
valsero i due concili del 231 tenuti ad lconio e a 

Sinnada. Nel 235 in Cappadocia avvennero spaven- 
tosi movimenti tellurici che devastarono città c vil- 
laggi: ìi montanisti credettero finalmente giunto il 

tramonto dell’universo e intensificarono la loro pre- 
dicazione e le loro pratiche eccentriche. Scrive Fir- 
miliano da Cesarca a Cipriano di Cartagine che una 
donna, sorta tra i montanisti, andava sollevando 
con la sua predicazione le campagne di Cappadocia: 
avanzava a piedi nudi attraverso le nevi, seguita da 
una turba fanatica che ella voleva condurre a Ge- 
rusalemme. A questi disordini si devono, in alcune 
regioni d’oriente, certe esplosioni dell’odio popolare 
pagano contro i cristiani durante la persecuzione di 
Massimino Trace (235-237). 

Della propaganda letteraria della setta ci restano 
vestigia: una raccolta di oracoli e di salmi, una let- 
tera di TEMISONE (compagno abituale di Massimilla), 
la risposta montanista allo scritto di MILZIADE (v.), 
fors’anche lettere alle chiese di Lione e di Roma. 

La rottura della chiesa col m. divenne presto com- 
pleta. Se nel 177 i confessori di Lione si mostrarono 
indulgenti verso di essi (pur non avendo nulla in 
comune col m.; per il sospetto di m. a carico di S. 
Ireneo, v. Dict. de théol. cath. VII, 2488 s), i martiri 
cattolici della Frigia disdegnavano ogni rapporto 
con i suoi adepti, ancorché incarcerati per la fede 
(Anon. antimont. presso Eusebio, Mist. eccl. V, 
16, 22). A Roma, i montanisti furono già condan- 
nati probabilmente dai papi Sotero ed Eleutero. Il 
successore (Vittore o Zefirino?) sarebbe stato di- 
sposto — dice Tertulliano — a favorirli, ma PRASSEA 
(v.), venuto dall’Asia, ne lo dissuase. Nonostante le 
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condanne, la setta continuò a vivere; a Cartagine 

conquistò Tertulliano. 

D) Tertulliano e il m. Il focoso apologeta africano, 
che per le suc tendenze conservatrici sembrava re- 
frattario a innovazioni del tipo montanista, si lasciò 
sedurre dalla setta, pur imprimendole un carattere 
personale. Ma solo dopo la rottura aperta con la 

chiesa (dopo il 213) egli invoca l’autorità dei profeti 
montanisti, nelle opere: Adversus Marcionem, De 

jejun., Adv. Prax., De exhort. cast., De resurr. carnis., 

ecc. In De anima 9 descrive l’estasi di una profetessa, 

che ebbe la visione di un’anima «suscettibile di es- 
sere afferrata, tenera, luminosa, azzurra, di forma 

simile a quella d’un corpo umano. Tale fu la sua vi- 
sione. Dio ne fu teste, e anche l’apostolo, idoneo ga- 
rante dei carismi che dovevano sopravvenire alla 
chiesa ». I nuovi oracoli servivano soprattutto al- 
l'oratore per suffragare le sue tesi. Egli crede alla 

visione della nuova Gerusalemme, discesa in Giudea: 
« Fu veduta ogni mattina, per quaranta giorni, una 
città sospesa in cielo; la linea dei bastioni svaniva 
col giorno; da vicino non si vedeva più nulla. È la 
città che noi diciamo essere stata preparata preventi- 
vamente da Dio per accogliere i santi dopo la risur- 
rezione... » (Adv. Marc. III, 24). «La durezza del 
cuore ha regnato fino a Cristo, la debolezza della © 
carne non avrà regnato che fino al Paraclito; la 
nuova legge ha tolto via il divorzio, la nuova pro- 

fezia {di M.] le seconde nozze» (De monog. 14). 

Nel De pudic. 21 la denegazione della remissione 
dei peccati è appoggiata pure a un oracolo monta- 
nista; poi, con strana incoerenza, Tertulliano fa 

passare il potere delle chiavi alla chiesa montanista, 

«quella che ha per sé lo Spirito, mentre la chiesa 
cattolica non ha che il numero dei vescovi» (ivi 

in fine). Non c’è dubbio che TERTULLIANO (v.) 

non solo si sia incontrato colle teorie montaniste sul 
ponte del comune rigorismo, ma sia divenuto altresì 
un membro della comunità montanista cartaginese. 

Secondo S. Agostino, egli si staccò in seguito dai 
montanisti fondando una sua setta («tertullianisti»), 
i cui discendenti furono riconciliati alla chiesa dal 

vescovo ipponese (De Rhaeresibus, 86). 
E) Ultimi strascichi del m. In Africa i montanisti 

possedevano ancora una basilica ai tempi di S. 
Agostino. Nella Numidia fu trovata una curiosa 

iscrizione: « Flabius avus domesticus in nomine 
Patris et Filii (et) domini Muntani »: M. era identi- 
ficato con lo Spirito Santo! A Roma S. Girolamo 
mette in guardia S. Marcella contro la propaganda 
dei catafrigi (Epist. ALI). La Gallia e la Spagna 
ne furono immuni. La legge 2 feb. 407 dell’imper. 
Onorio metteva fuori legge i montanisti (Cod. Theod. 

XVI, V, 40). 
Nell’oriente la setta fu più tenace. Essa si era 

data una gerarchia composta di patriarchi, di « co- 

noni » e di vescovi (questi cerano inferiori di grado 
agli altri due. Due esempi del titolo di «conone » 
in epitafii del sec. VI illustrano H. GRrÉGorrE in 

Byzantion 2 [1925] 330 s, e W. M. CALDER in Acad. 
royale de Belgique. Classe lettere 38 [1952] n. 4, 
p. 163-83). 
Sozomeno narra che al suo tempo i montanisti 

erano ancora una moltitudine (Hist. eccl. IV, 32, 
6). L’ultima menzione di essi si trova nel 722, sotto 

Leone III l’Isaurico; avendo Leone voluto costrin- 
gere i settari a ricevere il battesimo, essi preferi- 
rono asserragliarsi nelle loro chiese e bruciarvisi 
dentro. 

Il m., che non si allontanava sul principio dal- 
l’ortodossia tradizionale, si separò poi dalla chiesa 

per le sue allucinatorie visioni, con cui pretendeva 
sostituirsi al magistero episcopale e sottrarsi alla 
sua giurisdizione, invocando una rivelazione del Pa- 
raclito che avrebbe scelto a suoi profeti M. e le sue 

compagne. La diffusione del movimento si trovò 
arginata dall’unanime e pronta controffensiva dei 
vescovi d’Asia e dallo stesso esaurimento dei suoi 
profeti che non avevano più nulla di nuovo e sensato 
da rivelare. Il mestiere del profeta fu sempre difficile. 
Ridotto a vivere deisuoiricordi e presa la forma d’una 
delle tante chiesuole separate, il M. non sopravvisse. 

BIBL. — Storie della chiesa (come G. LEBRETON, 
in Fliche-Martin, vers. it. II, p. 29-35) e della let- 
teratura cristiana antica (come U. Moricca, I). 
— P. DE LABRIOLLE, Les sources de l’histoire du m., 
testi greci, latini, siriaci, Paris 1913 (altri testi cita 
il Ferrua, v. sotto). — Ipn., La crise montaniste, 
Paris 1913. — G. BaRDvy in Dict. de théol. cath. X, 
col. 2355-2370. — Davies, Tertullian: De resurr. 
carnis LXIII. A mote on the origins of mn. (sarebbe 
una reazione antignostica), in Journal of theol. 
studies 6 (1955) 90-94. — V. SCcHEPELERN, Der 
Montanisinus u. die phrygischen Kulte, vers. di W. 
Baur, Tiibingen 1929. — S. R. M. GRANT, Se- 
cond century christianity, London 1946: analizza 
31 frammenti di letteratura antica (tra cui testi 
montanisti e antimontanisti). — A. FERRUA, Di 
una comunità montanista sull’Aurelia alla fine del 
IV sec., in Civ. catt., 1936-II, p. 216-27. — Ip., 
Una nuova iscrizione montarista (un epitafio del sec. 
IV scoperto a Chiusi), ivi Riv. di arch. crist. 31 (1955) 
97-100. — B. PoscHMaNN, Paenitentia secunda, 
Bonn 1940, p. 261 ss. — G. FREEMAN, Montantsn 
a. the pagan cults of Phrygia, in Dominican Studies 
3 (Oxford 1950) 297-316. — W. KUHNERT, Der 
antimontanistische Anonymus des Eusebius, in Theo- 
log. Zeitschrift 5 (1949) 436-46. — G. S. P. FREE- 
MAN-GRENVILLE, The date of the outbreak of M., 
in Journal of eccles. history 5 (1954) 7-15: discus- 
sione dei dati di Eusebio e di Epifanio; la data di 
Epifanio (156) sarebbe più verosimile. — H. KRAFT, 
Die altkirchl. Prophetie u. die Entstehung des Mon- 
tanismus, in Theol. Zeitschr. 11 (1955) 249-71: 
il m. volle conservare il carisma profetico che ebbe 
tanta importanza nell’epoca pre-ignaziana; questo 
elemento fu visto come un fattore di turbamento 
dalla chiesa istituzionale che se ne sbarazzò con- 
dannando il m. come eretico. — K. ALAND, Der 
Montanismus u. die Rleinasiatische Theologie, in 
Zeitschr. f. neutestamentl. Wissensch. 46 (1955 
109-16: il m. si imparenta con la tradizione gio- 
vannea ugualmente originaria dell’Asia minore. 
— Ipn., Kirchengeschichtliche Entwiirfe, Giitersloh 
1960, p. 105-48 (M. e la prima escatologia crist.), 
p. 149-64 (S. Agostino e il M.). 

MONTANO Arias. v. ARIAS M. — J. A. Vasquez 
A. M., Plasencia 1949. 

MONTBELIARD (conte di) Giorgio II (1626-1699), 
teologo luterano ortodosso, avversario del calvi- 
nismo, assai favorevole alla chiesa romana (sua. 
figlia Eleona Carlotta di Wiirttemberg-Oels si con- 
vertì ai cattolici), propugnò con gli scritti teologici 
(conservati nelle biblioteche di Besangon e Mont- — 

béliard) e con l’azione l’unione di tutti ì cristiani. 
Cf. M. BiLeREY, Un prince théologien, le comte G. 
II de M., in Bull. philol. et hist. du Comité des tra- 
vaux hist. el scientifiques 1949-50, Pp. 121-3I. 

1899 dai monaci di MAREDSOUS (v.), come stude; 
superiore di tutta la congregazione. Deve îl suo nc 

MONT-CESAR (Regina caelî), abbazia O. S. B. 
della congregazione belga, fondata a Lovanio nel È 

"—”_ 



ad una collina di 35 m., sovrastante la città, così 
denominata da un antico castello ivi sorgente, abi- 
tato a lungo da Carlo V. Attualmente è uno dei 
centri più attivi del movimento liturgico belga e di 
studi liturgico-patristici. Vi si pubblicano le riviste: 

Recherches de théologie ancienne et médiévale con re- 
lativo bollettino in cui vengono recensite le opere 
di teologia antica e medievale (dal 1929); Questions 
liturgiques et paroissiales (dal 1910). È nota pure 
per le settimane liturgiche. 

MONTE (di) Filippo. v. FiLipPo di M. 

MONTE (del) Francesco Maria Bourbon (1549- 
1626), n. a Venezia (da Ranieri marchese del Monte 
di S. Maria e conte di Monte Baroccio e di Minerva 
Pianosa), m. a Roma, « uomo pieno di zelo e amante 
di ogni virtù » (Ciaconius). Coprì varie cariche nella 
curia romana, cardinale diacono dal 14 dic. 1588, 
prefetto della S. Congr. dei Riti (fu relatore delle 
canonizzazioni di Ignazio da Loyola, Francesco Sa- 
verio, Filippo Neri, Isidoro ed Eleonora di Porto- 
gallo), prefetto della Fabbrica di S. Pietro (contribuì 
molto alla decorazione interna della basilica), gran- 
demente benemerito dell’arte in Roma, esteta e 

E mecenate di artisti (fra cui il Caravaggio). — Cra- 
e conIus, IV, 193 s. — PASTOR, Storia dei papi, X-XNI 

(v. indice). — L’Osserv. Rom. 30-VII-1949. 

MONTE di pietà é un istituto che, perseguendo un 
fine di beneficenza e d’interesse sociale, provvede 
alla concessione di prestiti contro pegno. 

a) Ebbe origine in Italia nel sec. XV per opera dei 

predicatori itineranti francescani Minori Osservanti, 

ché i teniativi fatti in precedenza all’estero (Baviera, 

Franca Contea, Londra) furono infecondi e non 
ebbero il carattere proprio dei MM. di p. costituiti 

n. sul principio del « prestito contro pegno ». Anche 
quello fondato dal francescano DomenIco di Leo- 

nessa ({ 1497) ad Ascoli Piceno nel 1458 aveva dei 
MM. il nome (del resto, comune per indicare un 
cumulo: M. granario o frumentario, M. delle fan- 

ciulle...) e il fine generico caritativo antiusurario, 
ma non avverava ancora il carattere specifico, es- 
sendo uno dei tanti MM. elemosinieri. Cf. G. Fa- 
BIANI, Gli ebrei e il M. di p. in Ascoli, Ascoli Pic. 
1942. Giustamente, fino a prova contraria, come 

primo si considera quello fondato da Michele CAR- 
cano di Milano {} 1484) a Perugia nell’aprile 1462 
(approvato nel 1463 da Pio II), i cui fondi furono 
«raccolti da BARNABA di Terni, che è ritenuto egli 
stesso fondatore. Ne sorgono poi a Orvieto (1464), 
ad Aquila (1466), a S. Giacomo della Marca e a Fa- 

— briano (1470), ad Amelia in Umbria (1470), a Fano 
i (1471), a Viterbo (1471, approvato nello stesso anno 
da Sisto IV), a Genova, a Savona, a Mantova.. 

| Era una missione contro l’UsuRra (v.), che si assun- 
ce i francescani, fra cui emerse BERNARDINO da 

a per le lotte da lui sostenute sai difenderli. Lo 
ava o lo guidava il B. Angelo CARLETTI di Chi- 
O ( 1495), cui si devono i MM. di Genova e di 

avona, Cf. M. Bessone, Il B. Angelo C., Cuneo, 
Un pioniere dei MM. di p., in L’Osserv. 
I SI = A. 2BAKSONS, Bernardine sol 

‘aspramente contrastata dagli 
, per motivi dottrinali, anche 
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da domenicani e agostiniani. BERNARDINO de Bu- 

stis, Defensorium Montis pictatis, Milano 1497, ci 
dà un’idea delle fervide lotte suscitate dalla benefica 
istituzione. Cf. A. PARSONS, Tie economic signifi- 
cance of the Montes pietatis, in Franciscan Studies 
I-2 (1941) 3-28: esame delle discussioni canoniche 
e teologiche dei sec. XV e XVI circa la liceità di una 

quota di interesse nei prestiti concessi dai MM. Ct. 

anche PrESTITO. Si ha da notare infatti che, impian- 
tatasi l’istituzione, per garantirne la continuità 
e sopperire alle spese di amministrazione, si richiese 

ai bencficati un tenue interesse (i fondi disponibili 
erano costituiti in massima parte da elemosine). 
Col 1493 i MM. si presentano come istituti di cre- 

dito: il capitolo dei minori, in questo anno, sta- 
bilisce che i MM. possano esigere un modico inte- 
resse. Ì: cosa novissima e alcuni gridano allo scan- 

dalo: il M. combatte l’usura con l'usura? è una banca? 
Difatti i frati del popolo coi MM. creano arditamente 
il primo tentativo di attività bancaria messa a ser- 
vizio del popolo. Non pochi giuristi c teologi presero 

ad avversare violentemente la fondazione: vasta 
letteratura polemica che si sviluppò, in diversa mi- 

sura, lungo tre secoli, attorno al grave problema che 

sta alla radice del processo storico del capitalismo 

moderno. 
La questione è portata al conc. Lateranense (1512- 

17) ed è risolta favorevolmente ai MM., soluzione 

che poi viene riaffermata nella bolla di Leone N, 
4 maggio 1515, e dal conc. Tridentino. 

c) Il movimento in favore dei MM. si estese, quanto 

mai opportuno per aiutare le classi meno abbienti 
colpite dalla decadenza politica ed cconomica della 
penisola. Si impose anche all’estero. lî diffondendosi 
si correggeva e si perfezionava. l'urono accettati 
anche depositi fruttiferi c il M. finì per essere una 

vera banca. L’operazione di mutuo pignoratizio 
viene attuata dai MM. mediante emissione di spe- 
ciali polizze che spesso rivestono la forma di titoli 
al portatore. Specialmente i MM. dei centri più 
importanti assunsero carattere di istituto creditizio 

anche nel significato integralmente bancario del 
termine: sono i MM. le prime grandi banche degli 
stati italiani ed intorno ad essi si sviluppa, in di- 
versa misura ce in diversa forma, la vita di innume- 

revoli istituzioni finanziarie, caritative, corporative, 

religiose. Non è da supporre che il caraitere bancario 
dei MM. si sia espresso solamente nella percezione 
di un interesse sul pegno: fin dal sec. XVI i MM. 
hanno assunto vere e proprie funzioni di banca a 
vantaggio sì dei privati come dello stato, le quali 
divennero tanto cospicue da prevalere più di una 
volta sulla stessa funzione specifica del credito pi- 
gnoratizio. Ad es., il M. di p. di Roma nei secoli del 

suo splendore (dal 1539 al 1780) fu autorizzato a 

ricevere i depositi giudiziari, a prestare somme vi- 
stose a nobili famiglie, a ordini religiosi, ad istituti 
diversi, non sopra pegno ma sopra garanzia dei loro 
beni, a battere moneta e ad assolvere per tutto lo 
stato pontificio le funzioni della banca di stato. 
Cf. D. TAMILIA, Il S. M. di p. di Roma, Roma 1900: 
M. Tosi, Il S. M. di p. di Roma e le sue amministra- 
zioni, Roma 1937. 

d) Nel secolo scorso i MM. finirono per perdere 
la loro autonomia fondendosi con altri enti di pub- 

blica beneficenza e cadendo sotto la legislazione laica. 

In Italia nel 1890 vennero assoggettati alla disci- 
plina pesante, e per loro inadatta, delle OpERE PIE 
(v.), dalla quale ottennero però di svincolarsi con 
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la legge 4 maggio 1898 n. 169, tutt'oggi in buona 

parte vigente. Ma una proficua innovazione ebbe 
l'ordinamento dei MM. solo col R.D.L. 14 giugno 
1923 n. 1396, che opportunamente li distinse in 

due categorie, comprendendo nella prima i MM. che 
per rilevante ammontare di depositi fruttiferi ab- 
biano ottenuto carattere prevalente di istituti di 
credito, nella seconda tutti gli altri; sottopose i primi 
alla disciplina propria delle casse di risparmio ed i 
secondi a quella in vigore per le istituzioni di pub- 
blica beneficenza, salvo per gli uni e gli altri l’appli- 

cazione della cit. legge del 1898 e delle altre norme 

speciali in materia. Fra queste si vogliono ricordare: 
quella che vieta l’abituale acquisto di polizze dei 

MM. ed il concedere, per professione, sovvenzioni 

supplementari contro pegni delle polizze stesse (art. 

o R. D. L. 1923 cit.); c quella (eccezionale rispetto 
al disposto degli art. 708-709 Cod. civile) dell’art. 

29 della legge 1898 cit. per cui «il proprietario di 

cose rubate o smarrite costituite in pegno presso 

un M., per ottenere la restituzione deve rimborsare 

il M. della somma data a prestito e degli interessi 
ed accessori ». Si deve notare infine che i MM. con 
legge 13 giugno 1935 n. 1235 mutarono non felice- 

mente la loro denominazione in quella di Monti di 

pegni (volendosi cancellare il ricordo dell’origine 
caritativa cristiana che traspariva nei nomi antichi 

MM. di pietà, MM. di Cristo, Depositi apostolici). 

Per la legge 7 marzo 1938 n. r41 furono sotto- 

posti, come aziende di credito, al controllo dell’ispet- 

torato per la difesa del risparmio e per l’esercizio 

del credito (art. 5); anche per essi (art. 7) venne 

stabilita la relativa procedura speciale per le fusioni, 
l’amministrazione straordinaria e la liquidazione. 

Bis. — Studi generali. M. CERETTI, Z/istoîre 
des M. de p., Padova 1772. — H. HoLzaPreL, Die 
Anfainge der Montes pietatis (1462-1515), Miinchen 
1903. — G. DeEBROUWER, Des M. de p. en France, 
Paris 1902. — P. GuTTON, Des M. de p., Nancy 
1904. — L. DEGANI, IZ MAI. di p. (in « Bibliot. di 
ragioneria applicata »), Torino 1916. — F. Faic- 
cuio, I A/M. di p. e la predicazione francescana nel 
sec. XV, Napoli 1932. — Alcuni dati statistici sopra 
i principali MM. di p. d'Europa, raccolti per cura 
dell’ufficio di presidenza del M. di p. di Milano 1891. 
— J. DELATTE, Inventaire des archives des Monis- 
de piété, Brux. 1948. — A. GuHINATO, A chi si deve 
attribuire la rivelazione profetica dei M. di p.? in 
Arch. Franc. Hist. 50 (1957) 231-36; Ip., I primitivi 
M. frumentari di fra Andrea da Faenza, in Anto- 
nianuim 33 (1958) 423-42, 34 (1959) 32-72 (biogra- 
fia, fondazioni di Sulmona, Spoleto, Terni, Cre- 
mona); Ip., Un propagatore dei M. di p. del * 400: 
P. Fortunato Coppoli da Perugia O. F. M. (| 1477), 
in Riv. di st. della Chiesa in Italia 10 (1956) 193-211. 

e) Non mancano monografie sui singoli MM., ad es. 
su quelli di Fano (L. Masetti in Arch. stor. marchig. 
1879, 663 ss), Amelia (A. Gninato, Fondazione e 
statuti, in Archivum Franc. Hist. 48 [1955] 324-80), 
Terni (Ip., / francescani e i M. di p. di Terni dal 
1490 al 1515, ivi 52 [1959] 204-89), Sanseverino 
Marche (V. E. ALEANDRI, Sanseverino 1891), Siena 
(il celebre M. dei Paschi: N. Mengozzi, Siena 
1891), Perugia (D. ScALVANTI, Perugia 1892, con 
notizie sul M. di Gubbio), Reggio Emilia (A. Bat- 
LETTI, Reggio E. 1894), Roma (Tamicria e Tosi 
citt.), Foligno (A. MessINI, Foligno 1940), Padova 
(M. BOLZONELLA, Pietro Barozzi vesc. di Padova 
[1487-1507], Padova 1941; P. MATTEI, Cenni sto- 
rici sui banchi di pegno e i MM. di p. Il M. dì p.a 
Padova, Pad. 1953), Verona (D. ZampPesE, Udine 
1941; A. GHINATO, Ebrei e predicatori francescani 
in Ver. nel sec. XV, in Arch. Franc. Hist. 50 [1957] 
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236-44), Ascoli Piceno (FABIANI, cit.), Napoli (F. 
NicoLINI in Boll. dell’arch. stor. del Banco di Napoli 
1950: Notizie tratte dai giornali copiapolizze dell'antico 
Banco di p., di grande interesse perché si riportano 
i nomi della persone beneficate, le somme rimesse e 
anche i motivi dei versamenti; G. B. GIFUNI, Napoli 
1801). 

f) Istituti diversi ma del pari creati dalla carità 
della chiesa sono i MM. frumentari costituiti nel 
sec. XVII per soccorrere i contadini bisognosi. Sul 
loro modello i Borboni nel sec. XIX fondarono i MM. 
pecuniari. Cf. A. SALADINO, I MM. jrumentari e 
l'istituzione dei MM. pecuniari nel principato ci- 
teriore, in Rassegna stor. salernitana 12 (1951) 219- 
67. 

MONTEAGUDO Anna ab Angelis, O. P. (1602- 
1686), n. e m. ad Arequipa (Perù), fiore di santità 
del nuovo mondo. Entrata nel monastero di S. 
Caterina da Siena in Arequipa, fu successivamente 
maestra delle novizie e (1648) priora, osservantis- 
sima della regola, dotata di grazie straordinarie. È 
in corso il processo di beatificazione (Roma 1917). 

— E. PASSARELL, Vifa, Arequipa 1920°. — AAS 9 
(1917) 353-355. — Acta capit. gener., Roma 1938. — 

De GanNAY, Le beate domenicane, II (Roma 1933) 

158 s. 

MONTE ALVERNE (de) Francesco, O. F. M. 
(1784-1858), n. a Rio de Janeiro, m. a Nictheroy. 

Insegnò nelle scuole dell’ordine e in quelle pub- 
bliche, nonché nel seminario di Rio. Dal 1818 fu 

capo divisione del ministero del culto e teologo 
della nunziatura, più tardi predicatore aulico, am- 
mirato per profondità di concetti, per nobiltà di 

sentimenti e di forma. Nella storia spirituale del Bra- 

sile emerge come luminosa figura di sacerdote, pa- 
triota, maestro della gioventù accademica, filosofo. 
Lasciò: Compendio de philosophia (Rio de Jan. 1859); 
Obras oratorias (ivi 1852-55, 4 voll.; altra raccolta 

di Obras oratorias Porto 1867, a cura di A. F. de 

Castillo) e Traballios oratorios e litterarios raccolti da 
R. Camara Bethencourt (Rio de Jan. 1863). — S. 
Romero, Hist. da lit. bras., I (Rio de Jan. 1902°) 

298-312. — D. FREITAS, Elenco biogr., Petropolis 

1931, P. 374 SS. 

MONTE ATHOS. v. GrecIa, V. — Alla bibl. 
aggiungi: A. MERCATI, Nuovi documenti pontifici 
sui monasteri del Sinai e del M. A., in Orient. chri- 

stiana period. 18 (1952) 89-112. — R. COAaTE, M. A., 
la sainte montagne, Grenoble 1949, con 64 tavole 

fuori testo, ottime. — F. DòLGER, Aus der Schatz- 

kammernw des Heil. Berges: 115 Urkunden u. 50 

Urkundenspiegel aus 10 Jahrh., Miinchen 1948 (pp. 
363 e 128 tav.). — A. Van Ruijven, Le « Rossikona 

ou monastère russe de St. Pantéléimon au M. A., in 

Irenikon 30 (1957) 44-59. — Ip., Premier millénaire 

de l’arrivée de S. Athanase au M. A., ivi 31 (1958) 
156-63 (si tratta di Atanasio di Trebizonda che nel 
958 fondò la Grande Laura dell’Athos). — v. anche 
MoxnacHISMO (orientale). — Su un convento bene- 
dettino fondato sul M. A. da monacî amalfitanî (di 
cuì si conservano rovine), v. M. A. PERTUSI, Nuovi 
documenti sui benedettini amalfitani dell’Athos, în 
Adevum 27 (1953) 400-429. 

MONTECASSINO, monte famoso della Campania 
al 138° Km. da Roma sulla Casilina, Il nome si ri- 
collega all’antichissimo Casiînum, ìîmportante città 
volsca adagiata alle falde, la quale, conquistata dai 
Romani all’inizio delle guerre sannitiche, divenne 
quartiere di una colonia dì veterani. Nel 663. di 
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Roma era municipio e, nei primi secoli cristiani, 
sede episcopale. Varrone ne parla diffusamente. 

> ALTA M. salì in gran venerazione come ultima residenza 
- di S. BENEDETTO (v.). A Subiaco, dapprima, il santo 

| «aveva maturato il suo spirito attraverso i tre anni 
di solitudine del Sacro Speco e le successive esperienze 
monastiche; il monastero di S. Clemente, ove visse 
Benedetto, e che durò fino al sec. XIII, fu il luogo 
della prima realizzazione benedettina; là sarebbe 

Lo sorta la prima redazione della Regula secondo P. 
- Sie CarosI, Il primo monastero benedettino, Roma 1956. 

Costretto a lasciare Subiaco, Benedetto si ritira in 
un fondo del monte di Cassino donato a lui proba- 
bilmente da Tertullo patrizio romano e padre di 
S. PLacIDO (v.). In cima al monte esistevano ancora 
abbondanti resti dell’acropoli romana, varie torri 
e un tempio dedicato ad Apollo. Con l’aiuto dei suoi 
monaci, distrusse ogni ricordo pagano e sull’area 
dell’antico tempio innalzò due oratorii dedicati a 
S, Giovanni B. e a S. Martino. Il santo e i monaci 
si stabilirono in una delle torri, alla quale si aggiun- 
sero ben presto altre costruzioni più confacenti allo 
scopo. Benedetto vi trascorse gli anni della sua ma- 
turità fino alla morte, avvenuta intorno al 547, 
componendovi la Regula definitiva. 

A. 60 anni dalla fondazione (589), M. è distrutta 
dai Longobardi. I monaci si rifugiarono a Roma, 
accolti generosamente da Pelagio II, il quale li 

destinò al monastero di S. Pancrazio in Laterano. M. 
rimase deserto per 130 anni. È in questo intervallo 
che, secondo la tradizione francese, AIrcGoLFO di 
Fleury (v.) avrebbe trasportate al suo monastero 
le reliquie di S. Benedetto. Nel 717 il ricco bresciano 
PETRONACE (v.), fattosi monaco, si ritira a M. In- 

| coraggiato da Gregorio II, coadiuvato dal monaco 
inglese ViLLiBaLDO (v.), da alcuni eremiti del luogo 
e dai monaci del Laterano (questi, tra l’altro, ri- 
‘portarono a M. l’autografo della Regula), ristabilisce 

l’opera di S. Benedetto, iniziando un’epoca di splen- 
dore che per tanti secoli farà di M. il principale mo- 
nastero benedettino e meta di pellegrinaggio. 

Il franco Carlomanno e il longobardo Rachis ri- 
È vestono l’abito a M., adibiti poi alla custodia del 

ra gregge ed alla cultura dei campi. Le copiose dona- 
| zioni dei duchi longobardi e dei re di Francia ne 

aumentano la Lee e formano il patrimonio che 

Da Cf. L. FABIANI, La «terra di S. Benedetto ». Studio 
| sforico-giuridico sull'abbazia di M. dal’VIII al 

_sec., I (Montec. 1950). — À. PANTONI, Nuovi 
ibuti epigrafici alla storia di M., in Benedictina 

{1950) 151-56. — Ip., La basilica di Gisulfo e 
di onomastica longobarda a M., in Atti del I 

. internaz. di studi longobardi (Spoleto 1952) 
conferme archeologiche della basilica co- 

ongobarde. — Inp., L Dub tazione della 
‘di S. Sarno a M., in i Benedicna 7 (1953) 

n affliiscono a M. da tutta la cristianità. 
ri: di monasteri. ambiscono di iniziarsi a 

o di Dizicucsi S. Filippo NERI, S. 
uale all’inizio della sua conver- 
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tine di Montmartre; li rinnovò solennemente presso 
i benedettini di S. Paolo a Roma, e, salito a M., vi 
passerà so giorni in meditazione). 

Le invasioni saracene interrompono bruscamente 
tanto rigoglio di vita. Gli infedeli occupano M. in- 
cendiando gli edifici ce massacrando i monaci (883). 
I superstiti, portando seco l’autografo della regola 
che poco dopo doveva perire in un incendio (896), 
ripararono prima a Teano, poi a Capua e di qui nuo- 
vamente a M. (949). 

Il sec. XI inizia per M. l’era della maggiore flo- 
ridezza. Una vigorosa corrente di vita monastica, 
di cultura e di arte ne pervade l’intero organismo. 
Riceve la visita di Benedetto VIlI (1022), dell’imp. 
Enrico II, di S. Odilone di Cluny: quest’ultimo, edi-. 
ficato dall’austerità dei monaci, volle baciarne i 
piedi e ricusò di portare la croce pettorale in pre- 
senza dell’abbate di M. Cf. W. WuEHR, Die Wieder- 
geburt M.s unter seinem ersten Reformabt Richter v. 
Niederaltaich (} 1055), in Studi Gregoriani III 

(Roma 1948) 369-450; v. RicHERIO di Nied. 
Nel 1058 viene eletto abbate Desiderio (v. ViTTO- 

RE III), la figura più nobile di M. dopo S. Benedetto. 
Il suo abbaziato ha del prodigioso. Le precedenti 
costruzioni, rivelandosi inadeguate ad accogliere 
i 200 monaci cassinati, vennero sostituite da un com- 
plesso imponente di costruzioni eseguite con incre- 
dibile rapidità. Anche la chiesa venne riedificata, 
ampia e grandiosa. I cronisti contemporanei ne de- 

scrivono con entusiasmo lo splendore. Nel 1071 
Alessandro II, accompagnato da S. Pier Damiani 

e dal monaco Ildebrando, sale a M. per consacrare 

la nuova basilica. Desiderio, eletto papa col nome di 
Vittore III, volle conservare il titolo di abbate di M. 

Poco dopo, un altro figlio di M., GeLASIO II (v.), lo 

seguirà al soglio pontificio: in mezzo secolo tre mo- 

naci cassinesi cingono la tiara. Nella lunga lotta 
per le INVESTITURE (v.) M. sostenne coraggiosamente 
la causa papale. 

I secoli XII-XIII abbondano di episodi movi- 
mentati e spesso tragici, che turbarono la vita mo- 
nastica di M. Le lotte tra papi ce imperatori, tra An- 

gioini e Svevi e più tardi tra Angioini e Aragonesi 
segnano un periodo di decadenza: gli abbati di M. 
sono ormai grandi signori feudali. A questo tempo, la 
«terra S. Benedicti » comprende due principati, 
22 contadi, 34 paesi, più di 200 castelli. Per la sua 
posizione strategica in seno ai contendenti, l'abbazia 
venne contesa, con alterne vicende. Nel 1239 Fede- 

rico II la trasforma in fortezza. I monaci riparano 

a Napoli: tra i fuggitivi si ricorda un giovanetto 
che i genitori avevano offerto al monastero: S. Tom- 
MAsO d’Aquino (v.). Carlo d’Angiò ristabilì la pace 
di M. 

Giovanni X.XII con bolla spedita da Avignone 
eleva la chiesa abbaziale a cattedrale, l’abbate a 

vescovo, l’intera comunità a capitolo. Quest’onore 
riuscì fatale. Da allora l’elezione abbaziale sfuggì ai 
monaci e gli abbati-vescovi nutrono solo la preoc- 
cupazione di appropriarsi le rendite del monastero 
riducendo il più possibile il numero dei monaci. 
L’osservanza decadde e il monastero fu ridotto in 
miseria. Anche il contegno dei vassalli sollevava 

preoccupazioni: in una sommossa tentano persino 
di impossessarsi di M. Il benedettino UrBANO V 
s’adopra per ristabilire l'osservanza abrogando il si- 
stema episcopale e restituendo ai monaci il diritto di 

elezione (1367). Cf. T. LEccISOTTI, Documenti vati- 

cani per la storia di M. Pontificato di Urbano V, 
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Montec. 1952 (« Miscell. cassinese » 28), circa l’inte- 
resse del papa per la ricostruzione materiale e mo- 
rale di M., in parte distrutta dal terremoto del 9 
sett. 1349 e da altre calamità. 

Nel 1454 nuova sciagura: M. è vittima della com- 
menda, regime ben peggiore del precedente. Le guer- 

re tra Francesi e Spagnoli aumentano il disordine. 

I Francesi vincitori trasformano M. in fortezza; gli 
Spagnoli, subentrati nel possesso di M., si proclamano 
protettori del monastero. Per merito del gran capi- 
tano Consalvo di Cordova, M. vede tempi migliori. 

Ultimo abbate commendatario fu Giovanni de’ 
Medici, il futuro LEONE X, abbate di M. a undici 
anni. 

Al principio del secolo XVI s’apre un periodo di 
intenso rinnovamento, di cui fu l’anima il priore, poi 

abbate Ignazio SQuaRcIALUPI. Il monastero viene 

affiliato (1504) alla prospera congregazione di S. 
GIUSTINA (v.), la quale d’ora innanzi, per rispetto al 
passato venerando di M., verrà chiamata Congre- 

gazione Cassinese. La diminuzione di autonomia sarà 

compensata dalla pace e dalla disciplina. Cf. N. 
Picozzi, Gli abati commendatari di M. (1454-1504), 

Roma 1946; T. LeccIisoTTI, M. agli inizi del Cin- 

quecento, in Benedictina 2 (1948) 75-94 (relazione 

del monaco fiorentino Matteo degli Albizzi circa la 
nuova organizzazione che M., rovinata dalla guerra 

e dal regime commendatario, ricevette attorno al 

1504). 

Il rinascimento s’impossessa di M. Bramante, San- 
gallo e i loro discepoli innalzano gli edifici claustrali 

di maestosa grandezza, che abbiamo ammirato 
fino al 1944. Giovanni e Fr. Boccardi, Benedetto da 

Matera miniano i libri corali, A. Colicci intaglia il 
mirabile coro. I monaci riprendono la loro mille- 
naria tradizione di studi. Basti nominare Leonardo 

degli Oddi, Onorato Fascitelli, Angelo de Faggis, 

Angelo della Noce, Benedetto dell'Uva, l’infatica- 

bile e umilissimo Casimiro Correale che spese ben 

30 anni nella composizione di un lessico ebreo-cal- 
deo-biblico, in 99 volumi, rimasto inedito, Erasmo 
GATTOLA (v.), «l’incomparabile Erasmo », come lo 
definiva il maurino D. Germain, vero tipo di erudito 
benedettino. 

La rivoluzione francese non risparmiò M. Un de- 

creto di Giuseppe Bonaparte, re di Napoli, secola- 
rizza l’abbazia: i monaci rimangono quali conser- 

vatori del monumento, con l’obbligo di deporre l’abito 
monastico. Il benedettino Pio VII ridona tranquil- 

lità e vita al vetusto cenobio. Da allora i figli di S. 

Benedetto non abbandonarono più la tomba del 
padre. Con tenacità ammirabile salvarono M. dalle 
inique leggi di soppressione del 1866. Malgrado la 
penuria di mezzi, operarono prodigi di attività. Gli 
studi continuarono ad essere oggetto di predilezione 
Ottavio Fraja, S. Kalefati, Carlo de Vera e sopra 
tutti Luigi Tosti (v.) con l’abbate AMELLI (v.) 
attirarono l’attenzione del mondo erudito. 

‘ Importanti studi e documenti sono pubblicati 
dalla tipografia del monastero, come: — Spicilegium 
casin. (4 voll., dal 1888); — Miscellanea cassin. (dal 
1897; notiamo il fasc. 209, Ordo casin. hebdom. ma- 
toris sacec. XII, 1941, a cura di T. LEUTERMAN; 
fasc. 21°, Catalogi codicum casinensium antiqui 
saec. VIII-XV, 1941, a cura di M. INGUANEZ; 3 
fascicoli in cui T. LeccisoTTI studia Le colonie 
cassinesi in Capitanata; fasc. 239, Il ritmo prosaico 
nella regola di S. Benedetto, 1942, per A. LENTINI; 
fasc. 24°, Placiti cassinesi del sec. X e Documenti 
cassinest dei secc. XI-XIII, 1942, per M. IGUANEZ); 

— Biblioth. casin. (1873-94, 5 voll., a ogni volume è 
aggiunto un ampio Florilegium casin. di testi), 
catalogo dei mss. di M., rielaborato da M. IxGcua- 
nEZ in Codicum casinensiuni ss. catalogus (I19I5); 
— Paleografia artistica di M. (1877- 84), a cura di 
O. PISscITELLI-TAEGGI; — Le mirniature dei codici 
cassinesi (1888-96), a cura dello stesso; — Tabula- 
rium casin. (1887-91, 2 voll); — Cornsuetudines 
monasticae (4 voll., 1905); — Miscellanea nel XIV 
centenario di S. Ben. (1929, 2 voll.). 

Nel 1913 il card. Gasparri, legato di Pio X, inau- 
gura la nuova cripta, capolavoro (da molti discusso) 
della scuola beuronese. 

Il 15 febb. 1944 un gruppo di fortezze volanti anglo- 
americane col pretesto (rivelatosi poi privo di qual- 
siasi fondamento) che il monastero fosse stato tra- 
sformato in fortilizio tedesco, rade al suolo la ve- 

neranda costruzione, tra lo stupore doloroso di tutto 
il mondo civile. Anche se M. non poteva vantare le 
glorie e lo splendore del passato, agli occhi di tutti 
i popoli rappresentava sempre un simbolo vivente 
della civiltà cristiana e raccoglieva nel suo seno me- 
morie e monumenti tali da renderlo sacro e invio- 
labile. 

Oggi i figli di S. Benedetto custodiscono ancora la 
tomba del padre, miracolosamente salvata dalla 
distruzione. Un minuscolo monastero costruito nelle 
vicinanze dal governo italiano, offrì loro temporanea 
dimora mentre fervevano i lavori per la ricostruzione 
integrale del monastero, copia fedele dell’antico. 
Una ricognizione fatta ai primi di agosto del 1950 
ritrovò a M. le sacre ossa di Benedetto e Scolastica 
e provò in pari tempo che esse non furono mai ri- 
mosse da quel luogo. Cf. P. MEYVvAERT, Peter the 
deacon and the tomb of St. Benedict. A reexamination 
of the cassinese tradition, in Rev. béned. 65 (1955) 
3-70: sembra che a M. nel sec. VIII davvero si cre- 
desse alla realtà della traslazione del santo a Fleury; 
«invenzione » della tomba nel 1068. — Ip., L’in- 
vention des reliques cassiniennes de S. Benoît en 1484, 
ivi 69 (1959) 287-336. — P. VISENTIN, La posizione 
di S. Beda e del suo ambiente riguardo alla trasla- 
zione del corpo di S. Ben. in Francia, ivi 67 (1957) 
34-48: fin verso il 730 i monaci inglesi ignorarono 
la traslazione. — Rinvenimento delle ossa di S. 
Benedetto e resurrezione di M., in Civ. Catt. 1950- 
IV, p. 474-81. — Il sepolcro di S. Benedetto, Mon- 9 
tecassino 1951 (pp. 242 e 48 tav.), di vari autori; È 
v. Rev. d’hist. eccl. 47 (1952) 654-60. — Non tutti 
rimasero convinti della falsità del racconto sulla 
traslazione di S. Benedetto a Fleury: cf. D. GALLI, 
S. Benoît en France, Fleury-sur-Loire 1950. T. 
LeccIsoTTI, Ancora del sepolcro di S. Ben., in 
Benedictina 7 (1953) 295-346, difende contro le criì- 
tiche l’attribuzione a S. Benedetto e S. Scolastica 
delle ossa ritrovate a M. M. può ripetere ancora una 
volta: «Succisa viresco, luctor et emergo », quasi 
riepilogo e simbolo della vita ultra millenaria del 
monachismo occidentale. 

Bigr. — Annales casinenses, in Mon. Germ. Hist. 
Script., XIX, 305-20. — Chronicon di Leone Marsì- 
cano e di PietRO Diacono (v.). — Riccarpo dî 
S. Germano, Chronica, cd. A. Gaudenzi in Mon. 
stor., serie I, Napoli 1888. — Annali di Benevento 
e di M., in Mon. Germ. Hist. Script., XXX-2. 
Regesto di Tommaso decano, o cartolario di M. (11 
1280), Roma 1915. — €. MARGARINI, Bullartt 
casinense (documenti pontifici relativi a M.), I 
(Venezia 1650), II (Todi 1670). — Pietro D 
cono, De viris illustribus casinensis coenobii, P. 
173, 109-62 (con continuazione). —_ In., De ortu 
obitu justorum coenobii casinensis, ivi 1065-1116. 
— NM. ARMELLINI, Biblioth. benedict. cas., Assisì 
1731 s. — E. GATTOLA, Historiae abbatiae casinen- 
Sis, Venezia 1833, 2 voll, seguita da 2 vola 



di M., Roma 1888-90, 4 voll. — Fonti e letteratura 
antica in COTTINEAU, II, col. 1913-15. — H. S. 
BRrECHTER, Die Friihgeschichte von AM. nach der 
Clronik Leos v. Ostia im Codex lat. Monacensis 
4623, in Liber floridus offerto a P. Lehmann (St. 
Ottilien 1950) 271-86: l’autore, col Klewitz, ritiene 
che quel codice sia opera di Leone, con glosse e 
aggiunte di Pietro diacono, e su di esso ricostruisce 
la primitiva storia di M. — G. MORIN, Pour la topo- 
graphie ancienne de M., in Rev. bén. 1908, 277-33, 
468-907. — C. L. TORELLI, AM. nella storia e nell’arte, 
Reggio Emilia 1916. — G. GIovaNnNONI, L’abbazia 
di M., Firenze 1947. — A. CARAVITA, I codici e le 
arti a M., Montec. 1869-71, 2 voll. — M. INGUANEZ, 
L’opera conservatrice degli amanuensi cassinesi, ivi 
1928. — H. LecLerco in Dict. d’arch. chrét et de lit., 
XI, col. 2451-84 (con un elenco dei mss. liturgici). 
— Exc. IT., XXIII, 730-33. — T. LeccisOTTI, La 
tradizione archivistica di M., in Miscell. archivistica 
A. Mercati (Città del Vat. 1952) 227-61. — E. 
Scaccia SCARAFONI, La «torre di S. Benedelto » e 
le fabbriche medioevali di M., in Bollet. dell’Ist. st. 
ital. per il medioevo e Arch. Murator. 59 (1944) 137- 
83. — G. S. RASETTI, M. e l’Abruzzo, Pescara 1940. 
— T. LeccisoTtTI, Le relazioni fra M. e Tremiti ec i 
possedimenti cassinesi a Foggia e Lucera, in Benedic- 
tina 3 (1949) 203-15. — A. Gwwxx, AM. and the euro- 
pean tradition, in Studies 33 (1944) 1-11. — R. Rios, 
M., in Bulletin of the J. Rylands library 29 (1945) 
49-68. — H. BLocu, M., Byzantium and the West..., 
in Dumbarton Oaks Papers III (1946) 163-224. — 
T. LeccisoTTI, M., la vita, Virradiazione, Firenze 
1946. — Ip., Una lacuna nella storia di M. al sec. X, 
in Studia Anselmiasia XVIII-XIX (1947) 273-81 (ra- 
gioni per cui gli storici cassinesi antichi tacciono 
l’opera di Odone da Cluny a riguardo di M.). — 
J. Leroy, M. Cité d’humanisme occidental, Bruges 
1947. 

MONTE CIMINO. v. Martino (S.) al M. C. 

MONTE CORONA (Congregaz. degli Erenriti Camal- 
dolesi di M. C.), fondati nel 1523 dal B. Paolo Giu- 

STINIANI (n. a Venezia 1476, m. a Monte Soratte 28- 

VI-r1528): v. CAMALDOLESI, Monaci, I B 2; l’opera 
di Lucano Plac. (v.); J. LEcLERCQ riprende la sua 
biografia del Giustiniani e la sviluppa in La vie érémi- 
tique d’après la doctrine du bienh. P. Giust., Paris 
1955, con florilegio di testi tradotti o riassunti tratti 
specialmente dalla Regula vitae eremiticae (1520). 

e v. anche MoNACHISMO. 

be - MONTECORVINO (di) Giovanni. v. Giov. di M. 
i DA — N. EGANI, O/on-Sume et la découverte de l’eglise 

cath. romaine de Jean de M., in Journal asiatique 
240 (1952) 155-67: «questa chiesa sarebbe il più 
antico esempio di santuario cattolico in estremo 

| oriente e insieme la più antica costruzione europea 
«di un missionario ». Altra bibl. sotto MonGOLI. 

— —MONTEFELTRO. Il nome oggi ha solo un signi- 
ficato storico non corrispondendo a nessuna delle 
divisioni amministrative italiane. Comprende ter- 

| ritori delle province di Forlì e Pesaro e della rep. 
| di S. Marino. La sede vescovile è a PENNABILLI in 

prov. di Pesaro (v.). 
n si conosce l’anno di fondazione della diocesi. 

n risale però al sec. IV, essendo del tutto arbi- 

Opus monferetranus » del 386. I primi ve- 

non sono più antichi del sec. IX. Nel 997 

amente soggetta alla S. Sede, finché nel 
ffraganea della metrop. di Urbino, 
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dalla quale dipende tuttora. Patrono della diocesi è 
S. Leo dalmata. La dioc. conta c. 70.000 fedeli, in 
124 parrocchie, di cui 8 sono nel territorio della rep. 

di S. Marino. 

In Pennabilli, vi è il seminario minore feretrano; 
gli studi cccles. di filosofia e teologia si compiono nel 
Pontif. Sem. Reg. Piceno Pio XI in l'ano. 

P. MATTEI-GENTILI, Comperndio storico della chiesa 
Feretrana, Pesaro 1865. — O. OLIVIERI, Memorie 
storiche del M., Pennabilli 1880. — CAPPELLETTI, 
III, 285-337. — UGHELLI, II, 841-560. — LANn- 
zonI, II, 819. — Studia Piana XV (Fano 1940) 
roI ss. — E. RossETTI, M., in Boll. Soc. geogr. 1902, 

P. 493-523. 

MONTEFELTRO 
da M. 

MONTEFIASCONE, cittadina in prov. di Viterbo. 
Passata in possesso della chiesa (forse attorno al 

726), dipese da BAGNOREA, da cui la staccò Urbano 

V nel 1369 erigendola in diocesi immediatamente 

soggetta alla S. Sede. Dal 1435 al 1854 ebbe unita 

a sé la diocesi di Corxeto. Il primo vescovo fu eletto 

solo nel 1376 nella persona di Pietro Arsenzi o de 

Anguiscen, deposto due anni dopo da Urbano VI 

per aver seguito il partito dell’antipapa Clemente 
VII. Tra i vescovi del periodo di unione con Corneto 

va ricordato il card. Aless. Farnese che fu poi papa 

Paolo III (1499-1519). Nel 1854 M. fu unita con 

CIVITAVECCHIA (v.). 

Sono patroni della diocesi S. Margherita v. e m. 

e S. Flaviano m. — La dioc. conta c. 40.000 fedeli in 

20 parrocchie. Ha seminario minore; filosofia e teo- 
logia sì compiono nel Pont. Semin. Reg. del Lazio 

Super. in Viterbo. 

Tra i monumenti si segnalano: il duomo di M. 

Sanmicheli (1519) ec C. Fontana, con grande cupola 

ottagonale su pianta quadrata; S. Flaviano, chiesa 

costituita da due chiese sovrapposte ricavate al 
principio del sec. XII da un edificio preesistente; 
notevoli nella chiesa inferiore gli affreschi del NIII- 
XIV sec.; S. Maria delle Grazie, dci serviti. 

L. SaLoTtTI-L. CoDINI, M. nella storia e nell'arte, 

(da) Agostino. v. AgostINO 

Grotta di Castro 1909. — A. CECCARELLI, De £Ec- 
clesiae Ialiscodunensis episcopis, Viterbo 1928. — 
UGHELLI, I, 975-90. — CAPPELLETTI, V, 627-48, 
655-86. 

MONTEFIORE Claudio Giuseppe (1858-1938), di 
Londra, teologo e storico delle religioni, il più quali- 
ficato rappresentante del «giudaismo liberale » 

inglese, che riconosce grande valore alla figura sto- 
rica (umana) e alla dottrina di Gesù. Alla morte del 
nonno materno sir Is. Lyon Goldsmid, si aggiunse, il 
cognome Goldsmid. Le sue numerose pubblicazioni, 
consacrate allo studio diretto dell’ebraismo e ai 
rapporti tra le credenze ebraiche e cristiane, dettate 
da profonda cultura e da simpatica comprensione del 
cristianesimo, sono indispensabili per lo studio delle 
origini cristiane (Origin a. development of the reli- 
gion of the ancient Hebrews, in Hibbert Lectures 1892; 
The synoptic Gospels, 1909; Judaism a. St Paul, 1914; 
Liberal judaism a. hellenism, 1918; The Old Testament 
a. after, 1923; Rabbinical literature a. Gospel tea- 

ching, 1930; A rabbinic anthology, 1938, in collabo- 
raz. con M. H. Loewe). — G. Linpeskov, En judisk 

evangelieforskare, in Svensk Ex. Aorsboh 5 (1940) 

270-98. 

MONTENERO (in prov. di Livorno), celebre san- 
tuario mariano, originato da un’immagine di Maria 
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che, secondo la leggenda, dall'isola Eubea si partì 

miracolosamente e si fermò presso l’Ardenza; sco- 
perta da un pastore e affidata ad alcuni eremiti, 

passò poi ai gesuiti, ai teatini e infine ai camaldo- 

lesi, mentre chiesa ec monastero si ampliavano ce il 
culto si radicava e si diffondeva. La Madonna di M. 
è patrona primaria- della Toscana. I marinai, non 

solo del Tirreno, la considerano core loro protet- 

trice. La chiesa attuale è del 1721 c il campanile è 

del 1820; nell'interno si ammirano pitture del Gal- 

letti, del Traballesi (affreschi della cupola), ornati 

del Tirreni e, nella sacrisiia, un altare marmoreo 

cinquecentesco. La « Madonna di M. » il 15 maggio 

1947 fu dichiarata da Pio XII patrona di tutta la 
Toscana: AAS 4o (1948) 536-38. Per le celebrazioni 
centenarie v. L’'Osserv. Rom. 1-VI-1949. 

MONTE OLIVETO. v. 

MONTEPELOSO. vv. Gravina E M. 

MONTEPULCIANO, cittadina in prov. di Siena. 
Venne cretta in diocesi nel 1561 da Pio [Ve dichiarata 

immediatamente soggetta alla S. Sede. Nel 715 ap- 

pare come un castello, con propria chiesa plebana, 

conteso tra Siena ed Arezzo. Nel 1217 è gia eretta 

in collegiata con canonici, il cui numero viene fis- 

sato nel 1318 per assicurare loro una rendita con- 

veniente. Nel 1400 Bonifacio IN conferisce all’arci- 

prete il titolo abbaziale con uso delle insegne ve- 

scovili. Nel 1476 Sisto IV la dichiara abbazia nullius 

sciogliendola da ogni dipendenza dal vescovo di 
Arezzo e ponendola sotto la giurisdizione immediata 
della S. Sede. — Patrono della diocesi è S. Giov. 

Decollato (commen. 29 ag.). La diocesi conta c. 

20.000 ab. in 18 parrocchie. Ha seminario minore; 

filosofia e teologia si compiono nel seminario inter- 
diocesano di S. Francesco in Siena. È patria di S. 
Agnese domenicana ($ 1317), di S. Roberto Bellar- 

mino, di papa Marcello II, del Poliziano. 
Tra i suoi monumenti si segnalano: la cattedrale 

di I. Scalza, costruita fra il 1532 c il 1617, con nu- 

imerose sculture di Michelozzo; S. Agnese del '300, 

rimaneggiata, con bel portale; S. Agostino, gotico- 

rinascimentale con facciata di Michelozzo; S. Biagio, 

mirabile opera rinascimentale di A. SanGaLLO il 
V., a croce greca con cupola. Di particolare impor- 
tanza per le notevoli opere ivi radunate è il Museo 

OLIVETANI. 

civico. — I. BorGaGLI PETRUCCI, M., Bergamo 1917. 
— CappELLETTI, NVIII, 299-319. — UGHELLI, I, 

1002-07. 

MONTERO Pietro, S. J., n. a Ecija (Siviglia) il 
I{ Apr. 1741, gesuita dal 13 luglio 1755, professo 
dal 15 agosto 1773, m. a Madrid il 19 marzo 1819. 

Esule in Italia, insegnò S. Scrittura ed ebraico al 
Collegio massimo di Napoli (1805), indi ad Orvieto. 

MONTESA (Ordine cavalleresco di N. Signora di). 
Prese il nome dalla fortezza di M. nell’odierna pro- 
vincia d’Alicante. Venne fondato da Giacomo II 
d'Aragona per combattere i mori, e confermato nel 

1316 da papa Giovanni XXII sulla base della regola 
dei cistercensi. Ad esso furono assegnati tutti i beni 
che appartenevano all’ordine appena soppresso dei 

TEMPLARI (v.) nei territori di Aragona e di Valencia. 
I primi membri dell’ordine di M. furono dei cavalieri 
dell’ordine di CALATRAVA (v.), al quale rimase sempre 

la giurisdizione. Il primo gran maestro fu Guglielmo 
Erilli. Filippo II unì tale dignità alla corona di Spagna 
e i cavalieri ottennero la facoltà di ammogliarsîì e di 
possedere. 

MONTE SANSAVINO (da) Antonio Ciocchi, card. 
(1461-1533), n. a M. presso Arezzo, zio paterno di 
papa Giulio III (v.), fu vescovo di moltissime sedi 
e svolse nella curia romana molteplici attività sotto 
i papi Giulio II, Leone X e Clemente VII, parti- 
colarmente benemerito per l’opera data alla convo- 
cazione del conc. Lateranense V (1512-17). — CiIa- 

conIus, III, 291 s. — PASTOR, Storia dei papi, 
III-IV (v. indice sotto Ciocchi). — C. GIROLAMI, 

Una gloria del clero aretino, in Cenacolo (numero 
unico per il III centenario del seminario di Arezzo), 

Arezzo I94I, p. 9 S. 

Nicola, agostiniano, svolse la sua attività in Lom- 
bardia. Il 17 nov. 1850 il generale Taddeo Perusino 

lo pone totalmente ai servizi del card. arciv. di 

Milano, S. CARLO Borromeo (v.) e dal generale Spi- 

rito da Vicenza l’8 giugno 1582 è destinato a dimo- 

rare presso il cardinale quale teologo. Dopo la morte 

di S. Carlo, fu maestro ai monaci di S. Vittore di 
Milano. Non sappiamo quando morì. — T. HER- 

RERA, AIphabetum augustinianum, II (Madrid 1644) 
167. — J. LANTERI, Additamenta ad Crusenii Mo- 
nasticon, I (1890) 740. 

MONTESENARIO. v. SERVITI. 

MONTESINOS (de): — 1) Ambrogio, O. M. (f 29- 
I-1514), n. a Huete, m. a Madrid (?), celebre predi- 

catore in Spagna, vescovo titolare di Sarda (30- 
VII-1512), indi ausiliare del card. CisxEROos (v.). 
Delle sue poesie inmoraleggianti ebbero grande for- 

tuna il Carncionero (1508) e Coplas sobre diversas 
devociones y miisterios (Toledo c. 1485: facsimile 

a cura di H. Thomas, London 1936). Sono testi di 

lingua le sue volgarizzazioni castigliane di £Epi- 
stolas v cvangelios dell’anno liturgico con sermoni e 

commenti (Toledo 1512) e della Vita CWQhristi di 
Ludolfo di Sassonia (4 voll., 1502-1503). — ME- 
NENDEZ y PeLavo, Antologia de poetas liricos ca- 
stellanos, III (Madrid 1944) CCXVII-CCXXXV. — 

E. BucETA, Fr. dA. M. jué obispo de Sarda, in Rev. 

fil. esp. 16 (1929) 267-71I.. 
2) Antonio, O. P. (t 1545). Fattosi domenicano 

a Salamanca (professo nel 1502), fu uno dei primi 

tre domenicani che nel 1510 sì recarono ad Espa- 
nola o S. Domingo nell'America da poco scoperta. 
Per primo alzò la voce contro le crudeltà commesse 
dagli Spagnuoli verso gli indigeni (1511). Si recò 
più volte in Spagna per difenderli e, unitamente a 
Pietro di Cordova (v.), ottenne le leggi di Burgos 
(1512-13), che, se non esercitarono un influsso effi- 
cace sui conquistatori, sono però le prime in favore 
degli Indiani. Evangelizzò l’isola di Porto Rico. 
Trasferitosi con altri domenicani nel Venezuela per 
evangelizzarvi i pagani, dopo vari anni dì fruttuoso 
apostolato fu barbaramente ucciso dai suoi nemici 
a S. Marta. Verso il 1516 aveva scritto la Informatio 
juridica in Indorum defensionen. 

BiBL. — A. MortiER, Histoîre des Maîtres géné- 
raux O. P., V, 161 e 253-55. — M. A. RozeE, Les 
dominicains en Amérique, Paris 1878, p. 9-36. — 
B. BIERMANN, Anfange der Dominikanertatigheiît 
in Neu-Spanien u. Peru, in Archivum Fr. Praed. 
13 (1943) 5-58. — J. ScumipLIN, Katlolische Mis- 
stonsgeschichte, Steyl 1925, 290-300. — A. FIGUERAS, 
La escuela dominicana en la legislacion de Indiîas, 
in Ciencia tomista 65 e 66 (1943 e 1944) — V. D. 
Carro, La teologia y los teologos-juristas esparioles 
ante la conquista de America, Salamanca 19512. 

3) Luigi (1553-1621), di Belmonte (Cuenca), ìl 
doctor clarus della scuola teologica spagnola dì Alcalà 

ra 
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de Henares, rifiutò onori e vescovadi per consacrarsi 

interamente all’insegnamento, frequentatissimo. La- 

sciò pregiati Commentaria in Primam Secundae S. 
Thomae (Alcalà 1622, 2 voll. in f.). — HuURTER, 
Nomencl. III3, col. 666 s. 

MONTESQUIEU (barone di), Carlo Luigi de Se- 
condait (1689-1755), n. a La Brède (presso Bordeaux) 
da nobile famiglia protestante convertita, m. a 
Parigi. Fece i primi studi presso gli oratoriani a 
Juilly (presso Meaux) e si applicò al diritto a Bor- 
deaux conseguendo il titolo di avvocato (1708). Si 
Ttecò poi a Parigi per perfezionarvi la sua formazione. 
La parentela e l’intelligenza lo introdussero subito 
nel parlamento di Bordeaux; nella stessa città fu 
membro dell'Académie des sciences (1716), luogo 
più del parlamento adatto ai suoi studi. Sposatosi 
in rito cattolico con la ricca calvinista Giovanna de 
Lartigues (1715), otteneva alla morte di suo zio 
(1716) titoli nobiliari, ricchezze e la carica di presi- 
dente a vita del parlamento di Bordeaux, come già 

il conterraneo MOoNTAIGNE (v.). Da Bordeaux 
s’allontanò frequentemente, tenendosi.in relazione 
con Fénelon e Fontenelle. Lasciata la magistratura, 
viaggiò per l’Europa. Visitò anche l’Italia, di cui 
studiò le condizioni politiche ed economiche; Ve- 
nezia e Roma furono le città da lui più ammirate 
(Raffaello fu un suo idolo: « sembra, diceva, che Dio 
si serva della mano di Raffaello per creare »); entrò 
in relazione con i migliori talenti italiani e dall’Italia 

trasse l’ispirazione per le Lettere persiane. 

Tra gli studi presentati all'Accademia di Bordeaux 
va segnalato: Sur la politique des Romains dans la 
religion (1717), dove la religione è intesa come fatto 
sociale. A lanciare nel gran mondo il M. furono le 
Lettres persanes (1721, stampate con indicazione 
fittizia « presso Pietro Marteau a Colonia », in realtà 

i ad Amsterdam presso Pietro Brunel; vers. ital. 

i recente, Milano Rizzoli 1952; Milano, Speroni 1945). 
Il card. Dubois, primo ministro di Francia dal 1722, 
ne proibiva ogni ristampa e l’Indice le condannava 
il 26 maggio 1762. È una raccolta di 150 lettere nella 
prima edizione; in altra edizione dello stesso anno, 
destinata, pare, ai francesi protestanti rifugiati nei 

x Paesi Bassi, le lettere sono 137 e inoltre 3 nuove; nel- 
l’ediz. 1754ricompaiono le 150 della prima ediz., con 

e le 3 nuove della seconda, inoltre altre 8 e una difesa 
«dell’opera (contro J. B. Gautier, Les lettres persanes 

| convaincues d’impiété, 1751). L’edizione di M. Bar- 
 —«kausen (1913) ne porta 160, mancando la 773 

| sul suicidio. 

Si finge che due persiani immaginari, Usbek e Riza, 
andati a Parigi sulla fine del regno di Luigi XIV, si 

scambino lettere tra loro e con amici rimasti in pa- 
’invenzione non è originale. La fortuna di queste 

zioni, descrizioni, rapporti di viaggi e di po- 

uietudine filosofica, morale, religiosa dell'Europa. 
no nei secoli che videro discusse dai protestanti, 

a 

‘contro la civiltà e la religione 
li nuovi costumi e religioni. « Al- 
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cuni terminano di corrompersi con lunghi viaggi e 
perdono quel po’ di religione che ancora avevano: 
essi vedono ogni giorno più un culto nuovo, costumi 
diversi, cerimonie differenti », scriveva La Bruyère 
in Esprits forts.. Nascono i miti del «buon selvaggio», 

del «saggio egiziano » 0 turco o persiano o cinese 
(v. ILLUMINISMO, DEISMO). Questo stato d'animo 

è così generale che affiora, sia pure in formule or- 
todosse, anche in relazioni di missionari cattolici: 

« Noi c’inganniamo ugualmente, perché i pregiudizi 
dell’infanzia c’impediscono di scorgere che la maggior 

parte delle azioni umane soné per sé indifferenti e 
non hanno altro significato che quello attribuito 
loro dai popoli nella loro prima istituzione », scrive 

audacemente il gesuita Le Comte nel libro Des cé- 
rémonies de la Chine.. 

L'opera del M. è un confronto implicito tra due 
società, due moralità, due governi, due religioni, a 

tutto vantaggio dei persiani. Più colpita è la Fran- 
cia: è già in atto quell’allegra e tragica satira della 
società francese, che i nobili amarono e da essa si 

fecero portare alla ghigliottina. La satira della chiesa 

è imperniata attorno al seguente pensiero: «la reli- 
gione [cristiana] è meno un soggetto di santifica- 
zione che un argomento di dispute, i gentiluomini 
di corte, i guerrieri, perfino le donne si drizzan 

contro gli ecclesiastici e chiedon loro di provare quel 
che tutti han deciso di non credere » (lett. 75). Di 

contro è esaltata la naturale perfezione dei tro- 
gloditi (lett. 11-14). 

M., preceduto dalla fama delle Lettere, fu accolto 
a Parigi da tutti i circoli letterari (dalle signore 
de Lambert, de Tencin, de Deffand, de Prie; per la 
de Clermont M. avrebbe scritto la storia d’amore 
Le temple de Gunyde, 1725, sotto il nome d’un vescovo 

greco, severamente giudicata dal Sainte-Beuve). 
Uomini noti come Fontenelle, Maupertuis, d’Alem- 
bert, Helvétius diventano suoi amici. Nel 1725 pub- 

blicò Traite général des devoirs de l’homme. Nel 1726 
cedette la sua carica di magistrato per dedicarsi 
tutto ai viaggi e agli studi. Nel 1728 venne ammesso 
a quell’Accademia di Parigi che aveva deriso nella 
738 lettera. I viaggi dovevano fornirgli il materiale 

per la più ponderosa delle sue opere. Stette as- 
sente dall’aprile 1728 alla fine del 1731, visitando 
Austria, Ungheria, Italia (4 mesi a Roma), Germania, 
Olanda, Inghilterra (18 mesi). Ritornato a La Brède, 
pubblicò (Amsterdam 1734), dopo le correzioni del 
gesuita Castel, Considérations sur les causes de la 
grandeur et de la décadence des Romains. È un saggio 

di quello stretto determinismo che lega la storia a 
fatali fattori esteriori e ignora ogni finalismo di na- 
tura, di consapevolezza o di provvidenza divina. 
Tale pensiero, che applica alla storia il rigido de- 
terminismo della fisica classica newtoniana, è esposto 
con chiarezza, senza esitazioni: non son la fortuna 

e la virtù che dominano il mondo, bensì precise cause 
generali che innalzano, sostengono o abbattono le 

forme civili e politiche; quando si dice che;il caso 
fortuito d’una sconfitta rovina uno stato, si deve 
intendere che esisteva già per quello stato una causa 
generale che lo poneva nella condizione di dover 
perire per una battaglia: i fatti particolari non 

fanno che seguire la linea già determinata dalle cause 
generali. È 

L’opera doveva essere una preparazione a L’esprit 

des lois, che apparve nel 1748 (vers. ital. a cura di 

S. Corta, Torino, Utet 1952, 2 voll.). Alcuni pro- 

blemi di filosofia del diritto erano stati toccati nelle 
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Lettere (favola dei trogloditi, che, dopo essersi com- 
battuti selvaggiamente, ricostruiscono la loro so- 
cietà senza istituzioni speciali, basandosi unicamente 
sulle virtù domestiche e individuali; nella stessa 
raccolta il dispotismo delle monarchie assolute, cui 
è assimilato illuministicamente il potere clericale, è 
fieramente criticato in sentenze e apologhi che pre- 
ludono ai romanzi di Voltaire). L’esprit è il trattato 
completo, storico, politico, sociale: 31 libri divisi in 

brevi capitoli, articolati in un minuto intreccio di 
postulati e di osservazioni, la cui trama risente d’una 
maggior cautela (suggerita dalle condanne anteriori), 

ma senza mutazione d’indirizzo mentale. L’opera 
perde in apparenza ogni aspetto polemico: la reli- 
gione e il cattolicesimo vi sono indicati col distacco 

dello scienziato che vuole studiarne i rapporti colle 

leggi. La base di tutto il discorso è il principio già 
esposto dal Locke (v.) in Saggio sul governo civile, 

che le leggi sono «rapporti necessari derivanti dalla 
natura delle cose ». L’« esprit » delle leggi e la loro 

giustificazione è appunto in questo rapporto natu- 

rale intrinseco. Le istituzioni e le leggi delle varie 

società storiche accelerano o ritardano il progresso, 

secondo che il loro spirito particolare si armonizza 
o contrasta collo spirito generale sopraddetto, dal 

quale esclusivamente è da ripetersi la loro legit- 
timità. 

Per tale principio la natura delle leggi varierà a 

seconda del regime istituzionale, che può essere 
repubblicano (democratico od oligarchico), monar- 
chico o dispotico: nel primo prevale la virtù, nel 
secondo l’onore, nel terzo la paura (donde si ricava 

che la virtù è l’equilibrio tra la morale personale e 

quella sociale). Dato il rapporto naturale tra la 
legge ce la forma di governo, risulta che la legge è 

fatta per mantenere e consolidare il governo: la 

bontà della legge è provata dalla sua capacità a 
compiere tale funzione. Le simpatie di M. vanno a 
regimi di libertà: per essi propugna la distinzione 
dei poteri legislativo, esecutivo e giudiziario, che gli 
era suggerita dal sistema di governo inglese. 

Tra questi principi generali, dettati dal razio- 
nalismo cartesiano, si inseriscono preoccupazioni 
empiristiche che rivelano in M. più il curioso esplo- 
ratore che il filosofo. Benché ammiri la costituzione 
inglese, riconosce che non si può imporre indiscri- 
minatamente a tutti i popoli, avendo ciascuno con- 
dizioni ambientali, climatiche, storiche, religiose, 
geografiche irripetibili. Tocca a al’esprit de modé- 
ration » del legislatore adeguarle al segreto senso 
della storia di ciascun popolo. La concezione di 
questi clementi ambientali sembra ispirata a un 
rigido determinismo storico, per il quale M. crede 
che il cattolicesimo è religione di regioni monar- 
chiche, il monachesimo è fenomeno climatico come 
il suicidio e la poligamia. L’idea che le diversità 
ambientali dei popoli determinano leggi diverse, 
richiama il Guicciardini che insiste sul « particulare »j 
quando M. si difende contro i cattolici asserendo 
d’avere scritto non ciò che deve essere ma ciò che è, 

ricorda davvicino la realtà effettuale di MACHIA- 
VELLI (v.). Cf. M. DuconseiL, Machiavel et M. Re- 
cherches sur un principe d’autorité, Paris 1943. — 
M. JoLvy, Dialogue aur enfers entre Machiavel et M., 
Paris 1948. — H. LEISEGANG, Mackiav. u. M., 

in Archiv f. Rechts.-u. Sozialphilos. 38 (1949-50) 

398-403. 
L’« Esprit » fu messo all’Indice (decr. 29 nov. 

1751). Dalla Sorbona (due progetti di censura 1750, 
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1752) e da Roma M. era incriminato specialmente 
per la tiepidezza della sua fede, per certe sue idee 
circa la morale, circa i rapporti fra chiesa e stato e 
circa il confronto del cristianesimo con le altre reli- 
gioni. M. accettò alcune correzioni — di forma, non 
di sostanza — dei suoi censori, ma non eseguì le 
promesse correzioni di altri passi e rifiutò le critiche 
sia del Bottari, sia della Sorbona: fa professione di 
cristianesimo ma vuol salva la sua indipendenza 

scientifica e politica. Cf. C. J. BEYER, M. et la cen- 
sure veligieuse de l'« Esprit des lois», in Rev. des 
sciences huiaines, 1953, p. 105-31. — L. BERARD, 

L’« Esprit des lois » devant la Congregation de l’Index, 
Bordeaux 1949. — R. B. OAKE, M.’s religious ideas, 
in Journal of the hist. of ideas (Lancaster Penns.- 

New-York 1954) n. 73, p. 25-40. — C. CONSTANTIN 
in Dict de theol. cath. X, col. 2377-88. — M. Rosa, 

Sulla condanna dell'« Esprit des lois » e sulla fortuna 
di M. in Italia, in Riv. della storia della Chiesa in 
Italia, 14 (1960) 4I1-28. 

Negli ultimi anni il M. si ridusse alla cecità per 
cateratta. Le versioni sulla morte, avvenuta a Pa- 

rigi, sono discordi: è certo che morì cristianamente. 
Sepolto a Saint-Sulpice, il corpo scomparve nel 1793 
durante la rivoluzione. 

L’opera del M. va tra le maggiori dell’ILLUMr- 
NISMO settecentesco (v.). Non ebbe l’influenza po- 
polare di Voltaire; ma l’arditezza di alcune proposte 
di riforma della giustizia e la sua attenzione agli 
aspetti sociali avviano correnti che si imporranno 
in seguito. Riformatore ma non rivoluzionario, può 
considerarsi precursore della RIVOLUZIONE (v.) per 
l'esposizione delle nuove idee sulle libertà politiche 
e costituzionali. Dopo la rivoluzione, l’800 ritornò 
a lui per studiarvi i principi dei regimi costituzionali 
(in Italia fu tradotto dal Genovesi nel 1817). 

Il significato generale, di valore non perituro, 
della sua opera ci sembra il tentativo di ridurre a 
«scienza » sperimentale i fatti umani della convi- 
venza civile e politica e della storia: quei fatti umani 
che erano stati trascurati dalla moderna ScIENZA 
sperimentale (v.) di Newton e Galilei forse perché 
non erano facilmente riproducibili in laboratorio 

e non si adattavano al metodo matematico analitico 
assunto dalla fisica classica: la scienza dei corpì 
materiali e specialmente dei cieli aveva raggiunto 
nella meccanica di Newton un grado formalmente 
perfetto, mentre l’antropologia (e la biologia in 
generale) era ancora quasi del tutto abbandonata 
alla metafisica. M., che non era affatto un metafi- 

sico e aveva cominciato la sua carriera con studi 
sperimentali di fisica, anatomia, botanica, tentò 

di applicare a quei fatti il metodo sperimentale per 
dare anche ad essi la dignità, allora idoleggiata, della 
scienza fisica, come ben vide (con esagerazionìi 
encomiastiche) l’ideologo Bonnet: « Cio che è Newton 
per l’alta geometria, è M. per l’alta politica. Am- 
bedue hanno costruito sui fatti teorie sublimi, che 
dureranno quanto il mondo dî cui ci hanno svelato | 
le leggi» (cit. da G. Capone BRAGA, La filos. fran- 
cese e ital. del Settecento, I, Padova 1941, p. 100, | 
nota 1). 

Il torto di M. fu di non aver visto l'originalità | 
dei fatti umani, sociali, civili, politici, religiosi, eu 3 
perciò di aver preteso ricondurli a cause puramente 
meccaniche esteriori, clima, terreno, alimenta- 
zione, ecc., che oggi si chiamano cumulativamente | 
«ambiente fisico ». È la teoria del clima o climato- 
logia, già abbozzata in passato senza pretese esclu 
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sivistiche (Ippocrate, Telesio, Ant. Persio, J. 
Bodin, Fontenelle, Fénelon) e divenuta di gran 

moda nel ’700 e ’800 (Cabanis, Stendhal, Hume, 

Herder, Denina, Algarotti, Pagano, Delfico, Filan- 
gieri, Lamarck, cecc.). Che i fatti umani siano in- 

fluenzati dall’ambiente fisico è una verità per noi 
così truistica che ci meravigliamo un poco di vederla 
tanto ammirata, allora, nell’opera di M. Ma che essi 

dipendano esclusivamente dall'ambiente fisico è tal 
cosa che nessuno saprebbe digerire. (D’Alembert, 
facendo l’Axnalyse de « L’Esprit des lois », nota che 

È secondo M. il governo può correggere gli effetti del 
MR. clima: dunque, conclude d’Alembert a difesa di M., 

. nella storia agiscono, secondo M., anche fattori di- 

versi dal clima. La difesa di d’Alembert è più gene- 
rosa che efficace: egli dimentica che anche il governo 
e le leggi, secondo M., dipendono proprio dal clima. 
Nello stesso modo, il MATERIALISMO storico [v.] 

legando la storia al fattore economico, riconosce 
anche l’influsso delle «ideologie », ma queste sono 
concepite come prodotti o «soprastrutture» del- 
l’economia). Ora, chi vorrà credere che la storia 
umana sia tutta una questione di caldo e freddo? 

Big. — OQeuvres complètes, a cura di E. LABOU- 
= LAYE, CELESTE, BARCKHAUSEN, Paris 1875-900; 
ee | a cura di R. CarLLo1s, Paris 1950 ss (ed. Gallimard); 

bi a cura di A. Masson, Paris 1952 ss (ed. Nagel). — 
= A. DELATTIRE, Dix lettres inédites de M., in The 

È Romanic Review 35 (1944) 19-27. — R. CAILLOIS, 
M. «Histoire véritable », ediz. critica, Lilla 1948; 
cf. M. L. DurFRENoy, Oîùt Gassendi l’emporte sur 
Descartes, in Rev. trimestrielle canadienne 36 (1950-51) 
403-08. — S. Cotta, Gli inediti di M., a proposito 
dello «spicilegio » edito da A. Masson (Paris 1944), 
in Riv. di filos. 41 (1950) 216-21. — Buona antologia 
ci offre B. GRASSET, M., testi scelti e presentati, 

È Paris 1941. 
su D. C. CaBEEN, M. A bibliography, New-York 

fn 1947. — A. SOREL, M., Paris 1887. — H. BARCKHAU- 
SEN, M. « L’esprit des lois » et les archives de la Brède, 
ivi 1904. — Ip., M., ses iddes et ses oeuvres d’après 
les papiers de la Brède, ivi 1907. — J. DEDIEU, dI. et 
la tradition politique anglaise en France, ivi 1909. — 
Ip., M., ivi 1913. — E. CARCASSONNE, MM. et le pro- 
bléme de la constitution francaise au XVIII s., ivi 
1927. — G. LAnsON, L’influence de la philosophie 
cariésienne dans la littérature frangaise, in Etudes 

DE4I; d’hist. littér., ivi 1930. — Ip., Le déterminisme hi- 
1 storique et l’idéalisme social dans « L’esprit des lois », 

ivi 1930. — P. M. SpPuRLIN, M. in America (1760- 
1801), Bàton Rouge 1940. — A. NICOLA], Il diritto 
«privato in M., Bologna 1941. — D. DeL Bo, M. le 
dottrine giuridiche e politiche, Milano 1943. — J. 
DepIEU, M. l'homme et l’oeuvre, Paris 1943. — P. 
BARRIÈRE, Un grand provincial, Bordeaux 1946. — 

|M. RAYMOND, M., Fribourg e. S. 1946. — P. HAzaRD, 
sE La pensée europeenne au XVIII s., Paris 1946, 2 

| voll — E. H. Price, M.’s historical conception of 
‘the fundamental law, in The romanic Review 38 (1947) 
234-42. — J. CHarx-Ruy, M. et J. B. Vico, in Rev. 
‘philos. de la France et de l’étranger 72 (1947) 416-32. 

— A. PriouLT, La psychologie des peuples de M., 
ev. psychol. des peuples 2 (1947) 170-96. — P. 

ARRIÈRE, M. et l’Espagne, in Bull. hispan. 49 (1947) 
-310. — S. CoTTA, Il problema dell'ordine umano 

essità nel pensiero di M., in Riv. di filos. 39 
68-380. — C. Morgan, The liberty of thought 
eparation of powers, Oxford 1948 (pp. 20). — 
3} on, M., Bolingbroke a. the separation 

n French studies 3 (1949) 25-38. — O. R. 
rd Routh et la mort de M.,ivi 3 (1949) 

Jiz DEL CastiLLO, La doctrina de 
ne dei poteri]. Valor actual, in 

. de ciencias mor. y polit. 2 (Ma- 
R. Cassin, M. et les droits indi- 
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viduels, in Annales de univ. de Paris 19 (1949) 3-11. 
— P. Rain, M. et l’histoire, in Etudes histor. 1949; 
n. 7, p. 3-16. — E. NAsaLLIi-Rocca, L. A. Mura- 
torì e il pensiero giuridico e sociale del suo tempo. 
Muratori e M., in Convivium 1950, p. 588-603. — 
E. Vipar, Saggio sul M., specialmente sulla sua 
concezione dell’uomo, del diritto, della politica, 
Milano 1950. — R. DERATHE, La philosophie des 
lumières en France. Raison et moderation selon M., 
in Rev. internat. de philos. 6 (1952) 275-93. — H. 
RODDIER, De la composition de « L’esprit des lois ». M. 
et les oratoriens de l’Académie de Juilly, in Rev. d’hist. 
littér. de la France 52 (1952) 439-50. — E. DuRK- 
HEIM, AM. et Rousseau, précurseurs de la sociologie, 
Paris 1953. — S. CoTTA, M. e la scienza della società 
Torino 1953. — Rev. internat. de philos. 9 (1955) 
fasc. 3-4 interamente dedicato a M. — B. GrRoEt- 
HuvsEN, Philosophie de la Révolution frangaise, 
preceduta dal saggio .V., a cura di A. Guillain, in 
vers. franc., Paris 1956. 

MONTESSORI Maria (1870-1952), educatrice 
pedagogista italiana di fama mondiale, premio 

Nobel, n. a Chiaravalle (Ancona), m. in Olanda. 
Laurcatasi in medicina, dai successi conseguiti 
quale assistente della clinica psichiatrica della uni- 
versità di Roma nel trattamento pedagogico dei 
fanciulli anormali, fu indotta a elaborare un metodo 
nuovo per l’educazione dell’infanzia, che ebbe le 

sue prime applicazioni in due «case di bambini » 
o scuole infantili organizzate dall’Istituto romano 

di beni stabili in caseggiati popolari del quartiere 
di S. Lorenzo rinnovati con intenti igienici e sociali. 
Le «case dei bambini » ebbero rapida diffusione in 
Europa, in America, persino nell'Africa e nell'Asia. 

Nel 1913 la M. fu accolta in America come «la più 

interessante donna d’Europa » Forse è proprio 
l’Italia la regione dove l’opera della M. è meno dif- 
fusa: non per difetto del metodo, ma per un vizio 
organico dell’insegnamento italiano, dove in con- 
creto manca ancora la libertà, soffocata dall’uni- 

formità burocratizzata dai politici ce dove l’interes- 
samento pubblico ai problemi scolastici non è pari 

alla loro importanza. 
Il metodo della M. si fonda sul principio molto 

ovvio che l’infanzia ha caratteristiche diverse da 
quelle dell’età adulta e che il delicato travaglio dello 

sviluppo psichico infantile deve essere conosciuto e 
rispettato, non già soffocato dall’incomprensione e 
dall’egoismo dell’adulto. A promuovere la libera espli- 
cazione delle energie vitali il metodo M. offre al- 

l'infanzia un ambiente adeguato alle sue possi- 
bilità di azione (mobili piccoli, chiari, leggeri, oggetti 
a portata di mano, anche fragili...); un materiale 
didattico per l'educazione sensoriale e per l’avvia- 
mento alla lettura, alla scrittura e al calcolo elemen- 
tare, tale da impegnare l’attenzione e l’intelligenza 
infantile e da rendere possibile l’auto-correzione degli 
eventuali errori; e infine una guida discreta nella 
persona dell’insegnante, che in paziente attesa vi- 

gili lo sviluppo del fanciullo, ne indirizzi la attività 
senza mai sostituirsi ad essa, e si limiti a impedirne 
le manifestazioni irragionevoli. Nei bambini labo- 
riosi, tranquilli, disciplinati, giocondi delle suc 
«case » la M. vagheggia una società pacifica di uomini 
migliori, moralmente sani, padroni dei propri atti, 
gelosi della propria e rispettosi dell’altrui libertà. 

L’opera della M. suscitò dispareri. Alcuni critici 
cattolici (i più negativi furono il p. Ruiz Amado 

spagnolo e il p. Oldrà italiano) giudicarono il sistema 

della M. un «modernismo pedagogico » infetto da 

immanentismo e da naturalismo ottimistico, ignaro 
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delle realtà del peccato originale, ecc. In realtà la 
prima opera che diede fama alla M. (Il metodo della 

pedagogia scientifica applicato all'educazione in- 

fantile nelle Case di bambini, Città di Cast. 1909) 
poteva destare sospetti: la M. si dichiarava seguace 
di Lombroso, De Giovanni, Sergi, fondatori dell’an- 
tropologia criminale, di quella medica, di quella 

pedagogica, rispettivamente; taceva dell’educazione 
religiosa (cui consacrò un capitolo nella 3 ediz.). 
Sono frequenti nella M. (negli scritti e più ancora nei 

discorsi) espressioni di indiscriminata condanna 

dei sistemi educativi del passato ed enunziazioni 

improprie dell’ideale della libertà nell’educazione. 
Ma la sua esplicita professione di fede cattolica e la 

sua prassi educativa, migliore dci suoi principii, ne 
illumina c corregge il significato. Né si può conside- 

rare il metodo della M. come frutto di una concezione 
positivista della vita infantile, quantunque l’accen- 

tuazione del fattore biologico e la rigorosa determi- 

nazione del materiale didattico riflettano l’ambiente 
culturale e le circostanze particolari in cui il metodo 
fu elaborato. La benedizione autografa inviata da 
Benedetto XV, qualche articolo di p. Barbera su 

Civ. Catt., che chiariva le ambiguità della M. con la 

M. stessa, il suo progressivo orientarsi verso un’edu- 
cazione integralmente cristiana, dissiparono i ma- 

lintesi ce raccolsero attorno al suo nome l’ammira- 

zione universale. Del resto, anche la teologia rico- 

nosce il valore cristiano delle doti naturali (v. 
Moxpo) e dei metodi attivi in PEDAGOGIA (v.). 

L'educazione religiosa impartita nelle «case dei 

bambini» mediante un’adeguata e attiva parte- 

cipazione all’azione liturgica della chiesa, di cui il 

bimbo è membro vivente, è degna di inserirsi nella 

grande tradizione educativa del cristianesimo e 
rappresenta nella stessa pedagogia della M. la parte 

migliore, inmune com’è da ogni astrattismo scien- 

tifco. È in tutto meritevole di encomio l’esperienza 
di pedagogia religiosa fatta dalla M. nella «scuola 

modello M. » di Barcellona, con l’aiuto del giovane 

sacerdote Mossen Iginio Anglés, della quale ci lasciò 
memoria nel libro I bambini viventi nella chiesa 
(Napoli 1922). Cf. Leone di Maria, in Eccelsia II 

(1952) 325-27. 
Opere principali: Il metodo della pedagogia scien- 

tifica cit. (1909), Antropologia (1910), L’autoedu- 
cazione nelle scuole elementari (1916, 2 voll.), I bar- 
bini viventi nella chiesa (1922), La vita in Cristo. 
Anno liturgico (1931), The man explained to children 
(1932), La paix et l’éeducation (1932), IL segreto del- 
l'infanzia (1950), La scoperta del bambino (1952), 
La mente del bambino (1952). 

Bigr. — Civ. catt. v. indici sotto M. e Pedagogia; 
1930-I1, 238-48 (Luci ed ombre nel inetodo M.). — 
Scuole M., Bergamo 1951. — Atti dei congressi in- 
ternaz. M. (l'ottavo fu tenuto a Sanremo nel 1949: 
cf. Humanitas 4 [1949] 944-46). — HÉL. LUBIENSKA 
DE LENVvAL, La methode M., Paris 1947. — JENS 
SrcscaARD, ròbel og M., Copenhagen 19482. — 
M. Casotti, Il metodo M. M. e il metodo Agassi, 
Brescia 1950. — G. BERTINI, Il smietodo M., Firenze 
1952. — F. DE BARTOLOMEIS, M. M. e la pedagogia 
scientifica, Firenze 1953. — B. BIANCHI, Il sistema 
educativo di M. M., Fir. 1953. — S. VALITUTTI, Z/ 
problema dell’educaz. nel pensiero di M. M., Roma 
1953. — M. M. e il suo metodo, in L’Osserv. Rom., 
9. V. 1952. — E. STANDING, MI. M. Her life and 
work, London 1957. 

MONTEVERDI Claudio (1567-1643), n. a Cre- 
mona, m. a Venezia, musico. Formato dall’Inge- 
gneri, passò al servizio del duca di Mantova. Nel 

een DA e n 0 agli; e Lg ce 

1613 veniva eletto maestro di musica della repub- 
blica di Venezia; qui si dedicò anche alle composi- 
zioni sacre. Il M. è considerato padre degli operisti 
e della musica moderna (cf. L. SCHRADE, .M., creator 

oj modera music, New York 1950). Nel genere sacro, 
le sue Messe, a 4 e 6 voci, sono ancora in stile poli- 

fonico; nei salmi Laudate pueri, Laetatus sum, Con- 

fitebor invece usa lo stile concertato con soli cori e 
orchestra. Ha pure una toccante Salve Regina. 

S. CAFFI, Storia della musica sacra nella già cap- 
pella ducale di S. Marco, Venezia 1858. — H. PRU- 
NIÈRES, M. a la chapelle de St. Marc, in Rassegna 
musicale 7 (1926) 260-78. — B. Lupo, M. sacro, 
ivi 15 (1942) 113-24. — Ip., Sacre monodie monte- 
verdiane, in Musica 2 (1943) 51-85. — Altra bibl. 
presso Enc. IT. XXIII, 760-62; C. SarTORI, C. M., 
Brescia 1953; M. Le Roux, C. .M., Paris, Ed. du 
Coudrier. 

MONTEVERGINE, abbazia O. S. B. e celeber- 
rimo santuario mariano sul Partenio, non lungi da 
Avellino, a 1270 m. sul mare. Nell'antichità vi sor- 
geva un tempio di Cibele; li poi trovarono rifugio 
vescovi e santi in tempo di persecuzione. Nel III9 

vi salì, reduce da un pellegrinaggio a Compo- 

stella, S. GugLIELMO di Vercelli (v.), il quale, ri- 
tiratosi quivi a vita strettamente eremitica, divenne 
presto, contro sua volontà, capo di una comunità 

di ammiratori e seguaci (1124) e poi fondatore di 

una nuova congregazione detta Benedettino-Ver- 

giniana sotto la regola di S. Benedetto. Questa si 
estese presto nell’Italia meridionale e in Sicilia; due 

secoli dopo contava oltre 20 abbazie e 50 priorati. 

Nel 1349 incomincia la decadenza. Nel 1431 M. 

è vittima della commenda. Pio V e definitivamente 
Sisto V le restituiscono l’indipendenza: monastero 
e congregazione rifioriscono. La bufera napoleonica 
la travolse; solo M. sopravvisse. Dopo alterne vicende, 

nel 1879 M. si unì alla congregazione Cassinese 

della primitiva osservanza. 

È abbazia « nullius » con c. 9000 ab. in 10 parroc- 
chie. La basilica barocca è ricca di opere d’arte, tra 
cui il sarcofago di re Manfredi, un baldacchino di 

marmo a due ordini di colonne con musaici, una cat- 

tedra del sec. XIII. Numerosissime vi sono le reliquie. 
L’attrattiva più grande è costituita dall'immagine 
della Vergine, che dà il nome alsantuario, portata nei 
sec. V da Antiochia a Costantinopoli, di qui a Napoll 
nel 1265, indi a M. da Caterina II di Valois e siste- 
mata nell’attuale cappella dipinta dal Volpe (1888- 
96). Si calcolano non meno di 300.000 pellegrini 
all’anno. 

Ai piedi del Partenio sorge il palazzo abbaziale 
detto « Loreto », residenza invernale della maggior 
parte della comunità, con ricco appartamento ab- 
baziale, dotato di notevole collezione di vasi in ce- 

ramica per farmacia. Il pregio maggiore è oggì 
costituito dall’archivio restituito nel 1926, importan- 
tissimo per la storia locale e regîonale, specialmente 

dopo la distruzione di quello aragonese di Napoli. 

CoTTINEAU, II, col. 1944-45. — I. GIorDbaNO, 
Croniche di M., Napoli 1649. — A. TRANFAGLIA, 
M. e la Congregazione Verginiana (1120-1879), 
Roma 1929. — L. M. De Marino, Il regno delle 
Due Sicilie e il santuario di M., in Samnium 24 (1951) 
186-90: rapporti tra S. Guglielmo (1085-1142) e 
Ruggero II. — Regesto delle pergamene della abb. 
di M., a cura dì G. MoxgcELLI, il III vol. 
1957) giunge al 1299. — Lettera dì Pio XII all’ab- 
bate di M. nell’ottavo centenario della morte di S. 
Guglielmo, 16 giugno 1942: AAS 34 (1942) 27S-So. 

(Roma 



MONTEYRO Pietro, O. P. (1662-1735), n. ce m. 
a Lisbona. Fattosi domenicano (nel convento di 

e Almada, 1679), studiò a Lisbona e a Coimbra, in- 

E segnò a Evora e a Lisbona, fu maestro in teologia 
I nel 1715, membro della R. Accademia delle Scienze, 

# per 20 anni predicatore di corte. Delle sue opere 
notiamo: Claustro domenicano (l’opera doveva con- 
stare di 4 voll., ma furono editi solo il I e il III, 

Lisbona 1729-1734); Historia da santa Inquisigao 

i do Reyno de Portugal e suas conquistas (postuma, 
i <a 2 voll., Lisbona 1749-50). — R. CouLon, Scriptores 

(cs O. P., III, p. 587-590. 

MONTFAUCON (de) Bernardo, O. S. B. (1655- 
1741), uno dei più dotti MAURINI (v.), n. nel castello 
di Soulage (dioc. di Narbonne), m. a St. Germain- 
des-Près in Parigi. Di stirpe nobile, entrò dapprin- 
cipio nella carriera delle armi e partecipò come vo- 
lontario alle campagne del maresciallo di Turenne 
contro la Germania nel 1673. La malattia, che lo 
colse alla fine della seconda campagna, e la morte dei 

genitori gli fecero abbandonare la vita militare. 
Ritornando alla quiete degli studi, finì col seguire 

la chiamata alla vita monastica. Nel 1675 entrò 

presso i Maurini di La Dourade a Tolosa e, dopo la 
professione, passò per la case di Sorèze, La Grasse, 
Bordeaux, finché, guadagnatasi con le sue prime 
opere la stima dei superiori, fu chiamato a Parigi 
per collaborare ai grandi lavori letterari che si ese- 
guivano nelle due abbazie di St. Germain-des-Près 

e dei Blancs-Manteaux. Era di rara modestia, in- 
differente alle lodi (solo per ordine del superiore ge- 
nerale si lasciò fare un ritratto), semplice, metodico, 
ordinatissimo (incominciando un’opera, sapeva dire 
con esattezza quando l’avrebbe finita), pronto ad 
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eseguire come a concepire i grandi disegni, dotato 

di memoria prodigiosa (che gli facilitò lo studio del 
greco, ebraico, caldaico, siriaco, samaritano, copto, 

arabo). 

Nel 1698 pubblicò Atltanasii opera omnia (Parigi 
1698, voll. 3 in-fol., ediz. apprezzatissima ancor 
oggi; ristampata a Padova nel 1777 per cura del 
vescovo Giustiniani con aggiunte, poi accolta in 
PG 25-28). Più famoso lo rese l’edizione di S. Gio- 

vanni Crisostomo, S. P. Joannis Chrysostomi... 
opera omnia (Parigi 1718-1738, voll. 13 in-fol., ac- 
colta del pari in PG 47-64). Per poter condurre a 
termine questo lavoro il M. chiese ai superiori di 
compiere un viaggio in Italia, dove si trovavano i 
più numerosi mss. Accompagnato da p. Brioys, 
partì nel maggio 1698 e, passando per Milano, Mo- 

È dena, Mantova, Venezia e Ravenna, verso la metà 
_‘’1di settembre arrivò a Roma, dove rimase quasi tre 

anni coprendo la carica di procuratore generale della 
congreg. dopo la morte di don Claudio Estiennot 
(1699). Nonostante le insistenze dei suoi superiori, 
dei suoi amici e dello stesso Clemente XI, in parte per 
poter attendere con più agio ai suoi studi e in parte 

| per sottrarsi alle varie molestie che quella carica gli 
| ‘cagionava, ottenne di poter ritornare a Parigi nel 
| marzo del 1701. Pubblicò il resoconto dei suoi viaggi 

nel Diarium Italicum, Parigi 1702, in 4°. Alcuni 
i dopo fece uscire la Palacographia graeca sive 

riu et progressu literarum graecarum, Parigi 1708, 
: parallela alla Diplomatica del MABILLON (v.), 

| l’opera si presentò come la creazione di una scienza 
1 ‘nuova, per allora un capolavoro e ancor oggi indi- 

e per ognuno che si occupi di questi studi. 
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Delle altre numerose composizioni del M. le più 
importanti sono: Amalecta graeca, Parigi 1688, in-49; 

Collectio nova patrum et scriptoruni graccoruin, Pa- 
rigi 1706, voll. 2 in-fol., contenente testi inediti 

di Eusebio di Cesarea, di S. Atanasio e di Cosma 

Egiziano: Hexaplorum Origenis quae supersunt, 
Parigi 1713, voll. 2, in-fol.; L’antiquité expliquée 

et représentée en figures, Parigi 1719, voll. ro in-fol., 
con 1200 tavole in rame e 40.000 disegni. I 1800 
esemplari di questa opera furono esauriti in soli due 
mesi. Nel 1724 essa fu completata dal M. col Sup- 
plément au livre de l’Antiquité expliquee, voll. 5 in-fol. 
I quindici volumi, di cui risultano le duce opere, sono 
un compendio tra i più completi e ordinati di tutto 
quello che allora si conosceva intorno all’archeo- 
logia greca, latina, giudaica... e rappresentano per 
quei tempi un grande contributo agli studi ar- 
cheologici. 

BIBL. — P. TASSIN, Mist. littér de la Congr. de St. 
Maur, Bruxelles 1770, 585-616. — M. VALÉRY, 
Corresp. inéd. de Mabillon ect de M. avec lItalie, 
Paris 1846, voll. 3. — WILHELM-BERLIÈRE, Nouveau 
supplément da Vhist. de la Congr. de St. Maur, II 
(Maredsous 1931). — E. DE BroGLIE, La société 
de labbaye de St. Germain-des-Près au 18° siècle, 
Paris 1891, voll. 2. — H. LecLERCO in Dick. d’arch. 
chr. et de lit. XI, col. 2608-2672, 2739-48. — J. W. 

. THomPsoNn, Tlie age of Mabillon and M.,in Ainerican 
listor. review 47 (1942) 225-44. 

MONTFORT (de) Luigi M. Grignion. v. Moxror- 

TANI. 

MONTI Luigi M., n. a Bovisio (Milano) il 24-VII- 
1825, m. a Saronno l’I1-X-1900, fondatore (a Roma, 

8-IX-1857) dei Fratelli Ospedalieri Figli dell’Im- 
macolata Concezione (Concezionisti). v. ISTITUTI 
RELIG., 6. 

Figlio di artigiani brianzoli, fu anch'egli operaio 
fino a 27 anni. Maturità di vita cristiana e genialità 
d’apostolato gli suggerirono la creazione di una 
comunità d’azione che, in tempo di travaglio sociale, 
si propose di cercare Dio nei fratelli. Era una schiera 
di giovani coetanei che egli entusiasmò alla pratica 
cristiana e ad opere di bene. Il popolo la chiamò 
«compagnia di frati ». Il mondo le riserbò incom- 
prensione e carcere: per il M. fu il segnale di Dio. 
Era il tempo in cui operavano Rosmini, Bosco, Cot- 
tolengo, Pavoni, Cabrini... Il M. si unì al cremonese 
Cipriano Pezzini per realizzare un istituto religioso 
di laici che assistesse gl’infermi. L’8 sett. 1857 l’idea 
fu attuata nell’ospedale di S. Spirito in Roma (con 
l’ingerenza indebita di estranei). Le vicende che 
seguirono costrinsero il Pezzini a ritirarsi (1858). 
Il M. venne a trovarsi in difficilissima situazione 
che ne mise a dura prova la pazienza e la resistenza 
alle insidie della cattiveria, della stupidità, della 
incomprensione. Nel 1887 Pio IX intervenne diret- 
tamente affidandogli la direzione dell’istituto, che 
già il 4 ott. 1862 aveva avuto il decreto di lode e il 
to mag. 1865 quello di approvazione. 

Il M. scrisse allora nuove costituzioni, stabilì la 

forma definitiva dell'abito, estese l’attività della 
congregazione a nuovi ospedali, abbracciò anche 
l’educazione degli orfani e della gioventù bisognosa 
(aprendo nel 1886 l’orfanotrofio di Saronno), lottò 
contro incredibili difficoltà per ottenere il sacer- 
dozio alla sua congregazione (fu concesso dopo la 

sua morte e solo nel 1904:furono ordinati i primi sa- 
cerdoti concezionisti per il servizio delle opere della 
congregazione). 
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Jgli non fu sacerdote, ma ancora vivente meritò 
il titolo di « padre » che generò alla chiesa nuova 

famiglia religiosa nella tradizione di Giovanni di 
Dio e di Filippo Neri. La sua vita spirituale è fatta 
di fede nella Provvidenza, fedeltà al volere di Dio, 

ansia di apostolato, purezza i sentimenti, amore 

alla Vergine Immacolata che egli tenne per madre 
e volle patrona e titolare della congregazione. La 
sua storia sorprende per drammaticità eroica, che 
«acquista colore e potenza di santo dramma non 
solo per le vicende dell’uomo, ma per le circostanze 

di tempo, per la coincidenza di eventi, per l’inter- 

vento d’insigni personaggi. I fatti si svilupparono 
tra il 1840 cd il 1900, per oltre mezzo secolo e nel 
periodo più agitato della nostra storia moderna. 
Compariscono sulla scena, oltre a figure maschie di 

governatori, principi romani, uomini politici, car- 
dinali, figure di prim’ordine come quelle di Ram- 
polla, Pio IX, Leone XITI, Don Bosco. La masso- 

neria dà il contrasto del quadro ce si trova spesso 

sulle tracce del grande » (De Libero). 

Il M. è sepolto nella chiesa del suo primo orfa- 
notrofio in Saronno, dov’egli morì. La causa di 

beatificazione è introdotta a Roma. 

I Concezionisti sono «una famiglia religiosa di 
sacerdoti, medici, farmacisti, infermieri, profes- 

sori, maestri, cducatori, organizzatori, che vestono 

tutti lo stesso abito e godono tutti lo stesso diritto: 

sono una famiglia e vi stanno da eguali. L’abito, 

azzurro c bianco, è in relazione col nome, che viene 

dall’Immacolata Concezione di Maria, dalla quale la 

congregazione ha preso un carattere ed un impegno 

specifico: purificare. I concezionisti questo sono: 
sono servitori della società, diffusori di vita contro 

gli agenti della morte, purificatori dell'organismo 

sociale contro gli avvelenamenti d’ogni sorta. Essi 
sono quindi sulla linea del divino Maestro » (I. 
Giordani). La loro società, per la sua completezza, 
ha bisogno di tutti gli specialisti della carità. In 
svariate mansioni, essi lavorano concordì per il 
regno di Dio, senza limiti di regioni. Da Roma, dove 

sono nati, si sono sparsi in tutta Italia e nell’Ame- 
rica latina. In genere le loro opere comprendono: 

chiese, ospedali, cliniche, ricoveri, preventori, orfa- 

notrofi, istituti, colonie. Le statistiche davano 173 
relig. nel 1942, 340 nel 1960. 

BiBL. — A. ANGELINI, Biografie edificanti dei 
FI. Spedalieri della I. C., Roma 1883. — S. Vi- 
SMARA, Fr. Bonifacio Pavletic concezionista, Milano 
1922. — E. SpRrEAFIcO (barnabita), Il servo di Dio 
p. L. M. M. nella sua vita e nelle sue opere, 2 voll., 
Saronno 1947. 

MONTI sacri. v. 

MONTINI Giorgio (1860-1943), n. e m. a Brescia, 
pioniere del movimento di AzionE CATT. (v.) in 

Italia. Ancora studente fondò a Brescia il circolo 
giovanile dei SS. Faustino e Giovita, uno dei primi 
della Gioventù Cattolica, quando imperava la demo- 

crazia massonica di Gius. Zanardelli. Laurcatosi a 
Padova in giurisprudenza, -militò fervidamente tra 

la prime file nell’opera dei Congressi, nell'Unione 
popolare, infine nell’Azione catt. Diresse per una 
quarantina d’anni il Cittadino di Brescia, mentre 
era membro del comitato permanente dell’Opera 
dei Congressi, presidente dell’Unione elettorale catt., 
consigliere comunale e provinciale per lungo tempo, 
deputato per tre legislature. Nel 1908 con N. Rez- 
zara presiedette la seconda settimana sociale dei cat- 
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tolici. Con G. Tovini partecipò alla fondazione della 
prima banca cattolica ital. (1888), con Stan. Solari 
alla trasformazione sociale e tecnica dell'economia 
agricola ital., con Giov. ILonginotti allo sviluppo 
delle organizzazioni agricole e operaie. Combatté 
tenacemente e vittoriosamente il progetto di di- 
vorzio fatto annunciare da Zanardelli il 20-11-1902. 
Condusse una proficua campagna per la scuola cri- 
stiana, frutto della quale può considerarsi l’asso- 
ciazione magistrale « Nic. Tommaseo ». Durante il 
fascismo, la sua attività fu vincolata; vide la con- 
ciliazione tra chiesa e stato che egli aveva auspicato 
fin dai primi anni giovanili. Nella sua opera mostrò 
sempre perspicacia d’ingegno, fermezza di fede, 

integrità di vita, ansia di apostolato, fedeltà alle 

direttive pontificie. — L’Avvenire di Bologna 15-I- 
1943. — Civ. Catt. 1943-I, p. 191 S. 

MONTMIRAII: (de) Giov. v. Giov. di M. 

MONTMORENCY-LAVAL (de) Franc. v. LAVAL. 

MONTOYA (de) Ludovico, agostiniano, n. a Bel- 
monte (Cuenca) il 15 maggio 1.497, professò il 27 
apr. 1515. Sei anni dopo, S. Tommaso da Villanova 
lo elesse maestro dei novizi. « Illustre esempio di 

solida virtù » (Hurter), formò molti religiosi a vera 
santità: tra essi il B. ALFONSO de Orozco (v.). Costi- 
tuito (25 luglio 1535) visitatore della provincia por- 

toghese, la portò a mirabile floridezza. Eresse ma- 

gnifiche chiese, fondò nuovi conventi, tra cui il 
collegio di Coimbra che divenne rinomato centro di 
studi. Vi ricevette i gesuiti, inviativi « per appren- 
dere le virtù e imitar gli esempi » del p. de M. Amico 
di S. Ignazio di Loyola, ottenne dal re Giovanni III 

il permesso per l’erezione d’una casa della Compagnia 
a Lisbona. Rinunziò al vescovado di Viseo e ad altre 
dignità ecclesiastiche. Fu valido propugnatore del- 
l’Immacolata Concezione. Scrisse parecchie opere 
che lo pongono tra i migliori ascetici e mistici. 
Luigi di Granata diceva che «sulla divozione egli 
scriveva, mentre il santo L. de M. la mostrava ». 
Le sue Meditazioni sulla Passione distribuite nelle 
sette ore canoniche e la sua Dottrina inviata da un 
religioso a un cavaliere suo amico (Opere, Lisbona 
1563, un vol. in 8) furono per qualche tempo attri- 
buite a S. Francesco Borgia. 

Morto a Lisbona il 7 sett. 1568, ne fu compiuto 

il processo canonico sulle virtù e miracoli, che solo 
vicende esterne hanno fermato. 

BiBL. — OSssINGER, Bibliotheca Augustiniana, 
Ingolstadt-Augusta 1763, p. 605-8. — LANTERI, i <a 
Additamenta ad Crusenii Monasticon, I (Valladolid az 
1890) 705. — HurRter, Nomenclator, III3, col. 135. i 
— G. DE SANTIAGO-VELA, Biblioteca ibero-americana 
de la orden de S. Agustin, V (Madrid 1920) 589-97. 

MONT-SAINT-MICHEL (S. Michaél in periculo 
maris), abbazia O. S. B. fondata da Riccardo I, 
duca di Normandia, in dioc. di Avranches. Fu dap- 
prima abitata da eremiti, fino a che S. Auberto. 
vescovo di Avranches li sostituì con 12 canonici, 
Nel 966 il predetto Riccardo vi installò i benedet- 
tini. La chiesa fu consacrata nel 1022. i 

I duchi di Normandia e dì Bretagna, ì contì LS 
Anjou, i re d’Inghilterra prodigarono donazioni e. 
privilegi. Fu meta di numerosissimi pellegrinaggi, 
La sua influenza religiosa e politica si estese . 
Francia e Inghilterra. Soffrì molto durante la gw 
dei 100 anni. Poi venne incorporata alla con 
zione dî S. Mauro (1622). Servì anche da prigî 
stato. Restaurata recentemente a cura dell 
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Arti, rimane anche oggi uno dci più notevoli monu- 
menti francesi di architettura monastica e militare. 

BiBL. — CoTTINEAU, II, col. 1897-1908, amplis- 
sima bib. — E. Dupont, Bibliogr. génér. du M. S. M., 
Avranches 1905. — Archives de la France monast., 
XVII, 7, prov. eccl. di Rouen, 95-104. — G. ET VAL. 
DE MiIRÉ, Le M. S. M. au péril de la mer, Paris 1953, 
con fotografie, piani e illustr. — L’Osseru. Rom. 

I4-X-1955. 

MONTSERRAT. v. MoxSsERRATO. 

MONUMENTA GERMANIAE HISTORICA: im- 
portantissima raccolta di fonti, criticamente pre- 
sentate, per la storia del MEDIOEVO (v.) germanico, 

fondamentale anche per il medioevo dei paesi eu- 
ropei che ebbero rapporti con l’impero. L’iniziativa 
partì dal « Reichsinstitut fiùr altere deutsche Ge- 
schichtskunde », già « Gesellschaft f. Deutschlands 
altere Geschichtskunde » (nel frontespizio dei volumi 
suona in latino così: « Societas aperiendis fontibus 
rerum Germanicarum medii aevi »), fondato a Fran- 
coforte s. M. nel 1818 da K. von STEIN. Ispirata 
dall’amor di patria («sanctus amor patriae dat 
animum » è l’insegna posta in testa ai diplomi rila- 
sciati dall'istituto e ai volumi pubblicati: I vol., 
1826), doveva contribuire al risorgimento della Ger- 
mania; non mai come stavolta il patriottismo ha 
giovato alla cultura. 

Il piano dei M. fu presentato nel 1824 da C. H. 
PeRTZ, primo direttore (fino al 1874) della pubbli- 
cazione, che s’iniziava nel 1826. Al Pertz successero, 
come presidenti del comitato direttivo: W. WAITZ 
(1875-86), W. WATTENBACH (1886-88), E. DOMMLER 
(1888-1902), O. HoLpeER-EGGER (1902-05), R. 
KoseR (1906-19), P. F. KEHR (1919-36) e, dopo 
un breve periodo di regime commissariale di W. 
ENGEL, E. E. STENGEL (1937-42), Tu. MAYER 
(1942-47), FR. BAETHGEN (dal 1947). Nel 1875 la 

società con nuovo statuto, passò all’« Accademia 
prussiana delle scienze »; nel 1886, ottenuto il rico- 
noscimento ufficiale, fu aggregata al ministero degli 
Interni. Nel genn. 1944, imperversando la guerra, 

l'istituto da Berlino fu trasferito a Pommersfelden 
(presso Bamberga) nel castello di Weissenstein, 
indi (1948) a Monaco, modificandosi allora lo sta- 
tuto e la denominazione (« M. G. H. Deutsches 
Institut f. Erforschung des Mittelalters »). Alla 
sua ripresa, dopo i disastri della guerra 1939-45, con- 
tribuì generosamente Pio XII. ; 

Le pubblicazioni (dapprima in fol., poi in 4° e in 
89, presso varie case editrici), sono ripartite in 5 

serie: 

Prima serie, ScRIPTORES, in Io sezioni: — 1) 
Auctores antiguissimi (dal 1877); — 2) Scriptores reruni 
Merovingicarum (dal 1884); — 3) Scriptores rerum 
Langobardicarum et Italicarum saec. VI-IX (1878); 
— 4) Gesta Pontificum Romanorum (1898); — 5) 
Scriptores (dal 1826); — 6) Scriptores rerum Germa- 

rum, nova series (dal 1922); — 7) Scriplores 
m Germanicarum in usum scholarum separatim 

(dal 1871; alcuni testi, raccolti anche in altre 

se >ni, appaiono in edizione migliorata, alcuni sono 

soltanto qui); —8) Deutsche Chromken 0 « Scrip- 

es qui. vernacula lingua usi sunt» nica 1877); 

‘conscripti (dal 1891); — 10) Staatschriften 
£1 em Mittelalters A vol. uscito nel 1937 È 

Seconda serie, LeGes (fonti giuridiche) divisa in 4 

sezioni, nella seconda delle quali (Leges in 4°) no- 
tiamo i gruppi: Capitularia legumi Francorum (dal 
1883), Concilia (dal 1893). 

Terza seric, DipLomara (atti pubblici emanati 
dalle cancellerie reali e imperiali di Germania e di 
Francia) divisa in 4 sezioni. Rientrano in questa 
serie, pur non appartenendo ad alcuna sezione, Dei 
Urkunden Heinrischs des Lowen (due vol., dal 19.41). 

Quarta serie, ErisroLAE (lettere di papi, impera- 
tori, re merovingi e carolingi, personaggi illustri) 

divisa in 4 sezioni, di cui notiamo la terza: £pisto- 
lae saec. XIII e regestis Pontificum Rom. (dal 1883), 

e la quarta: IEpistolae selectae (dal 1916). 

Quinta serie, ANTIQUITATES (vari testi poctici 0 
prosastici di varia natura, aventi interesse per la 
storia del medioevo) divisa in 3 sezioni, di cui no- 
tiamo la prima: Poétae latini medii acvi (dal 1880- 

81), c la terza: Deutsche Mittelalter: kritische Stu- 

dientexte (dal 1937). 
Delle pubblicazioni fino al 1809 fu fatto un indice 

da O. HoLpeR-EGGER e K. ZEuUMER. Per le pubbli- 
cazioni posteriori, v. i resoconti annuali dell’istituto. 
Per gli ultimi anni v. F. BAETHGEN, M. G. H. Bericht 

per gli anni 1943-48, 1948-49, 1949-50, 1I950-5I.., 
in Deutsches Archiv f. Erforschung des Mittel. 8 (1950) 

1-25; 8 (1951) 351-63; 9 (1951) 1-13; 9 (1952) 313-31... 
L’istituto ha anche una rivista iniziata nel 1820, 

interrotta nel 1944 e ripresa nel 1949, che ebbe vari 
titoli e varia periodicità. Dal 1938 il « Reichsinstitut 
f. altere deutsche Geschichtskunde » ha pubblicato 
studi critici su argomenti di storia medievale che 
non appartengono alle sezioni dei M. G. H., ma che 
ne costituiscono una parte integrante c un utile 

sussidio. 

Naturalmente, in una collezione sì vasta non tutto 
è ugualmente ben fatto e si sente la varietà degli 
atteggiamenti critici dei vari autori e delle varie 

epoche. Del resto la collezione, gloria della cultura 

tedesca, progressivamente corregge se stessa e si 

migliora. Se ci è lecito, vorremmo esprimere un de- 
siderio, con H. GRUNDMANN, Geistesgeschichte in 

den M. G. H., nella rivista Die Welt als Geschichte 

10 (Stuttgart 1950) 98-116: che il piano futuro dei 
M. G. H. accolga anche i testi «spirituali», filosofici, 

profetici, apocalittici, ecc., i quali, pur non ripor- 
tando fatti politici, illustrano la « Geistesgeschichte » 
e ci fanno conoscere il medioevo forse meglio dei 

fatti politici. 

MONUMENTA: — 4A) Historica Societatis Jesu, 
collana di testi per la storia dei GESUITI (v.), ini- 
ziata a Madrid nel 1894 su progetto di Gius. M. Velez 
(1843-1902) e dal 1929 continuata a Roma a cura 
dell’istituto storico della Compagnia. Sono già 
usciti oltre 70 voll. di alto pregio (fra cui 21 voll. in 
4 serie di M. Ignatiana); i M. missionun hanno 
grande interesse anche per la storia generale della 
chiesa. — Cf. D. FERNANDEZ Zarico, P. LETURIA, 
in Archivum hist. S. J. 13 (1944) 1-61, nel cinquan- 
tenario dei M. H. S. J. (1894-1944). 

B) Nipponica, pubblicazione semestrale (dal 1951 
provvisoriamente annuale), nelle lingue europee e 
giapponese, di testi e studi concernenti l’estremo 
oriente e il GIAPPONE (v.), a cura della «Sophia 
Universitas » di Tokio, fondata (1938) e diretta dai 
gesuiti. 

C) Ordinis Fratrum Praedicatorum Historica, col- 
lana delle fonti, in edizioni critiche, per la storia dei 
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DOMENICANI (v.), iniziata (Lovanio-Roma) nel 1896 

da B. M. Reichert (vanno segnalati gli Acta capitu- 
lorum gencraliun dal 1220 al 1844, voll. III-IV, 

VII-XIV, a cura di B. M. Rcichert, Roma-Stoc- 
carda 1898-1904). — A. Warz, Compendium hi- 

storiae O. P., Roma 1948, p. XXI, 527, 626. 
D) Ordinis Servorum S. Mariae, collana di docu- 

menti per la storia dei SERVITI (v.), iniziata nel 

1897 (Bruxelles) da Ag. M. Morini e P. M. Soulier, 

sospesa al 20° vol. (1930), continuata nel periodico 
Studi storici sull’Ordine dei Servi di Maria (dal 

1933). 
E) Sinica, pubblicazione annuale di testi e studi 

concernenti la Cixa (v.) e i paesi vicini, fondata nel 

1935 dal verbita F. Sav. Biallas, edita a cura del- 
l’univ. catt. di Pekino (fino al 1940 uscirono 13 voll.). 

MONUMENTI pagani (la distruzione e la conser- 
vazione dei M. p.): v. PAGANESIMO. 

MONZON Agostino, S. J. (1750-1824), espulso 
dalla Spagna quando era ancora novizio gesuita, fu 

ministro del PIGNATELLI (v.) a S. Pantaleo in Roma, 
assistente di Spagna (dal 18-X-1820), rettore al 
Gesù (1820-21 e 1824), provinciale (1822-23). Lasciò 

una utile Vita del B. Pignatelli. — M. MARCH, Il 

restauratore della Compagnia di Gesit, Torino 1938, 

passim. 

MOORE Tommaso, S. v. Moro T. 

MOORE Tommaso (1779-1852), n. a Dublino da 

genitori cattolici, m. a Devizes (Wiltshire). Studiò 
in patria nel collegio anglicano della SS. Trinità, 

dove, benché nessun cattolico vi potesse ottenere 

gradi, seppe cel suo ingegno poetico attirarsi l’ammi- 
razione dei professori. Una poesia in inglese, ch’egli 

agli esami presentò in luogo della composizione la- 

tina, gli procurò un premio speciale. Scoppiata nel 
1797 la rivoluzione irlandese, sostenne la causa na- 

zionale con violenti scritti in prosa c in versi, senza 
però alienarsi il governo inglese. Alla poesia rimase 

fedele anche quando a 20 anni si recò a Londra a 

studiarvi diritto. La sua parafrasi di Anacreonte 
gli aprì le porte dell’alta società inglese (fu detto 
Anacreonte-Moore). Nel 1803 venne nominato regi- 

stratore all’ammiragliato di Bermuda, e ciò gli fornì 
l'occasione di visitare gli Stati Uniti d’America. 
Frutto delle sue osservazioni fu il libro acutamente 

satirico: Schizzi della società al di la dell’ Atlantico. 
Già nel 1801 aveva pubblicati dei versi sotto il 
nome di Tommaso Little. Tornato da Bermuda, se- 

guirono (1806, 1808) altre raccolte di liriche, ballate, 
satire... Tutte furono superate dalle Melodie ir- 
landesi. (1807, accresciute continuamente fino al 
1813), che resero il suo nome famoso e caro ai suoi 

compatrioti dell’isola verde. I canti religiosi costi- 
tuiscono il più ricco frutto della sua attività poetica. 
Nel 1817 pubblicò la leggenda orientale Lalla Rootk, 

tradotta in molte lingue; la versione persiana si 
diffuse a Schiras, ad Ispahan e sulle rive del Caspio. 
In quel tempo si legò di stretta amicizia con lord 

Byron, a cui rimase fedele fino alla morte. Fu a 

Parigi (1817), poi in Italia ed in Svizzera, fissando 
le sue esperienze in nuove poesie liriche e satiriche. 
In The Loves of the Argels (London 1823), di gran 
valore artistico, offende la dottrina cristiana in- 
torno agli angeli. Per espiare quest’errore e la legge- 
rezza della sua giovinezza letteraria, pubblicò nel 
1827 l’Epicurean, romanzo in versi, di scopo morale. 
Nelle Memoirs of captain Rock (London 1824) prese 

eloquentemente le difese degli oppressi Irlandesi. 

Fu una sorpresa quando il grande poeta si presentò 
con una apologia della dottrina cattolica: Travels 
of an irish gentleman in search of a religion (2 voll., 

London 1833). Questi Viaggi (tradotti, come le 
altre opere del M., in parecchie lingue) dimostrano 
grande serietà religiosa, profonda conoscenza della 

teologia c dei padri. Degli altri suoi scritti ricordiamo: 
History of Ireland (London 1839-1846, 4 voll.) 
e la sua autobiografia (nell’edizione delle sue opere 

curata da Longmann, volume ultimo). Già prima 
(London 1825) apparvero le Memoirs of Sheridan 
e le notizie sulla vita di Byron (nella edizione Let- 
ters and Journals of lord Byron ith notices of his 
life, London 1830, 2 voll.); Byron gli aveva affidate 
le sue memorie, ma egli non le pubblicò per riguardo 
ai parenti di lui, e per soddisfare i lettori di Byron 

scrisse la suddetta opera. 
L’edizione completa delle sue opere apparve a 

Londra nel 1852-1853 in Io volumi. Lord John 

RusseL curò dal 1852 al 1856 la pubblicazione 
di Memoirs, Journal and Correspondance of Th. 

Moore, 8 voll. 

MORALE. v. Erica; TeoLogia M.; MORALITÀ. 

MORALE (Legge). v. Lecce VIII ss., TEOLOGIA 
mor., NORMA, OBBEDIENZA, PERFEZIONE. 

MORALE Internazionale. v. INTERNAZIONALE 

(iL problema) II Bc, dj; III-VI; Pace. 

MORALES (de): — 1) Ambrogio (1513-1590), 
n. e m. a Cordova, nipote di Perez de Oliva profes- 

sore di teologia a Salamanca. Compì i suoi studi ad 
Alcalà de Henares ed a Salamanca. Ricevuti gli 

ordini sacri, insegnò con grande successo filosofia 
e letteratura classica antica ad Alcalà. Per incarico 
di Carlo V istruì il celebre Don Giovanni nelle let- 
terature classiche, e Filippo II lo nominò storio- 
grafo di Castiglia. Nella letteratura spagnuola è 
apprezzato come squisito stilista. Dei molti suoi 
scritti segnaliamo: 1) Cronaca universale della Spa- 
gna dalla seconda guerra punica alla diffusione del 
cristianesimo nella Spagna (termina con una serie 
di biografie di santi spagnuoli); le Opere di S. Eulogio 
di Toledo, con commentari; varie monografie storico- 

ecclesiastiche, una apologia di Gerol. Zurita ({ 1580) 
autore dei celebri Annali d’Aragona. — HURTER, 
Nomenclator, III*, col. 284 s. 

2) Cristoforo (1512-1553), musicista, n. a Siviglia, 
m. a Toledo. Studiò a Siviglia e a Roma. Quivi verso 
il 1540 lo troviamo cantore della cappella ponti- 
ficia. Tornato in Spagna (sett. 1545), fu direttore 

della cappella della cattedrale di Toledo. Il suo mot- 
tetto Lamentabatur Jacob -cantavasi in addietro 
ogni anno, la prima domenica di Quaresima, nella 
cappella papale. Di lui sono alle stampe: un primo 
(Par. 1540) e un secondo (Ven. 15.44) libro di Messe 
a 45 vv.; Quinque Missarum harmonia diapente 
(Ven. 1547); Magnificat a 4 vv. (Roma 1541); Mot- 
tetti a 3 vv. (Ven. 1543). Molt'altra sua musica ($ 
messe, 16 Magnificat, 13 mottetti) giace ancora 
nell'archivio musicale di Toledo. M. fu uno dei più 
valenti maestri del suo tempo, precursore di Pale- 
strina, restauratore del gusto severo della musica 

sacra. Enc. Ir. XXIII, 794 s. — R. MITIANA, 
C. de M. Esiudio critico biografico, Madrid 1920. — 
M. Hispanus, in L’Osseru. Rom. 28-IIl-1954 (Jo. 
ANGLES, che per il centenario di M. ha curato l’ediz. 
di Opera omnia). 

è 
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3) Giovanni Battista, O. P. (1597-1664), n. a Ecija 
(Andalusia), m. a Funing (Cina), missionario in 
Cina, ardente avversario della liceità dei RITI CINESI 
(v.). Appena diacono, partì per le Filippine. Vi ar- 
rivò nel 1618 e vi svolse attivo apostolato presso i 
Cinesi ivi dimoranti. Avendo tentato inutilmente di 
entrare nel Cambodgia (1629), nel 1633 si recò in 
Cina, dove meritò di essere considerato confonda- 
tore della missione domenicana del Fukien. Fu 
espulso nel 1638. 

Accesasi la controversia dei riti cinesi, il M., 

portavoce dei domenicani e dei francescani, si recò 
a Roma e sottopose (1643) ad Urbano VIII 17 dubbi 
che, in data 12 sett. 1645, Innocenzo X risolse nel 

senso del M., condannando i riti cinesi permessi dai 
gesuiti. Fu l’inizio di una lunga controversia che si 
chiuderà un secolo dopo. A Roma il M. partecipò al 
capitolo generale del 1644 quale definitore della 
provincia delle Filippine. Ritornò poi in Cina nel 
1649 accompagnato da vari religiosi. Ivi morì dopo 
attivissimo apostolato. 

Per i suoi scritti sulla controversia v. QUuETIF- 
EcHaRD, Scriptores O. P., II, 611-613. — B. BIER- 
MANN, Anfange der neuceren Domin. Mission in China, 
Vechta 1927. — J. BRrUCKER in Dict. de théol. cath. 
III, col. 2364-2391: manifestamente l’autore è 
parziale. 

uc MORALITÀ dell’azione umana. v. Atto umano, 
| Erica, Fine, LEGGE, LIBERTÀ, NATURA E SOPRANN,., 
a NORASA, OBBEDIENZA, PECCATO, PERFEZIONE, TEO: 

—“LoGIA morale, VIRTÙ. 
Morale (o immorale) si dice l’ATTO specificamente 

| umano (v.), cioè volontario, in quanto è (o non è) 
ciò che dovrebbe essere, ossia in quanto è (o non è) 
‘conforme alla NORMA (v.). E morale si dice la per- 
sona fisica individua e, in certa misura, anche la 
‘entità collettiva in quanto pone atti morali. In una 
accezione secondaria — che qui non si prende in 
esame — si dice morale ogni realtà regolata o dipen- 
«dente da volontà consapevoli, per es. « persona mo- 
rale », «certezza morale » a distinzione dalle realtà 
fisiche regolate dalle leggi fisico-chimiche. 

La M. è la categoria propria e unica di cui si in- 
teressa l’EricA razionale (v.) e la TEOLOGIA morale 
rivelata (v.). Le quali scienze dovranno considerarsi 
autonome o derivate e subalternate secondoché il 

| concetto di M., di norma, di dover essere si consideri 
| originario o derivato dalla dottrina (razionale o ri- 

| velata) dell’essere uomo. 
_M. si dice soltanto dell’atto specificamente umano, 
ioè posto dalla volontà intellettiva, sia esso deli- 
rato, come le scelte libere dei beni finiti visti 

e stesso. D, TzA la propria struttura 
orainaturale)) tende al proprio fine, 

gragione e coscienza, fa la volontà 

MORALITÀ 

atti specificamente umani che siano moralmente 
INDIFFERENTI (v.): un atto potrà dirsi indifferente 
rispetto a una particolare norma (per es. rispetto 
alla norma positiva quando questa non intervenga 
a regolarlo), ma, se è umano, consapevole, volon- 

tario, cadrà sempre sotto la norma generale, ri- 
spetto alla quale sarà conforme o difforme, quindi 
morale o immorale, «buono » o « cattivo ». 

Il vocabolo M. ha molti sinonimi in tutti i dizio- 
nari: onestà, bontà, probità, integrità, rettitudine, 

perfezione, santità, virtuosità, coerenza, ragione- 
volezza, ecc., i quali vocaboli hanno sfumature dif- 

ferenziali che agevolmente si ritrovano nella descri- 
zione della norma. Si può far coincidere M. anche 
con « giustizia », con « religiosità » e (men bene) con 

« obbedienza », purché a queste categorie si dia la 
significazione (ed esse la tollerano assai bene) di 
VIRTÙ generali (v.). 

MORALITÀ degli affari. Qui, come in ogni altra 
attività umana, scartata ogni teoria che sostenga 

l'autonomia della M. economica rispetto alla M. 
interiore individuale, tenendo ferma l’oggettività 

universale immutabile dei principii morali cui deve 
soggiacere anche l'Economia (v.) come la POLITICA 

(v.), la soluzione vera dei problemi deve cercarsi 
nell’ordine razionale della natura e nell'ordine ri- 
velato cristiano, che fanno capo a Dio autore della 
natura e della soprannatura. 

I. Affare è ogni attività umana consapevole e 
deliberata, il cui oggetto è cosa valutabile con un 

prezzo, il cui mezzo è uno scambio, con terze persone, 
di merce o denaro, il cui fine è un’utilità propria o 
altrui. L’a. si estende dalle forme più semplici 
(mutuo, compra-vendita, mandato...) alle più 
complesse (società, contratti di lavoro, attività 
bancaria, operazione di borsa ...). 

L’istinto naturale di possedere, incontrandosi 
con meno nobili passioni, presenti nell’uomo dopo 
il peccato, troppo spesso conduce l’uomo d’a. a scon- 
finamenti contro la NORMA; l’a. è a., si suol dire, ap- 
punto, per giustificare un’evasione alla morale (v. 
UTILITARISMO, EGcorsMmo). La legge umana cerca 

di incanalare l’attività affaristica nella via della 
GiusTIZIA (v.); la LEGGE civile (v.), almeno in quanto 
sancisce il diritto naturale e lo determina, obbliga 
in coscienza. L’EcoNOMIA (v.) non può staccarsi 
dalla morale comune, come pretendono il LIBERA- 

LISMO (v.) e il ComunISsMO (v.), sistemi che, partendo 
da principi opposti, possono giungere alle stesse 
conclusioni in quanto assegnano come fine di ogni 
attività il benessere materiale. 

Riconosciuto che l’a. è un ATTo umano (v.) con- 
sapevole e libero, il quale cade dunque sotto la 
NORMA (v.) etica universale, l’uomo d’aa. deve 
regolarsi secondo la norma etica, in particolare 
secondo la GIusTIZIA (v.) nelle suc molteplici ac- 
cezioni, integrata dalla CARITÀ (v. anche ELEMOSINA, 
MisERICORDIA, NECESSITÀ), che può obbligare 
«sub gravi». 

La visione cristiana gli vieta di considerare l’a., 
quindi il Guapacno (v.) e il benessere economico, 
come fine ultimo della vita. Gli impone anche di 
sottomettere la sua attività affaristica al complesso 
di norme, naturali e positive, che regolano la con- 
vivenza. Talora in circostanze di pubblica o pri- 
vata emergenza, gli avverrà di dover rinunziare al 
guadagno e anche di subire perdite (compensate da 
guadagni in migliori circostanze). Né deve dimenti- 
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care che ha da erogare una quota dei suoi profitti 

in utilità del prossimo o delle opere di beneficenza. 
Il diritto di PROPRIETÀ (v.) non giustifica gli sperperi 
viziosi dei beni, la loro detenzione infruttuosa, gli 

«abusi» della proprietà (quand’anche gli fossero 
consentiti da un ordinamento giuridico liberale). 
Se l’opera dell’uomo d’aa. legittima il suo utile, 
egli non deve considerare l’altra parte un avversario 
da mettere in perdita, o un essere inferiore che meriti 
soltanto quanto basta per non morire di fame. ll 

concorso dei beni e delle forze individue, attraverso 
uno scambio armonico, ha da realizzare la finalità 

del « bene comune » (v. SocIETÀ), non già provocare 

conflitti e LoTtTA di classe (v.), nocivi a tutta la 

comunità. v. CONTRATTO. 
II. Nella vita degli aa., vigendo un regime di 

libera concorrenza, ciascuno s’industria di accapar- 
rarsi più clienti per vendere merce in maggior quan- 

tità e realizzare maggiore guadagno. La concorrenza 

è utile sia al produttore, perché lo spinge a ottenere 

la merce della migliore qualità e al minor prezzo, sia 
al pubblico che può scegliere i prodotti secondo i 

suoì desideri ce le sue possibilità; e anche i piccoli 
produttori potranno vedere riconosciuto il frutto 
delle loro fatiche in modo equo. Del resto, la Li- 
BERTÀ (v.) ce il LiBERALISMO (v.) è il prim; 

l'obbligo di giustificarsi incombe non già a chi 

esercita la sua libertà ma a chi vuole vincolarla. 
A) Due mezzi estrinseci aiutano la concorrenza: a) 

la pubblicità ormai tanto necessaria, varia c impo- 
nente da incidere fortemente sul prezzo di costo del 
prodotto, benché non agisca sulla qualità del prodotto 
ma soltanto, per via psicologica, sul consumatore; 

b) il monopolio privato nella forma di accordo col. 

lettivo, fra vari commercianti dello stesso articolo, 

di non vendere sotto un prezzo minimo stabilito 
(v. MonopoLio). Tali mezzi possono, a scadenza 
più o meno breve, eliminare il concorrente che per 
varie circostanze non sia in grado di vendere al 
prezzo di concorrenza. L'efficacia di questi mezzi 

ha dei limiti: le forti spese della pubblicità e dell’or- 
ganizzazione provocano a lungo andare un rialzo 

dei prezzi, permettendo ad altri di entrare in con- 
correnza; inoltre sono vincolati dal comportamento 
dci consumatori (dilatando o limitando gli acquisti, 

causano aumento o riduzione di produzione e quindi 
possono modificare i prezzi) i quali sono i collabo- 
ratori necessari della produzione. 

B) Pio XI (Quadragesimo anno, 15 maggio 1931) 

rilevava: «La libera concorrenza, benché sia cosa 
certamente utile ed equa se contenuta in limiti ben 

determinati, non può essere in modo alcuno il ti- 
mone dell’economia, come è dimostrato anche troppo 
dall'esperienza. Ai nostri tempi non vi ha solo con- 
centrazione della ricchezza, ma l’accumularsi di 
una potenza enorme, di una dispotica padronanza 
dell'economia in mano di pochi. E questi sovente 
non sono neppur proprietari, ma solo depositari e 
amministratori del capitale..., agiscono da padroni, 
dominano il credito, padroneggiano i prestiti, sono 
in qualche modo i distributori delsangue stesso di cui 
vive l’organismo economico..., sicché nessuno con- 
tro la loro volontà potrebbe nemmeno respirare...: 
frutto naturale di quella sfrenata libertà di con- 
correnza, che lascia sopravvivere solo i più forti, 
cioè, spesso, i più violenti nella lotta e i meno cu- 
ranti della coscienza... È necessario che la libera 
concorrenza sia confinata in ragionevoli e giusti li- 
miti, e più ancora che la potenza economica sia di 

fatto soggetta all'autorità pubblica in ciò che con- 
cerne l’officio di questa... Le istituzioni dei popoli 
dovranno venir adattando la società tutta alle esi- 
genze del bene comune, cioè alle leggi della giusti- 
zia sociale ». 

C) Già per diritto naturale si devono escludere 
come immorali alcuni mezzi di concorrenza: la men- 
zogna, le frodi, la calunnia, la maldicenza,la malafede, 

ecc. Non si possono dire tali le esagerazioni in uso, 
gli accorgimenti per dare risalto a una merce per sé 
buona, le iperboli della pubblicità. 

Anche la /egge civile, obbligante in coscienza, di- 
sciplina la concorrenza, perseguendo la slealtà, im- 

ponendo che essa non leda gli interessi dell'economia 
nazionale. Si ammettono patti di concorrenza fra vari 

produttori, validi fino a cinque anni, circoscritti 

a determinate zone e attività (Cod. civ. ital. art. 
2595 s). La legge dichiara sleale concorrenza: a) 
l’uso di nomi, segni e distintivi atti a produrre con- 

fusione coi nomi, segni, distintivi legittimamente 

usati da altri; è) l'imitazione servile di prodotti 
altrui; c) la diffusione di notizie o apprezzamenti che 

tornino a discredito dei prodotti o dell’attività di 
altri concorrenti; d) l’appropriarsi pregi di prodotti 

o di imprese altrui; e) l’uso di mezzi non conformi 
alla correttezza professionale, idonei a danneggiare 
direttamente o indirettamente l’altrui azienda. Se 
a questi atti si unisce il dolo o la colpa, il responsa- 
bile è tenuto al risarcimento dei danni (in coscienza, 
anche prima della sentenza del giudice); l’azione può 
essere promossa dalle associazioni di categoria se il 
fatto pregiudica i loro interessi (art. 2598 ss). 

D) La legge civile difende le privative commerciali, 
i brevetti legittimi, i diritti d’autore, le invenzioni e 

i loro nomi, i marchi e i distintivi di fabbrica ricono- 

sciuti legalmente (artt. 2584-86; Cod. pen. ital. 
art. 473; varie leggi: 30 ott. 1859, n. 3731; 30 ag. 1868 

n. 4577; 20 marzo 1913, n. 526; 29 luglio 1923, n. 

1970; 3 dic. 1923, n. 2878; 16 ott. 1924, n. 1828; 
28 giugno 1938, n. 1162; 22 apr. 194I, n. 613). Se 
alcuno non abbia fatto brevettare qualche sua in- 
venzione, scoperta, ecc., si presume che non intenda 

riservarne a sé lo sfruttamento. Si danno casì in 
cui degli astuti raggirino gli inventori e ne carpiscano 
con frode la invenzione e la sfruttino a loro vantaggio, 
talora facendola brevettare a proprio nome: eviden- 
temente si ha lesione della giustizia con frode. 
Quando non vi è possibilità di far brevettare qualche 
oggetto (ad es. articoli di lusso, di moda, ecc.), sì 
considera lecita l’imitazione per uso personale, il- 
lecita per scopo di vendita. Alcuni considerano il- 
lecito copiare, schizzare modelli esposti o chiesti în 
visione, lecito il ricostruirli a memoria. 

E) Troppo spesso si organizzano a danno di un 
concorrente, con la complicità di impiegati infedeli, 
manovre per ritardare ordinazioni, spedizioni, con- 
segne, per sviare la merce, carpire segreti commerciali, 
informazioni confidenziali circa condizioni, clientela, 
organizzazione, produzione di una azienda... Il Cod. 
civ. ital. considera due casi di illiceità: 1) quando un 
dipendente, in concorrenza col principale, tratti aa. 
propri o di terzi, divulghi notizie sull'organizzazione 3 
e sui metodi di produzione, o ne faccia uso în modo 
da potere pregiudicare l’impresa da cui dipende 2 
(art. 2105); 2) quando gli amministratori di un’im- 
presa partecipino come soci illimitatamente respon- 
sabili a società concorrente o esercitino un ‘attività 
concorrente per proprio conto o di terzi senza auto-. È 
rizzazione dell’assemblea (art. 2390). Non cade 
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sotto questa legge, chi, avendo occupato in un’azien- 

da il posto di « apprendista » o praticante, passi ad 
un’azienda propria, poiché tale passaggio è previsto 

-- dalla stessa figura giuridica dell’apprendistato (art. 
È 2130-34). Può cadere sotto la legge il « dipendente » 

che passi ad altra dipendenza o impianti azienda pro- 
pria: egli agisce lecitamente se abbia contatti indi- 
viduali coi clienti dell'ex padrone e utilizzi ritrovati 
personali da lui ottenuti senza finanziamenti del 
padrone; se invece egli si rivolga individualmente 
solo o in prevalenza alla clientela conosciuta per uftì- 

È. cio di dipendenza, e usi di ritrovati proprii raggiunti 
col finanziamento del padrone, compie azione ille- 

cita (tranne quando il fatto possa interpretarsi come 
equa compensazione, ad es. perché il padrone non 
mantenne le promesse di migliorare le condizioni del 
dipendente in vista del lavoro eccezionale da lui 
svolto). 

F) Nella libera concorrenza infine si rileva la ten- 
denza al rialzo dei prezzi al minuto (coll’aumentare 
del numero dei rivenditori si riduce la clientela del 
singolo, il quale per compensare la scarsità delle ven- 

dite cresce il prezzo della merce). Come auspica Pio 
XI, l’intervento opportuno della pubblica autorità 

nel fissare i prezzi, nel concedere le licenze d’escer- 
cizio può ridurre sensibilmente l’inconveniente. 

G) L'intervento dello stato, peraltro, deve avve- 

nire secondo le leggi interne dell’economia, dell’a- 

zienda, dell'impresa: ogni intervento esteriore che 
si imponga per scopi demagogici o per ragioni estra- 
nee alle leggi stesse dell’economia rettamente in- 
tesa, finisce sempre per rovinare il bene comune e 
risulterà sempre peggiore dei mali del puro liberismo 
che voleva rimediare. Il quale, se gli si dà tempo e 

non urga per circostanze di « emergenza » un inter- 
vento esteriore, ha in se stesso il correttivo degli 

inconvenienti che produce. 
II. Gravi problemi morali implica pure il mono- 

polio (v.) in forza del quale, di diritto o di fatto, a 
una o a poche persone è riservato di vendere un de- 
terminato genere di merce. 

a) S'è già detto che il m. statale può considerarsi 
un’imposta indiretta; perciò è giusto nella misura 
in cui è giusta la relativa imposta ed obbliga come 
obbliga la relativa legge. Il m. privato naturale 

(èilcaso diinvenzioni, difese dallalegge se brevettate) 
entro limiti convenienti è moralmente legittimo. 
Il m. privato artificiale nasce quando, essendovi 
molti concorrenti sul mercato, i più avveduti si uni- 
scono in società, consorzi, fino ai più complessi 

_ «trusts », impegnandosi a non vendere la merce sotto 
a un prezzo fissato; se gli associati riescono a concen- 

are nelle loro mani la totalità della merce, essi 

lata può danneggiare i loncorcenti; ma il pas- 
o dalla legittima difesa alla speculazione è 

.- Il frenare la concorrenza per dare a tutti i 

o che il prezzo fissato dal m. non superi il mas- 
10 che POssebbe avere senza m. e supposto che Gi 

L nc ( ontinui l’attività da cuiricava il necessario 
per sue e lo spinga al fallimento senza possibilità 
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mercato, con che sì darebbe luogo tra l’altro a una 

vera USURA (v.), qual’è la «borsa nera ». Si lede 
anche la giustizia sociale, se queste società mono- 

poliste impediscono la costituzione di altre società 
e la equa riduzione dei prezzi (ad es. se usando gior- 
nali che si sono venduti al loro servizio, influiscono 
sulle pubbliche autorità a vantaggio proprio o di terzi 
e con danno della collettività). 

b) I monopolisti privati, per costringere i concor- 
renti restii (ouisiders = renitenti, recalcitranti) ad 

unirsi a loro, usano mezzi coercitivi, fra cui i princi- 

pali sono la guerra dei prezzi c il boicottaggio. Con la 

prima, disponendo di molte scorte di merce o di li- 
quido, gettano sul mercato la merce sotto prezzo, 

rovinando coloro che sono meno provvisti di scorte 
e di liquido, i quali presto o tardi devono aderire alla 

società o chiudere per FALLIMENTO (v.); eliminati 
i concorrenti, i monopolisti rialzano i prezzi. Il giu- 
dizio morale di questo sistema dipende dal fine per- 
seguito, dai mezzi usati e dal prezzo che in seguito 
pratica la società, ferme restando le esigenze della 

carità ce della giustizia sociale. 

Il boicottaggio procede per via diversa allo stesso 
scopo di isolare e immunizzare i non aderenti (im- 
pedendo ad es. che giungano ad essi le materie prime, 

la mano d’opera, i mezzi di trasporto, ecc.). Teorica- 
mente può essere lecito, ma in pratica troppo spesso 

il fine, i mezzi usati, le circostanze lo rendono sleale 

e moralmente illecito: l’«auri sacra fames » suole 

conculcare la giustizia e la carità. 
c) Gli aderenti all’accordo sono ienuti ad osser- 

varlo o possono recedere? Sc la società persegue uno 

scopo illecito o usa mezzi disonesti ce slcali, l'accordo 
non obbliga. Chi si accorge di questa illiceità, ha 
l'obbligo di denunziare l’accordo, tranne quando la 

denunzia lo esponga a gravi rappresaglie o a gravi 

incomodi. Se l’accordo è legittimo, chi viene meno 
ai termini pecca contro la giustizia, tranne quando le 

parti abbiano dato all'accordo una obbligatorietà 
soltanto penale, c quando vi sia la certezza morale 
che la maggioranza dei soci viola l'accordo senza che 
le autorità incaricate se ne prendano cura. 

IV. Un campo complesso di aa. è l’attività ban- 
caria. 

a) La banca, generalmente ceretta in persona mo- 
rale privata, concorre alla vita economica della so- 
cietà non con la produzione o lo scambio dei beni 
materiali, ma somministrando ai richiedenti i mezzi 

di pagamento e aprendo i crediti (funzione monetaria 
e creditizia), con che facilita le altrui attività pro- 
duttive e commerciali; inoltre procura investimenti 
di capitali realizzati da risparmi presso di essa depo- 
sitati. L’attività bancaria comprende operazioni 
attive e passive a tutti note, e persegue vari scopi 
(favorire il piccolo risparmio, migliorare la proprietà 
agraria, la edilizia, le imprese navali...). Le banche, 
oggi, costituiscono gli organi più delicati della vita 
economica di una nazione, potendone paralizzare 
o promuovere il progresso. Per questo ogni stato 
mette gran cura nel regolare l’attività bancaria; 
appositi organi ministeriali e la banca nazionale 
hanno tale compito. Per l’Italia si hanno leggi spe- 
ciali sulla cambiale e sul vaglia bancario (14 dic. 
1933, n. 1660), sugli assegni bancari, sugli assegni 
circolari, sui titoli di emissione, ecc. (21 dic. 1933, 

n. 1736; 21 sett. 1933, N. 1345). 
b) Giustizia vuole che gli interessi siano richiesti 

e concessi in misura equa (v. PRESTITO ad interesse); 

che gli amministratori evitino investimenti non si- 
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curi (a rischio c danno dci capitali affidati alla banca), 
immorali (anche sc sicuri e proficui); che siano escluse 
le frodi di ogni genere; che l’attività bancaria in 

tutti i suoi momenti sia controllata in modo che 
il vantaggio proprio non torni a danno ingiusto dei 
privati e della comunità. 

V. Il CJC (can 142) proibisce ai chierici di intra- 
prendere e gestire, personalmente o per mezzo di 

terze persone, aa. commerciali in vantaggio proprio 
o di terzi, fosse pure a scopo di bene. Non è proibita 

la vendita di prodotti dei beni propri, o del beneficio, 

o di lavori personali (pitture, libri), quando esuli 
la specie di commercio vero e proprio. È lecita al 
chierico la compera (senza intenzione di speculare 

sulla vendita) di azioni ed obbligazioni, purché 

egli resti soltanto azionista e non partecipi perso- 

nalmente all’amministrazione (potrà farsi rappre- 

sentare da persona proba) e non contribuisca con 

quella compera a favorire attività illecite o sconve- 

nienti. La proibizione colpisce anche le operazioni 
relative a traffico di denaro e di valuta, a specula- 

zioni di borsa. 
Un decreto della S. C. del Concilio (22 marzo 1950) 

commina ai trasgressori la scomunica riservata al 
papa speciali. modo; v. MERCATURA dei chierici. 

VI. La siruttura cconomica moderna ha dato 
particolare rilievo alla figura dell’intermediario 
(agente, commissionario, mediatore, rappresentante, 

commesso viaggiatore, piazzista, ecc.) fra il produt- 
tore e il cliente. L’attività dell’i. si svolge varia- 

mente: a) trattando aa. in nome proprio ma per 

conto di terzi (è il caso dei commissionari, di cui si 
occupa il Cod. civ. ital. artt. 1731-36); è) trattando 
come mediatore, cioè cercando l’accordo fra due con- 

traenti, mettendoli in contatto, senza vincoli di 

collaborazione, di dipendenza o di rappresentanza 
(artt. 1754-65); c) trattando come mandatario per 

incarico e in nome del mandante (artt. 1703-1730) 

a) Il commissionario, riguardo ai terzi con cui 
conclude aa., deve osservare le mutue intese, special- 

mente circa i pagamenti, consegna e qualità della 
merce; riguardo al committente, mette a disposizione 

di questo la sua abilità, le sue conoscenze, la fiducia 
che gode presso i clienti. Deve stare alle direttive 
del committente e rispondere di tutti gli atti ecce- 
denti. Non può, senza convenzione espressa, costi- 
tuirsi contropartita, prelevando le merci in nome 
proprio per rivenderle, né può presentare al commit- 
tente una fattura con prezzi di vendita inferiori a 
quelli realizzati. D'altra parte, egli ha diritto alla 
commissione: retribuzione fissata fra le due parti 
con atto particolare o secondo gli usi locali; ha pure 
diritto al rimborso delle spese incontrate nell’ese- 
cuzione del suo mandato. Se il cliente, nell’intento 

preciso di favorire direttamente il commissionario, 

fa delle riduzioni o facilitazioni, il commissionario 
non è tenuto a passare al mandante questi bene- 
fici. 

b) Il sensale o mediatore deve prendere a cuore l’a. 
di chi si rivolge a lui, particolarmente se nasca con- 
flitto di interessi fra le due parti. Deve pure esclu- 
dere il sistema di compra-opzione, per cuiî egli si 
costituisce compratore e, trovato in seguito un altro 
acquirente, a questi vende la cosa a prezzo maggio- 
rato (evitando, solitamente a proprio vantaggio, i 
gravami della doppia compra-vendita): abuso ma- 
nifesto di fiducia. D’altra parte, ha diritto, con- 
cluso l’accordo fra le due parti contraenti, al com- 

penso della sua mediazione secondo le leggi, gli usi 

locali c gli accordi coi contraenti. Norme particolari 
ha la legge civile per i mediatori di borsa (legge 20 
marzo 1913 N. 272 € 4 ag. 1913 n. 1068). 

c) L'agente si assume il compito di promuovere, 

per conto di terza persona, aa. in una zona deter- 
minata in modo stabile, verso retribuzione convenuta. 

Caratteristica di questa figura è l’esclusività, per cui 

il mandante o proponente non può valersi, nello 

stesso tempo, per la stessa zona e per lo stesso ramo, 
di altre persone; e l’agente, a sua volta, non può 

trattare nella stessa zona e per lo stesso ramo aa. di 
impresein concorrenza (Cod. civ. ital. artt. 1742-53). 
Altri doveri e diritti dell'agente sono affini a quelli 
del commissionario. Figura speciale hanno gli 
agenti di cambio e i rappresentanti commerciali. 

d) L'agente di cambio, benché possa agire come 
mediatore e come mandatario, in genere tratta gli aa. 

come commissionario. Oltre le norme morali comuni 
agli altri mandatari e sancite dalla legge civile in 

materia di compra-vendita, ha da osservare leggi 
particolari (7 marzo 1925 n. 176; 9 apr. 1925 n. 375; 

9 apr. 1925 n. 376; II ott. 1925 n. 1748; 30 giugno 
1932 n. 815). Stia alle direttive del mandante, ese- 

guendo l’operazione al corso fissato, oppure a quello 
che giudica più opportuno se gli fu suggerito di ese- 
guire al meglio; non riveli il nome del mandante 

alla controparte, né si costituisca controparte; non 
indugi d’avvertire il mandante di aver eseguito l’or- 

dine; né devolva a proprio vantaggio le differenze 

di quotazione registrate da un titolo nella stessa 
giornata. Non suggerisca (anzi, sconsigli) al commit- 
tente operazioni illecite o imprudenti. 

e) La figura che sta a base di queste attività è quella 
del MANDATO (v.), che impone al mandatario di 
usare la diligenza del buon padre di famiglia nel 
compiere il suo mandato. Gli atti che si discostano 

dalle direttive possono causare obbligo di riparazione. 
Gli eventuali profitti, che non debbono considerarsi 
frutto di diligenza eccezionale e di fatiche non ordi- 

narice del mandatario, vanno al mandante (cf. Cod. 
civ. ital. artt. 1703-1730). 

VII. Problemi complessi, nel campo degli aa., 
pone la società: contratto fra due o più persone che 
conferiscono in comune beni o servizi per l’esercizio 
di un’attività economica, allo scopo di dividerne gli 
utili. Si danno vari tipi di società: semplice, in nome 
collettivo, in accomandita, per azioni, a responsa- 
bilità limitata, cooperativa, ecc., di cui si occupano 
i trattati di economia, di ragioneria, di diritto ci- 
vile (Cod. civ. artt. 2247-2642).I soci, gli azionisti, 
gli amministratori, i sindaci, i consigli di assemblea 
e altri organi sociali, gli organi statali di controllo 
costituiscono i soggetti che hanno degli interessi 
nelle varie società. 

Tanto i patti di fondazione come pure le leggi 
civili in materia obbligano in coscienza per giustizia 
commutativa o legale. Ogniîi violazione dei patti, 
la trascuratezza grave nell’assolvere le proprie man- 
sioni, lo stornare parte della propria attività o dei 
profitti o dei fondi per altri scopì e per proprio van- 
taggio, non segnalare e non tentar dì evitare quanto 
potrebbe nuocere alla società... sono atti che ledono 
la giustizia commutativa. Il consigliare o l’approvare 
attività illecite o illegali è contrarìo ai doveri del 
socio che, per la sua quota, deve promuovere il 
bene della società. Partecipare a una società a scopo. 
immorale ma non ingiusto (per es. spaccio di stampa 
cattiva) costituisce peccato contro la carità; in questo 
caso, non è illecito ritenersi il guadagno; invece, se 
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la società persegue uno scopo ingiusto (per es. 
smercio di materie adulterate, sfruttamento di bre- 
vetto altrui), il partecipante è responsabile in solido 

; del danno recato ai terzi. Quando la società ha scopo 
Cs lecito ma gestisca gli aa. in modo illecito, la M. della 

partecipazione si giudica col criterio della CooPeE- 
RAZIONE (v.) materiale o formale; in genere è per- 
messa quando le violazioni siano rare e sia ineflicace 
l’influsso del socio sulla società. 

VIII. Negli aa. la clientela, oltre i doveri di stretta 
giustizia (rispettare il diritto del venditore, pagare 
îl convenuto entro i termini stabiliti), ha pure il 

dovere, di correttezza e di carità, di conservarsi 
fedele al venditore abituale. Questi, in vista della 
fedeltà del cliente, presta utili servizi al cliente 
senza farsi pagare: dà la preferenza ai clienti fedeli 
in certe ordinazioni, compie pratiche e formalità 

= d’ufficio, riprende merce non gradita al cliente, 
Dì concede sconti e dilazioni, fa omaggi... Spesso il 

fornitore (calzolai, sarti, falegnami, tipografi, am- 
bulanti, ecc.) sì organizzano per servire una clien- 
tela fissa, e non si sostengono se questa viene meno. 
Del resto il passare a nuovi offerenti per una lieve 
differenza di prezzi porta spesso sorprese sgradite 
(inferiorità della merce, rialzi...), mentre il solito 
fornitore è impegnato a trattare bene il cliente. 
La carità, in circostanze difficili per il fornitore abi- 
tuale, suggerisce al cliente di restargli fedele (anche 
con lieve scapito del momento) e favorirlo con nuove 

| ordinazioni e con quanto può aiutarlo a superare 
«quelle circostanze. 
«IX. È lccito l’uso dello sconto a favore di parti- 
| colari categorie di clienti (istituzioni di cultura, di 
beneficenza, enti pubblici, professionisti, clienti fe- 
deli, dipendenti dell’azienda e loro familiari). Al- 

a cune volte, con convenzione privata fra cliente e 
_ —‘fornitore, si stabilisce uno sconto per tutte le com- 

| missioni di un periodo. Lo sconto, quando fu abi- 
"tualmente praticato ed è richiesto dal cliente (come 
lo sconto praticato agli insegnanti sui libri), o quando 
sia intervenuto un patto, diventa diritto di giu- 
stizia. 

Gli sconti pattuiti su commissioni a lunga sca- 
| denza possono dar luogo al caso di concorrenza le- 

| cita o sleale: talora vengono soddisfatti dopo lungo 
= tempo con l’intento di tenersi legato il cliente che, 
De | per non perdere quel beneficio, non cambia il for- 
& i ‘nitore. 
|. Di uso ormai generale sono le mance date per 
‘concludere aa., avere accesso alle direzioni, venire 

a appoggiati nelle ordinazioni e favoriti nei conti, 
i | conservare la clientela... Allo scopo si dispongono 

oggi somme forti, che sono preventivate e, in defi- 
pagate dai clienti. La concorrenza, per au- 
la clientela, escogitò, tra l’altro, l’aggiunta 
rce, le figurine, i buoni che danno diritto a 

son «nella quantità e nel numero, si pos- 

SOI Mari ite come spese di pubblicità, ma è 

facile. che . ivengano illecite se il produttore per 

e ERODo il prezzo o la merce. Peraltro 
iso porti gli intermediari a con- 
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curategli dall’intermediario. Può avvenire in fine 
che il prezzo fissato legalmente o la concorrenza metta 
il fornitore in condizioni di ricuperare le mance clar- 

gite modificando la quantità o qualità della merce; 
nel qual caso, se il prezzo richiesto per la merce, 

nella sua quantità e qualità effettiva, non supera 
il prezzo reale massimo, non v’è nulla da eccepire; 

a meno che il cambiamento di quantità e qualità 

della merce debba considerarsi frode e provochi 
danni al cliente (per es. difettosa resistenza di co- 

struzioni edilizie, scarsa efficacia di rimedi farma- 

ceutici...). 
Se l’uso comune ammette le mance, e se dipendenti, 

commissionari scarsamente retribuiti trovano in 
esse un’adeguazione conveniente dello stipendio, 
esse possono considerarsi lecite o per consenso ta- 

cito del padrone e dell’offerente o per un titolo di 

compensazione più o meno occulta. 
L’uso delle mance di fatto è spesso abuso ed è 

solitamente considerato dagli estranci come infce- 

deltà, corruzione e, nelle pubbliche amministra- 
zioni, come concussione. Questi delitti si impedi- 
ranno con la realizzazione della giustizia sociale, con 

un’efficace opera legislativa e soprattutto col ri- 

sanamento morale dei cittadini. 
Cf. anche ASSICURAZIONE, CARITÀ, COMMERCIO, 

COMPENSAZIONE, COMUNISMO, COMPRA- VENDITA, CON- 

seNSO, CONTRATTO, CORPORATIVISMO, IECONOMIA, 

ERRORE, FALLIMENTO, GIusTiIZzIA, GUADAGNO, Ipro- 

TECA, Lavoro, ManDATO, MonopoLiIo, MONTI DI 

PIETÀ, OBBLIGAZIONI, PEGNO, PRESTITO, PROPRIETÀ, 

RESTITUZIONE, RIPARAZIONE, SALARIO, SOCIOLOGIA, 

SPECULAZIONE, USURA. 

Commenti al Cod. civ. it., artt. citt. e trattati di 
economia. — Per il lato morale, gli insegnamenti dei 
papi del nostro tempo, specialmente di Leone XIII, 
Pio XI, Pio XII, Giovanni XXITI, cf. I. GIORDANI, 
Le encicliche sociali dei papi da Pio IX a Pio XII, 
Roma 1944, con bibl. (p. XXV-XXXITI), repertorio 
delle diverse questioni (p. 611-622) c indice per 
materie (p. 627-905). — Trattati De gustitia; cf. G. 
CavicioLI, Introduzione e postille ai trattati de ju- 
stitia et jure, Novara 1936. 

J. ALDUNATE, El problema de las relaciones entre 
la ciencia economica y la inoral, in Bolet. de estudios 
econom. 4 (Bilbao 1950) 187-96, 5 (1951) 51-67. — 
J. Asriazu, La moral del hombre de negocios, Madrid 
1945 (pp. 704); vers. it., Roma 1953. — F. BAU- 
DHUIN, Déontologie des affaires, Bruxelles 19453. — 
— G. BiIccHIERAI, Il mondo degli aa., Brescia 1935. 
— J. W. BunTtING, Ethics for modern business prac- 
tice, New-York 1953. — A. FANFANI, Susmmula 
sociale, Roma 1953. — J. JApoT, Les « dons catho- 
liques » et les «affaires», in Rev. nouv. II (1950) 
337-46. — E. J. JorDAN, Businnes be damned, 
New-York 1952. — A. MULLER, La morale et la vie 
des affaires, Tournai-Paris 1951; vers. it., Roma 
1952 (bibl. p. 221-27). — G. PASQUARIELLO, Il corm- 
mercialista nel suo aspetto etico giuridico-professionale, 
Roma 1946. — F. PREVET, La loi morale et l’activité 
économique, Paris 1952. — R. Spriazzi, La morale 
negli aa., in Angelicum 29 (1952) 3-49. — P. STEVEN, 
Moralité commerciale et morale catholique, in Amt 
du clergé 58 (1948) 49-56. — P. E. TAVIANI, Utilità, 
economia, morale, Milano 1945. — G. TonioLo, 
Trattato di economia sociale, Firenze 1915-21, 3 
voll. 

Codice sociale di Malines, Roma 1914, nn. 69-170. — 
Dizionario sociale, Roma 1946, lacunoso. — La morale 
chrétienne et les affaires, Paris” 1931 (lezioni della 
XXIII sessione delle « Semaines sociales de France »). 
— La moral en los negocios, Madrid 1945. 

MORALITÀ nell'arte. v. ARTE; ESTETICA. 
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MORALITÀ professionale. È la «moralità » ra- 
zionale e cristiana (v. TroLogiA morale) delle at- 
tività professionali. 

I. Queste sono caratterizzate da due elementi: 1) 
una preparazione tecnica o scientifica, specifica del 
professionista, 2) una relazione di giustizia fra il 

professionista c i terzi, scaturiente da ufficio pub- 
blico o da ufficio riconosciuto da pubblica autorità 

o da libera scelta dci terzi. L'autorità pubblica spesso 
esige dal professionista diplomi, prove di idoneità, 
l’inserzione in albi o ruoli di categoria, come condi- 

zione per l’esercizio legittimo della professione o 
per ottenere effetti sindacali. In molti casi il profes- 

sionista è un funzionario della pubblica autorità e 
quindi obbligato per giustizia legale e distributiva; 

altre volte, senza essere un funzionario statale, è 

stipendiato dallo stato (come l’insegnante), ed ha 

quindi doveri di giustizia commutativa verso lo 

stato e di giustizia distributiva verso i privati; ta- 
lora ha verso il privato obblighi di giustizia commu- 

tativa vera c propria, anche se abbia avuto l’autoriz- 
zazione statale (avvocati, architetti, medici, ecc.). 

[ teologi derivano questo obbligo di giustizia com- 

mutativa da contratto tacito innominato (do, ul 

facias), o da quasi contratto (dando al termine un 

senso alquanto più ampio di quello in cui lo prendono 
generalmente i giuristi civili). Peraltro in molte 
professioni coesistono molteplici relazioni giuridiche 
fra il professionista e la pubblica autorità, fra lui 

e il privato. 
II. Doveri generali. a) Primo dovere del profes- 

sionista è di essere sufficientemente atto a soddisfare 
gli obblighi ordinari della sua professione e di sa- 
pere almeno dubitare nei casi più difficili. In generale, 

dopo la preparazione teorica ottenuta nelle apposite 

scuole, ha da seguire un tirocinio pratico sotto per- 

sona competente, tenersi sempre aggiornato con ri- 
viste, libri, frequentazione di centri di studio, di 

persone specializzate. La negligenza, causa di IGNo- 
RANZA (v.) colpevole, rende il professionista respon- 

sabile dei danni da lui recati a terzi sia quando non 
raggiunge il fine inteso dal richiedente, sia quando 

gli fa affrontare spese inutili o altri danni positivi. 
La autorizzazione statale può essere indizio della 
sufficienza, ma non gli dà la sufficienza necessaria. 
Se ha dubbio positivo della propria sufficienza il 
professionista deve rinunziare all’esercizio o farsi 
aiutare da competenti, fino a che non si sia reso 

idoneo. 
b) Accingendosi ad esercitare la professione ha da 

porre le condizioni richieste dalla legge per l’eser- 
cizio legittimo (per es. iscrizione ai ruoli di categoria 
sia per difendersi da possibili azioni dei colleghi, sia 
per ottenere legalmente diritto al proprio onorario 
(cf. Cod. civ. ital. art. 2231), sia per premunirsi 
contro ogni azione di clienti poco onesti. 

c) Nell’esercizio professionale deve usare, secondo 
la dizione giuridica, la diligenza che usa il buon 
padre di famiglia negli affari propri. Quindi ha da 
studiare accuratamente il problema, cercarne le 
soluzioni più sicure e i mezzi più atti al fine. Per 
disposizione di legge, ha da eseguire personalmente 
l’opera o l’incarico avuto; se si vale dell’opera altrui, 
in quanto la collaborazione di altri sia consentita 
dal contratto o dagli usi e non sia incompatibile 
con l’oggetto della prestazione, la direzione e la 
responsabilità resta a lui (art. 2232). Negligenza, 
trascuratezza, superficialità, fretta importano re- 
sponsabilità morale e civile di riparazione dei danni. 

D'altra parte, che un errore sarebbe stato evitato 

da un professionista più abile non implica che chi E 
l’ha commesso ne sia necessariamente responsabile. 2 

Si devono poi rispettare le condizioni poste nel 
contratto, le regole d’arte, le eventuali leggi statali 
in materia (ad es., in una costruzione, Cod. civ. ital. 
art. 2224), in modo che il professionista possa conse- 
gnare l’opera conforme ai patti e libera da ogni vizio; 

tuttavia se il committente accetta espressamente o 
tacitamente un’opera difforme dalle intese, con di- 

fetti noti o facilmente riconoscibili, escluso il dolo, 
il professionista resta libero da responsabilità, come 
pure resta libero se il committente entro il tempo 
legale (8 giorni, in Italia) non denunzia il vizio e la 
difformità (art. 2226). 

d) Alla diligenza deve unire la fedeltà. Usi i mezzi 
atti a sua disposizione. Se si esigono spese speciali, 
richieda l’autorizzazione dell’interessato. Illecito è 
l’uso dei mezzi incerti se vi sono mezzi certi e suffi- 
cienti; se mancano mezzi certi, l’uso di mezzi in- 
certi è subordinato al consenso del cliente, che in 

ogni caso deve essere informato dell’incertezza per 
non subire illusioni dannose. La fedeltà esclude nella 
trattazione dell’affare le dilazioni inutili o perni- 
ciose che aumentino i diritti del professionista e pre- 
giudichino gli interessi del cliente. Vieta che si ri- 

tengano le cose e i documenti ricevuti oltre il periodo 
necessario e consentito (Cod. civ. ital. art. 2235). 
La correttezza professionale e spesso il diritto natu- 

rale esigono che il professionista mantenga il se- 

greto coi non aventi diritto e che, in caso di con- 
flitto di interessi fra varie persone, non presti la sua 
opera a più di una. Se l’esecuzione dell’opera esiga 
la soluzione di problemi tecnici di speciale difficoltà, 
il professionista non risponde dei danni se non quando 
vi fu dolo e colpa grave (art. 2236). Tratti con lealtà 

e parità dignitosa il cliente di qualsivoglia condi- 
zione sociale. L'accettazione dell’incarico comporta 
per lui una relazione di giustizia (legale o sociale o 

commutativa); ricordi che egli riceve i mezzi di sus- 
sistenza dal cliente o per causa del cliente. In alcune 
circostanze il professionista può recedere dal suo 
compito o contratto per giusta causa; il recedere 
senza motivo costituisce violazione di contratto. 

e) In alcune prestazioni può avvenire che il pro- 
fessionista violi non la giustizia commutativa, ma - 
quella legale e distributiva, quando, ad es., in oc- i . 
casione di esami di concorso, di progetti o preventivi 
da approvare, di stime da eseguire, ecc., egli si Sq 
lascia corrompere o corrompe colleghi e autorità a 

A 

favore di una data persona. La corruzione, la con- : 
cussione (per cuì il titolare di un ufficio pubblico i 
chiede denaro direttamente o indirettamente da chi > 
si rivolge a lui) è immorale e illegale oltre i limiti con- 
sentiti dall’uso legittimo di gratifiche o mance (v. 
MORALITÀ degli affari). A parità di merito o ìn caso 
di dubbio fra due concorrenti, non è immorale fa- 
vorire uno di essi dietro segnalazione o presenta- 
zione o raccomandazione, anche se il sistema non 
vada esente da pericoli. Quando un professionista 
accetta denaro oltre ciò che gli è dovuto come corri- 
spettivo della sua opera lede la giustizia ed è obbli- 
gato alla restituzione? Se il denaro fu în qualche. 
modo estorto, non può essere ritenuto; se fu offerto 
spontaneamente, non vì è obbligo dì restituzione. 
In materia soggetta a leggi ritenute soltanto penali 
(v. LEGGE) e supposta probabile la dottrina che 
ammette l’esistenza di tali leggi, ìîl giudice che ac- 
cetta giustificazioni insufficientî în considerazione. 



della persona in causa, l’incaricato che chiude un 

occhio per una mancia... non si possono condannare 
di grave peccato, salvi i diritti di terzi e i doveri di 

carità. Non sono atti di corruzione l’offerta o l’ac- 
cettazione di un omaggio di fiori o di prodotti arti- 
stici in occasione di una prestazione del professio- 
nista. Per evitare pericoli sono vietati patti di ces- 
sione di beni agli avvocati, procuratori e patroci- 
natori (art. 2233). Ogni singolo caso ha da essere 
considerato con le sue circostanze concrete e tenendo 
conto degli usi locali. Quando intervenga la sen- 
tenza del giudice, questa obbliga in coscienza anche 
in caso di legge solo penale, di diritto dubbio o di 
usi contrari. 

{) Circa l’onorario o compenso per la prestazione 
del professionista, è lecito a costui ricevere un ar- 
ticipo, salvo patto contrario, per le spese occorrenti 

(art. 2234) al compimento dell’opera. Il compenso 
totale è fissato: 1) dalle tariffe approvate dall’auto- 
rità o dalle categorie e sindacati di categoria; 2) 
dagli usi locali; 3) dal giudice in caso di contesta- 
zione, sentito il parere dell’associazione professio- 
nale a cui il professionista appartiene (cf. art. 2225, 
2233). È chiaro però che v'è diversità fra le presta- 
zioni, come fra i professionisti e fra i clienti: una 
prestazione può importare maggiore o minore re- 

ponsabilità e lavoro: il compenso a un professionista 
incipiente o di capacità ordinarie non sarà uguale 
al compenso di uno specialista: il compenso chiesto 
al ricco può non essere uguale a quello chiesto a un 
povero, e non va dimenticato il dovere di correttezza 
verso un cliente abituale. Circa la misura del com- 
penso, il Cod. civ. it. (art. 2233) pone due criteri non 

a trascurabili: « In ogni caso la misura del compenso 
deve essere adeguata all’importanza dell’opera e al 
decoro della professione ». Giova rilevare che chi 
per avere garanzie o per gusto personale sceglie ce- 
lebrità, omettendo professionisti capaci ma ordinari, 

o dovrà pure adeguare il compenso alla celebrità li- 
beramente preferita. Ai professionisti incombe il 
dovere della prestazione gratuita se sono incaricati 
dalle pubbliche autorità, e di prestazioni con com- 
penso ridotto o gratuita se la carità lo imponga in 
caso di NECESSITÀ (v.). 

Il compenso non considera l’esito della prestazione 
“i ma l’opera prestata: perciò a prestazione completa, 
| anche se con esito negativo, il professionista ha di- 

ritto al compenso intiero. Se l'esecuzione dell’opera 
diventa impossibile per causa non imputabile a 
nessuna delle due parti, il prestatore d’opera ha 
diritto a un compenso per il lavoro prestato in rela- 
zione all’utilità della parte compiuta (Cod. civ. ital. 
art. 2228). Lo stesso principio vale nel caso di re- 

| cesso spontaneo del cliente (art. 2237), poiché il 

cliente può recedere unilateralmente dal contratto 
2 anche ad esecuzione iniziata (art. 2227); un tale 

| ‘recesso, tuttavia, se non è motivato da causa pro- 
| porzionata, dà luogo a responsabilità anche civile 
| per mancato guadagno del professionista (ivi). Anche 

î professionista può recedere per giusta causa, e 
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estrema o quasi estrema, gratuito patrocinio, ufficio 

pubblico, ufficio stipendiato dalle pubbliche auto- 
rità o da organizzazioni sociali...) egli deve accet- 
tare e svolgere la sua opera con la diligenza e fe- 
deltà conveniente al caso, per non obbligare l’in- 

teressato a ricorrere a terzi. Negli altri casi il pro- 
fessionista è libero di accettare. 

h) Circa la relazione del professionista coi colleghi, 
la corretiezza, la giustizia e la carità impongono 
che siano evitate le calunnie, le frodi, l'evasione di 
patti sindacali o di leggi civili, i ricatii, ecc. messi 
in opera per strappare ai colleghi i clienti. Î} persé 
grave peccato la denigrazione dell’opera altrui, 

anche quando in quest’opera vi furono di fatto er- 
rori non imputabili a ignoranza gravemente colpe- 
vole o dipendenti da imprevisti. Nel caso di errori 
imputabili a colpa e a dolo del collega, con conse- 

guenza grave per il cliente, il professionista non ha 
da denigrare il collega ma piuttosto da riparare la 

sua opera per quanto gli è possibile. 
Solo a richiesta dell’interessato o della pubblica 

autorità, oppure nel caso di dovere imposto dalla 
legge (ad es., nel caso di aborto diretto non cono- 

sciuto per segreto d’ufficio), il professionista con 

termini educati e caritatevoli esporrà lo stato delle 
cose e le sue risultanze, senza voler avocare a sé il 
giudizio di condanna, e, per evitare al cliente danni 

futuri, potrà suggerirgli di rivolgersi ad altro pro- 
fessionista lodando l’opera coscienziosa di costui 
o usando altre simili espressioni, senza deprezzare 
l’opera dell’altro. 

i) I professionisti devono evitare il pericolo grave 
di creare consorterie chiuse, mandandosi i clienti 
l'uno all’altro per il solo titolo del proprio utile vi- 

cendevole. Il mezzo migliore per difendere la propria 
professione è l’osservanza delle leggi sancite per le 
singole professioni, la coscienziosità della prestazione, 
il prestigio professionale, non certo l’invidia, la 
mormorazione, la concorrenza feroce. 

1) Lo spirito cristiano col quale va esercitata la 
professione è illustrato sotto gli artt. Monpo (v.) e 
LAICI (v.), dove si mostra come la professione anche 
profana può essere campo di santità ce di apostolato 
cristiano autentico. 

BiBL. — I trattati di morale generale si occupano 
anche delle singole condizioni e professioni. — H. 
BREN, De morali professionali, in Antonianum 26 
(1951) 49-60. — F. J. ConNEL, Morals in politics 
and professions. A guide for catholics in public life, 
Westminster (Maryland) 1946. — D. von HiLpe- 
BRAND, La morale professionale cattolica, Roma 1935. 
— C. LEGA, La libera professione, Milano 1950, com- 
menta con accuratezza gli artt. 2229-2238 del Cod. 
civ. ital. valevoli in coscienza come specificazione 
del diritto naturale. — Spiritualità cristiana nel- 
l'esercizio della professione (6% settimana di spiri- 
tualità promossa dalla Univ. Catt. del S. Cuore di 
Milano), Milano 1951. — La M. prof., Settimana 
soc. dei cattolici Italiani, Milano 1934. — La M. 
e le professioni, di vari autori, Firenze 1934. — Atti 
del I convegno naz. dei Laureati cattolici, Roma 1936. 
— Moral professional, conferenze all’Ist. L. Vivés 
di filos., Madrid 1954. — F. PREVET, La M. profes- 
sionnelle des origines à nos jours, Paris, Sirey s. d., 
8 voll. (l'assenza di un piano e di un pensiero con- 
duttore rende inutilizzabile l'enorme erudizione 
dell’opera). 

III. Professioni speciali. v. INTELLETTUALI (II, V B), 
INSEGNAMENTO, MAESTRI, MEDICINA, INFERMI, MA- 

LATI, LIBRAI, STAMPA, SPETTACOLI, MILITARI, 

PoLiTICA, CLERO, SACERDOZIO, PASTORALE ecc. 
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A) La professione dell'avvocato. Anche l’a. ha 
i doveri generali sopra ricordati (n. II): preparazione 
scientifica accurata e aggiornata, perizia da acqui- 

starsi nel contatto coi più provetti, studiando la 

giurisprudenza, specializzandosi nell’oratoria  fo- 

rense, diligenza nello studio della causa, rispetto del- 

l'ordinamento giuridico; eviti il troppo lavoro, che, 
a scapito degli interessi del cliente, lo costringerebbe 
a trascinare in lungo la pratica o a trattarla con fretta 
e superficialità; mantenga una saggia collabora- 

zione col cliente, coi colleghi (anche della parte av- 
versa), con la giustizia (per l'accertamento della 
verità). 

Circa i suoi doveri specifici, va richiamato che: 

a) Non è libero di assumere le cause che vuole. 

Trattandosi di causa penale, talvolta deve accettarla 
ex officio, tal altra per gratuito patrocinio. Nelle 
cause in cui è richiesto dalla parte, l’a. può accet- 
tare anche sc gli consta la colpevolezza della parte, 

poiché in queste cause penali la sua opera non mira 

alla assoluzione bensì piuttosto alla illustrazione di 

iutti gli elementi oggettivi ec soggettivi atti a chia- 

rire i limiti effettivi della colpevolezza, in base al 

principio che «nemo praesumitur malus nisi pro- 

betur ». In alcune cause penali scandalose, può 
rifiutare la sua opera se non gli sia imposta ex of- 

ficio. 

‘Trattandosi di cause civili l'a. in coscienza non 
può accettare quelle che sono in tutti i loro punti 

certamente non sostenibili perché ingiuste. Circa 
le dubbie o parzialmente giuste, deve studiarle ac- 

curatamente; non potendo sciogliere il dubbio sulla 
liceità della causa, deve esporre al cliente la situazione 

suggerendo una transazione o altri mezzi per una 
soluzione privata, e solo a richiesta della parte inol- 
trerà il libello petitorio. Può liberamente accettare 

le cause giuste in cui il diritto del cliente sia moral- 

mente certo; se la causa civile assunta non si sostie- 

ne giuridicamente, l’a. causa un danno certo; vin- 

cendo, alla parte avente diritto e, perdendo, al suo 
cliente. Qualora la causa civile che inizialmente ap- 
pariva all’a. abbastanza fondata, in seguito, per prove 
avanzate dalla parte contraria; appaia destituita 
di fondamento, l’a. deve avvertirne il cliente e consi- 

gliarlo a chiuderla, per evitare spese al cliente e alla 

parte contraria. 

b) Nel condurre la causa l’a. non può usare mezzi 
ingiusti (menzogna, frodi, corruzione di testi o pub- 
blici ufficiali, documenti falsi, false testimonianze, 

impedire con astuzie che l’autorità possa raggiun- 
gere le prove, cecc., sostituire un documento auten- 

tico perduto con una copia privata falsificata, far 
sparire documenti o prove, suggerire una transa- 

zione di causa civile chiaramente ingiusta...). 

Fra i mezzi illeciti si deve porre anche il tentativo 
molto comune di far passare per pazzi tutti i crimi- 
nali; peraltro è lecito ricercare e far valere, se ci 
sono, precedenti positivi e oggettivi in materia 
psichica. 

Sono mezzi leciti: il dire, in gran parte convenzio- 
nale, che non consta del diritto del terzo, o, nelle 

cause penali, che non è provato il fatto o almeno 
la colpevolezza; tacere il vero e negare una asser- 
zione non provata giuridicamente {non potendosi 
il silenzio e tale negazione considerare bugia); ne- 
gare fino a prova evidente in contrario che il suo 
cliente fosse in tal giorno nel luogo del delitto (ma 
l’a. non potrà affermare, se ciò non è vero, che era 
invece in altro luogo lontano). Se il cliente usa bugie 

l’a. può seguirlo soltanto se non gli consta la falsità 
del cliente. Neppure quando l’avversario si serve 
di mezzi disonesti, non è lecito ricorrere alla bugia 

positiva (non vale qui il principio della legittima 
difesa, poiché «non sunt facienda mala ut veniant 
bona »); potrà in simili casi infirmare le prove del- 
l’avversario, manifestando la sua poca attendibilità, 

i suoi precedenti poco lodevoli, evitando però le 
calunnie c le esagerazioni. 

c) Tanto durante la causa quanto in seguito, se 

vi è pericolo di danno al cliente, l’a. è obbligato al 

segreto professionale di quanto per motivo d’ufficio 
venne a sapere dal cliente o da terze persone o da 

documenti. Il segreto è difeso dalla stessa legge nel 

tribunale, in modo che l’a. non è tenuto a deporre 
circa la causa, a meno che la legge per casi specifici 
non gli imponga l’obbligo di informare l’autorità 
(cf. Cod. di proc. pen. ital. art. 351; legge 27 nov. 

1933 N. 1578 art. 13). Nel caso, si tratta di diritto 

naturale; v. SEGRETO. 

d) L’a. ha l’obbligo grave di non cooperare a 

cause di divorzio propriamente detto. v. MATRI- 
MonIo. Pio XII ai giuristi cattolici (AAS 41 [1949] 
603), ricordando l’insegnamento dei teologi che in 

alcune circostanze ammettono la cooperazione le- 
cita alle cause di divorzio in quanto è solo coopera- 
zione materiale coonestata da causa sufficiente e 

dall’intenzione di cooperare solo alla « separazione », 
ricorda che in pratica questa attività equivale a 
preparare la condizione più opportuna per arrivare 

a nuova unione, che sarebbe concubinaria secondo 
il diritto naturale. Non sembra tuttavia esclusa la 
possibilità di una cooperazione lecita in circostanze 
gravi. 

e) Un dovere, di cui l’a. si cura ben poco, è la 
riparazione che gli incombe allorché per sua colpa 
venga violata la giustizia, sia verso il cliente, sia 

verso la parte contraria. Pecca, senza obbligo di 
riparazione, ogni volta che violi la veridicità. Sorge 
per l’a. l'obbligo di riparazione: se assume una causa 
civile da lui conosciuta come certamente ingiusta; 
se difende nella stessa causa entrambi le parti con- 
tendenti ricevendo da entrambi l’onorario; se, con- 

scio della propria insufficienza, assume una causa e 
la perda; se riveli alla parte contraria dei segreti 

con scapito del proprio cliente, tranne quando si 
debba evitare un gravissimo danno o condanna gra- 
vissima di un innocente; se trascina per le lunghe la 
causa, avanzando quindi maggiori spese a carico del 
cliente e della parte contraria; se, venendo a cono- 
scere durante la causa la sua insostenibilità, la con- 
tinui; se esiga una parcella superiore a quella fissata 
o di uso; se adotti mezzi illeciti e ingiusti provocando 
una sentenza ingiusta. Non è tenuto alla ripara- 
zione: in causa penale, se usi mezzi illeciti o faccia 
passare per anormale chi non è, se in causa certa- 
mente giusta imbastisce deposizioni false, compila 
documenti e simili; in causa civile, se, avvertito il 
cliente della insostenibilità della causa durante il 
processo, questi voglia continuarla (poiché «con- 
sentienti non fit iniuria »; ma potrebbe nascere 
l’obbligo di riparazione per danni arrecati all’altra 
parte, anche nel caso di una transazione che non 
sì giustifichi). 

f) Per evitare pericoli e abusi il Cod. civ. ital. 
interdice all’a. nelle cause da esso trattate: ìîl rendersì 
cessionario di diritti in causa, anche per interposta 
persona (art. 1261) e lo stipulare, anche per inter- 
pòsta persona, alcun patto relatìvo ai beni che for- 



mano l’oggetto di controversia, sotto pena di nul- 
lità e del risarcimento dei danni (art. 2233). 

8g) L’a. ha diritto all’onorario. Il Cod. civ. ital. 
(art. 2234) consente un acconto anticipato per lc 
spese occorrenti. L’intera somma è convenuta o 
fissata in legge, per determinati atti, da un minimo 
a un massimo. Circa la prescrizione dell’onorario, v. 
art. 2956 s. Sono notevoli due disposizioni civili, 
valevoli anche in coscienza: qualora di una causa 
sono incaricati più avvocati, ciascuno di essi ha di- 
ritto di avere dal cliente l’onorario per l’opera pre- 
stata, ma la parte soccombente deve l’onorario a 
un solo avvocato; per cause iniziate ma non compiute, 
ovvero nel caso di revoca della procura o di rinunzia 
alla stessa, il cliente deve all’a. gli onorari corri- 
spondenti all’opera prestata (legge 13 giugno 1942 
n. 794, art. 6 s). Ogni a. cristiano non solo per officio 
‘0 per disposizione del tribunale, ma anche per do- 
vere di carità ha da prestare ai poveri la sua opera 
gratuita. 

B) La professione del giudice. Sec è arduo per 
il legislatore scegliere i mezzi atti a raggiungere il 
fine della società, più arduo è definire diritti e appli- 
care le leggi nel caso singolo, in cui concorrono mol- 
teplici imponderabili elementi oggettivi e soggettivi. 
Perciò in ogni società bene organizzata la scelta dei 
ministri della giustizia è uno dei problemi più deli- 

| cati e gravi. L’amministrazione della giustizia poi 
preoccupa sempre la pubblica autorità, poiché la 
magistratura deve conservare completa indipendenza 
da ogni influsso di persone private o pubbliche 
affinché sia ministra della pura giustizia, fonda- 
mento della pace privata e sociale. v. PROCESSI. 

a) Il g. ovviamente ha l’obbligo di possedere la 
«scienza sufficiente dell’organizzazione giudiziaria e 

delcomportamento umano. L'applicazione della legge 
suppone che il ministro sappia penetrare nelle latebre 
dello spirito umano per conoscere le involuzioni, 
le reticenze, le amnesie, i fini reconditi ed insieme i 
lati buoni, la sincerità, la semplicità, la buona fede... 
delle parti; le prove stesse (documentarie, testi- 
moniali) hanno da essere vagliate come nacquero 

e come sono presentate. Beninteso, la considerazione 
psicologica non può annullare l’obiettività dei fatti 
e dei diritti, ma deve essere sagacemente usata per 
interpretare i fatti, le testimonianze e definire i 

diritti. 
b) Il g. deve essere munito di giurisdizione, cioè 

nel ‘potere, ricevuto dalla pubblica autorità legittima, 

59 ‘stione: il primo atto che compie il g. è stabilire se è 
Scprpetente o no (cf. CJC can 1609 ss). Citeremo il 

, di TR per animosità personale verso 
rte, ecc. In questi casi la legge consente alle 

Ae ccezioni di incompatibilità o di suspicione: 
O Apotestoi dI 8 stesso deve con decreto 
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il g. sia difeso contro eventuali pressioni o corru- 
zioni. La Costituzione ital. in vigore dal 1° gennaio 
1948 (artt. 101-113) stabilisce che il g. è soggetto 
soltanto alla legge, che la magistratura costituisce 
un ordine autonomo e indipendente da ogni altro po- 
tere, che i magistrati sono inamovibili (i provve- 

dimenti a loro carico vengono presi solo per decisione 
del consiglio superiore della magistratura) ce che l’au- 
torità giudiziaria dispone direttamente della polizia 
giudiziaria. L’indipendenza peraltro non significa 
arbitrio capriccioso. Ogni provvedimento emanato 
dal g. deve essere motivato, in modo che le parti 

possano, sentendosi lese, fare gli opportuni ricorsi. 
Per diminuire il pericolo di corruzione, dovrà 

essere riconosciuto ai dipendenti della magistratura 
un onorario conveniente. Il ricevere denaro o altre 
prestazioni, direttamente oppure per terze persone, 

e anche la sola promessa costituisce delitto (cf. 
can 1624; Cod. pen. ital. art. 317 s), molto più l’esi- 

gere compensi per atti dovuti; si ha nel caso vio- 

lazione non solo della giustizia distributiva ma anche 
di quella commutativa, con obbligo alla restituzione 
(tuttavia, per atti cui le parti non hanno diritto al- 
cuno, il ricevere o chiedere qualche cosa, benché 

sia considerato sempre illecito dalla legge, non viola 

la giustizia commutativa). 

d) Più particolari doveri professionali incombono 
al g. Non ricusi il proprio ministero, ma assuma la 
petizione entro breve tempo (cf. cann. 1608, 1625, 
1709 s). Non suggerisca né supplisca all'attore o al 
reo prove o cccezioni in loro favore, se per trascu- 

ratezza o ignoranza non le presentano, tranne 
quando ciò sia richiesto dal bene comune, come nel 

caso di minorenni che non avessero l’avvocato e in 
ogni causa penale (cf. cann 1619, 1655). Il g. sbrighi 
con sollecitudine tutte le cause, secondo l’ordine 

della loro presentazione, salve eccezioni da deter- 

ininarsi con decreto (cf. cann 1620, 1627). Proccda 

con la massima oculatezza secondo l’ordinamento 
giudiziario, non omettendo alcuna formalità o pre- 
scrizione, punendo chi lo violi o tenti di turbarlo: 
la sentenza deve scaturire, non da scienza privata, 
ma da prove giuridiche (cf. cann 1640, 1869). 

Rispetti il segreto d’ufficio (a questo sono dirette 
alcune prescrizioni: processi a porte chiuse in parti- 
colari cause, ritiro in camera di consiglio, incomuni- 

cabilità degli atti prima della conclusione in causa...). 
Evidentemente il segreto riguarda determinate ma- 
terie (criminali o civili dalla cui conoscenza possa 
derivare danno ad alcuna delle parti), mentre per 
materie discusse ad aula aperta o di pubblico do- 
minio il segreto non tiene se non in quanto sia im- 
posto dalla carità (cf. can 1623). 

Anche il g. ha l’obbligo di riparare il danno ma- 
teriale che avesse causato alle parti per sua colpa 
grave negli averi e nella salute, ricusando ilsuo mini- 
stero, trascinando la causa oltre il conveniente, ema- 
nando sentenze ingiuste o applicando pene non pre- 
viste, ponendo atti nulli o inutili, lasciandosi cor- 
rompere (in quest’ultimo caso, se la sentenza è 
oggettivamente giusta manca la violazione della 
giustizia commutativa). 

e) Soprattutto il g. ha il compito di emanare e far 
eseguire una sentenza giusta. Può egli sentenziare 
in base a una legge ingiusta (ad es. contraria al 
diritto naturale, ai diritti di Dio e della religione, 
nociva al bene comune)? La LEGGE (v.) ingiusta è 
in se stessa nulla, e il g. non può seguirla; non si dà 
qui il caso di CooPERAZIONE (v.) materiale. Se si 
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tratta di un collegio di gg., in cuì la decisione av- 

viene per votazione segreta, come è dei gg. giurati, 

ciascuno deve dare voto contro la legge ingiusta. Se 

si tratta di g. vero e proprio che deve emanare la 
sentenza motivata, i teologi distinguono: vi sono 

diritti cui la parte può presumersi che rinunzi ac- 

consentendo alla sentenza ingiusta per il bene co- 
mune (il quale esige, per es., che si conservino ma- 
gistrati buoni al posto), oppure per lo stesso bene 

privato del g. (ad cs., il suo onesto sostentamento); 

vi sono poi diritti cui la persona non può diretta- 
mente rinunziare. Nel primo caso il g. può in co- 

scienza sentenziare secondo la legge ingiusta, ad ces., 

trattandosi di pena personale leggera o di pena pe- 

cuniaria anche grave; ma non può mai applicare 

una legge ingiusta trattandosi di pena capitale, di 
pena personale gravissima (come mutilazione, mi- 

norazione della personalità, ergastolo), di pena 

pecuniaria che privi la famiglia del necessario. È 

pur vero che in caso di pene gravissime per motivo 

di religione e di virtù il condannato accetta con 
generosità cd ceroicità la pena; ma ciò non costi- 

tuisce approvazione della sentenza ingiusta, non po- 
tendo la persona approvare la violazione di legge 
divina o naturale. « Il g. non creda di poter respin- 

gere da sé la responsabilità per farla cadere tutta 

sulla legge c i suoi autori: egli è concausa con la 

sua sentenza che applica la legge ingiusta al caso par- 
ticolare... Non può quindi mai prescrivere con sen- 

tenza giudiziale cose intrinsecamente cattive (per 
es. che uno sacrifichi agli idoli o che viva coniugal- 
mente con chi non sia suo coniuge dinanzi a Dio). 

Perciò non può pronunziare una sentenza penale che 
equivalga a simile approvazione. Tuttavia non ogni 

applicazione di una legge ingiusta equivale al suo 
riconoscimento. In questo caso il g. può (talvolta 
forse deve) lasciar fare il suo corso alla legge ingiusta, 

qualora sia il solo mezzo per impedire un male 
imolto maggiore... Nei tempi di persecuzione spesso 

sacerdoti e laici si sono lasciati condannare, senza 

opporre resistenza, anche da magistrati cattolici, 
a multe o a privazioni della libertà personale per in- 
frazioni di leggi ingiuste, quando in tal guisa era 

possibile di conservare al popolo una magistratura 
onesta e di stornare dalla chiesa e dai fedeli ben più 
temibili calamità. Vi sono però dei casi in cui l’idea 
del compenso... non può avere applicazione, come 

nella condanna a morte.... In particolare, il g. cat- 

tolico non potrà pronunziare, se non per motivi di 
grande momento, una sentenza di divorzio civile per 
un matrimonio valido dinanzi a Dio...» (Pio XII, 

ASS 41 [1949] 597-603). 
f) Se dagli allegati e dalle prove (ex actis et pro- 

batis) appaia che qualcuno non abbia diritto a quanto 

chiede, oppure, in causa penale, che sia colpevole, 
mentre il g. per conoscenza privata certa conosce 

che l’attore ha vero diritto o che l’imputato è inno- 
cente, può il g. dare sentenza a lui contraria? Se la 
sentenza venga emessa segretamente senza moti- 
vazione (è il caso di gg. giurati), essa deve stare per 
la verità. Nel caso del g. vero e proprio, è dottrina 
moralmente certa che, nei paesi il cui ordinamento 
giuridico esige una tale certezza legale, egli deve 
emettere la sentenza in base a certezza derivata 
ex actis et probatis, cioè dagli atti processuali, qua- 
lunque sia la sua conoscenza privata (potrà eventual- 
mente esigere prove più accurate, ma la sentenza deve 
basarsi sui dati processuali); né può rimandarsi la 
sentenza, poiché il bene comune esige che non si 

prolunghino le questioni e che i diritti non restino 
incerti (cf. cann 1869-1876; Cod. proc. civ. ital. art. 
112 ss). Tuttavia il g. ha dalla legge il diritto di 
giudicare il valore delle prove e la loro forza giuridica 

secondo il suo prudente apprezzamento, a meno che 

la legge disponga diversamente (can 1869 $ 3; Cod. 

civ. ital. art. 116); né potrebbe diversamente, poi- 

ché la legge dispone che la sentenza contenga «i 

motivi in fatto e in diritto della sentenza » (can 1873; 

Cod. proc. civ. ital. art. 132). 

Quando dagli atti processuali la causa resti 
dubbia, né si possa sciogliere il dubbio per via di 

presunzioni, il g., nelle cause penali, tanto in dubbio 
di diritto quanto in dubbio di fatto, deve assolvere il 

convenuto da ogni imputazione con la motivazione 

che non consta (cf.can 19, 2219, 2233; Cod. proc. pen. 

ital. art. 479: per insufficienza di prove); in causa ci- 

vile, se l'attore non può provare con morale certezza 

il diritto richiesto, il g. sentenzierà contro di esso, 

tranne il caso di azione pfossessoria in cui la sentenza 
sarà in favore di chi entro l’anno abbia posti più 
frequentemente atti di possesso, fino a quando non 
venga sciolta l’azione petitoria (cf. can 1869 $4, 

1697). Se il dubbio in materia civile sia di diritto 
(ad es., giurisprudenza contraria sulla stessa materia), 
il g. può seguire l’opinione che più gli piace, ein cause 
diverse sentenziare diversamente, tenuto conto delle 

disposizioni, valide in coscienza, dei cann 15 e 1869 
$ 2; cf. Cod. proc. civ. ital. art. 117, 133. 

k) Con le opporrune varianti gli stessi principi si 
applicano al g. conciliatore (cf. Cod. proc. civ. ital. 
art. 7, 311-322; Ordinamento giudiziario, legge 30 

gen. 194I, n. 12, artt. 20-29), al pretore (Cod. proc. 

civ. art. 8, 311-318; Ordinamento cit. art. 30 ss), e 

al g. istruttore, per quanto riguarda la loro compe- 
tenza (Cod. proc. civ. art. 172 ss). Sono da tener 
presenti pure le disposizioni per l’attuazione di 
detto Cod. proc. civ. (art. 54 ss, 78 ss). 
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FRANCAUX, Le magistrat en face de Dicu, in Rev. dioc. 
de Tournai 8 (1953) 59-65. — S. LENER, L’indipen- 
denza della magistratura mella nuova Cost. ital., în 
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MORALITÀ pubblica. Circa la questione se la 
politica sia indipendente dalla morale o, che è lo 
stesso, se abbia una morale propria autonoma e 
possa essere in contrasto con la morale comune o 

« privata », v. PoLITICA, MACHIAVELLI, ETICA, Mo- 
RALITÀ, RELIGIONE, STATO, LAICISMO. 5 

I. Qui «M. p.» si prende nel senso volgato per 
indicare quella M. le cui norme sono sancite dal po- 
tere pubblico. L'autorità ha il compito dì sancire, 
specificare, difendere e supplire il DIRITTO naturale a 

e LT a 



— degli interaenuti solo privati o familiari, 
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(v. anche LEGGE): ogni disposizione umana con- 

traria al diritto naturale o divino è nulla. Ma è chiaro 
che l’autorità non può sancire tutte le norme morali 

naturali e divine in tu?fe le loro applicazioni indivi- 
duali: chi evade dalle leggi naturali deve rispondere 
a Dio in confessione o nel giudizio finale; ma non di 
tutte deve rispondere alle autorità civili, bensì 
soltanto di quelle sancite dalla legge positiva la 
cui violazione turbì l’ordine pubblico, e di queste 
risponderà solo se viene accusato e con prove certe 
condannato. D'altronde la M. p. così intesa non è 
una morale assoluta, oggettiva, ma soltanto quella, 
buona o malvagia, che, essendo prevalente in deter- 

minate condizioni storiche, culturali, morali, religiose 

di una società, fu assunta anche nella legislazione 
come normale espressione di quelle condizioni. 

Ond’è che l’atteggiamento delle pubbliche autorità, 
nei vari stati e, nello stesso stato, in diversi tempi 

circa l’indissolubilità del matrimonio, la sterilizza- 
zione, il controllo delle nascite, l’uccisione pietosa, 

l’autorizzazione distampe e spettacoli, il costume nel 
vestire... mostra profonde diversità. 

II. La chiesa lascia alle pubbliche autorità il do- 
vere di tutelare la M. p. (CJC can 1553, 2354, 2357), 
pur affermando il suo diritto di giudicare, cumulati- 
vamente con l’autorità civile, in materia che interessa 

pure la morale (poiché un atto umano, «ratione pec- 
cati», sottostà sempre al potere religioso). La chiesa 
per partesua aggrava in alcuni casi le pene inferte dal 

potere civile (art. cit. e 2358, 23509), stabilisce pene 
contro quanti offendano pubblicamente la fede e 
l’unità della chiesa (can 2314-2319), la religione 
(can 2320-2329), l’autorità ecclesiastica e le per- 
sone della chiesa (can 2330-2349), la vita, la libertà, 
la buona fama, i buoni costumi c la stessa proprietà 
(cann 2350-2359), la veridicità in giudizio (cann 
2360-2363), ecc. 

III. In Italia il Cod. pen. considera fatti che, pur 
toccando lo stato, le autorità pubbliche, l’ammini- 
strazione della giustizia, l’ordine pubblico, non 
si fanno rientrare nel concetto specifico di M. p. 
Considera i fatti e i delitti contrari alla M. p. e al buon 
costume negli art. 519-544, cui si possono unire i 
fatti contro l’integrità e la sanità della stirpe con- 
templati negli artt. 543-555. In genere questi fatti 
riguardano le offese al pudore, all’onore sessuale, alla 
libertà sessuale, cioè alla materia del VI comanda- 

mento. 

Il fatto previsto dalla legge di M. p. deve essere 
pubblico. Tale non è soltanto il fatto avvenuto di- 
nanzi a molte persone, ma anche quello compiuto 
in luogo « aperto al pubblico », o in luogo dove possa 
permanentemente o a tempo fisso accedere il pub- 
blico (chiese, ricreatori, campi sportivi, caffè, bars, 
teatri, ospedali, spiagge, sale cinematografiche, 
scuole, sedi di circoli di cultura, biblioteche, sale giu- 

| diziarie, mezzi di locomozione, luoghi diriunione che 
non si debbano considerare per numero e qualità 

stabili- 

menti, officine, negozi, ecc.), anche se di fatto in 
quel momento non siano presenti altre persone; atti 

ommessi in luogo aperto al pubblico anche se 
;C ur. ro: in ora notturna, sono commessiì in 

cp cn III non fossi si considerano 
al ‘pubblico (Cassazione sez. III, 10 
marzo 1951). La legge stabilendo il 

condizioni in 
M. p. 

Meno preciso e più fragile è il concetto di M. pre- 
supposto dalla legge: il legislatore umano lo deriva 

non già da un diritto naturale o divino, ma piuttosto 

dal sentimento morale comune alla popolazione di 

un dato tempo, accontentandosi così di un concetto 
di morale relativo e mutabile: « L'atto sconveniente 
ed impudico diventa osceno, quando per il suo con- 
tenuto sessuale... offende il pudore inteso come 

sentimento che, in un determinato momento storico, 

è comune alla maggioranza delle persone » (Cassa- 
zione sez. III, 7 luglio 1949), 6 quando per le cir- 
costanze e le modalità dell’esecuzione è tipica ma- 
nifestazione di concupiscenza (ivi, 2 marzo 1950). 
È questa una interpretazione dell’art. 529 dello stesso 
Cod. pen. La legge non fornisce una definizione onto- 

logica oggettiva dell’oscenità, ma si rimette al giu- 

dizio comune del popolo (sicché quello che un tem- 

po poteva ritenersi osceno, può non considerarsi 

osceno presentemente per il mutare della pubblica 

coscienza e del pubblico giudizio, e inversamente). 
È il popolo che per una specie di delega legislativa è 
chiamato a determinare il carattere e il grado di impu- 

dicizia..., e il giudizio popolare ha il suo interprete 
nella coscienza e nel giudizio del giudicante... Devesi 

far capo al comune sentire del paese, e precisamente 
al sentire dell’uomo medio e ordinario, non poten- 

dosì far capo al giudizio di chi abbia un sentimento 
eccessivo e raffinato del pudore... Per riscontrare 

l’oscenità non bisogna procedere con criteri assoluti 
o esclusivi, bensì con criteri relativi, medi, compa- 
rativi, secondo lo stato attuale del sentimento medio 

e ordinario del popolo italiano (cf. sentenza della 
Corte d’appello di Venezia, 3 ott. 1949, nella causa 
Boaretto). 

IV. Se tale è l’origine del concetto legale di M. 
(e parimenti di onore, ingiuria, diffamazione...), 

è ovvio che incombe ai cittadini di preparare, con 
una più acuta sensibilità morale privata, un più 
adeguato e perfetto concetto di M. p., ein particolare 
di sollecitare con denunzie scritte e orali, sotto- 

scrizioni pubbliche, manifestazioni collettive, il 

senso morale cristiano, di creare una opinione pub- 
blica, un clima morale collettivo avverso a fatti, 

stampe, discorsi, costumi, mode, spettacoli lesivi della 
morale cristiana. Per formare una legislazione cri- 
stiana della M. p. non bastano le deplorazioni dal 
pulpito o in riunioni parrocchiali, né le lettere pa- 
storali dei vescovi, né gli ordini del giorno di qualche 
assemblea: si devono muovere anche il pubblico, 
i laici, le associazioni del buon costume, le madri, i 

combattenti, gli intellettuali, i maestri, gli indu- 
striali, gliimpiegati e professionisti di ogni categoria, 
tutti ibuoni (che generalmente sono apatici e amanti 

del quieto vivere, deprecanti in sordina che il mondo 
va male e tira al nero, ma schivi dell’azione franca in 

pubblico), affinché entri nella legislazione pubblica 
nazionale e internazionale il senso cristiano della 
vita. 

Tale è il compito generale della PASTORALE (v.) 
e dell’AposTtoLATO (v.) sia dei Larci (v.) che della 
gerarchia. Dall'inizio del nostro secolo è sentito con 
particolare urgenza specialmente dall'AzionE Cart- 
TOLICA (v.), come fan fede in Italia i congressi na- 
zionali per la M. (il primo fu tenuto a Torino nel 
1902 promosso dal comitato ital. per la M. p., costi- 
tuito a Torino dal prof. Rod. Bettazzi; l’ottavo fu 
tenuto a Bologna nel 1930, il nono a Roma nel 1949) 
e le iniziative promosse in svariati campi (v. Fa- 

cui si verifica la violazione della 

o 

Me 
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MIGLIA, MATRIMONIO, INFANZIA, GIOVENTÙ, Prote- 
zione della GIiovaANE, DELINQUENZA, IMMORALITÀ, 
SCUOLA, SPETTACOLI, STAMPA, LETTURE, ccc.). G. 
Salvadori fondava a Roma la « Unione per il bene >, 
che operava specialmente nei quartieri di Roma col- 
piti dalla miseria e dal vizio, curando gli aspetti 
spirituali e sociali del male, mentre il comitato tori- 
nese del Bettazzi s’interessava specialmente agli 
aspetti pubblici dell’immoralità più direttamente 
suscettibili di azione giuridica. Nel 1903 a Roma gio- 
vani militanti studenti costituivano l’« Unione 
giovanile per la M.» fondendo insieme le preoc- 
cupazioni del Bettazzi e del Salvadori. Nel 1904 
l’Azione Catt. approvava la relazione Franc. Pa- 
celli che affermava la necessità di dare forma spe- 
cializzata, nelle associazioni, alla difesa giuridica 
della religione e della M.; di estendere (secondo il 
metodo delle nascenti Unioni giovanili per la M.) 
il programma della formazione dei giovani; di pro- 
muovere su questo terreno la collaborazione con 
cittadini onesti di diverso sentire, fossero pure di 
diversa confessione religiosa. Le iniziative per la 
M. p. sono organizzate dai « Segretariati diocesani 
per la M. », creati dopo la guerra 1914-18 e coordi- 
nati dal Segretariato centrale presso la giunta del- 
l’Azione Catt. L'andamento della M.ncl mondo non 
ci suggerisca giudizi negativi sull’efficacia di tali opere 
cattoliche: si pensi piuttosto che cosa sarebbe la M. 
p. sec esse fossero mancate, pur tenendo fermo che 
quanto ancora rimane da fare è enormemente più 
grande di ciò che fu fatto. 

BipL. — Commenti agli art. cit. del Cod. pen. ital., 
alla legge di pubblica sicurezza del 18 giugno 1931 
e al relativo regolamento del 6 maggio 1940. — 
P. BIENNATI, Disposizioni di pubblica sicurezza. 
Prontuario per il clero, Bergamo 1938. — G. Ga- 
vuzzo, Guida per la dijesa della M. Indicazioni, 
legislazione, giurisprudenza, Roma 1952?, con ab- 
bondante, aggiornata legislazione e richiami a cir- 
colari ministeriali. G. MicLiIoRI, Manuale per la 
difesa della M., Milano 193995. — G. STOCCHIERO, 
Diritto penale della chiesa e dello stato italiano, Vi- 
cenza 1932, n. 224-296. — Corretto e precisato in 
alcuni punti è molto utile anche J. WiLBois, Prin- 
cipes de morale sociale, Paris 1948. 

MORAN Patrizio Francesco, card. (1830-19II), 
nativo di Leighlinbridge (contea di Carlow in Ir- 
landa). Studiò a Roma nel Collegio Irlandese e fu 
ordinato prete nel 1853. Professore di ebraico nel 

Collegio di Propaganda dal 1856, divenne nel 1866 

segretario dello zio card. Cullen arcivescovo di Du- 
blino. Consacrato vescovo di Olba nel 1872, fu coa- 

diutore del vescovo di Ossory, a cui successe l’anno 
seguente. Nel 1884 fu trasferito alla sede arcivesco- 
vile di Sydney e nel 1885 ebbe il cappello cardina- 
lizio. La sua vita apostolica fu fecondissima, molto 
ammirata da tutti i partiti e tendenze. Fu uno dei 
più validi promotori del progresso sociale nel con- 
tinente australiano. Innumerevoli sono le opere di 

carità e di assistenza da lui istituite nella diocesi di 
Sydney (v. OCEANIA, I). Alla sua morte (16 agosto 
19II), il concorso della folla costituì un vero plebi- 

scito di stima e devozione. Lasciò diverse pubblica- 
zioni sulla storia d’Irlanda e di Australia. Cf. Civ. 
Catt., 1911-IV, p. 380 ss. 

MORANDE. v. MauRronTO. 

MORANDO (S.), O. S. B. (f 3-VI-1r15), nacque 
nella regione di Worms, dove fu pure educato. In 
pellegrinaggio verso Compostella, si fermò a Cluny 

attratto dalla santità di S. Uco (v.), che lo conquistò 
alla vita monastica. Intelligente e virtuoso, fu man- 

dato dal detto abbate ad Auvergne a ristabilire la 

vita regolare, nelle dipendenze di Cluny. Più tardi 
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venne inviato ad Altkirch (Alsazia superiore), mo- 
nastero fondato dal conte Federico Pfirt. Amore, pace 

e gioia rifulsero particolarmente in M. Dio gli donò 
un grande potere sugli spiriti infernali e lo glorificò, 
in vita e dopo morte, con numerosi miracoli. Famosa e 
curiosa è la tomba marmorea del santo nella chiesa 
del monastero e della parrocchia di S. Morand in 
Alsazia. Festa 3 giugno. 

BiBL. — Acta SS. Jun. 1 (Ven. 1741) die 3, p- 
339-59, con una buona Pza scritta verso il 1150 
(p. 349-52) e tre racconti posteriori di Miracoli (p. 
3353-59). — E. A. STUCKELBERG, Die Verehrung des 
hl. Morand, in Archives suisses des traditions popu- 
laires 8 (1904) 220-23. — J. M. B. CLauss, Die 
Heiligen des Elsass, Diisseldorf 1935. — L. PFLEGER 
in Volk und Volkstumn di G. ScHREIBER, II, Miin- 
chen 1937 (M. in Alsazia è uno dei santi patroni 
delle vigne). 

MORANO Maddalena Caterina, serva di Dio 
(1847-1908), n. a Chieri (Torino), m. a Catania, re- 
ligiosa dell’istituto delle Figlie di Maria Ausiliatrice, 

prima ispettrice dell’ispettoria sicula. 
Iniziò la vita religiosa sotto la guida di Dom. 

MAZZARELLO (v.), confondatrice e prima superiora 

generale dell’istituto, dalla quale apprese lo spirito 

di carità, di semplicità, di sacrificio, e sotto la guida 
di S. Giovanni Bosco, fondatore, per consiglio del 
quale aveva abbandonato l’insegnamento elementare 

di Montalto Torinese entrando nel nascente isti- 
tuto. Come superiora, rivelò prudenza e semplicità, 
fortezza e discrezione, autorità e dolcezza, e tutte le 

virtù delle grandi anime. Per il suo zelo indefesso e 

intelligente l’ispettoria sicula raggiunse rapidamente 
uno stato di consolante floridezza. 

Il 20-1-1942 si chiudeva in Catania il processo 
canonico informativo sulla santità, sulle virtù e sui 

miracoli della serva di Dio. — D. B. ZARBA D’As- 
soro, Una maestra di vita e di fede, Catania 1950 

MORATO Fulvia Olimpia (1526-1555), gentil- 
donna umanista, n. a Ferrara da Fulvio Pellegrino 

Morato, un mantovano che allora nell’univ. ferrarese 

insegnava rettorica ed interpretava i poeti greci. 
D’ingegno prococe, Olimpia, dodicenne, già traduceva 
dal latino e dal greco, e, quindicenne, in dette lin- 

gue scriveva odi, elegie e dialoghi. La duchessa Re- 
nata, ad «eccitarne l'emulazione», pose Olimpia ac- 
canto alla propria figlia Anna futura duchessa di 

Guisa. 
In siffatto ambiente ferrarese, allora influenzato 

dalla duchessa Renata calvinisteggiante e dall’uma- 
nista C. S. Curione, Olimpia perdette la natia fede 
cattolica. Si fidanzò (fine del 1550) col protestante 
Andrea Grunthler di Schweinfurt sul Meno. Caduta 
in disgrazia la duchessa Renata, i due coniugì esu- 
larono in Germania, dove Andrea ebbe cattedra di 
medicina nell’univ. di Heidelberg (1554) e Olimpia 
quella di greco. Le dure traversie subite durante 
l’assedio e l’incendîìo di Schweinfurt (1553) avevano 
irreparabilmente minato la salute della M., che morì 
a Heidelberg (26 ott. 1555). Dall'incendiîo ricordato 
scamparono alcuni suoì scritti, tra cuì 48 lettere ita- 
liane e latine, tre discorsi sui paradossi di Cicerone, 
dialoghi, orazioni latine e poesie greche (tra esse la 

parafrasi dei Salmi in versi). 
Le lettere della M. furono tradotte in latino dal 

Curione, che ne fece a Basilea due edizioni, la prima 
(1558) dedicata ad Isabella Bresegna Manrique, e 
la seconda (1562) dedicata, con parole d’alto elogio 
per la M., a regina Elisabetta (altre ediz., Basilea 

194 

"w 

portai 
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Se: 1570 e 1580). L’edizione degli altri suoi scritti (Ba- 
silea 1588) fu in breve seguita da altre edizioni. 

;® Nella cappella luterana di S. Pietro a Heidelberg, 
ber sulla sua tomba ancora leggesi l’elogiativo epitaffio 

È e sulla sua casa fu apposto ricordo con iscrizione. 
n La M. fu protestante accanita. Del Boccaccio tra- 
= dusse proprio la novella di Abramo giudeo. Il capo 

dei Centuriatori M. Flacich veniva da lei ringra- 
ziato per avere soccorso, con i suoi scritti, gl’italiani 

« poveri di beni celesti », e incoraggiato a tradurre in 

italiano qualche opuscolo di Lutero. Alla sua antica 
compagna, Anna d’Este, Olimpia accennava al 

cattolicesimo natio come ad «idolatria italiana », ed 
all’apostata Vergerio caldamente raccomandava di 
tradurre il Catechismo di Lutero. 

BipL. — Lettere della M. in Opuscoli e letlere di 
riformatori ‘italiani del Cinquecento, a cura di G. 
PaLapino II (Bari 1927) 171-227; v. nota a p. 

= 265-79. — P. CHIMINELLI, Bibliografia della storia 
| — della riforma religiosa in Italia, Roma 1921, p. 120- 

: 121 con 14 voci bibliogr. — La Enciclopedia bio- 
grafica, serie VII: Eroine, ispiratrici e donne di 
eccezione (Milano 1940), sotto voce Morato OI. 

di (p. 268) reca 9 voci bibliogr. 

MORAVI (Fratelli). v. Hus, HuSsITI, 
M., GABRIELITI. 

FRATELLI 

F. BEDNAR, Die ersie Abendmahlsagende der bok- 
mischen der Briiderunitat, in Theol. Zeitschr. 11 (1955) 
344-60: formulario per la celebrazione della S. Cena, 
redatto nel 1494; è forse il più antico d’una liturgia 
non cattolica ancorain uso. — J. HEUBACH, Die Atuj- 
gabe der christlichen Unterweisung bei den bolmischen 
Briidern, ivi 14 (1958) 327-49: pedagogia crist. dei 
EriMi=P.iDE VoocHT, L’ecclésiologie cath. ad Prague 

is autour du T400, in Rev. des sc. philos. et théol. 42 
(1958) 220-39, 657-88.— Ip., «Universitas praedestina- 
forum» ct a Congreg gatio fidelium » dans Vecclésiologie 
de Jean Huss, in Ephem. theol. Lov. 32 (1956) 487- 
534, € L’ecclésiologie des adversaires de Huss au 
concile de Constance, ivi 35 (1959) 5-24. — R. Ridan, 

Di Das Reich Gottes in den bbohmischen Landern. Gesch. 
ila. des tschechischen Protestantismus, vers. di B. Popelar, 

Stuttgart I DI LANGTON, History of the 
Pit Moravian Church. The story of the ‘first international 
TA protestanti Church, London 1956: storia cronologica 

a da Huss ai nostri giorni. Da notare: l’influenza del 
monaco Gregorio il «patriarca » nella costituzione 
della prima «unitas fratrum» (1457 o 1458, a 
Kunvald villaggio della Boemia orient.), nella quale 
\si istituzionalizza e si stabilizza il movimento su- 

| scitato da Huss, che altrove generò sommosse anar- 
| chiche; gli stretti contatti coi Valdesi rifugiati in 
Boemia, che trasmisero ai Fratelli M. l’episcopato; 
a vera ragione per cui le comunità dei Fr. M. non 

usero con le sette luterane, malgrado gli interessi 
uni e i contatti che ebbero con Wittenberg e 
evra (i Fr. M. avevano un acuto senso ecumenico 
olevano evitare la separazione, ma non poterono 
rsi alla riforma tedesca perché essa era priva di 
‘salda disciplina ecclesiastica); emigrazione di 

ti LE M. durante la persecuzione della Contro- 
(fondazione di Herrnhut, sulle terre vicine 

di Zinzendorf, fondazioni in Inghilterra); 
missionari in Asia e in Africa; formazione 

de eiermacher in uno dei loro collegi secondo 
ità morava; ritornata la pace religiosa 
pe II, e specialmente dopo la caduta 

2), * «Chiesa dei Fr.» non for- 

+, 

estanti, quella: di o e 
che vi si erano stabilite dopo 
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ceco, esaltato anche dagli storici marxisti, che vi 
vedono l’assalitore della Chiesa detentrice delle terre 
e protettrice dei privilegiati (è in corso la riedizione 
di Opera omnia di Huss, Pragae in aedibus Acade- 
miae scientiarum bohemoslovenicac; H. S. THomson 
ha dato l’edizione critica del Tractatus de Ecclesia, 
University of Colorado Press U.S.A. and Ca mbridge 
1956). 

In realtà Giov. Huss non è.un teologo originale; 
è nota la sua dipendenza da WICcLEF (v.); gli stessi 
suoi nemici di Costanza (Teod. di Niem, Giov. 
Gersone, i cardinali Franc. Zabarella e Pietro d’Ailly) 
avevano, circa la Chiesa, idee molto vicine a quelle 
per cui egli perì sul rogo (v. DE VOOGHT). E non fu 
neanche un rivoluzionario, anzi appare conserva- 
tore se si confronta coi riformatori del sec. seguente. 
Vero è che la sua predicazione e la sua fine clamorosa 
fu l’occasione allo scatenarsi del nazionalismo re- 
ligioso e politico dei Cechi, che, nota il kitan, fin 
dal primo stabilirsi del cristianesimo in Boemia e 
in Moravia, si sentivano legati agli ortodossi e al 
mondo slavo, e mal sopportavano di essere stati 
politicamente e religiosamente attratti nella sfera 
d’influenza di Roma, nell'impero germanico ce nel- 
l'occidente latino: la sentenza di Costanza diede 
loro l’occasione di ribellarsi e fornì ad essi anche 
un eroe nazionale e religioso. Che cosa precisamente 
volessero non si sa bene: l’hussitismo della prima 
ora è tutt'altro che un moto omogeneo; è un nome 
equivoco sotto il quale si mettono tutti i malcon- 
tenti e tutti i ribelli di qualsiasi tendenza, in qual- 
siasi campo. Fra tutti i partiti la comunità dei Fr. 
M. riuscì a organizzarsi stabilmente, « prima Chiesa 
internazionale protesiante » (E. LanGTON), l’unico 
movimento scismatico europeo — tra quelli ante- 
riori al sec. XVI — che perdurò fino ai nostri giorni 
(gli altri furono assorbiti dalla riforma; o si ridus- 
sero a minimi nuclei, come i Valdesi di Piemonte). 
v. anche PiIETISMO, RIFORMA. — R. R. BreTTS 
negli Atti del X Congr. internaz. di scienze storiche 
(Roma 1955), Firenze 1955 (correnti religiose ed 
ereticali dalla fine delsec. XIV alla metà delsec. XV). 
— Von der Reformation zum Morgen, studi di vari 
autori, a cura di J. L. HRoMapKA, vers. di K. 
Sygusch, Leipzig 1959, in particolare gli studi di 
A. MOLNAR (p. 61-187) sulla formazione della Chiesa 
di Boemia (nella quale vede tre fattori: la rivolu- 
zione hussita, la comunità dei Fr. M., l’opera di 
J. A. Comenius) e di J. B. SoutrKk sui principali 
motivi della teologia dei Fr. M. (p. 191-209). 

MORAZZONE Serafino, n. a Milano l’r febbr. 
1747 da famiglia di povera condizione, m. a Chiuso 
(presso Lecco) il sabato santo (13 apr.) 1822. A 13 
anni viene ammesso tra i chierici addetti al servizio 
dell’altare nel duomo di Milano. Incoraggiato dai 
superiori, che riconoscono in lui doti preziose, ab- 
braccia lo stato ecclesiastico. Consacrato sacerdote 
(1773), esercitò per tutta la vita cura d’anime nella 
parrocchia di Chiuso presso Lecco. Il card. Pozzo- 
bonelli, «commosso dalle di lui virtù e povertà, gli 
offrì degli assai pingui benefizi » (Laini), ma egli li 
rifiutò per non staccarsi dalla sua parrocchia. Fe- 
dele alla S. Sede, passa puro tra le eresie dell’epoca 
(giansenismo, giuseppinismo, illuminismo, libera- 
lismo). Durante il saccheggio avvenuto nel villaggio 
di Chiuso nell’aprile 1799 ad opera degli Austro- 
Russi in lotta coi Francesi al ponte di Lecco, rischiò 
la sua vita per salvare i suoi parrocchiani. Isem- 
plare in ogni urgenza, promuove e sostiene personal- 
mente per vent’anni l’istruzione dei fanciulli, si 
indebita per sfamare la sua gente durante le fre- 
quenti carestie, si prodiga con mirabile dedizione al 
bene di tutti. Convinto che la sofferenza vicaria salva 
il mondo, si sottopone ad aspre penitenze, al di- 
giuno, al flagello, sull'esempio di S. Gerolamo Emi- 
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liani, al cui speco c alla cui tomba va in preghiera 
nella vicina Somasca. Alessandro Manzoni, che lo 

conobbe e l’amò con «buon affetto» (forse l’ebbe 

confessore durante i soggiorni autunnali al Caleotto 
di Lecco), lo immortalò nella prima stesura dei Pro- 
messi Sposi, scrivendo alla sua morte un piccolo 
panegirico, definito dal cardinale Schuster «una 
canonizzazione anticipata ». 

È in corso il processo di beatificazione. 
P. LAINI, Compendio della vita, le virtù e prodi- 

giose azioni di S.M.,Milano 1830; ristampa con note 
di Carlo Gottifredi, Lecco 1949. Gasp. GHI- 
SLANZONI, Alcune memorie della vita di S. M., Mi- 
lano 1822. — ALESS. MANZONI, Gli Sposi Promessi, 
ed. Lesca, pag. 378. — C. GOTTIFREDI, Aless. Manzoni 
CASS, Ogg "iono 1952. — ALDO PEDRONE, Vita di 
Serafino, Lecco 1955. 

MOÒRBECKE Gugl. v. GucLIELMO di M. 

MORBIOLI Luigi, Beato, convertitosi da una gio- 
ventù dissipata a vita austera, morì come terziario 

carmelitano in Bologna il 7 novembre 1485. Il suo 

culto fu approvato da Gregorio XVI nel 1842. Festa 
al 16 novembre e al 15 marzo rispettivamente per i 

Carmelitani scalzi e calzati. — R. Mc CAFFREy, The 

WwWhite Friars, Dublin 1926, p. 62 s. — Anal. Jur. 
Pontif. ser. XIX (1880) 1043 Ss. 

MORCELLI Stefano Antonio, S. J. (1731-1821), 
n. e m. a Chiari (Brescia), fattosi gesuita a Roma nel 
1753, ordinato sacerdote nel 1768, famoso epigra- 

fista, considerato fondatore della scienza epigrafica. 
Insegnò lettere in vari collegi italianidella Compagnia; 

dopo la soppressione dei gesuiti (1773), fu biblio- 

tecario a Roma del card. Albani (dal 1775), indi 

(1791) parroco di Chiari, ufficio che, per desiderio 
dei superiori e con licenza di Pio VII, conservò 
anche quando rientrò nella risorta (1814) Compagnia. 

Nella sua anima squisita e profonda, pietà, zelo 

pastorale, amore apologetico per i fasti cristiani si 
associano a straordinaria erudizione ec a finissimo 
gusto classico, suggerendogli opere tuttora impor- 

tanti: De stylo inscriptionun: latinartwn (Roma 1781), 

salutata con alti encomii da Pietro Giordani, Lanzi, 

Orioli, Gaet. Marini e da altri che videro nell'opera la 
perfetta legislazione dello stile epigrafico e nel M. il 
principe degli epigrafisti. Dopo le regole stilistiche, 
il M. diede insigni esempi epigrafici da lui stesso com- 
posti in Iuscriptiones con commenti (ivi 1783; ediz. 
parziale, Fasti christiani, Torino 1868). Le due opere 
furono riedite in 4 voll. (Padova 1818-1823) a cura di 
F. Caldani, G. Furlanetto, F. Federici, accresciute 
con un volume di Parergon inscriptionum novissi- 
marum (Padova 1818). P. Schianio curò un Lexicon 
epigraphicum morcellianum(3 voll., Bologna 1835-38) e 

A. Gambarini un Lexicon epigr. morcell. vocibus italicis 
digestum (ivi 1843). Ancor oggi la massima lode che 
si suol dare a un’iscrizione è il dirla « morcelliana ». 

Si devono al M. le edizioni del Ka/endarium Eccle- 
siae constantinopolitanae del sec. VIII (2 voll., Roma 
1788, testo greco con vers. latina e note del M.), 
tratto da un codice acquistato per la biblioteca 
Albani, e del commento (finallora inedito) fatto al- 
l’Ecclesiaste da S. Gregorio vescovo di Girgenti (testo 
greco con vers. latina e note del M., PG 98, 524 ss). 
In Africa christiana (3 voll., Brescia 1816 s) con 
grande erudizione e amore narra in forma annalistica 

la storia dei primi 8 secoli cristiani dell’Africa, coi 
suoi fasti episcopali e martirologici, non trascu- 
rando la topografia. 

20 — E, E. — VII. 

Sono degni di menzione anche i saggi poetici del 
periodo romano (Sermonum libri duo, Electorum 
libri duo, Agapaea, Michaeleia); gli Opuscoli ascetici 
(3 voll., Brescia 1819, 1823?) e il trattatello De in- 
stitutione puerili (ivi 1795), pubblicati per il suo po- 
polo di Chiari. — SoMMERVOGEL, V, 1290-1305. — 
HuRtER, Nomenclator, V3, col. 975 ss. — Civ. Catt. 

192I1-III, p. 476 ss. — F. Grossi Gonpi in Grego- 
rianum 1921, p. 629 ss. 

MORE Gertrude, al secolo Elena, O. S. B. (1606- 
1633), n. a Low Levton (Essex), m. di vaiolo nel 

convento delle benedettine inglesi di Cambrai. 
Entratavi nel 1623 e fatta la professione nel 1625, 

assolse il suo ufficio di badessa (dal 1629) con grande 
zelo e sapienza, sì da essere considerata principale 
fondatrice di quella recente comunità. Fu maestra 

dell’orazione affettiva (appresa da Dom. Agost. 
Baker cappellano del monastero), dove, più che la 
metafisica cara ai mistici brabantini e renani, si 
effonde la psicologia e la poesia dell'amore divino. 

Le sue elevazioni (raccolte e ordinate dal Baker, 
The holy practices of a divine lover, Parigi 1657; 

The spirituals exercices of the... dame G. M., a cura 
di F. G., ivi 1658) meritano alla M. un bel posto tra 

i mistici inglesi e continuano, in edizioni recenti, a 
esercitare profonda suggestione. — H. CoLLINS, 
Life of dame G. M., London 1875. — P. RENAUDIN, 
Quatre mystiques angl. (R. Rolle, Giuliana di Nor- 
wich, A. Baker, G. M.), Paris 1945. 

MORE (lat. Morus) Tommaso, S., n. a Londra il 
7 feb. 1477 0 1478, umanista, uomo politico, deca- 

pitato a Londra il 6 luglio 1535, martire della fede 
cattolica. 

Sui suoi antenati, v. M. Hasrinos in The Times 

literary supplementi del 12 sett. 1952. Figlio del ca- 
valiere Giovanni M. giudice del regio tribunale, fu 

allevato dal padre con severità e saggezza. Verso i 
13 o 14 anni entrò nella casa del card. Giovanni 
Morton arciv. di Canterbury e cancelliere di Enrico 
VII, frequentata dalle maggiori personalità del 
tempo. Nel 1492 il M. passò all’univ. di Oxford . 
(Canterbury College), ove compì gli studi superiori. 
S’appassionò molto al greco e si mise in relazione 
con vari umanisti. Per voler del padre si applicò 
(1494) agli studi giuridici, pur continuando ad oc- 
cuparsi dei classici antichi, nonché dei padri della 
chiesa e di teologia. Con grande successo tenne da- 
vanti al fiore della gioventù inglese lezioni sull’opera 
De civitate Dei di S. Agostino. Conduceva vita severa 
e pia, ascoltava messa ogni mattina, dormiva sul 
nudo suolo e portava il cilicio. Meditava di farsi re- 
ligioso. Il Colet riuscì a dissuaderlo; il M. conserverà 
sempre ammirazione e nostalgia per la vita certo- 
sina. Nel 1499 incontrò a Londra Erasmo di Rot- 
terdam in viaggio verso Oxford: tra ì due nacque 
profonda amicizia che durerà per tutta la vita. 

Entrato nell’avvocatura (1501), sì guadagnò gran 
fama per le sue dotì d’ingegno e di carattere. Nel 
1504 venne eletto membro della camera dei Comuni. 
Per merito del suo coraggio, questa respinse il sus- 

sidio straordinario di 40.000 sterline chiesto da En- 
rico VII in occasione del fidanzamento della sua 
figlia Margherita col re di Scozia. Il re per vendicarsi 
imprigionò e multò il padre del M., il quale a sua 

| volta pensò bene di stare più nascosto frequentando | a 
la certosa di Londra. Vi rimase per quattro annî, de- 
dito allo studio ed alla religione. Imparò il francese e. 
s'interessò ai cronisti, alla matematica, non tra 
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scurando la musica. Nel 1508 visitò le università 
di Lovanio e di Parigi. Tornato in patria, rientrò 
nella vita politica con successo raddoppiato. Con la 

fama, gli vennero addosso vari incarichi, che lo di- 
stoglievano, suo malgrado, dall’amata vita di fa- 
miglia e di studio. 

Nel 1505 aveva sposato Jane Colt, graziosa « pic- 

cola moglie », che gli mancò presto, dopo avergli 
dato quattro figli: Meg, Elisabetta, Cecilia e John. 

Si risposò (1511) con la vedova Alice Middleton, 
ben differente dalla soave Jane. Amministratrice 
ed educatrice severa, oculata, non aveva carattere 

piacevole, a quanto risulta: sembra anzi che « per- 
seguitasse » ininterrottamente il marito colla sua 
autoritaria intransigenza. Tommaso se ne lagna ar- 
gutamente e spesso, ma non si affligge troppo della 
petulanza di Alice. Continua ad applicarsi allo studio 

e all'educazione dei figli. I quali poi sono tali da legit- 
timare la fierezza del padre; Erasmo, che ne diviene 

precettore, si meraviglia della loro pronta intelli- 
genza, specialmente della primogenita Meg. In 
quella casa di Chelsea su tutto impera la pietà reli- 
giosa, cui è volta non solo la preghiera in cappella 
ma anche lo studio in biblioteca, la ricreazione in 

giardino, la conversazione sapida cogli amici, il 

piacere del desco, la larga ospitalità, l’accesa ca- 
rità verso i poveri, la stessa finissima garbata ce sana 
ironia sorridente con cui il grande spirito equili- 
brato del M. guardava, amando e castigando, uomini 

e cose. Cf. D. Gorce, Un saint marie en meénage, 
in La pensée catholique 1950, fasc. 15, p. 9I-105. 

Con rapida carriera il M. diveniva sottosceriffo 
di Londra (1510), ambasciatore in Fiandra per que- 
stioni commerciali (1515), ambasciatore a Calais 
(1517). Il re, che nel 1516 gli aveva assegnato una 

pensione di 1oo sterline, lo volle membro del con- 
siglio privato, indi (1518?) tesoriere dello scacchiere. 
Il giovine re Enrico VIII, innamorato dei suoi ta- 
lenti, lo volle stabilmente a corte. Il M. ne dovette es- 
sere l’inseparabile compagno, essendo d’una con- 
versazione pronta, gradevole e piena di spirito. 
Eletto speaker della camera dei Comuni (1524), 
fu anche incaricato di salutare il re Francesco I di 
Francia e l’imperatore Carlo V, quando visitarono 
la corte inglese. Ogni sera poi doveva intrattenere la 
reale famiglia; il re si compiaceva di disputare con 
lui d’ogni argomento sacro e profano, e lo compen- 
sava con titoli e cariche. Nel 1525 gli conferì il ti- 

tolo di cancelliere del ducato di Lancaster. Il M. ebbe 
parte nella conclusione dell’alleanza fra l'Inghilterra 
‘e la Francia del 1525, nel trattato del 30 apr. 1527, 
nonché nel trattato di Cambrai (1529) che poneva 
termine alla lotta fra l’Inghilterra e Carlo V. 

Scoppiata la RIFORMA protestante (v.) in Ger- 
mania, il M. prese a combatterla animosamente come 
errore di fede e come ribellione alle leggi dello stato, 
‘dimostrandosi, dopo Giovanni Fisher, il più valente 
‘polemista. Nel 1523 rispose a Lutero che aveva at- 

taccato Enrico VIII. Nel 1529 indirizzò a Lutero un 
Dialogo sulla venerazione delle inumnagini e delle 
deligune, sull’invocazione dei santi. Caduto il ministro 
ard. Wolsey, Enrico VIII nominò cancelliere (25 

1529) il suo diletto M.; il M. fu il primo laico as- 
, a tal carica. Già nel 1527, consultato dal re, 
i opposto all'annullamento del matrimonio di 

o con Caterina d’Aragona. Forse il re pensò 
garlo ‘meglio legandoselo come cancelliere. 

ciarsi in pubblico, non approvò mai il progetto del 
re. EnRrICO VIII (v.), riuscitogli vano ogni tentativo 
fatto per ottenere dal papa il divorzio da Caterina, 
impose al suo popolo di separarsi dalla chiesa di 
Roma e di riconoscerlo come capo della chiesa in- 
glese (inizio 1531). Dapprima il M. cercò di serbarsi 

estranco alla questione, ima poi espose arditamente 
al re la sua disapprovazione. Non poié fermare lo 

scisma. Il 2 maggio 1532 l'arcivescovo Warham pres- 
sato dal re presentò l’atto di sottomissione condi- 

zionata del clero. Lo stesso giorno il M., impotente 
a fermare gli eventi, si dimetteva per ragiori di 

salute, e si ritirava a Chelsea presso la famiglia. 

Cominciò allora da parte di Enrico VIII e di Anna 

Bolena una lotta sorda ed ipocrita, poi aperta di 
accuse calunniose contro l’ex cancelliere. Una vi- 

sionaria, Elis. Barton (detta santa Maid di Kent), 
aveva profettizzato al rc, in caso di divorzio, una 
prossima morte. Enrico fece giustiziare lei e coloro 

che avevano creduto o diffuso la sua profezia; 

coloro che conoscendola non l’avevano rivelata al 

re vennero accusati di occultazione del tradimento. 
Fra questi fu il M. Il suo carteggio con quella mo- 
naca era innocente, poiché egli la ammoniva di 

astenersi da ogni manifestazione di carattere poli- 
tico. Il re sperava ancora di ridurre il M. ai suoi vo- 
leri, ma invano. Convalidato dal Parlamento (1534) 

il suo matrimonio con la Bolena, Enrico VIII im- 

pose ai sudditi di giurare l’atio di successione (che 
riconosceva ai figli della Bolena il diritto al trono). 
Dei laici solo il M. ricevette l’ordine di prestare giu- 
ramento. 

Prima di recarsi dinanzi ai commissari a Lam- 
beth, il M. si confessò, ascoltò la messa e si comunicò. 

Giurare l’atto di successione significava riconoscere 
alla discendenza della Bolena il diritto al trono, e 
su ciò il M. era disposto a transigere; ma significava 

anche ammettere implicitamente l’annullamento del 
primo matrimonio di Enrico, e su ciò il M. oppose 
netto rifiuto (13 apr. 1534). Fu imprigionato, come 
reo d’alto tradimento, nella Torre. Sopportò la pri- 
gionia con nobile pazienza. Pregava, leggeva, scri- 

veva. Fra l’altro compose il piccolo trattato Quod 

mors pro fide non sit fugienda. La sua spiegazione 
della Passione del Salvatore, scritta nella Torre, ter- 
mina alle parole: « E posero le mani su Gesù». 
Per indurlo a sottomettersi, si permise alla sua pre- 
diletta figlia (Meg) e poi alla moglie di visitarlo 
spesso in carcere. Ma non era possibile che il M. 
contrattasse la felicità eterna coi beni della terra. 
Furono fatti impiccare davanti alla finestra della 
prigione del M., tre priori dei certosini, che si 

rifiutarono di riconoscere nel re il capo della chiesa 
inglese. Altre pressioni, altre minacce, altri tormenti 
si succedettero, ma la fermezza eroica del M. non si 

lasciò smuovere. Gli fu tolto persino ogni libro ed 
ogni mezzo di scrivere. 

Iniziato contro di lui processo d’alto tradimento, 
il 1° luglio 1535 fu condotto dinanzi al tribunale che 
egli stesso aveva nei tempi andati tante volte pre- 
sieduto. Si difese strenuamente. Ma fu dichiarato 
colpevole. (Sull’accusa elevata contro il M., v. G. 
DE C. PARMITER, The indictment of S. Th. M., in 

Downside Review 75 [1957] 149-66). All’annunzio 

che il re, per somma grazia, gli commutava la pena 
dello squartamento con quella della decapitazione, 
rispose: « Dio guardi ogni amico da simile grazia ». 
All’uscita dal tribunale il figlio Giovanni gli si gettò 
ai piedi invocandone la benedizione. Più lungi la 

. 
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figlia Margherita corse a lui tra gli armati, l’ab- 
bracciò ec lo baciò lacrimando. Ad essa scrisse, quat- 

tro giorni dopo, la sua ultima lettera col carbone. 
Quando il suo amico Tommaso Pope il 6 luglio 1535 

gli annunziò che in quello stesso giorno doveva essere 
decapitato, lo ringraziò per la gradita notizia, fu 
assai lieto d’udire da lui che la sua moglie e i suoi 

figli avrebbero potuto assistere alla sua sepoltura, e 

fu egli a confortarlo quando l’amico piangendo prese 
da lui commiato. Sul patibolo si legò egli stesso il 

fazzoletto agli occhi. Recitato il Miserere, pose il 
capo sul ceppo esclamando: « Muoio da buon servo 
del re c, prima ancora, di Dio ». 

Con Giov. Fisher e altri martiri INGLESI (v.) fu 
beatificato il 29 dic. 1886 e canonizzato il 19 maggio 

1935: AAS 27 (1935) 201 ss, 28 (1936) 153 ss; cf. 23 

(1931) 13I ss, 27 (1935) 86 ss, 159 ss. Festa 6 luglio: 

AAS 40 (1948) 128 

Il suo nome, come quello degli eroi e dei campioni 
della retta coscienza che disdegnano le compromis- 
sioni col mondo (cf. H. SLesseR in Wie spirit. 38 
[1956] 512-25), fu presto assunto dalla leggenda. 
Il nipote del martire, Gugl. RasTELL (m. a Lovanio) 
nel luglio 1535 redasse in inglese un rapporto sulla 
sua morte. Da questo rapporto, per noì perduto, 
deriva una prima expositio latina (ottobre 1535) 
ugualmente perduta. Dal rapporto e dall’expositio 
deriva una exrpositio secunda (fine 1535-inizio 1536), 
che è detta dall’autore anonimo fidelis, ma che in 
realtà è un rimaneggiamento letterario e tenden- 
zioso: « prodotto anfibio del desiderio di conservare 
viva la memoria di un martire e di un amico, e in- 
sieme del timore di dispiacere a un padrone che era 
un tiranno » (H. pE VOCcHT, p. 137). Il suo autore 
non è FiLippo della Montagna, bensìlo stesso ERASMO, 
il quale, pur volendo magnificare l’amico, non vo- 
leva perdere le pensioni e i sussidi che gli venivano 
dall’Inghilterra. La nostra conoscenza del processo 
si fondava soltanto sulla redazione di Erasmo; 
Henry DE VocHT ha pubblicato un nuovo Ordo 
inedito che risulta una versione latina (agosto-scet- 
tembre 1535) del rapporto inglese del Rastell, fatta 
per l'abbazia di Saint-Trond. La figura del M. ne 
esce più vera, più grande, più simpatica. 

Il M., amante della vita, non cercò la morte, ma 
l’accolse conmagnanimità quando venne. Nel processo 
si era difeso con grande abilità; ma quando fu chiaro 
che la sentenza sarebbe stata quella già dettata dal 
re, allora ruppe il silenzio che aveva conservato 
circa l’illegittimità del giuramento di supremazia 
e dichiarò con tutta franchezza che egli, fedele alle 
promesse del battesimo, professava l’unità della 
chiesa (punto di dottrina che aveva conquistato 
dopo sette anni di studi) e che un principe laico non 
poteva essere capo di una chiesa. Cf. H. DE VOCHT, 
Acta Thomae Mori. History of the reports of his 
trial and death, Lovanio 1947. 

Da «The early english text Society » (London, 
Univ. Press) furono pubblicate antiche biografie 
del martire scritte da HarpsFIELD (1932), GucL. 
RopeR genero del M. (1935), da un tardo nipote del 
M. che scriveva nel 1599 (1950, ms. Lambeth 179) 
e dipende da Harpsfield e da Stapleton (lo Sta- 
pleton scrisse in latino Tres Thomae, l’ultimo dei 
quali è il nostro; la relativa biografia fu tradotta e 
pubblicata da Hallet, London, Burns Oates a. 
Washbourne 1928). M. N. Vian, S. T. M. tra la 
saga ce il mito, in Miscell. Pio Paschini II (Roma 
1949) 213-22, studia il dialogo italiano IZ Moro 
(Firenze 1556) scritto da un tardo nipote del mar- 
tire, Eliseo HeIvopo (Ellis Eyvood). 

Anche autori non cattolici sono presi dalla gran- 
dezza del M. Vedono in lui e nel compagno di mar- 
tirio Giov. Fisher «i più nobili campioni dell’an- 
tica fede, due dei migliori e più eccellenti inglesi del 
tempo » (Enc. Britann., art. Enrico VIII), «i più 

nobilmente e grandemente rappresentativi della 
nazione inglese e della sua storia» (Times, 2 feb. 
1935). 

Il M. lasciò una cospicua eredità letteraria: le 

opere latine (Omnia opera latina, Lovanio 1566) e 
inglesi (7le works of sir Th. M., London 1557; 
nuova ediz., Lovanio 1927-31; W. E. CamPBELL ha 

iniziato una più accurata cdiz. delle opere inglesi, 

London 1928 ss, in 7 voll.) assicurano al M. un posto 

privilegiato tra gli umanisti e nella storia della let- 
teratura inglese. La sua produzione è molto varia: 

esercitazioni umanistiche, come la versione latina 
degli Fpigrammi dell’Antologia greca (L. BRADNER- 

Cir. A. LyNncu, Th. M. The latin epigrams, ediz., 
versione inglese e note, Chicago 1953) e dei Dialoghi 

di Luciano; — opere storiche come la vita di Pico 

della Mirandola in latino e di Riccardo III in in- 

glese; — meditazioni religiose ed elevazioni come il 

Dialogo del conforto contro la tribulazione scritto in 
inglese durante la prigionia, il Commentario alla 

Passione incompiuto, il trattatello Quod wmiors pro 

fide non sit fugienda; — scritti apologetici (in latino 
e in inglese); — le importanti /ettere a familiari ed 

amici (v. in Bibl.); — la sua Apologye redatta dopo 

le dimissioni del 1532. 

Universalmente: noto è il suo trattato, classico 
nella storia delle dottrine politiche: Libellus vere 

aureus nec minus salutaris quam festivus de optimo 
reipublicae statu deque nova insula Utopia, cono- 
sciuto sotto la sintetica denominazione di Utopia, 
(I ed. lat., Lovanio 1516; I vers. inglese, London 

1551), in due libri, il primo dei quali fu redatto 

nel 1516 e il secondo nel 1510-15. Scopo del M. è 
presentare una repubblica ideale, che l’autore stesso, 

chiamandola col nome Utopia (divenuto poi nome 
comune a indicare ogni aspirazione irrealizzabile), 
ritiene non ancora attuata e forse non mai attuabile. 
Beninteso, la finzione non toglie nulla al valore del- 
l’opera, poiché l’«a utopismo » è essenziale a ogni 

teoria, la quale descrive appunto il «dover essere », 
non l’essere (cf. J. FuEYo, T. M. y el utopismo poli- 
tico, in Rev. de est. polit. 86-87 [1956] marzo-giugno 
p. 61-107). Vi si finge un dialogo avvenuto in An- 
versa tra il M., Pietro Gilles (amico del M. e di Era- 
smo) e Raffaele Itlodeo, un vecchio navigatore ìm- 
maginario che narra le esperienze da lui raccolte nei 
suoi viaggi immaginari in terre remote. 

Nel libro I sono apertamente e aspramente cri- 

ticate le condizioni sociali dell’Inghilterra dominata 
dalla oligarchia economica, e in genere il costume 

politico dell’Europa che faceva troppo posto al 
machiavellismo anche là dove a parole lo deprecava. 
In questa situazione può un « filosofo » onesto parte- 
cipare alla vita politica sapendo che i suoi consigli 
saranno inefficaci e trascurati? Sisente che la risposta 
è: Sì, il filosofo sì adatti senza chiuse intransigenze 
alle esigenze della politica in atto per quanto gli 
è consentito dalle sue convinzioni, e non sì ritiri dalla 
direzione della cosa pubblica poiché la sua assenza 
farebbe mancare alla politica il suo benefico influsso. 
Nel libro II Itlodeo descrive le leggi e le consuetu- 
dini della lontana isola Utopia da luì visiîtata. Essa 
è configurata a forma di mezzaluna, ha un cîìrcuito 
di 500.000 passi e racchiude 54 città (54 sono anche 
le contee inglesi), tutte simili fra loro (tranne Amau- 
rota, maggiore delle altre, capitale dello stato), 
ognuna delle quali alberga 6000 famiglie composte 
da ro a 16 adulti. Tutti lavorano 6 ore al giorno, 
tranne un mezzo migliaio dì persone che attendono 



agli studi e forniscono allo stato i capi politici, 
amministrativi, giudiziari, religiosi (il sacerdozio 
è esteso anche alle donne). Il grande principio che 

To regge lo stato è l’uguaglianza dci cittadini organiz- 
zati in forma familiare (i capi si dicono « padri ») e 
amicale. È negata la proprietà in senso classico ro- 
mano, ma è ammessa con restrizioni atte a prevenire 
i gravi e stabili squilibri sociali, poiché ogni ro anni 
la famiglia abbandona la propria casa per occupare 
un’altra casa assegnata dalla sorte (M. non è dun- 
que partigiano del comunismo assoluto). Ogni 
gruppo di 30 famiglie sottoposte a un filarco pratica 
ì pasti in comune. Non è ammessa la comunanza delle 
donne (voluta invece da Platone), non è ammesso il 
divorzio per adulterio e incompatibilità di carattere. 
Tutte le professioni religiose sono libere, purché 
si ammetta almeno l’esistenza di Dio, la provvi- 
denza, la sopravvivenza dell’uomo e la rimunera- 
zione oltremondana. L’essere supremo, unico crea- 
tore, provvidente, rimuneratore è chiamato Mitra. 

Chi nega queste verità è escluso dalle funzioni pub- 
l bliche e non può disputare se non con sacerdoti e 

Ala saggi. Ogni professione religiosa può fare libera- 
mente proseliti, ma soltanto con la persuasione; chi 
usa altri mezzi è esiliato o reso schiavo. Quando 
Itlodeo e i suoi compagni di viaggio comunicarono 
la buona novella cristiana, molti utopiani si con- 
vertirono, ferma restando la libertà religiosa degli 
altri. Sacerdoti e sacerdotesse sono eletti a suffragio 

popolare in piccolo numero, e si riducono a semplici 
| maestri di morale e modelli di santità, privi di poteri 
| sacramentali. 

/Nell’opera appaiono idealità allora audaci: i cit- 

n tadini eleggono il loro re a vita con facoltà di de- 
aa stituirlo; eleggono il consiglio reale o parlamento; 

interdicono al re di governare altri paesi all’infuori 
del suo; detestano la guerra; si creano uno stato 

sociale in cui sia soppressa ogni cospirazione dei 
ricchi contro i poveri e ogni causa di gravi squilibri 

e economici. Ciò che fu detto il comunismo del M. non 
è che il sogno generoso di estendere a tutta la società 
i benefici della vita monastica, che egli aveva desi- 
derato per sé e che aveva praticato nei limiti che gli 
erano consentiti. Il M. si dimostra appassionato ri- 
cercatore di giustizia, di libertà, di tolleranza. Ha 
voluto rianimare, purificare, «riformare » la società 
‘cristiana credendo che il mezzo migliore fosse la 
libertà di pensiero, la tolleranza, una educazione 

| meno vincolata ai canoni scolastici e più improntata 
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ca chiesa vasta e tranquilla, libera dalle questioni dog- 
tiche, vincolo unificatore dei popoli cristiani 

acomunità fraterna. Ha voluto mostrare quanto 

uono i popoli cristiani d'Europa possono impa- 
| rare da una società precristiana costruita sui principi 
È dela Tagione naturale. 

a vi sono nell’opera affermazioni sconcertanti 

i erodosse che egli come fedele, come filosofo, 
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dizione, ma terrà presente: 1) il carattere parabolico 
letterario della composizione; questa imita la rc- 
pubblica di Platone e introduce clementi fantastici 
i quali non necessariamente hanno un significato 

inteso dall’autore; 2) il suo carattere chiaramente 
ironico c satirico, per cui un principio o un atteg- 

giamento (come il machiavellismo diabolico degli 

utopiani in guerra) viene descritto ec approvato in 
modo tale da lasciar capir la disapprovazione del- 
l'autore; 3) non è escluso che su alcuni principi l’au- 
tore stesso non avesse raggiunto una chiara moti- 

vata convinzione e che egli li proponesse, sotto veli 

letterari fantastici, scherzosi, come semplici temi 
di meditazione; 4) in alcuni casi crediamo che sia 

buon criterio di interpretazione quello proposto da 
T. E. BRIDGETT (Life a. writings of Blesscd Th. M., 

London 1935, p. 103): « È per un fine accorgimento 
che il M. adopera cosiffatto stile in Utopia. Egli 
aveva alcune dure verità da dire al re e non poche 
questioni scottanti da discutere. Era necessario 
mescolare con esse alcune altre cose che non pote- 

vano essere prese sul serio o essere aggiudicate a lui 
come sue opinioni.... Egli attribuisce ai suoi isolani 
abominevoli principi di slealtà in guerra. Così co- 
perto, egli scrisse sulla tattica militare europea e i 
trattati diplomatici cose che era pericoloso denun- 
ciare se non vi avesse mescolate alcune assurdità ». 
Non era lecito parlare chiaro sotto la tirannide di 
Enrico VIII, come riconosce un contemporanco: 
«Nec tutum est percontari in toto regno, quam 

ob causam boni illi viri capitis supplicio affecti sunt » 
(cit. da J. H. Lupton, Tlie Utopia of sir Th M., 

Oxford 1895, p. XXVIII). Ciò che conosciamo degli 
altri suoi scritti, della sua vita e della sua morte ci 

obbliga a credere che le sue idee erano rigidamente 
ortodosse; e, col protestante R. W. CHAMBERS, 

possiamo conchiudere: « Sotto la celia, il credo del 
M. era così rigoroso come quello di Dante. Il M. è 
il prodotto di quel tardo medioevo di cui Dante è 
la più alta figura: egli è l’oppositore coerente delle 
nuove idee che trovarono espressione letteraria nel 
Principe di Macchiavelli e furono incarnate nella 

persona di Tomm. Cromwell ». 

BiBL. — Ci limitiamo a segnalare alcuni contri- 
buti recenti, nei quali si troveranno ragguagli sulla 
sconfinata letteratura precedente. — Antologia delle 
più belle pagine di pietà del M., a cura di P. LEYRIS, 
Th. M. Ecrits de prison, con la vita scritta da Gugl. 
Roper, Paris 1953: estratti delle Lettere secondo l’ediz. 
critica della Rogers (v. sotto) e tutte le preghicre, 
istruzioni e meditazioni raccolte nella ediz. moreana 
curata da Gugl. Rastlell, London 1557. — The corre- 
spondance, a cura E. F. Rogers, Princeton 1947 
(pp. XXII-584). — Die Briefe des sir Th. M., versione 
ted. con introduz. a cura di BARB. von BLARER, 
Einsiedeln 1949. Cf. A. H. KAN, De correspondentie 
van Th. M., in Tijdaschrift voor geschiedenis 62 (1949) 
373-80, e H. von GrEvERz, Ueber Th. M., circa la 
prima ediz. dell’epistolario e circa la traduzione 
tedesca della biografia di Chambers (v. oltre), in 
Schweizer. Beitr. zur allgem. Gesch. 7 (1949) 160-80. 

Versioni italiane di Utopia a cura di R. BaRTo- 
LOZZI (Roma 1945), di G. RULLI (Roma 1952), di 
T. FiorE (Bari 1942; il lungo saggio introduttivo 
falsa la figura del M., che non è affatto partigiano 
di un cristianesimo senza dogmi, senza riti, senza 
gerarchia). 

F. and M. P. SutLLIvan, Moreana (1478-1945). 
A preliminary check list of material by a. about S. 
Th. M., Kansas City 1946. — R. J. ScHoECK, To- 
wards understanding St. Th. M. A survey of recent 
M. studies in America, in Month 1954 (II) 42-49. 
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D. SARGENT, TU. M.,,Paris 1935, con varie edi- 
zioni e versioni. — R. W. CuamBers, TR. M., New- 
York 1935, con varie ediz. e versioni (vers. ted., 
Minchen 1947); cf. R. SrAMM in Thieol. Zeitschr. 
7 (1951) 103-14, con notizia sulla bibliografia e in- 
terpretazioni recenti dell’Utopia. — P. PIRARD, 
S. Th. M., Brux. 1944 (pp. 51). — T. MAYNARD, 
Humanist as hero. The life oj sir Th. M., New-York 
a. London 1947. — L. LEMONNIER, Th. M., Paris 
1948 (superficiale, impreciso). — P. MIscHLER, TP. 
M., Paderborn 1948 (pp. 78). — R. O’SuLLIvan, 
The kings good servant, Oxford 1948. — L. PAUL, 
Str Th. M., London 1953. — E. E. ReyNnoLDS, St. 
Th. M., London 1953. — A. CASTELLI, S.T.M.el'u- 
manesimo inglese, Milano 1947: Erasmo e Margherita 
M., il Dialogo del conforto, M. e l’univ. di Oxford, 
M. difensore dell’Es:comium moriae d’Erasmo. 
Under God and the law, Oxford 1949, saggi raccolti 
da R. O’SuLLIvan, due dei quali concernono il M. 
(M. giovane, di A. W. REED; i contemporanei del M., 
di T. S. GREGORY). — W. E. CAMPBELL, ZFrasmntus, 
Tyndale [uno dei primi luterani inglesi] and M., 
London 1949. — J. DELCOURT, Th. M. and France, 
in Traditio 5 (1947) 285-310. — G. SEMPRINI, La 
civiltà dell'umanesimo nell’Utopia di M., Genova 
1940. — Fr. BRIE, Machtpolitik u. Krieg in der 
Utopia des Th. M., in Hist. Jahrb. 6r (1941) r16- 
37. — W. GRACE, The conception of society in Ms 
Utopia, in Thought 22 (1947) 283-96. — R. AMES, 
Citizen: Th. M. and his Utopia, Princeton 1948. — 
F. BATTAGLIA, Saggi sull’Utopia di T. M., Bologna 
1949. E. L. Surtz, Th. M. and commurnism, in 
Pubbl. of the modern language Assoc. of America 64 
(Menasha 1949) 549-64. — Ip., The defense of plea- 
sure ii M.s Utopia, in Studies in philol. 46 (1949) 
99-112. — Ip., /nterpretations of Utopia, in The 
cath. hist. Review 38 (1952) 156-74. — Ip., St. Th. M. 
and his utopian embassv of 1515, ivi 39 (1953) 272- 
97. — Ip., Th. M. and the « great books », in Philo- 
log. Quarterly 32 (1953) 43-57. — N. DE Ro001J, 
Utopia gewonnen en verloren. De tragedie van T. M. 
cin Erasinus, Anversa 1950. — P. MESNARD, L’essor 
de la philosophie politique au AVI s., Paris 19522, 
p. 144-77. — J. HexTER, M. ’s Utopia. The bio- 
graphy oi an idea, Princeton 1952. — G. M6BuSs, 
Politik des Heiligen. Geist u. Gesetz der Utopia des 
Th. M., Berlin 1953. — Ip., Macth u. Menschli- 
chkeit in der Utopia des Th. M., Berlin 1953. 

L. W. MiLes, Protestant Colet a. catholic M. A 
study of contrast în the use of platonism, in Anglican 
theol. Review 33 (1951) 29-42. — F. TH. VissER, 
A syutax of the english language of St. Th. M. The 
verb, Lovanio 1941. — W. KeLson, Ti. M. gram- 
marian a. orator, in Public. of the modern language 
Associat. of America 58 (Menasha 1943) 337-52. — 
L. I. GUINEvY, Recusant poets: S. Th. M., Ben Jonson, 
London 1939. — C. T. THomson, Sir Th. M. as a 
satirist in his epigrams a. Utopia, Oxford 1947. 

MOREAU Anna, in religione Maria di S. Giu- 
sto, B., delle Francescane Missionarie di Maria, na- 

tiva di Roulans (dioc. di Nantes), martire in Cina 
(Tai-yuan-fu, 9 luglio 1900) con Greg. GRASSI (v.). 
«Tutta la sua vita fu una lotta eroica contro le 
ribellioni dell’amor proprio e le tempeste interiori » 
(Pio XII, discorso del 27-XI-1946, AAS XIV [1947] 

309). — v. JEN-KuTUN. 

MOREAU Basilio Antonio M. (1799-1873), n. a 
Laigné-en-Belin (Mayence), m. a Le Mans, fonda- 
tore della congregazione maschile e femminile di S. 
Croce, detta dei Marianiti. v. ReLIGIOSI VII M 2. 

Da pochi anni ordinato sacerdote (1821), divenne 

insegnante e rettore nei seminari maggiore e minore 
della sua diocesi. Il suo principal merito è la fon- 
dazione (1834) dell'istituto dei Preti ausiliari mis- 
sionari (« padri salvatoristi »),i quali si mettevano a 
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disposizione dei parroci nel ministero, specialmente 

popolare, e attendevano all'insegnamento secondario. 
Dalla fusione di questo istituto con la congregazione 
dei Fratelli di S. Giuseppe, fondata (1820) dal can. 
G. F. DUJARIÉ, alla quale il M. aveva ridato vitalità, 

sorsero a Le Mans i Marianiti di S. Croce (rr marzo 
1837). Il decreto di lode è del 18 giugno 1855 e 
l'approvazione delle costituzioni da parte della S. 
Sede è del 13 maggio 1857. In collaborazione con 

LéocapIiE Gascoin, sempre a Le Mans, nel 1841 
diede origine anche al ramo femminile. 

La congregazione ebbe ed ha ancora notevole dif- 
fusione in Francia ed in America (Algeria, Stati 

Uniti, 1840; Canada, 1847; Roma 1850-51, ecc.), 
dedita specialmente ai ceti rurali e popolari, nonché 

ai ragazzi delinquenti o abbandonati. Il M. com- 
batté attivamente per la libertà dell’insegnamento, 

riuscendo ad aprire un collegio a Le Mans ancor 
prima che fosse votata la legge Falloux. 

Oltre le lettere e le circolari inviate ai suoi reli- 
giosi (Montréal 1941, 2 voll.), il M. lasciò pregevoli 
opere ascetiche e Meditazioni per religiosi e laici 
(ivi 1932). È iniziata la causa di beatificazione. 

La documentata biografia scritta dai fratelli E. 
e T. CaTTA B. A. M. et les origines de la Congr. 
de Ste-Crotx, Paris-Montréal 1950-55, 3 voll., ha 
dissipato alcune ombre che pesavano sulla grande 
figura del M., soprattutto sui rapporti del M. col 
« Buon Pastore » di Angers e la S. Eufr. PELLETTIER 
(v.). Nominato superiore della fondazione fatta a 
Le Mans dal Buon Pastore di Angers, fu tratto a in- 
terventi che lo fecero considerare a torto il grande ne- 
mico dei disegni della Pellettier. — v. anche C. BER- 
NOVILLE, B. M.et la Congr. de Ste-Croix, Paris 19522. 

MOREAU Edoardo, S. J. (1879-1952), n. ad Andoy, 
m. a Lovanio, dove dal 1913 insegnava storia eccle- 

siastica al collegio teologico dei gesuiti. Lascia ma- 
gistrali monografie su: l’abbazia di Villers nel Bra- 
bante (Brux. 1909), Ad. Deschamps (ivi IgrI), S. 
Amando apostolo del Belgio (ivi 1930), i missionari 
belgi dal 1804 al 1930 (ivi 1930), S. Anscario (ivi 

1930), la chiesa in Belgio dalle origini al sec. XX 
(ivi 1944) e una monumentale Histoire de lEglise 
en Belgique (condusse a termine 6 voll., di cui 4 

furono pubblicati, ivi 1940-48). 

Necrologi in Rev. d’Rist. eccl. 47 (1952) 338 s, in 
Nouv. Rev. théol. 74 (1952) 390-99, in Rev. belge de 
philol. et dhist. 30 (1952) 643-48, in Rev. belge d’arch. 
et d’hist. de l’art 21 (1952) 135-38, in Ephem. theol. 
Lov. 28 (1952) 387 s, in L’Osserv. Rom. 5-1V-1952. 

MOREL Apollinare, Beato, O. M. Capp. (1739- 
1792), n. a Prez-vers-Noreaz (Svizzera) da famiglia 
proveniente da Posat presso Friburgo (Svizzera). 
Compiuti gli studi filosofici a Friburgo presso ì ge- 
suiti e fattosi cappuccino (a 23 anni) e sacerdote 
(1764), fu lettore (1774-80) di filosofia e teologia a 
Friburgo, indì (1785-88) professore e rettore nel 
pubblico ginnasio di Stans. Chiese ed ottenne di 
partire per le missioni d’oriente. Mandato a Parigi 
per apprendervi le lingue orientali, viene incaricato — 
della cura spirituale della popolazione di lingua te- 
desca e dei condannati alle galere. Scoppiata la 
Rivoluzione, si ritirò nella chiesa di S. Sulpizio. De- 
sìderoso del martirio, ai commissari rifiutò il giura- 

mento scismatico del clero. Imprigionato nella 
chiesa dei carmelitani (14 agosto 1792), la dome- 
nica mattina 2 settembre, dopo avere incoraggiato 

i confratelli, insieme a loro subì il martìrio. Il 17. 
ott. 1926 fu beatificato con 190 compagni martiri. 
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BiBL. — Liber memorialis, Roma 1928, p. 260- 
263. — Canpipo da Estavayer-Le Gibloux, // B. 
Ap. da Posat, vers. ital., Isola del Liri 1926. — An. 
O. F. M. Cap. 1926, p. 152-155. — Les martyrs 
franciscains des Carmes, Paris 1926. JUSTIN 
de Fribourg, Un capucin fribourgeois martyr de la 
Reévol frang., in Etudes francisc. (1901) 15 SS. — 
Ap. JANN, Der sel. Ap. M., Stans 1926. — LEUTF. 
SIGNER, Ap. M., Frib. 1926. — C. CLERC, Le bienh. 
A. M., Frib. 1945. 

MOREL Gallo, O. S. B. (1803-1872), LUSt. 
Fiden nel cantone di Sangallo, m. ad Einsiedeln, 
dove era monaco dal 1820, maestro di cappella, 
preposto all’archivio e alla biblioteca (che arricchì 
di c. 26.000 volumi), professore per c. 50 anni. As- 
sociava in felice connubio pietà esemplare, talenti di 
musicista c di poeta, ingegno ed erudizione, sapienza 
pedagogica. Oltre a numerosi volumetti di prege- 
vole poesia drammatica, didattica e lirica, ispirata 

ai più puri motivi della vita cristiana e religiosa, 
compose Regesten der benedikt-Abtet Einsiedeln (1848), 

Einsiedler-Handschriften dei padri latini fino al 
sec. IX (1867). Pubblicò Latfeinische Hymnen des 
Mittelalters (Einsiedeln 1867 s, 2 parti, in conti- 

nuazione della raccolta di Mone, Daniel, cecc.), Die 
Legende von St. Meinrad (ivi 1868), Offenbarungen 

der Schwester Mechtila von Magdeburg (Ratisbona 
1869, e un’altra ediz. con trascrizione moderna, ivi 

1869). Compilò gli Ammnales Einsiedlenses iaiores 
(814-1226) e Minores (8114-1298) per Geschichts- 
jreund u. Mittheil. d. hist. Vereins der fiinf Orte, I-1 
(1843). Redasse per lungo tempo gli Ammali per 
la propagazione della fede, il Calendario e il Pelle- 
grino di Einsiedeln. — B. KUHNE, Einsiedeln 1875. 
— Hurrter, Nomenclator, V3, col. 1834 s. — Enc. 
Espasa, XXXVI, 979. 

MORELL Giuliana, O. P. (1594-1653), n. a Bar- 
cellona, domenicana in S. Prassede ad Avignone 
(dalr5sett.1608),ove, emessiivoti (20 giugno 1610), 
divenne maestra delle novizie, vicepriora, 3 volte 
priora (1636-39, 1642-45, 1648-51), assai virtuosa e 
assai erudita, versata in varie lingue (detta «il 
prodigio del secolo », la « dottoressa »), scrittrice di 
molte opere devote. Quando il padre dovette fug- 
gire in Francia, ella, ancora fanciulla, aveva soste- 
nuto a Lione le tesi per il dottorato in filosofia, che 
ottenne nel 1608. Ricordiamo tra i suoi scritti: inni 
e canzoni in latino e in francese, Exercices spiri- 
tuels sur l'éternité (Avignone 1637; vers. ingl., New- 
York-Cincinnati 1945), le traduzioni in francese della 
Vita spiritualis di S. Vincenzo Ferreri (Lione 1617) 
e della Regola di S. Agostino commentata (Avignone 
nel 1780). 

QuéTIF-EcHARD, Script. ord. Pr., II, 845. — M. 
J. RousseT, La vén mére J. M. dominicaine. Sa vie, 
sa doctrine, son înstitut, Lyon-Paris 1893. 

MORELLI Domenico (1823-1901), n. em. a Napoli, 
«celebre pittore, che dal neoclassicismo e purismo 

La | accademico dei suoi maestri, spinto da F. Palizzi 
€ eliccnrio dei grandi, ammirati nei suoi viaggi 
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gestione, anche quando il loro idealismo non sembra 

adatto a stimolare il senso soprannaturale. 

P. Levi, Torino 1906. — V. SpPINnAazzoLa, Milano 
1925. — A. ConTI, Milano 1926. D. MORELLI- 
E. DaLBono, La scuola di pittura napoletana nel 
sec. XIX, Bari 1915. — IMustr. Vatic. (1934) 398-401. 

MORELLI Jacopo, n. a Venezia il 13 apr. 1745, 
m. a Venezia il 5 maggio 1819. Uscito da una mo- 
desta famiglia d’artigiani e fattosi sacerdote, s’ac- 
quistò fama europea per i suoi studi eruditi di filo- 
logia, critica, bibliografia. Dal 1778 fu custode della 

bibliot. Marciana di Venezia. Dotti, potenti, acca- 
demie nostre e straniere lo onoravano e lo consul. 
tavano. Lasciò parecchi lavori eruditi, fra cul am- 

plissime descrizioni di codici, e abbondante corri- 

spondenza coi dotti d’Europa. 

MORELLY, scrittore politico francese, 
fanno difetto le notizie biografiche. Visse nel secc. 

NVIII e abitò a Vitry-le-Frangois. Il suo Code de 
la nature appariva nel gennaio 1755 c dunque qual- 

che mese prima del « Discorso sull’origine delle di- 
suguaglianze » del Rousseau (v.). Il libro cadde in 
oblio, ma è uno dci più importanti del sec. XVIII. 
Più ardito e violento del « Discorso » di Rousseau, 

fu attribuito a torto al Diderot e al Toussaint. Il 

marchese di Argenson lo diceva «il libro dei libri »; 

Babeuf si appellò ad esso nel suo processo. Uno sto- 
rico americano viritrova le fonti del comunismo anar- 

chico di Proudhon e dell’ « Appello alla gioventù » 
di Kropotkine. Fu stampato tre volte nella Russia 
leninista; l’ultima ediz. (1947, a cura dell’Accad. 

di Mosca-Leningrado) lo presenta come la formula 
iniziale ed essenziale del «socialismo razionale ». 
Il Code è la prima legislazione di un governo tota- 
litario, comunistico, di una città ideale dove gli 

uomini sono mutati in macchine in omaggio alla ve- 

rità naturale, alla regola morale, alla uguaglianza 

assoluta. Nuove edizz. con introduz. a cura di G. 
CuinarRD dell’univ. di Princeton (Paris 1950) c di 
V. P. VoLGuINE (Paris 1953): Aorelly, Code de 
la nature ou le véritable esprit de ses lois; vers. it., 
Torino 1952. È dello stesso autore e dello stesso spi- 

rito, il Naufrage des îles flottantes ou la Basiliade 
(Messina [in realtà Parigi] 1755), poema in prosa 
che canta la felicità di una società naturale eguali- 

taria dove tutti i pregiudizi umani hanno fatto nau- 
fragio. — Exc. IT. XXIII, 814. — P. BARBI, M. e il 
«Codice della natura », in Riv. di filos. neoscol. 47 

(1955) 265-74. 

MORENI Domenico (1763-1835), fiorentino, fatto 
canonico (1797) della basilica Laurenziana dal gran- 
duca Ferdinando III, accademico della Crusca, 
grande erudito. Scrisse una Bibliografia storico-ra- 
gionata della Toscana (Fir. 1805, 2 voll.), in cui sono 
annoverati tutti gli scrittori di storie delle località e 

dei personaggi della sua regione, compresi quelli 
le cui opere sono lasciate senza onore di stampa 
in pubbliche e private biblioteche. Divulgò molti 
scritti di storia patria. La sua Continuazione delle 

memorie istoriche della basilica di S. Lorenzo (Fir. 
1812-17) costituiscono il 2° e il 3° vol. dell’opera 
del Cianfogni su tale argomento. Dal M. si intitola 
la «biblioteca moreniana » annessa alla Riccardiana 
di Firenze. — F. BeccHI, Elogio di D. M., Fir. 
1845. — Enc. IT., XXIII, 817. 

MORENO DIAZ Ezechiele, agostiniano, n. ad 

Alfano (Spagna) il 9 apr. 1848, professò nel convento 
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di Monteagudo dei Recolletti (22 sett. 1864). Partito 
missionario per le Filippine nel 1870, vi rimase sino 
al 1885. Richiamato in Spagna, fu superiore di 
Monteagudo; raggiunse poi (1888), missionario, la 

Colombia. Eretto nel 1893 il vicariato apostolico di 
Casanare, ne fu eletto vicario e vescovo tit. di Pinara 
(consacrato il 12 maggio 1894): vi compì prodigi di 

zelo instancabile, invitto. Il 2 dic. 1895 fu promosso 

vescovo di Pasto. Pastore secondo il Cuore di Gesù, 

di cui cera divotissimo, trasformò la diocesi impo- 
nendosi anche con l’esempio di vita santa. In un 

viaggio in Spagna, la morte lo sorprese nel suo con- 
vento di Monteagudo, il 19 ag. 1906. Scrisse molte 
pastorali, lettere di governo, dottrinali, spirituali, 

mistiche. Ne è stata introdotta la causa di beati- 

ficazione (decr. 28 nov. 1925): AAS 18 (1926) 15-19, 
2904. 

Tor. MINGUELLA Y ANEDO, Biografia..., Barcel- 
lona 1909 (pp. 484). — Ip., Compendio..., Madrid 
1918. — G. DE SANTIAGO VELA, Biblioteca Ibero- 
Americana de la orden de S. Agustin, V (Madrid 

1920) 630-7. 

MORENO Garcia. v. GARCIA M. 

MORERI Luigi (1643-1680), teologo ed erudito, 
n. a Bargemont di Provenza, m. a Parigi, Il suo nome 

è legato a Le grand dictionnaire historique, che, dice 

il Bayle, « ha sparso la luce in luoghi dove altri non 

l'avrebbero mai recata ». La prima ediz. (Lione 1674 
in f.) era molto difettosa. Lo stesso M. preparò una 
seconda ediz. corretta, che uscì postuma (1680-81, 

2 voll.). Fu molte volie ristampata, anzi deturpata 
con aggiunte inutili, insulse, erronee, che attirarono 

sull'opera una pessima fama (l’ediz. più vicina agli 

intenti dell'autore è quella curata da GouleT e 
DrouveT, Parigi 1759, voll. 10). — Dict. de théol. 

cath. X, col. 2485 s. 

MORESCHINI Agostino, agostiniano (1518-1560), 
n. a Montalcino, m. a Milano. Si dedicò all’insegna- 

mento, spesso dai superiori incaricato di missioni 
varie e difficili presso principi. Fecondo, efficace 
predicatore, veniva conteso dal popolo, da magnati e 
dotti delle principali città d’Italia. Intervenne al 

conc. di Trento. Umilmente rinunziò all’episcopato. 

Scrisse molto, specialmente contro gli errori dei pro- 
testanti. Lasciò pure voti circa le materie proposte 
ai teologi tridentini sulle discussioni conciliari. 

OssiNGER, Bibliotheca Augustiniana, Ingolstadt- 
Augusta 1768, p. 612 s. — LANTERI, Additamenta 
ad Crusenii Monasticon, I (Valladolid 1890) 714 s. 
— Hurter, Nomenclator, II3, col. 1456. — PE- 
RINI, Bibliographia Augustiniana, IT (Firenze 193x) 
232 S. 

MORETO Y CAVANA (Cabaria) Agost. (1618- 
1669), n. e m. a Madrid (di origine italiana), sacer- 

dote dal 1654, cappellano (dal 1657) di Balth. de 
Moscoso card. di Toledo, poeta aulico di Filippo V, 
celebre commediografo, detto «il Plauto spagnuolo », 

autore di una cinquantina di commedie (alcune di 
argomento biblico e agiografico), non troppo in- 

feriori alla produzione di Lope de Vega e di Calderon 

(Obras a cura di L. FERNANDEZ-GUERRA in Bibliot. 

aut. espaîi. XXXIX). 

E. CorareLo, La bibliografia de M., in Bol. de 
la R. Acad. esp. 14 (1927) 449-94; aggiunta di M. 
Cor in Hist. Rev. 1 (1933) 236 ss. — Non è provato 
che egli fosse stato soldato in Fiandra; è calunnia 
che egli avesse assassinato l’amico di Lope, Balt, 
Elisio de Medinilla; queste ed altre falsità sulla 
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vita privata del M. confuta E. J. MARTINEz nella 
nuova ediz. critica del celebre dramma E! lindo Don 
Diego (Saragozza 1941). — R. L. KENNEDY, The 
dramatic art of M., Filadelfia 1932. 

MORETTI (riscatto dei). v. OLIVIERI Nic.; Ix- 
FANZIA (S.); MISSIONI. 

MORETTO (Alessandro Bonvicino detto il M.), 
pittore (1498-1556), n. a Brescia. Discepolo d’un me- 
diocre maestro, Floriano Ferramola, avvertì le in- 

fluenze dell’arteromano-mantovana. Non ebbe grande 
genialità, ma squisita abilità tecnica, nobiltà, sere- 
nità, che lo rendevano adatto alla pittura sacra. La 

sua produzione religiosa è molto vasta. Col maestro, 
già a 18 anni dipingeva le ante d’organo del duomo 
di Brescia (ora a Lovere). Col Romanino collaborò 
alla decorazione della cappella del Corpus Domini 
in S. Giovanni Evangelista (questa chiesa è la più 

ricca di opere del M., importante documento delle 
sue maniere). Altre chiese di Brescia posseggono sue 

tele: S. Maria di Calchera (Cena del Fariseo), S. Na- 

zario e Celso (Incoronazione), S. Cristo, S. Maria delle 

grazie, S. Francesco, S. Angelo, S. Clemente (dove 

il M. è sepolto). Anche nel palazzo vescovile e in 

piccoli centri sono sparse le sue opere: Comero, 

Manerbio, Orzinovi, santuario di Paitone (Appa- 
rizione della Vergine a un fanciullo che raccoglie 
more), Lonigo (Le nozze di Cana), ecc. Lavorò pure 

per Bergamo, Verona, Venezia, Trento. In colle- 
zioni private (ad es. quella dei Martinengo di Bre- 
scia) e in musei pubblici figurano molte sue pitture. 

La sua nobiltà di forme si tradusse spesso in ec- 
cessiva compostezza statuaria, che rende fredda la 
scena: la stessa gamma argentina a riflessi di lama 
di raso aumenta questo senso di morte dignitosa e 

opulenta di molte sue composizioni. 

O. Rossi, Elogi historici di bresciani illustri, 
Brescia 1620. — P. MOLMENTI, Il M. da Brescia, 
Firenze 1898. — Per altra bibl. v. Exc. IT., XXIII, 
S20 e R. PALLUCCHINI, La pittura veneziana del 
Cinquecento I (1944) NLII ss. 

MORGAN Tommaso, deista inglese (j 14 genn. 
1742, gregoriano 1743). Fu dapprima predicatore 
di una comunità presbiteriana a Marlborough; per- 
dette tale carica nel 1726 a causa della sua vita dis- 
soluta e per essersi fatto conoscere per ariano. Eser- 
citò quindi l’arte medica fra i Quaccheri a Bristol. 
Da ultimo si stabilì a Londra, ove morì. Oltre librì 
di medicina ein difesa dell’arianesimo (Londra 1726), 

pubblicò The moral philosopher, in a dialogue between 
Philatethes, a christian deist and Theophanes, a 
christian jew (3 voll., Lond. 1737-1740), per il quale 
il M. acquistò un posto importante fra i filosofi 
deisti. Le sue dottrine vennero combattute da molti, 
specialmente da John Chapman, John Leland (che 
era già sceso in campo contro Tindal) e dal giovane 
Tommaso Burnet. Avendo il M. nel secondo volume 
(1739) risposto agli attacchi del Chapman e del Le- 
land, il predicatore presbiteriano Mosè Lowman 

scrisse una difesa delle istituzioni civili degli ebrei. 
Il M. allora contro il Lowman e contro il secondo 
volume del Leland scagliò un terzo volume (1740). 
In una esauriente confutazione il presbiteriano Sa- 
muele Chandler per primo rivelò il nome dell’autore 
di Moral philosopher (il M, si era coperto sotto l’ano- 
nimato). L’opera più importante apparsa nella 
controversia suscitata dal M. fu La divina missione 
di Mosè di William Warburton, allora cappellano del 
principe di Wales, poi (1759) vescovo di Glocester. — 



MORGANATICO. v. MarRrIMONIO V B n. 

MORGANTI Pasquale (1852-1921), n. a Lesmo 
5 (Milano), m. a Ravenna. Dal contatto con Don 

; Bosco, di cui fu alunno a Torino, trasse profonda 
pietà, fine saggezza e ardore di zelo, che esplicò come 

direttore spirituale dei seminari milanesi, come ve- 
scovo di Bobbio (1902-1904), indi (1904-21) come 
arcivescovo di Ravenna e anche (1909-21) vescovo 
di Cervia. È incredibile quanto egli abbia fatto in 
queste regioni per redimerle dall’anticlericalismo 
feroce che vi si era installato sotto la veste degli 
ideali mazziniani, repubblicani, socialistici. Egli 
vive ancora nella memoria del suo popolo che lo 
glorificò inumandolo (18 dic. 1950) nella cattedrale 
di Ravenna. Continuano la sua missione i suoi libri 
ascetici indirizzati al clero, come Sic orabitis (Roma 
1915), Vos dixi amicos (Roma 1920), Maria SS. ai 
suoî sacerdoti (Milano 1928), che ebbero bella for- 
.tuna di edizioni e versioni. 

= A. CAVAGNA, Mons. P. M., Venegono Inf. 1941, 
| Alba 1947. — I»p., Scritti religiosi di mons. P. M. 

(antologia), Torino 1936. — A. NoveELLI, Mons. 
P. M., in Scuola catt. 69 (1941) 584-93. — Mons. 
P. M., in L’Osserv. Rom. 1rx1-XII-1952. 

MORGOTT Francesco (1829-1900), filosofo e teo- 
i di cattolico, n. a Miihlheim (Franconia), m. a 

 Eichstatt, dove fu professore di filosofia e (dal 
| 1869) di teologia, insigne rappresentante della neo- 
| scolastica tedesca, in corrispondenza coi neoto- 
misti d’Italia, Francia, Spagna e Belgio. Lasciò: 
eis und Natur im Menschen (Eichstàtt 1860), 

Die Theorie der Gefiihle im System des hl. Thomas 
a _ (vi 1878), Die Mariologie des hl. Thomas (ivi 1878), 
SE Der Spender der Sakramente nach der Lehre des hl. 

Thomas (ivi 1886), vari articoli per Scholostik e per 
_ il Kirchenlexikon di Wetzer-Welte. 

_ Hurter, Nomenclator, V8, col. 1872 s. — M. 
GRABMANN, Zur Erkenntnislehre der àlteren Fran- 

> en in Franzisk. Studien 4 (1917) 105- 
| 126, con lettere di J. Jeiler al M. 

__——MORI (dal latino Mauri) sono detti gli invasori 
«musulmani che occuparono (711-1492) gran parte 

della Spagna. Erano Arabi e, in maggior proporzione, 
| Berberi dina o no) che già nel sec. VII avevano 

molto dopo (711) l’arabo Musa, chiamato i 
iza che era stato detronizzato da Rodrigo, ri- 

sse loro a Poitiers (732) 
‘ono mai più passare i 
desi Spie stessa; 
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LecHLER, Gesch. der engl. Deismus, Stuttgart. Anche il piccolo regno dei Pelayos andò crescendo: 

 Tiibingen 184r. — v. DEISMO. al principio del sec. X divenne ilregno di Leén e la 
contea di Burgos o Castiglia. Ferdinando, figlio di 
Sancio III di Navarra, ebbe per eredità la contea 
di Castiglia e poi anche il regno di Leén insieme 
alla Galizia. Si formò così un forte stato che dopo 
Ferdinando III (1230) rimase costantemente unito, 

con Toledo (riconquistata già nel 1085) capitale. 
Crebbe in forze ed estensione un altro regno, quello 

di Aragona (Barcellona), che occupò il secondo posto, 
mentre quello di Navarra rimase il terzo; anzi il 
quarto, quando Alfonso VI di Le6n costituì per il 
suo genero Enrico il Borgogna la contea indipendente 

ed ereditaria di Portogallo, ugualmente in quegli 
anni sottratta ai M. 

Assai più rapido sarebbe stato il progresso dei cri- 
stiani in Spagna se la loro concordia fosse stata pari 
al loro valore. Peraltro anche i M. furono dilaniati 
da discordie intestine. Spentasi nel 1038 la dinastia 
degli Ommiadi, il loro regno si divise in parecchi pic- 

coli principati, che si guerreggiavano tra loro chia- 
mando, or l’uno or l’altro, in aiuto i cristiani, che ne 

approfittavano per estendere le loro conquiste. 
Così in due generazioni una buona metà della Spagna 
fino al Tago ritornò in potere dei cristiani, special- 

mente per le gloriose imprese del Cid Ca;snpeador, 
morto nel 1099. La stessa capitale Cordova cadde 
nelle mani dci Castigliani, e verso la metà del secc. 

XIII non restava del fiorente ce potente regno dei M. 
che la bella Granada. 

In questo piccolo territorio sulla costa meridionale 

pareva che si fosse dato convegno il fior fiore della 
civiltà orientale ed europea. Esso poté ancora di- 
fendersi e restare potente per oltre 200 anni. Il 19 
ott. 1469 Ferdinando d’Aragona sposava Isabella 
di Castiglia. I due sposi regali riunirono i due regni 
che ereditarono nel 1474 e nel 1479 formando uno 

stato potente. Il re di Granada Muley Abul Haken 
l’assalì ben tosto impadronendosi della città forte di 
Zohara (1481), di cui condusse schiava tutta la po- 

polazione. Ferdinando rispose subito con la conquista 
di Alhama (1482), ma poi subì due sconfitte. 

Il regno dei M. patì un duro colpo quando Abu 
Abdallah, detto dagli Spagnuoli Boabdil, si ribellò 

al padre Abul Haken e s’impadronì della maggior 

parte del regno di Granada. Nel 1483 egli veniva 

sconfitto e fatto prigionero dagli Spagnuoli a Lu- 
cena. Rimesso in libertà sotto dure condizioni, il 
suo ritorno rinnovò a Granada la guerra civile: per 
50 giorni ec 50 notti vi corse sangue moresco sparso 
per mano dei M. stessi. Nella lotta s’intromise lo 
zio di Boabdil, detto Zagal (valoroso). Ma, una for- 
tezza dopo l’altra, tutta la regione cadde nelle mani 
degli Spagnuoli. Rimase Boabdil a Granada, ma in 

qualità di vassallo del re di Castiglia. 
Granada era città fortissima munita di 1030 torri. 

Nel 1490 la sua superba e valorosa popolazione si 
ribellò di nuovo alle imposizioni che venivano da: 

Ferdinando. Di fronte ad essa gli Spagnuoli edifi- 
carono rapidamente una nuova città, a cui fu posto 
il nome di Santa Fè, e il 2 gennaio 1492 riuscirono a 
penetrare in Granada stessa. Ai vinti si concesse di 
rimanere in Spagna con la loro religione, le loro leggi 
e i loro costumi, o di emigrare. 

La grande vittoria degli Spagnuoli fu da tutta 
l’Europa festeggiata. Il papa concesse allora a Fer- 

dinando ed Isabella ed ai loro successori il titolo di 

«re cattolico ». La tolleranza iniziale sancita nei patti 
della resa fu praticamente abolita da misure op- 
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pressive culminate col decreto dell’rrx febbr. 1502 
che imponeva ai musulmani di Aragona e di Castiglia 

di convertirsi o di esulare. 
In pochi anni i M. rimasti in Spagna (chiamati con 

diminutivo dispregiativo Moriscos) si convertirono, 
ma nella maggior parte dei casi la conversione era 
forzata ed apparente. Fu allora che per consiglio ed 

opera del grande inquisitore Diego de Deza O P. 
s’istituirono a Cordova, a Granata c poi in tutta la 
Spagna i tribunali della INQUISIZIONE (v.). Il ricor- 

dato decreto non fu eseguito con rigore e lasciò sus- 
sistere parecchi gruppi musulmani, specialmente in 
Aragona. Questi tentarono anche di ribellarsi più 

volte sotto i regni di Giovanna la Pazza, di Carlo I 

(Carlo V imperatore), di Filippo II; la rivolta del 
1566, scoppiata nei territori di Granada e delle AI- 
pujarras, durò parecchi anni. 

Filippo III, con atto oltremodo severo ma neces- 
sario alla tranquillità e unità del regno spagnuolo, 

nel 1609-14, richiamando e applicando rigidamente i 
decreti precedenti, riuscì ad espellere tutti i moriscos. 

Questi, seguiti anche da molti falsi convertiti, si 

rifugiarono nei paesi musulmani dell’Africa setten- 

trionale. 
La dominazione dei M. nella penisola iberica co- 

stituisce un capitolo maggiore della storia d'Europa 

non solo come fatto politico e militare (cui, a varie 

riprese, partecipò con la Spagna tutta la cristianità 
occidentale, che ricordò le sue gesta nei cicli epici e 

cavallereschi), ma anche e soprattutto come civiltà. 
Benché tra gli invasori di Spagna prevalessero ctni- 
camente i Berberi, sempre in lotta con gli Arabi, la 

civiltà (« moresca ») degli invasori fu essenzialmente 
araba, non diversa dalla civiltà araba degli altri 

paesi musulmani. Ebbene, questa civiltà moresca 
influì non solo sulla civiltà spagnuola, ma anche sulla 

civiltà curopca, perfino in filosofia e in teologia (v. 
SCOLASTICA, ARABA filosofia) e fu il veicolo princi- 
pale che portò nell’occidente latino la civiltà greca 
antica e la civiltà orientale. Peraltro l’elemento indi- 
geno romanzo non venne mai meno: coesistette con 

l'elemento moresco in mutua simbiosi e tanto era 
forte che, cacciati i M., riemerse quasi intatto, rapi- 

damente. — v. SPAGNA. 

MORIBONDI. v». 
MORTE, MORTE. 

MORICHINI Carlo Luigi, card. (1805-1879), ro- 
mano, di famiglia oriunda dalla Corsica. S’addottorò 
in diritto, ma s’era conquistata profonda e varia 

cultura anche di scienze umanistiche, filosofiche, 
economiche e politiche. Ordinato sacerdote nel 1828, 
due anni dopo era addetto alla S. Rota, iniziando una 
brillante carriera di onori e di uffici. 

Fu pioniere di quello che oggi si ama dire «cristia- 
nesimo sociale », scienziato e insieme apostolo della 
carità. Approfondì la scienza della carità con l’os- 
servazione della vita concreta, che lo trasse, in 
viaggi scientifici, dall’Italia in Francia, Svizzera, 

Inghilterra, Germania, con la meditazione dei libri 

italiani c stranieri. Fu lo storico della carità romana 
nell'epoca classica: Degli istituti di pubblica carità 
e di istruzione primaria in Roma (Roma 1836, 18699). 
Dotato di acuta sensibilità per le esigenze di riforma 
e di assistenza della nuova società, caldeggiò un’edu- 
cazione preventiva e completa, che rendesse vani i 
luoghi di correzione e di pena, che facesse il debito 
posto all'educazione del corpo, che fosse anche pre- 
parazione professionale, ad es. agraria, per i figli 
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del popolo, che non fosse soltanto farcimento pe- 
sante di formule mnemoniche religiose e morali ma 
alimento gradevole e formatore. Volle una carità 
intelligente che incoraggiasse il mendico non già 
all’ozio ma al lavoro e alla previdenza. Promosse 
società di assicurazione, istituti agrari, casse di ri- 
sparmio; quando, finalmente, anche a Roma con 
sanzione di Gregorio XVI (20-VI-1836), si fondava 
una cassa di risparmio, egli ne fu il primo segretario 
e ne redasse gli statuti. In quest'opera di assistenza 

egli s’attese più dall’iniziativa privata individuale e 
collettiva che non dai provvedimenti legali (lo stato 
resta un po’ mortificato dalle concezioni politiche 
liberaleggianti di M., analoghe a quelle del Roma- 
gnosi). 

La sua scienza fiorì in virtù di carità, in aposto- 
lato sociale, fin da quando egli, ancora adolescente, 

accogliendo l’invito del conte Gianmaria Mastai, 
il futuro Pio IX, iniziò la sua collaborazione al ce- 

lebre ospizio romano di Tata Giovanni; durante il 
colera dell’agosto 1837 si prodigò tanto a Roma 

che Gregorio NVI fece coniare per lui una medaglia 
d’oro, e mons. Mastai da Imola si congratulava con 
lui. 

Fu anche diplomatico valente, se pure sfortunato: 
nunzio apostolico in Baviera (1845), consigliere di 
Pio IX (1847) durante l’esperimento del governo 
costituzionale, negoziatore della «lega doganale », 

vicepresidente del consiglio di stato, tesoriere ge- 
nerale, due volte ministro delle finanze, delegato 
apostolico straordinario al campo di Carlo Alberto 
e alla corte imperiale di Vienna (maggio 1848). 
Quivi fu fischiato e la sua missione fallì, forse pro- 
prio perché «ei solo usò veramente il linguaggio : 
della carità e della scienza », come di lui testimonia 

Carlo Farini. 

Allorché gli eventi, precipitando, portarono alla 

repubblica romana, alla restaurazione e al conflitto 

della S. Sede con lo stato sardo, il M. ritornò alle 

sue opere di carità. Dal 1849 attendeva al riordi- 
namento dell’arcispedale di S. Spirito, quando nel 
1852 fu fatto cardinale e nel 1854 vescovo di Jesi. 

Quivi fu pastore zelante, in tempi calamitosi, vene- 
rato dai buoni, perseguitato dai settari. Il 23-IV- 

1864 fu arrestato e incarcerato ad Ancona perché, 
eseguendo l’ordine della S. Penitenzieria Romana, 

aveva negato l’assoluzione a un impiegato ponti- 
ficio passato alle dipendenze del governo italiano. (CE 
Il ro maggio veniva assolto; l’infamia di quell’ac- > 
cusa era stata deplorata anche all’estero. ° 3 

Trasferito nel 1871 alla sede arcivescovile di Bo- - n 
logna, continuò il suo ministero esemplare, fino a = 
quando la salute sempre più precaria lo indusse a 
ritornare a Roma, nella sede suburbicaria di Albano . 

(1877). La malinconia delle vicende  politico-reli- 

giose d’Italia amareggiò gli ultimìi suoi annì, con- 
fortati solo dalla fede, dalla virtù, dalla poesia 
e dalla musica. Infatti fu anche cultore di musica, 
latinista insigne, imitatore di Virgilio, efficace cpi- | = 
grammista, impersonando il tipo dell’umanista eri 
stiano. 

De 

L’Osseru. Rom., 18-XIIl-1948, 20-1V-1949. 
Articoli di F. GENTILI su Rass. stor. del Risorgim 6 

(1919) 476 ss, 11 (1924)>563 ss, 12 (1925) 24 SS. — 
E. Marcucci, Un card. umanista vescovo di J 
Castelcapuano 1925. — R. Cressi, ZZ problema 
guerra e della pace nell’azione diplomatica di 
IX nel 1848, in Riv. dì storia della Chiesa in 
3 (1949) 365-408, specialmente p. 390 ss. O 

È; 
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MORIGGIA (Morigia): — 1) Caterina da Pal- 
lanza, Beata, agostiniana, n. nella 1% metà del sec. 
XV, ancora giovane, perduti i genitori e i fratelli, 

dallo zio fu condotta a Milano. Una pia matrona 
l’indirizzò tutta a Dio. Quindi si portò al monte 
sopra Varese aggregandosi a pie donne ivi ritirate 
in penitenza come in una Tebaide. Colpita da peste, 
dovette tornare a Pallanza. Guarì portentosamente 

e, ritornata al monte, si stabilì più ferma in vita pe- 
nitentissima, così intenta all’orazione da stimare 

perduto il tempo spesò in altro. Nell'ottobre 1454, 
quando Caterina veniva elevandosi dal primitivo 
ideale eremitico al genere di vita cenobitica, le giunse 
una compagna, la B. GiuLIANA da Busto Arsizio 
(v.). Con essa e con altre aggregate in seguito, fondò 

il monastero di S. Maria, « concepito come uno scoglio 

in pieno oceano », avendo ottenuto di professar la 
regola di S. Agostino (1474) e di portare l’abito del- 

l’ordine di S. Ambrogio ad Nemus. Così ebbero ori- 
gine le Romite ambrosiane del S. Monte sopra Va- 
rese, che tuttora sussistono, unico monastero del 
genere di rito ambrosiano. 

Benché riluttante, Caterina ne fu eletta superiora. 
Lo stabilì e consolidò con attività mirabile, ma più 
con virtù eroiche e numerosi miracoli. Morì il 6 apr. 
1478. Subito fu fervidamente venerata, beatificata 
da Clemente XIV (16 sett. 1769). Festa il 6 apr. 

AcTA SS. Apr. I (Ven. 1737) die 6, p. 643-54. — 
LANTERI, Postrema saecula sex religionis August., 
II (Tolentino 1859) 199. — CRUSENIO-LANTERI, 
Monastic. Aug., I (Valladolid) 518. — Vita della 
B. Cat. M. da Pallanza, Varese 1937. 

2) Giacomo Antonio, venerabile (1497-1546), 
a Milano da illustre famiglia e quivi m. in odor di 
santità, confondatore dei BARNABITI (v.) con S. 
Antonio M. Zaccaria e con il ven. Bartolomeo Fer- 

rari. Il decreto del 1634 di Urbano VIII impose fine 
alle manifestazioni di culto verso di lui. Indulse da 
giovane alle usanze mondane e ai divertimenti ca- 

vallereschi dei nobili signori del suo tempo, ma la 
parola del p. Giovanni Bono O. S. B. e la frequenta- 
zione della confraternita dell’Eterna Sapienza lo 
ticondussero pienamente a Dio, inducendolo a ri- 
nunciare alle pingui rendite dell’abbazia di S. Vit- 
tore al Corpo e ad iscriversi tra i promotori dell'opera 
di S. Corona. Nella peste del 1524 si dedicò all’assi- 

stenza degli appestati e, incontratosi poi con lo 
Zaccaria e col, Ferrari, pose con loro le basi (1533) 

dei barnabiti. 
Il M. fu sacerdote esemplare per distacco dal mondo, 

‘per vita umile e austera, per fervore di spirito e di 
parola, per dedizione completa a Dio ed al prossimo. 
L’ingegno e la prudenza lo guidarono mirabilmente 
nel governo della congregazione e in ogni cosa. Ver- 
satissimo nelle scienze sacre, era assiduo all’orazione 

e ai sacri ministeri presso piccoli e grandi, sacri- 
ficandovi eroicamente la vita. 

G. BorFiTo, Bibliot. Barnab., II (Firenze 1933) 
. 616-618. — L. LevaTI, Menologio Barnabiti, IV 
E (Genova 1933). — A. GaBUZIO, Historia congrega- 

TONiS. Clericorum Regularium S. Pauli, Roma 1852. 
I. GoBio, Vite dei venerabili padri B. Ferrari 

eG. yh M., Milano 1858. 

3). Giacomo Antonio, card., barnabita (1633- 
8), n. da nobile famiglia a Milano, studiò nelle 

Il granduca di Toscana Cosimo III lo nominò suo 
teologo e precettore di Ferdinando, erede presun- 

tivo del trono, e poi vescovo di S. Miniato (1681- 
83), indi arcivescovo di Firenze (1683-1701). La sua 
sollecitudine pastorale appare dal gran numero 
di lettere. A Firenze tenne duc sinodi e condusse 
a termine la fabbrica del seminario. Nel concistoro 
del dicembre 1698 fu proclamato cardinale da 
Innocenzo XII, che l’aveva già riservato în pectore 
fino dal 12 dic. 1695. Dopo la morte di questo papa 
fu eletto vescovo di Pavia (1701-1708), dove morì. 

L’abate Chanterac scriveva di lui a Fénelon: 
«Sebbene paia dolce, semplice, sciolto e che dia 

molta libertà per le maniere oneste ed amabili, s'at- 
tira tuttavia il rispetto c la venerazione di tutti 
quelli che l’avvicinano. Tutto quello che dice at- 
testa che ha molta penetrazione negli affari e delle 
vedute molto estese per considerarli con un’occhiata 

in tutte le loro circostanze; egli ne ragiona sopra 

massime superiori a quelle che regolano la maggior 

parte degli uomini ». Il Pastor nota che nel conclave 

dopo la morte di Innocenzo XII tutti i poten- 

tati civili erano per il cardinale M., nel quale, in- 
vece, gli zelanti (gruppo di cardinali al quale ap- 

parteneva anche il M.) trovavano deficiente non 

soltanto la pratica amministrativa ma anche la 
necessaria energia e fermezza. 

I suoi scritti a stampa sono tutti di governo pa- 
storale. 

G. Borrito, Bibliot. Barnab., II (Firenze 1933) 
618-628. — O. PREMOLI, I Barnab. nel 600, Roma 
1922, P. 357-359, 427-428. Enc. Ir., XXIII, 854. 
— Luca Gius. CERRACCHINI, Cronologia sacra dei 
vescovi e arcivescovi di Firenze, Firenze 1716. — 
v. anche L. CARDELLA, Memorie dei Card. di S. 
R. Chiesa, VIII, e M. GuarnaccI, Vitae et ves 
gestae Pontif. Rom. et Card., Roma 1751. 

4) Paolo (1525-1604), n. e m. a Milano, più volte 

superiore generale dei gesuiti. Raccolse notizie sul- 
l'origine di tutte le religioni (Ven. 1569), sulle an- 
tichità di Milano (ivi 1592), sulle opere di carità 
esistenti in Milano (ivi 1599), sui gesuiti illustri) 
(Bergamo 1599), sul duomo milanese (Mil. 1594 

e su tanti altri argomenti. Le notizie peraltro sono 

date senza discriminazione critica. — ARGELATI, 

Biblioth. scriptorum  inediolan. I (Milano 1745) 
966-68. 

MORIN (Morinus) Giovanni (1591-1659), n. a 
Blois da genitori riformati, studiò lettere classiche 
a La Rochelle, indi con grande amore attese a filo- 
sofia, matematica, giurisprudenza, specialmente a 
teologia, nonché a lingue orientali nell’università di 
Leyden. A contatto con le fonti concepì gravi dubbi 
intorno alla verità del credo riformato, dubbi che 
aumentarono per le controversie degli ARMINIANI 
e dei GOMARISTI. A Parigi, sotto la guida del card. 
Du PERRON, ritornò (1617) alla chiesa cattolica. 

Entrò presto (1618) negli oratoriani di Bérulle. 
Consacrato sacerdote, fu dal Bérulle posto a fianco 
del vescovo Miron di Angers; quando questi venne 
nominato arcivescovo di Lione (1627), il M. lo seguì 
nella nuova sede. Morto il Miron (1628), M. ritornò 

a Parigi, dove acquistò tosto tanta reputazione che 
molti vescovi lo invitavano spesso alle loro adu- 

nanze e ne domandavano il consiglio nelle più im- 
portanti questioni. UrsANO VIII lo chiamò a Roma 
per servirsene nelle iniziative per l’unione delle chiese 
scismatiche orientali alla chiesa romana. Quivi fu 
ben accolto dal card. Barberini. Dopo qualche diffi- 

i 
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denza, entrò pure in amichevole relazione coll’ HotL- 
STENIO e coll’ALLAzio. Nove mesi dopo, per l’insi- 

stenza del card. Richelieu, ritornò in Francia, dove 

continuò nei suoi lavori letterari fino alla morte. 

Della sua produzione ricordiamo: Exercitationum ec- 
clestasticarum libri duo. De patriarcharum et primatun 
origine ct antiqua censurarum in cleros praxi, Parigi 
1626; Histoire de la délivrance de VEglise chrétienne 
par l’enmpereur Constantin et de la grandeur et souverai- 
neté temporelle donnée dà lEglise romaine par les rois 
de France, Parigi 1630, libro che poco piacque a 
Roma; biblia LXX interpretum graeco-lat. cun 
praefatione et prolegomenis, 3 voll., Parigi 1628; 
Exercitationes ecclesiasticae in utrumque Samari- 
tanorun  Pentateuchum, Par. 1631; ZExercitationes 
biblicac de hebraei graecique textus sinceritate, I e II, 
Par. 1633, 1670%; Diatriba elenctica de sinceritate 
hebraci graccique textus dignoscenda, et animadver- 
stones in censuram exercitationum ad Pentateuchint 
Samaritanun, Par. 1639 (nelle ultime due opere 
il M. vuol dimostrare che il testo ebraico fu dai 
giudei alterato, che il testo samaritano è assai 
migliore di quello ebraico, e che quest’ultimo non 
differisce da quello ch’ebbero sott'occhio Eusebio, 
Gerolamo e gli altri padri della chiesa, né dall’ori- 
ginale di cui si servirono i Settanta); una gramma- 
tica e un dizionario della lingua samaritana (ivi 
1657). 

Nel campo icologico pubblicò a Parigi nel 1651 
(nuova ediz. Anversa 1682): Commentarius historicus 
de disciplina in administratione sacramenti poeni- 
tentiac NIII primi seculi in Ecclesia occidentali et 
hucusque in orientali observata, opera che solo più 
tardi fu giustamente apprezzata. Il libro De expia- 
tione catechuimenorum non poté allora essere pubbli- 
cato perché apparentemente contrario alla confes- 
sione. Ricco di materiale è il Commentarius historicus 
ac dogmaticus de sacris Ecclesiae ordinationibus 
secunduni antiquos et recentiores, Parigi 1655. 

Nel 1703 furono pubblicate a Parigi di lui Opera 
posthuma: De catechumenorum expiatione, De sacra- 
mento confirmationis, De contritione et attritione. 
Accesserunt Lucae Holstenii dissertationes duae de 
ministro et forma sacramenti confirmationis apud 
Graccos. Infine Richard Simon pubblicò: Antiquitates 
Ecclesiae orientalis clarissimorum virorum Card. Bar- 
berini, L. Allatii, Lucae Holstenii, Joh. Morini... 
dissertationibus epistolicis enucleatae nuno ex ipsis 
autographis editae, Londra 1682. Vi è premessa la 
biografia del M. scritta da R. Simon, che è un calun- 
nioso libello contro il M. e contro gli oratoriani. 

L’opera del M., come quella dei pionieri, suscitò 
parecchie controversie. Difatti non tutto vi è ben 

detto, ma egli ha il grande merito di essere stato un 
avveduto e coraggioso precursore della critica biblica 
ec della teologia storica positiva. 

HuRrTER, Nomenclator, IIl3, col. 1153-58. — A. 
MoLIEN in Dict. de théol. cath. X, col. 2486-89. — L. 
BATTEREL, Mémoires domestiques pour servir à Vhi- 
stoire de l’Oratoire, II (Paris 1903) 435-68. — P. 
Auvrayv, J. M., in Biblica 66 (1959) 397-414. 

MORIN Leopoldo-Germano, O. S. B. (1861-1946), 
n. a Caen (Normandia), m. a Orselina al Sasso 
(Locarno), monaco a Maredsous (dal 1881), dal 1907 
quasi abitualmente residente nell'abbazia di S. Boni- 
facio a Monaco di Baviera (durante le guerre sog- 
giornò a Friburgo di Svizzera), del resto sempre 

pellegrino della ricerca negli archivi e nelle biblio- 
teche d’Europa. Fu un signore delle fonti cristiane 
antiche e medievali e un genio fortunato sagacissimo 
della critica dei testi, membro dei più insigni isti- 
tuti scientifici, decorato della laurea « honoris causa » 

da famose università. Alle più discusse questioni di 
patristica, di letteratura antica e medievale, di 

storia liturgica, di storia monastica diede vasti 
contributi originali, spesso felici e definitivi, rintrac- 

ciando e pubblicando testi, identificando autori 
anonimi, correggendo attribuzioni invalse, rinno- 
vando interpretazioni. 

In Anecdota Maredsolana (3 voll., Maredsous 
1893-1903) pubblicò in edizioni accurate il LIBER 

comicus (v.) mozarabico, una Versio latina antiquis- 
sima della lettera di S. CLEMENTE Romano (v.) ai 
Corinti, i Commentarioli in Psalmos, i Tractatus in 

Psalmos, i Tractatus in Esaiam, ecc. di S. GIRro- 
LAMO (v.) e altri testi minori. Preziosi « contributi 
alla storia e alla letteratura dei primi 12 secoli» 
(sottotitolo) raccolse in Etudes, textes, découvertes 

(ivi 1913). Nel I vol. di Miscellanea agostiniana 

(Roma 1930) edita dagli agostiniani nel XV cente- 

nario di S. AgcostINO (v.), pubblicò, grande evento 
nella storia della patristica, i Sermiones del santo 

dottore ritrovati dopo l’edizione dei MAURINI (v.); 

di essi 51 furono scoperti dallo stesso M. Con lavoro 
difficile di 60 anni approntò l’edizione critica com- 
pleta di S. Cesario di Arles (v.), decidendo degli 

scritti apocrifi, incerti, anonimi. 

Fu confondatore (1884) e assiduo collaboratore 

della celebre Revue béneédictine, cui affidò innumere- 

voli magistrali studi circa il De sacramentis attri- 

buito a S. AmBROGIO, l’AMBROSIASTER (v.), il Capi- 

tulare Evangeliorum del codice di Wiirzburg, il 

Micrologus, il Simbolo Atanasiano (v.), GoTESscALCO 

(v.), ARNOBIO il giovane (v.), GREGORIO d’Elvira (v.), 

PAcIANO (v.), NiceTA di Remesiana (v.) e tant'altri 

studi e testi. Un suo studio fu tradotto in italiano: 
L'ideale monastico e la vita della società cristiana dei 

primi 3 secoli (Sorrento 1927). Collaborò anche ad 
altre riviste, per es. a Rev. d’Wist. eccl. (De la besogne 
pour les jeunes, 1905, P. 327-45), a Scuola catt. (Où 

en est la question de Cassiciacum 1927, p. 51-56, 

ove sostiene che il « Cassiciacum » delle Confessioni 

di S. Agostino non è Casciago di Varese, bensì 
Cassago di Brianza). 

BisL. — Necrologi in Estudios ecles. 20 (1946) 
487-507 (J. Mapoz), in Ephem. liturg. 61 (1947) 
55-76 (P. BoreLLa), in Zeitschr. f. schweiz. Kir- 
chengesch. 1946, p. 31-41 (O. PERLER). — F. BLANKE, 
Germain M. Eine Selbstdarstellung (docum. auto- 
biografico redatto nel 1932), in Tlieol. Zettschr. $ 

(1952) 393-96. 

MORIN (Morinus) Pietro (1531-1608), n. a Parigi, 
m. a Roma. Lasciata la giurisprudenza cui sì era 
dato per volere del padre (1555-59), e trasferitosi in 

Italia (1565), lavorò a Venezia (con Aldo Manuzio), 

a Vicenza, a Verona, finché fu chiamato a Roma 
da S. Carlo Borromeo (1570), che apprezzava la 
sua erudizione nelle lingue sia classiche che orientali 
e nelle antichità ecclesiastiche, nonché le sue qualità 
di laboriosità, di disinteresse, di prudenza, di pietà 
e di attaccamento alla chiesa. A Roma con lavoro 
instancabile di 38 anni collaborò alla correzione del 
Decretum di GRAZIANO (v.) e all’ediz. del Corpus 
juris canonici (Roma 1582, 4 voll.), all’ediz. della 
Conciliorum generalium collectio (ivi 1608, 4 voll.), 

alla compilazione del BaronIOo (v.), alla correzione 
della Volgata e alla nuova ediz. della versione greca 
dei Settanta (ivi 1587, riedita poi da Giov, MoRIx, v.). 
Nella commissione biblica istituita da Pio V figu- 
rava tra ì più bei nomì della cultura cattolica. 
QuéTIF ha pubblicato (Parigi 1675) altri suoi scritti, 
tra cui il trattato De bono usu et abusu scientiarum. — 

Hurter, Nomernclator, IIIS, col. 5035-07. — L. E. 
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Duprin, Bibliothèque des auteurs ecclés. I (Paris 1686) 

34-54. 

Ù MORIN (Morinus) Stefano (1625-1700), n. a Caen, 
biblista protestante. A Sédan e a Leyden s’appro- 
fondì nelle lingue orientali. Nel 1649 fu nominato 
pastore di St-Pierre-sur-Dive non lungi da Caen, 

5 ove rimase 15 anni. Per l’insistenza degli amici 
accettò quindi il posto di parroco a Caen. Dopo 
l’abrogazione dell’EpITTO di Nantes (v.), fu costretto 
a fuggire in Olanda, ove fu professore di lingue 
orientali prima a Leyden e poi ad Amsterdam. 
Quivi morì. Le sue opere più importanti sono: 
Dissertationes octo, in quibus multa sacrae et profanae 
antiquitatis monumenta explicantur, Ginevra 1683; 
Exercitationes de lingua primacva ejusque appendi- 
cibus, Utrecht 1694, in cui sostiene che l’ebraico 
è la lingua primitiva del genere umano; Eaplanationes 
sacrae et philologicae di alcuni passi del Vecchio e 
del Nuovo Test., Leida 1698. Parecchi suoi scritti 
minori sono ricordati da NicfRon (Mémoires, XII), 

* da J6cHER (Allgem. Gelehrten-Lexikon, III, Leipzig 

i 1751). 

MORINI Mariano (1732-1801), fisico, n. e m. a 
ar Parma. Entrato a 18 anni nel terzordine dei Minimi 

= di S. Francesco di Paola, insegnò prima filosofia e 
poi fisica sperimentale all’univers. di Modena (1760- 
1783), dove fondò il « teatro » o gabinetto di fisica. 
Fu uno dei quattro professori che il marchese Ghe- 
tardo Rangoni chiamò come cooperatori e testimoni 
delle esperienze tentate nel 1783 intorno ai vasi 
animali e al sangue. Lo Spallanzani, che gli era 
amico, ammirava specialmente le sue esperienze 

intorno alla luce e all’elettricità, delle quali il M. 
dissertò anche a Parigi all'accademia del Rosa. 
 Tenne varie altre dissertazioni, in una delle quali 

descrisse uno strumento atto a delineare sopra 

‘qualsiasi superficie qualsiasi genere d’orologio. Pos- 
«sedeva numerose ce scelte macchine di fisica speri- 

mentale, alcune delle quali inventate da lui, come 
| una per segnare le scosse e le direzioni del terremoto 

_ —(sismografo), un pluviometro, un igrometro. — Cf. 
ne Charitas. Boll. del terzord. dei Minimi, Roma 1933, 

i fasc. gennaio-febbraio, con bibl. 

MORISON James. v. EVANGELICI, 2. 

MORITZ (Maurizio, franc. Saint Maurice, lat. 
os Agaunum o Acaunun), S., monastero di canonici 

| regolari, nel Vallese, appartenente alla congrega- 
’ne. svizzera di S. Maurizio d’Agaune (fondata 

1128). Nel 1840 fu eretto in abbazia nullius, 

egnata all’abbate la sede titolare vescovile di 

x 

‘prima chiesa (della quale rimangono interes- 
‘avanzi e frammenti, tra cui una transenna 

one del sec. VII) fu eretta (1515) per opera di 
mondo, re dei RUEEUnd sulla tomba di 

sec. fu unito alla Borgogna, nel 
: . Nel 1128 il conte Amedeo lo tra- 
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controversia, circa il territorio, con la diocesi di 

Sitten, che venne decisa dalla S. Sede (costituz. 
apostol. 11 ott. 1933): AAS 26 (1934) 505. 

Ha un ricco tesoro con insigni reliquie, opere 
d’origine carolingia, specialmente preziosi lavori 
d’oreficeria. Al monastero è annesso un collegio, 
molto rinomato in tutta la Svizzera, frequentato da 
numerosi giovani di distinte famiglie. 

M. Besson, Mownasteriumn Acaunense, Friburgo 
(Sviz.) 1913. — Ip., Nos origines chrètiennes, ivi 
1921. EX J. MOLLER in Lex fiir Theol. und 
Kirche VII, col. 328 s. 

MÒRL (von) Maria Teresa, terziaria francescana 
- (1812-1868), n. e m. a Kaltern (Caldaro) in provincia 
di Bolzano. Dopo dolorose prove di apparizioni 
demoniache che l’afflissero nel 1831, fu favorita di 

estasi e visioni meravigliose, che avevano per oggetto 
precipuo la vita e la passione di Cristo; nel 1824 
ricevette anche le stimmate del Signore. Questi 

fatti straordinari ebbero gran risonanza nei dintorni, 
ravvivarono la fede nel soprannaturale e le attira- 

rono molti pellegrini, ma non la distolsero dall’umiltà 
e dall’intima unione con Dio. — M. Buot, Ii 

Herrgottskind, Innsbruck 1928. — Altra Bibl. presso 

O. STAUDINGER in Lex. f. Theol. u. Kirche, VII, 

col. 329. 

MORLACCHI Francesco (1784-1841), musicista, 
n. a Perugia, m. a Innsbruck. Studiò a Loreto e 

quindi a Bologna con P. Mattei. Fu primo maestro 
alla cappella reale di Dresda. Compose opere tea- 
trali, che gli diedero grande fama per la pronta 
vena e la facile ispirazione. Rossini lo fece dimen- 
ticare. Compose anche molta musica sacra ricca di 
melodia, che assai risente della maniera tedesca: 

4 grandi Oratorii (La Passione, Isacco, La morte di 
Abele; è stato recentemente scoperto da G. Ricci 

de Ferres anche l’oratorio giovanile Gli angioli al 
divino sepolcro), sonate per organo, inni, cantate, 
10 Messe (fra le quali una da Requiem composta per 
il re di Sassonia ed eseguita poi in onore del maestro 
a Perugia), un «Magnificat », i vespri della Ma- 

donna, ecc. Ebbe rinomanza anche come eccellente 

esecutore all’organo, al violino, al pianoforte. — 

A. MEZZANOTTE, Elogio funebre, Perugia 1842. — 

G. B. Rossi Scotti, Della vita e delle opere del cav. 
F. M., ivi 1861. — L’Osserv. Rom. 25-VII-1953. 

MORLIN (Morle, Mokrlein, Morlinus, Mauris) 
Gioachino e Massimiliano, fratelli, difensori della 
prima fede luterana (v. RirorMA) circa la GIUSTI- 
FICAZIONE (v.) per la fede (v. FEDE ED OPERE). 

Gioachino (1514-1571), n. a Wittenberg, è mag- 
giore di anni e di celebrità. Il padre, Jodoco, fu 

professore di filosofia all’univ. di Wittenberg; poi, 
sorta la riforma, passò parroco a Westhausen presso 

Coburgo (1521). Gioachino, primo di molti fratelli, 
studiò a Marburgo, poi a Costanza, ce nel 1531 a 
Wittenberg sotto Lutero, Melantone ed altri. Nel 

1536 ebbe il titolo di maestro e fu mandato come 
predicante in vari luoghi (Wittenberg, Eisleben, 
Wollin in Pomerania). Ritornò a Wittenberg, fatto 
diacono e cappellano di Lutero, il quale ne apprezzò 
la facile ed efficace predicazione. Nel 1540 ebbe il 

titolo di dottore; nel medesimo anno dal conte 
Guntero di Schwarburg fu chiamato come predi- 

cante e sopraintendente in Arnstadt. Altre cause, 
forse, lo indussero a lasciare Wittenberg, dove la 

lotta tra i capi della riforma cera accesissima. 
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Ad Arnstadt predicò con fuoco contro i vizi pub- 
blici e privati. Quando prese a colpire la vita scan- 
dalosa del borgomastro e di alcuni membri del 

consiglio della cancelleria, essi lo perseguitarono 

finché lo costrinsero a lasciare (1543) ogni ufficio. 
Invano intercedette per lui Federico Miconio di 

Gotha, invano alcuni cittadini ne presero le difese, 
invano egli scrisse un’autodifesa («se sia lecito 
offendere con la forza un predicante »). L’elettore 
di Sassonia gli offerse il posto di predicatore alla 
sua corte. Lutero gli ottenne una parrocchia a 
Naumburgo. M. stimò meglio accettare il pastorato 

a S. Giovanni di Gottinga e l’ispettorato delle scuole. 

Qui spiegò molta attività. Ma la guerra smalcaldica 
c l’/iterim di Augusta (1548) lo distolsero dalle sue 
cure. Fiero luterano, protestò contro ogni tentativo 

di conciliazione coi cattolici, a voce ed a scritto. 

Quando il duca cattolico Enrico II di Braunschweig, 

rimesso da Carlo V nel ducato, ordinò che nessuno 

ardisse scrivere o parlare contro l’Inferimi, M. 

dichiarò apertamente che non avrebbe taciuto, e ad 

una esortazione del consiglio di Gottinga rispose che 
egli «non poteva aspettare che si compisse l’opera 
del demonio ». Il duca lo bandì. Dopo una breve 
fermata ad Arnstadt, M. trovò asilo presso il conte 

di Henneberg; poi passò al duca Alberto di Prussia, 

che gli diede la carica di sopraintendente nell’Olanda 
prussiana, indi lo chiamò a Ké6nigsberg ispettore e 
parroco della corte. 

OSIANDRO (v.), poche settimane dopo l’arrivo di 

M., in una pubblica disputa (24 ott. 1550) espresse 

le sue idec riguardo alla giustificazione. M., da molto 
tempo amico di Osiandro, scrisse una dissertazione 
dichiarando che egli era sempre stato concorde con 

Osiandro e che sperava conservare con lui « eterna 
amicizia ». La contesa suscitata da Osiandro con- 
tinuava accesa ed aspra. Parve al duca Alberto che 
M. fosse l’uomo adatto per trovare un accomoda- 

mento. M. scrisse 15 tesi, con cui sperò di accostare 

le due parti. Osiandro si mostrò contento. Ma quando 

si venne a conferire oralmente (13 febbr. 1550), 

Stafilo e altri si rifiutarono di aderire appellandosi 
alle espresse dichiarazioni di Lutero. Anche M. 
cominciò allora a sospettare della dottrina di Osian- 
dro. Gli vennero presentate alcune lezioni di Osiandro 
sulla giustificazione, nelle quali trovò difetti dottri- 
nali, secondo il concetto protestante, sui meriti, 

sulla passione e sulla morte di Cristo. Allora scrisse 
in tono amichevole ad Osiandro. Questi, piccato 
perché M. aveva portata la controversia davanti al 
cancelliere ducale, rispose bruscamente che amava 
meglio avere in lui un aperto nemico piuttosto che 
un amico di dubbia fede. Fra i due scoppiò la guerra. 
Osiandro si querelò presso il cancelliere delle accuse 
appostegli. Corsero lettere fra i due contendenti. 

Finalmente M. presentò al cancelliere, trascritta, 

tutta la corrispondenza passata fra essi. Il duca 
raccomandò la calma e chiese ad Osiandro che entro 
14 giorni facesse una chiara esposizione delle sue 
dottrine. Prima che scadesse il termine, M. in due 

prediche inveì contro l'avversario chiamandolo de- 

monio, vero anticristo, e minacciandolo di escluderlo 

dalla comunità. L’altro rispose per le rime. M. 
infuriò, escluse Osiandro dal concistoro ecclesiastico 

e sì arrogò un’autorità indipendente negando obbe- 
dienza agli ordini del duca. Questi minacciò di 
deporlo. M. si teneva sicuro, sostenuto dal favore 
della cittadinanza e dei nobili prussiani di Kénig- 
sberg. Il duca resistette a tutte le sollecitazioni pre- 

sentategli in favore del M.: esigeva che egli ritrattasse 
pubblicamente i suoi errori (luglio 1552). 

Morto Osiandro, la lotta continuò tra M. e gli 
osiandristi. Nel gennaio 1553 il duca ordinò che 
cessassero le condanne scambievoli e si stesse alla 
dichiarazione di Wittenberg. M., in una predica, 
invitò gli ascoltanti a rifiutare l’obbedienza. Fu 
allora bandito dal ducato. Invano si difese. Pregò 

che la sua causa fosse deferita al consiglio della 
corte. Questo decise che stesse ritirato per qualche 
tempo a Danzica, spesato dal pubblico erario. M. 

dovette partire lasciando la moglie malata (febbr. 

1553). 
Intanto vennero a M. offerte dal Braunschweig, 

da Lubecca, da Huneberg. Scelse Braunschweig. 

Fu predicatore, sopraintendente ed entrò in tutte 
le lotte che allora si dibattevano tra i luterani puri, 
gli osiandristi, i sinergisti, i sacramentari e i conci- 
liatoristi. Ebbe grande aiuto nel collega Martino 
CHEMNITZ ({v.). Pubblicò allora (1554-56) la così 
detta Historia Prutenica, una serie di scritti riguar- 
danti la sua polemica con Osiandro. Si mescolò in 
altre polemiche, usando sempre una forma acre, 
insolente e portando dappertutto la discordia. Il 
luterano Krakau scriveva a un amico: Morlinus fax 

praecipua fuit dissidiorum. Nel 1556, riuscito in 
Prussia vincitore il puro luteranismo contro gli 
osiandristi, gli antichi amici di M. lo fecero richia- 
mare. Fu fatto vescovo di Samland, mentre il 

Funch, che aveva condotto il partito contrario, 

era trascinato al patibolo. Lo stesso vecchio duca 
Alberto gli scrisse (nov. 1566) richiamandolo, insieme 
col Chemnitz e con vantaggiose condizioni, al suo 
servizio. M. sulle prime rifiutò; il duca rinnovò la 
domanda (genn. 1557); M. cedette e tornò, dopo 13 

anni di assenza, in Prussia con l’amico Chemnitz, 
senza rinunziare all’ufficio che teneva nel Braun- 
schweig (9 apr. del 1567). Si mise tosto all’opera. 
Propose al duca di non accettare nessun’altra con- 

fessione, tranne quella di Augusta e gli articoli 
smalcadici, e di rifiutare ogni modificazione intro- 
dotta posteriormente. Acconsentì il duca. I due 
teologi gli presentarono una professione in latino e 

tedesco, che conteneva un credo rigidamente lute- 
rano ed una confutazione delle sette dissidenti 
(osiandriani, sinergisti, autonomisti, majoristi). Il 
26 maggio si tenne un sinodo a Kénigsberg e si 
redasse un programma in 24 deliberati. I deputati 
approvarono. Il duca pubblicò il nuovo ordinamento 
(9 luglio) col nome dì Repetitio corporis doctrinae 
christianae, ovvero Corpus doctrinae Prutenicum. 

Poco dopo M. tornò nel Braunschweig con la 
promessa di accettare il vescovado di Samland se 
egli avesse potuto sciogliersi da ogni obbligazione 
verso quella comunità. Ma essendo sorto un conflitto 
tra lui e il consiglio della città, fu sciolto da ognì 
impegno nel sett. 1567. Nell’ottobre rivide la Prussia. 
Il duca gli permise di predicare alla sua presenza 
per mostrargli che aveva dimenticato l’antica avver-. 
sione. Il 20 marzo 1568 morì il vecchio duca Alberto, 
già gran maestro dell’ordine Teutonico, che aveva 
tradito i suoi voti per abbracciare la riforma; nello 
stesso giorno morì la duchessa. M. fece l’orazione * 

funebre di ambedue. Succedette nel ducato Alberto 
Federico, sotto il quale M. fu consacrato vescovo dì. 
Samland dal vescovo apostata di Pomerania Giorgio 
Benedig. Il M. ritenne nello stesso tempo la cura. 

della chiesa dì Prussia. Invano contro questa ìntru 
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volgendosi al re di Polonia. Anche a Samland M. 
si mescolò nelle polemiche luterane con la voce e 
con gli scritti. Nella Prussia ebbe a lottare coi cal- 
vinisti, coi sinergisti, coi filippini (v. CRIPTOCAL- 

> VINISMO). 
Morì per un’operazione chirurgica il 29 maggio 

; 1571 all’età di 58 anni. Di dodici figli che ebbe, 
8 gli sopravvissero, tra i quali Girolamo pubblicò 
le prediche del padre sul salterio. Poiché ebbe molti 
amici e nemici, la sua vita fu variamente giudicata. 
I nemici esultarono della sua fine: era morto il 
«papa M., l’idolo dei flaciani » o luterani puri (v. 
FLacio Illirico). Dei suoi scritti, oltre i ricordati, 
restano un corso di prediche (Erfurt 1587) e le 
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O SRZOTAN IS lettere. 

Realencyklopadie f{. protest. Theologie u. Kirche, 
XIII3, 237-47. — v. RIFORMA, Osianpro. — F. 
Kocx, J. M. als samland. Bischof, Leipzig 1907. 

MORMONI, membri della «chiesa di Gesù Cristo 
dei santi dell’ultimo giorno » (Church of Jesus Christ 

of latter-day saints) o della «Sposa dell’Agnello ». 

I. Cenni storici. Un certo SALOMONE SPAULDING di 
New-Salem (Connaught, stato dell'Ohio), già predi- 
cante presbiteriano, datosi al commercio fallì e 
ritornò nell’Ohio. Qui compose libri sulle origini 
dell'America, inventando senza scrupoli misteriosi 

manoscritti, tra cui un documento che faceva deri- 
vare gli americani dai giudei. Secondo questa leg- 

genda, una famiglia giudaica, al tempo del re Sedecia, 
migrò verso il mar Rosso e sotto la guida di un certo 
Nephi giunse in America. I membri della colonia 
si sparsero in diversi punti del nuovo continente, 
fondarono città, coltivarono le terre. Una parte di 

essi, discendenti da Laman, fratello di Nephi, con- 
tinuarono nella vita selvaggia e guerriera; i discen- 

denti di Nephi furono pacifici. La leggenda, scritta 
in versi, invenzione dello Spaulding, era finita nel 
1812. L’autore venne a Pittsburg per farla pubbli- 

- care; ma l’editore, certo Patterson, la vendette, 
fuggì, e il manoscritto andò perduto. Dopo varii 

accidenti venne in mano di un certo SIDNEY RIGDON, 

della setta dei battisti, e poi di un certo JosEPH 
SMITH, considerato fondatore dei M. 

Il nome M. è d’incerta origine. Si proposero varie 
derivazioni; celtica, greca (uopumv, spettro, fan- 
tasma), ebraica (porta questo nome, nella favola 

us ricordata, uno dei progenitori degli americani). Lo 
: Smith nacque da genitori alcoolizzati il 23 dic. 

1805 a Sharon nel distretto di Windsor (stato di 
Vermont), donde passò a Palmira (stato di New 
York). Suo padre fu agricoltore, poi merciaiuolo 
ambulante. La famiglia aveva fama di occuparsi 
di tesori nascosti e di altre faccende equivoche. 
Giuseppe crebbe in mezzo alle furberie proprie degli 
yankees; d’altra parte era epilettico, con una psico- 
logia guasta, facile alla menzogna, all’autoillusione, 

| ‘afflitto da sessualità abnorme. A 14 anni, durante 
| le consuete orazioni, gli parve di vedere in mezzo 

alle tenebre due figure luminose, dalle quali apprese 
me tutte lesette religiose erano in errore. Cominciò 
ndi a vagare qua e là, tratto da religioso entu- 
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descritta in un libro fatto di lamine d’oro, nascosto 

in seno alla collina di Cumerah presso Manchester 
(Ontario), al quale Moroni e il padre Mormon ave- 

vano affidato la nuova dottrina; gli indicava inoltre 

uno strumento d’argento con due pietre, l’Urim ce 

il Thummin dell’Ant. Testamento. 

Suscitò reazioni. Dovette lasciare, come persona 
sospetta, lo stato di New-York e passò nella Pen- 
silvania settentrionale presso il fiume Susquahanna, 
dove abitava suo suocero. Là rivelò il mistero delle 
lamine d’oro: stando dietro una cortina lo spiegava 

ad alta voce, e un giovane suo discepolo, OLIVIERO 
Cowpry, scriveva. Con tali arti egli si acquistò 
aderenti. Spacciò ancora che il 15 maggio 1829 
apparve a lui e al Cowdry S. Giovanni Battista, 

pose su di essi le mani e li consacrò sacerdoti del- 

l'ordine di Aronne. Crebbe il numero dei proseliti, 
tra cui il ricco MartTINno Harris. Costui trasse in 
inganno il prof. CARLO ANTBON di New-York, che 

sì interessò per le pubblicazioni delle rivelazioni 
dello Smith: il libro, TXWe book of Mormons (1830) 

apparve in 5000 esemplari. Si avverì subito la misti- 

ficazione, c Harris perdette i suoi beni. Smith non 
si diè per vinto. Il 1° giugno 1830 fondò la nuova 

sua chiesa in Fayette, nel distretto di Ontario. 
Guadagnò a sé il PRATT, oratore e poeta fanatico, 

che redasse la Woice of warning to all natiors (voce 
di esortazione a tutte le nazioni), libro tenuto dai 

M. come ispirato. 
Poiché non era molto proficuo l’apostolato in 

quei dintorni, lo Smith passò (principio del 1831) 
a Kirtland nell’Ohio con la comunità dei suoi fedeli. 
Ivi crebbe il fanatismo dei « santi dell’ultimo giorno ». 
I proseliti furono ribattezzati. Si aggiunse alla 

comunità il ricordato SipnEYy RiIGDON, che influì 

assai nella organizzazione della setta e compilò il 
vangelo dei M. (Doctrine and Covenants). A lui si 

deve ancora la divisione dei membri, improntata 

alla Bibbia, in apostoli, profeti, patriarchi, evange- 

listi, vescovi anziani, diaconi, predicanti, insegnanti, 

con un doppio presbiterato, quello di Melchisedech 
e quello di Aronne. La divisione strana servì a dare 
maggiore sviluppo alle singole forze degl’individui 
e soddisfece in molti la brama di emergere. 

Lo Smith, mentre si esaltava per i progressi della 
setta, era geloso di coloro che si presentavano come 
ispirati. Prese a parlare con più ardore. In pochi 
mesi guadagnò 1200 aderenti tra gli indiani. Dapper- 

tutto avvenivano rivelazioni che esaltavano gli 

spiriti; il popolo minuto dei contadini e dei piccoli 
commercianti traeva alla nuova religione. Si fondò 
una intera colonia di M. nel distretto di Jakson 
sulle rive del Missouri, si pubblicò un giornale, The 

evening and morning star, scritto da un politicante 

di New-York, il FeLPS. 

Smith, dopo varie escursioni, tornò a Kirtland, 
dove era il centro della setta. Qui gli sorse opposizione 
da parte degli altri capi. La superò spacciando di 
avere appreso per rivelazione che erano stati rimessi 

i loro peccati e che erano stati eguagliati a lui nel 
potere religioso. Più grave opposizione gli venne dal 

di fuori. I suoi seguaci andavano predicando che 
essi per volere di Dio erano i soli eredi di tutta la 
terra, e, proclamandosi «santi », credevano essere 
loro lecito offendere i diritti dei « pagani », cioè di 

coloro che non aderivano alla setta. Una adunanza 
popolare del 20 luglio 1833 decise la cacciata dei M. 

dalla contea di Jakson. Smith si volse al governa- 

tore. Invano: i M. dovettero, dopo un conflitto 
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(nov. 1833), passare nell’altra parte del Missouri 
nella contea di Clay. Smith a Kirtland aveva pian- 
tato una banca commerciale. Si dubitò della sua 
onestà. Con l’amico Rigdon abbandonò Kirtand 
(gennaio 1837) e venne a Clay. 

I M. erano cresciuti ce avevano fondate due città. 
Ma per le contese seguite fra santi e pagani, il gover- 

natore divisò di reprimerli con la forza armata. 

Smith li infiammò a combattere ma non ebbero 
fortuna. Lasciato il paese, trovarono asilo nell’Illi- 

nois. Smith, fuggito alla cattura, fu da loro accolto 

come una risurrezione miracolosa. Con incredibile 
tenacia essi fondarono una nuova città (Nauvoo), 
inaugurata con gran pompa nel 1841. Della colonia, 

riconosciuta libera dallo staio d’Illinois, Smith fu 

governatore (71ayor) e generale delle milizie con 

pieni poteri. 
Una rivelazione del luglio 1843 permise a lui ec a 

quelli designati da lui la poligamia. Crebbero i pro- 
seliti, che si diffusero anche in Inghilterra; ma erano 

inevitabili scandali e discordie. I nemici dei M. ne 

approfittarono per screditarli su tutti i giornali. 

D'altra parte non a tutti Smith concedeva la poli- 

gamia. I malumori scoppiarono in aperta rivolta 

quando un certo FosTER offese pubblicamente lo 

Smith e un certo Law lo diffamò nel giornale VExpo- 

sitor. Smith ricorse alla forza, facendo distruggere 

l’ufficio di quel giornale. Ma il popolo si sollevò e 
lo costrinse a ritirarsi col fratello in Carthago, dove 

fu preso e carcerato. Si assediò la prigione e i due 
prigionieri furono fucilati (27 giugno 1843). 

Gli fu sostituito BRIGHAM YounG come « presi- 
dente » ec « profeta » dei M., che scomunicò SYDNEY 

Rigpon. Questi fondò una nuova colonia di M. in 

Pensilvania. Non cessarono le agitazioni interne ed 
esterne. Per rinforzare la posizione dei M. si accet- 
tarono anche ladri, assassini, falsari. 1 limitrofi 

non potevano tollerare siffatti vicini. Una colonia 
di 1500 M. andati ad esplorare le montagne dell’ovest, 

vi trovò terreni fertilissimi e vi si fermò. Una parte 

si arruolò nell’esercito degli Stati Uniti, che allora 

moveva alla conquista del nuovo Eldorado in Cali- 
fornia. I rimasti entrarono in conflitto coi finitimi, 

i quali li costrinsero a partire: avvenne una nuova 

emigrazione verso le praterie del Missouri (1846). 
Nell'anno seguente una squadra di 143 M. tra i 

più forti si spinse inanzi verso le montagne del 
Nevada e inaugurò una nuova città. Il loro capo 
Brigham Young comunicò che in una visione Smith, 
gli aveva indicato il luogo del nuovo tempio. Vi si 
raccolsero nell’anno stesso 400 M. Altri ne vennero 
dal vecchio mondo, adescati dai predicatori. Young 
regolò la nuova comunità, coadiuvato da un certo 
ZIMMERMANN, il quale proclamò la poligamia come 
volere di Dio. 

I M. giunsero finalmente a formare governo 

autonomo, riconosciuto dal governo centrale di 
Washington nel 1849. Il territorio del nuovo stato, 
si componeva di terre occidentali già appartenenti al 
Messico. Si spinsero poi più avanti nella valle del- 
l’Utah, presso le rive del lago Salato, ad occidente 
delle Montagne Rocciose; nel 1850 giunsero fino al 

Pacifico. Il congresso di Washington organizzò colà 
un governo territoriale; di queste terre, e di quelle 
già possedute dai M., fu fatto governatore Brigham 

Young (1853). Fra le condizioni vi fu che il nuovo 
territorio accettasse tutte le leggi degli Stati Uniti. 

(La poligamia, non permessa dagli Stati Uniti, com- 
prometterà sempre le relazioni dei M. col governo 

centrale). Le autorità governative riconfermarono 
Brigham Young nel 1855. 

Parve a un certo punto che la setta, colpita da 
calamità (carestia, inondazioni, cpidemie), mitigasse 
il suo primitivo fervore. Ma i più fanatici scatenarono 

una furiosa reazione intesa a risuscitare lo spirito 
primitivo. Corse sangue. Molti si fecero ribattez- 

zare. Si accettarono nuovi insegnamenti: chi moriva 
per la sua fede combattendo era sciolto davanti a 

Dio da ogni colpa; obbedienza cieca al presidente e 
profeta Brigham Young, odio contro i gentili... 
Furono scannati 150 emigranti, uomini, donne, fan- 

ciulli, che passando per il territorio di Utah venivano 

da Salt-Lake-City (1857); nel misfatto ebbe parte 

principale un vescovo dei M. di nome LEE, non senza 

l’assenso di Br. Young. Dopo venti anni il governo 

centrale fece il processo su quel massacro, ed il 
Lee fu impiccato. 

Il presidente degli Stati Uniti Giacomo Buchanan 

volle ridurre al dovere la colonia e mandò nel 1857 

delle truppe. Br. Young proclamò l’indipendenza 
(24 luglio) ed eccitò i M. alla guerra. Poi si piegò 

a migliori consigli. Fatta pace fra M. e il governo 
centrale, fu creato governatore dell’Utah l’EumMING, 

che entrò in carica il 14 apr. 1858. D'allora in poi 

fu assicurato il predominio degli Stati Uniti sul 
territorio dei M.; ma costoro non lasciarono del 

tutto la poligamia. Il delegato dei M. a Washington, 

CANNOR, si adoprò in ogni modo per elevare il 
territorio dei M. al grado di stato dell’unione. Ma 

egli pure era poligamo: perciò non fu mai riconosciuto 

dal governatore del territorio. Gli fu sostituito il 

CAMPBELL, il primo dei pagani che rappresentò i M. 

al congresso di Washington. 
Brigham Young morì nel 1877. Ebbe diciannove 

mogli e grandi ricchezze. Gli successe nel 1880 

GIOVANNI TayLoRr. Costui dichiarò che la poligamia 
andava scomparendo tra i M., ma egli stesso era 

bigamo. 
Molti hanno detto che la setta dei M. s'incammina 

alla fine. La previsione non sembra confortata dalle 
cifre. Nel 1880 di 144.000 abitanti dell’Utah più 
che 111.000 erano M. Nella Gran Bretagna se ne 

contarono più di 5000; lo stesso numero o poco più 
nella Scandinavia, Soo in Germania (censimento 
pubblicato dai M. nel 1880). Avevano inoltre nume- 
rosi propagandisti: negli stati del sud lavoravano 
per essi 60 emissari, 400 in Europa. Secondo recenti 

statistiche i M. sono oltre 700.000 negli Stati Uniti 

d’America (2050 comunità), 23.000 nel Canadà, 
c. 60.000 nelle missioni degli altri paesi, specialmente 
in Inghilterra. Occultamente la poligamia è ancora 

oggi da loro praticata. 
Da questi M. si distinguono iì membri della 

Reorganized Church of Jesus Christi of latter-day 

saints fondata nel 1852 da quei M. che non vollero 
seguire il Brigham nell’Utah. Costoro, circa 65.000 
negli Stati Uniti, non accettano la dottrina della 
poligamia e si reggono con una organizzazione simile 
a quella metodista; anch’essi hanno missioni in 

molti paesi. 
II. La dottrina dei M. è in continua evoluzione per 

il principio che la rivelazione (concessa a tutti) 
non è terminata. Riferendoci al Book of Mormons, 

ai 13 articoli redatti da J. Smith nel 1842 e al Book 
of doctrine and covenants dello stesso Smith, possiamo 
schematizzare così la dottrina mormone. 

a) Dio è ìil punto d’arrivo della evoluzione della 
«materia primitiva spirituale », che sbocca appunto 
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alla onnipotenza e agli altri attributi divini. Dio 
‘è trino, ma il padre e il figlio sono persone materiali 
con corpo umano e lo Spirito Santo è composto di 
materia più sottile, che gli permette di pervadere il 
mondo e di entrare nelle persone consacrate con 
l’imposizione delle mani. 

b) Tutti gli altri esseri divini, generati dal Dio 
primitivo, seguono la stessa evoluzione attraverso il 
«santuario della carne », e, se vivono secondo la 
vera religione, possono elevarsi a divinità onnipo- 
tenti e supreme (reggitrici di altri mondi). Essi 
vivono in poligamia e generano altri esseri; nel 
nostro mondo generano l’anima umana. Tali esseri 
non possono evolversi e divinizzarsi se non si incar- 
nano in corpi umani. 

Pi, c) È necessario che vi siano molti corpi umani 
affinché nessuno spirito sia ritardato nella sua evolu- 
zione; quindi è necessaria la poligamia, e il compito 
più santo dell’uomo è di generare altri corpi. Il 
matrimonio «sigillato » secondo le leggi mormone 
continua nell’al di là; solo per esso anche le donne 
possono salvarsi, in quanto sono rese partecipi della 

gloria dell’uomo. 
d) Adamo è uno spirito divino (anzi il Dio del- 

l’umanità). La sua «caduta» consiste nel fatto che vo- 
Jontariamente assunse un corpo umano. Non v’è pec- 
cato originale trasmissibile. Perciò è assurdo il bat- 

— —’’1tesimo degli infanti, che non han peccato. Il batte- 

| simo, per immersione, cancella i peccati degli adulti; 
| può essere preso anche per gli antenati, i quali così 

vengono salvati (v. MORTI). 
> e) I non-M. sono « gentili » o infedeli, da conver- 

| tire. Dopo il giudizio universale, solo i M. regneranno 
col Cristo mille anni: sono i santi dell’Apocalisse, 
1 santi del’ultimo giorno (v. MILLENARISMO). 

IU. Il regime dei M. è teocratico. Due sono i 
sacerdozii: uno per gli affari temporali (sacerdozio 
di Aronne), l’altro per gli affari spirituali (sacerdozio 
di Melchisedech). 
Il primo comprende: a) i vescovi ai quali sono 

affidate la raccolta delle decime, l’assistenza ai 
poveri e le wards o parrocchie; b) i sacerdoti che 
predicano, battezzano, celebrano la cena e visitano 
le famiglie; c) i maestri che insegnano la religione; 
d) i diaconi che aiutano i maestri. 

Il secondo (quello di Melchisedech) ha sei gradi: 
a) la presidenza suprema, composta di un presidente 

+ (veggente, profeta, rivelatore) e due consiglicri: la 

decisione spetta al presidente; b) il collegio dei 12 
| apostoli, cui spetta vigilare sulle missioni, ordinare 
i ministri, dirigere il collegio dei 70 ed eleggere il 
residente supremo; c) il collegio dei sommi sacerdoti 
he governano le diocesi (stakes); d) il collegio dei 
70 discepoli (missionari, capi di compagnie di 70 

sionari; e) gli anziani, assistenti dei sommi 
doti; f) ì patriarchi che benedicono i membri 

di poligamia islamica, di teocrazia ebraica, 
retazione biblica razionalista protestante, 
zione cattolicizzante con influssi di nazio- 
ericano e di tenacia inglese — costituisce 

‘gravi deviazioni che siano derivate 
cIpic rotestante del libero esame » (ALGER- 

. 686). — 
a e la storia dei M. 
1830; Città del Lago 
— Book of doctrine 

18453. — Book 
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of commandments, Città del Lago Salato 1884. — 
The pearl of great price, Liverpool 1851. — J. Jac- 
ques, Catechism of children, Città del Lago Sal. 
1870. — The Holy Scriptures, traduz. e correzioni 
dello «spirito di rivelazione », Plano (Illinois) 1867. 
— Sacred hymns a. spiritual songs, Città del Lago 
Sal. s. data. — PaRrLEv P. PRATT, Key to tleology, 
Liverpool 1858. — Journal of discourses di Bry- 
gham Young, Liverpool 1854-76. — J. E. TELMAGE, 
Articles of faith, Città del Lago Sal. 1899. — Salt 
Lake City, organo ufficiale della setta. » 

Studi. C. ALGERMISSEN, La chiesa e la chiese, vers. 
ital., Brescia 1944°, p. 682 ss. — In Enc. IT. XXIII, 
864 troverai indicata la letteratura antica uscita 
da ambienti M. e quella indipendente (fondamentale: 
W. A. Linn, The story of Mormons, New-York a. 
London 1902, 19232). Aggiungi: F. W. KIRKHAM, 
A new witness for Christ in America (circa l’origine 
del Book of Mormon), Independence (Mo.) 1943. — 
N. ANDERSON, Desert saints. The Mormosn jrontier 
in Utah, Chicago 1942. — F. M. BroDIE, No man 
knows my history. The life of Jos. Sutitk, New-VYork 
1945. — L. LEMONNIER, Zistoire du Far-Vest. Les 
Mormons, Paris 1948. — G. O. LARSON, Prelude to 
the kingdom. Mormon desert conquest. A chapter in 
american cooperative experience, Francestown (N.-H.) 
1947. — M. H. CANNON, Migration of erglish Mor- 
mons to America, in Amer. histor. Revicw» 52 (1947) 
436-55. — Ip., The english Mormons in America, 
ivi 57 (1952) 893-908. — Ip., The Mormon declaration 
of rights, in Harvard theolog. Review 35 (1942) 181-97. 

MORMORAZIONE, v. FAMA. 

MORNAY (DU PLESSIS) Filippo (1549-1623), n. a 
Buhy in Normandia, m. a La Forét-sur-Sèvres, 
uomo politico e scrittore calvinista, detto il « papa 
degli ugonotti ». 

Studiò nel collegio Lisieux presso Parigi. Viaggiò 

quattro anni attraverso Svizzera, Italia, Austria, 

Germania, Paesi Bassi, Inghilterra, a scopo di studio 

e di propaganda protestante. Tornato in patria, 
entrò al servizio del Coligny, per incarico del quale 

scrisse Mémoires de l’état (Middelbourg 1576, t. I), 
propugnando l’opportunità di sostenere i ribelli 
Olandesi. Per caso sfuggì alla NOTTE DI S. BARTO- 
LOMEO (di cui fu vittima il Coligny), e riparò in 
Inghilterra. Ma già nel 1573 poté riprendere con 
vigore la direzione del movimento degli UGONOTTI 
(v.) in Francia. Il 10 ott. 1575 cadde prigioniero dei 
Guisa, ma, non riconosciuto, poté riscattarsi con 

poco denaro e fuggire a Sédan presso il duca di 

Bouillon protettore degli ugonotti. Vi sposò la 
fanatica protestante Carlotta Arbaleste e festeggiò le 
nozze con lo scritto: Discours de la vie et de la mort 

(Ginevra 1575), tradotto poi in latino e in inglese. 
Rientrò attivamente nella guerra religiosa di Francia, 
finché Enrico di Navarra lo mandò (1577) per suoi 
affari in Inghilterra. Quivi, a combattere il cattoli- 

cesimo, scrisse Traité de l’Eglise dove si trattano 
les principales questions qui ont été mues sur ce point 
en notre temps (Londra 1578, La Rochelle 1579; 

ristampato parecchie volte e tradotto in molte lin- 
gue). Nell’autunno del 1578 tornò in Olanda, ove 

terminò il Traité de la verité de la religion chrétienne 
(Anversa 1581), ch’ebbe pure varie ristampe e 
traduzioni. 

Sotto Enrico III, godette alta stima e gran potenza 
come capo riconosciuto degli ugonotti, specialmente 
dopo la morte del Condé. Enrico III lo nominò suo 
segretario personale e lo incaricò di scrivere il Iègle- 
ment de la fagon de vivre che doveva servire per 

l'educazione del futuro re Enrico IV. L’adoperò nei 
più importanti affari religiosi e politici del suo regno. 
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Il M. si rivolse poi contro il re, quando questi passò 
alla LEGA (v.). Dopo la battaglia di Coutras (1587), 
vinta dagli ugonotti, Enrico III, abbandonato dalla 
Lega, dovette di nuovo rivolgersi agli ugonotti e 

il potere del M. salì di molto. Nel 1589 riuscì a 
concludere una alleanza fra Enrico III ed Enrico di 
Navarra, c venne nominato governatore di Saumur. 

Dopo l’assassinio di Enrico III (2 ag. 1589), prese 
di nuovo le armi in favore di Enrico di Navarra e 
contribuì assai alla vittoria di Ivry (1590). Enrico IV 

da lui favorito salì al trono, ma, riconoscendo che 
la maggioranza dei Francesi era cattolica, si sciolse 
dagli ugonotti e si convertì (25 luglio 1593). M. 
rimase tuttavia governatore di Saumur e continuò 

privatamente a favorire la diffusione del protestan- 
tesimo, fondando all’uopo una chiesa, una scuola 
superiore o accademia e dettando lo statuto per la 

gerarchia protestante in Francia, approvata nella 
assemblea di Sainte-Foy rel 1594. Un libro, ch’egli 

in quel tempo pubblicò contro la messa (De l’insti- 
tution, usage et doctrine de l’Eucharistie en l’église 
ancienne, conunent, quand et par quels degrez la messe 

s'est introduite a sa place, La Rochelle 1598), risultò 
tanto ripieno di errori e di evidenti falsificazioni, 

che lo gettò presso la maggioranza della nazione nel 
più grande discredito. Accusato dal DUPERRON (v.), 

lo sfidò a una disputa pubblica, ma nell’assemblea 

di Fontainebleau fu dichiarato perdente (4 maggio 

1600). Né valse ch'egli cercasse di correggere il 

libro nella nuova edizione del 1604. Vi fece seguire 

lo scritto: Mysterium iniquitatis seu historia papatus 
(1607) nel quale, in polemica contro Bellarmino e 

Baronio, denuncia le usurpazioni del papato; si 
finisce con l’asserire che Paolo V è l’anticristo stesso. 

Per qualche tempo riuscì ad impedire che il par- 
tito protestante riprendesse le armi; Maria de’ 
Medici gli fu grata di aver salvato la pace pubblica 

e gli restituì le pensioni che Enrico IV gli aveva 
tolte dopo la polemica suscitata dal libro sulla 
messa. Ma nel 1620 gli ugonotti ripresero le armi. 

Il M. venne destituito dal suo ufficio di governatore 

di Saumur e si ritirò a La Forét, ove morì. 

La sua figura non manca di nobiltà, clevatezza 

morale, lealtà, disinteresse, coraggio. Rimase in 
ammirazione nella memoria dei posteri, consacrata 
anche in celebri versi dell'Henriade di Voltaire. La 
sua opera conciliatrice, moderatrice riuscì general- 
mente favorevole agli interessi della sua patria e 

della sua religione, cui era sinceramente attaccato. 

Lasciò importanti Memorie (4 voll., I-II, Forét-sur- 
Sèvres 1624-25; III,IV, Leida 1651-52) © Lettere, 
le quali, con le citate Memorie e con la Vita (scritta 
dalla sua moglie), sono edite da A. D. DE LA Fon- 
TENELLE (Paris 1824 s, 12 voll.). Cf. J. CorpEy, 
Lettres de D. PI. M., de sa femme, de sa fille ainée 
ou les concernant, in Bullet. de la Soc. de lhist. du 
protestantisme frangais 1949, p. 141-55. — Egli è 
ritenuto il probabile autore, in collaborazione col 
LANGUET (v.), delle celebri Windiciae contra tyran- 
nos. Cf. ELKAN, Die Publizistik d. Bartholomausnacht 
und Ms «Windiciac c. tyr. », Heildelberg 1904. 

BiBL. — Per la letteratura antica sul M., v. J. Am- 
BERT, Du PI. M., Paris 1847, che peraltro è parziale, 
inesatto, incerto. — Vasta, documentata, sicura bio- 
grafia ci dà R. PatRY, Ph. Du PI. M., un huguenot 
homme d’état, Paris 1933. — A. PauL, Du PI. M., 
in Bullet de la Soc. de Vl hist. du protestantisme frangats 
1949, P. 117-23. — G. Puaux, D. PI. M. diplomate, 
ivi, p. 124-33. — R. SNOEKS, L’argument de tradi- 
tion dans la controverse eucharistique entre catholi- 
ques et réformés francais au XVII s., Louvain 1951. 

21 — E..E.- VII. 

tica nen ela Se 
‘avatar TRIO a "> lio <d 7 

ti i 

MORONE 32I =: 

MORO Tommaso. v. More T. Ss 
MORONE Domenico (1442-dopo il 1517), pittore, $ 

n. e m. a Verona. Residuati di gotico, influenze di x 
Montagna, della scuola ferrarese, di Jacopo Bellini a 

i (Verona), Gentile Bellini (Venezia), Carpaccio, incon- 

trandosi con la sua natura a volte inquieta e nervosa, 
a volte distesa in piana e dolce narrativa, danno uno 
stile composito che rende difficile l'attribuzione delle 

opere non firmate (le 12 piccole tavole, con storie 

di S. Vincenzo Ferreri, della raccolta Estense a 

Vienna, già a lui attribuite, vennero dal Venturi 

aggiudicate al maestro modenese Agnolo degli Erri). 

La sua opera certa più antica è la Madonnina del 
Kaiser-Friedrich Museum di Berlino (1483). Tele di 
lui si trovano nei musei di Berlino, Vienna, Parigi, 

Londra, Oxford, Washington. A molte collaborò 
(dal 1496) anche il figlio Francesco (biblioteca del 
convento di S. Bernardino, cappella di S. Biagio 

in S. Nazario e Celso, S. Nicola da Tolentino). 

Francesco (c. 1470-1529), n. e m. a Verona, era 
di natura più tranquilla del padre Domenico. Amò 
i santi maestosi disposti in solenni teorie con ampi 
abiti serici. I suoi dipinti datati sono numerosi. 

Se sì eccettuano ì maggiori (S. Francesco del museo 
di Verona, Crocifisso con la Vergine e S. Giovanni 
in S. Bernardino di Verona, le pale di S. Maria in 

Organo, di Brera, di Berlino ...), per gli altri si 
dice spesso che l’ispirazione è in lui bravura e la 

bravura diviene formula, ripetizione noiosa. Ma forse 
non si bada sufficientemente a quel senso vago, 

circolante in tutte le sue opere, di composta sere- x 

nità e di regale melanconia, di vastità campali e di 
moti contenuti, che sembrano spingere verso le soglie 

d’una spiritualità inespressa e pure presente, a cui 
ritorna egli continuamente nel tentativo di raggiun- 
gere la trasformazione ideale. — A. VENTURI, Storîa 

dell’arte italiana, VII-3 e 4 (Milano 1914-1915). — 

B. BERENSON, /falian pictures of the Renaissance, 

Oxford 1932. — Enc. IraLr., XXIII, 866. 

MORONE Giovanni, card. (1509-1580), n. a Milano 
dal cancelliere di Milano, Girolamo, a cui dal Pescara 
era stata offerta la corona d’Italia. Passata l’infanzia 
a Modena, si recò a Padova per studiarvi legge. 
Nel 1529 veniva da Clemente VII eletto vescovo di 
Modena, diocesi che tenne fino al 1550 e poi dal 
1564 al 1571. 

La sua splendida carriera ecclesiastica cominciò 
quando Paolo III lo mandò nunzio in Germania 
(1536). Ancor oggi sorprendono l’acutezza e la sag- 
gezza delle relazioni del giovanissimo diplomatico. 
Non era presuntuoso e, quando fu indetta la con- 
ferenza di Spira (che poi si aprirà ad Hagenau, a _— 
causa della peste scoppiata a Spira), insistette presso 
il papa perché vi fosse mandato il ConTARINI (v.). 
L’aria non era propizia per i cattolici, che eran 

aggiornata da Hagenau (dove iniziò il 12 giugno 
1540) a Worms. Qui giunsero il legato pontifi 

quale in quella circostanza si rìvelò incerto O 
capì il gioco dei protestanti. Questi, per mezzo di 
rappresentante imperiale, il Granvelle, avrebbero. 

voluto buttar la colpa del dissidio esclusivam inte 
sul papa. Per sfatare tale voce, ìl Campegio tei le 
un discorso che scandalizzò il M., presente assieme 
all’altro nunzio in Germania, il Poggio. M. scriven- | 
done a Roma al cardinal Farnese, così commentava — 
quel preludio al «libero concilio »: «Inaudito! I 
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luterani son riusciti a far sì che non si pronunciasse 
nemmeno il nome del papa, come se si trattasse 

_ del turco o dell’anticristo ». 
Nel 1542 il M. riceveva la porpora. Col Parisio 

e col Pole veniva designato a presiedere il concilio 
che si sarebbe dovuto aprire a Trento il 1° novembre 
di quell’anno. Nel 1544 è legato pontificio a Bologna, 
donde verrà richiamato quattro anni dopo perché 
sospettato di favorire l’imperatore. Sotto Giulio III 
— che era stato eletto inopinatamente dopo lunghis- 
sime discussioni tra i due partiti, spagnuolo e francese 
(il M. era uno dei primi candidati del partito spa- 
gnuolo) — M. godè di grandissima considerazione. 

Passò nel 1553 al vescovato di Novara, che tenne 
fino al 1560. Nel 1555 venne mandato alla dieta di 
Augusta per le trattative della pace coi protestanti: 
se molte conclusioni furon favorevoli ai protestanti, 
ciò si dovette a circostanze internazionali e alla 

stanchezza dell’imperatore, non certo all’imperizia 
del M. 

. La morte di Giulio III lo riportò a Roma, dove 
e - con Paolo IV non ebbe giorni felici. Il 31 maggio 

È 1557, a tradimento si può dire, fu imprigionato a 
Castel S. Angelo, per sospetto di eresia, come comu- 

E. nicò il papa il giorno dopo ai cardinali: Paolo IV, 
i circuito dai nepoti, aveva creduto alle accuse da 

costoro imbastite. Del resto, dal suo naturale om- 

broso Paolo IV fu spinto a eccessi quasi incredibili 
di cecità e di intransigenza, come provano il processo 
contro M., le accuse contro PoLe (v.), che per fortuna 
era protetto da Maria la Cattolica, e la rottura col 
grande inquisitore Ghislieri, il futuro Pio V. Il M. 
per sua difesa presentò uno scritto, poi stampato, 
in cui ribatteva i 21 capi d’accusa sollevati contro 
di lui. Aveva diffuso il libro Del beneficio di Cristo, 
na prima della condanna, quando anche teologi e 
inquisitori lo raccomandavano. Aveva sostenuto la 

giustificazione per la fede e discusso col gesuita 

Salmeron sull’efficacia delle buone opere, ma prima 
della definizione del conc. di Trento, cui si era 
sottomesso fedelmente. Le azioni o parole sue, che 
avevan potuto suscitare scandalo, eran dovute a 
ignoranza o inavvertenza e risalivano a 10 anni 
innanzi, prima delle decisioni tridentine. Le sue 
risposte chiare e convincenti, le prove che gli avvo- 
cati poterono produrre della sua ortodossia e della 
sua rettitudine non valsero a convincere il papa, 
che tenne il cardinale nelle segrete del Castello, 

proibendogli di celebrare e di ascoltare la messa, 
dichiarandosi disposto a perdonarlo solo a patto 
che il M. si decidesse a un atto di generica abiura 

 dell’eresia e a chieder la grazia. Il M. rifiutò l’una e 
l’altra alternativa, perché ambedue supponevano 

| una colpa che egli non poteva riconoscersi. 
Stette prigioniero fino alla morte del papa. Due 

| giorni dopo fu liberato e ammesso al conclave. 
Il nuovo papa Pio IV ordinò subito la revisione del 

4 processo. La sentenza del 13 marzo 1560 dichiarava 

a (che la carcerazione del M. era avvenuta senza motivi 
he la procedura era stata irregolare e ingiusta: 
cardinale veniva assolto come innocente. Ebbe 

tta la stima del papa e, quando nel 1563 morirono 
l gati al concilio Gonzaga e Seripando, il M. fu 

scelto come primo presidente del conc. di TRENTO (V.), 
c venne condotto: a termine onorevolmente. 

-— MORRIS 

Gesù e consigliato a S. IGNAZIO (v.) la fondazione 
in Roma del Collegio Germanico. Fu uno dei più 
degni prelati del secolo. Nella nobile schiera dci non 
pochi cardinali che vollero sinceramente la riforma 

della chiesa tenne uno dei primi posti, come i voti 
riportati nei diversi conclavi a cui partecipò dimo- 
strarono. Peccato che la superficialità delle sue cono- 

scenze teologiche lo facessero cadere in inesattezze 
nei primi anni della sua carriera! 

BiBL. — CiraconIUS, III, 680-683. N. BeER- 
NABEI, Wita del card. G. M., Modena 1885, con 
bibliog. — P. TaccHI-VENTURI, Storia della Comp. 
di Gesù in. Italia, I (Roma-Milano 1910) passim. — 
PastoR, Storia dei papi, VI-IX, passim. — Dict. 
de théol. cath. XV, col. 1422-1426. — HEFELE- 
LecLERCO, IN-X, passim. SNGlT, SSD 
866 s. — E. GOZzzETTI, Il card. G. M. patrizio mode- 
nese, Modena 1952 (pp. 21). 

MORONI Cosimo. v. OBLATE. 

MORONI Gaetano (1802-1883), n. e m. a Roma. 
Mauro Cappellari (poi Gregorio XVI) lo ebbe prima 

barbiere, poi cameriere, indi, fatto papa (1831), 
lo fece primo aiutante di camera affidandogli parecchi 

incarichi di fiducia. Il M. tenne quel posto anche 

sotto Pio IX, senza peraltro esercitarlo. Con mezzo 
secolo di lavoro ci diede il Dizionario di erudizione 
storico-ecclesiastica da S. Pietro sino ai nostri giorni 
(Venezia, Tipografia Emiliana 1840-1861, 103 voll.), 

in serie alfabetica, corredato da minuti indici finali 

(Ven. 1878-79, 6 voll.). Sebbene sprovvisto di studi, 

egli ebbe naturale inclinazione alla erudizione e 

perseveranza non ordinaria nel lavoro. Si sospettò 
che il Dizionario non avesse in lui il vero autore 
— si fece anche il nome dell’erudito pontefice come 

di uno degli scrittori principali — ma, per quanto 
non siano mancate ampie collaborazioni al M., egli 

ebbe la parte maggiore nella compilazione, come fa 

fede l'esame del suo archivio privato, acquistato poi 

dalla biblioteca Vaticana (1830). La materia abbraccia 

la storia delle diocesi, dei papi, dei cardinali, dei ve- 

scovi, degli ordini religiosi, delle istituzioni, costumi, 
riti ecclesiastici, ecc. Il genere proprio di informazioni 
che con più profitto si cerca nel vasto repertorio è 
quello della erudizione romano-ecclesiastica e papale, 

in particolare dei secoli moderni. Notizie minute 

che, in questo campo, si cercano invano altrove, 
sono fornite con ampiezza dal M. Invece egli non 
ha autorità nella storia eccles. più antica e nelle 
questioni che esigono più attenta critica. Singolare 
è anche la forma letteraria, ricca di anacoluti e di 

libertà sintattiche. Nullameno, avvertite le inesat- 

tezze, tollerate le superficialità e le ripetizioni, con 
le dovute cautele l’opera del M. si consulta ancora 
con profitto. — Autobiografia nel vol. IV degli 
Indici, pp. 446-78. — BAUMGARTEN, Il Dizionario 

del M., Chieti 1896. — H. LecLERCQ in Dict. d’arch. 
chrét. et de lit. XII-1, col. 5 s. — HuRTtER, Nomer- 
clator, V3, col. 1641. — E. Croci, G. M. e il suo 
Dizionario, in Gregorio XVI. Miscellanea commenm. I 
(Roma 1948) 135-52. — E. CarusI, Nei margini 

dell'archivio M., in Aevum 1933, fasc. 

MORRIS Giovanni, S. J. (1826-1893), n. a Oota- 
camund (India), m. a Wimbledon (Londra). Angli- 
cano, abiurò nel 1846 e fattosi prete (18409) fu vice- 
rettore del Collegio Inglese di Roma (1853-1856), 
segretario dei card. Wiseman e Manning. Entrato 
nella Compagnia (1867), insegnò storia della chiesa 
e diritto canonico. Diede articoli di storia a setti- 
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manali e riviste (parziale raccolta, Historical papers, 

London 1893). Scrisse inoltre: The last IlIness of... 

Wiseman (London 1865); T7e troubles of our For- 

fathers (ivi 1872-1877), c monografie riguardanti i 

cattolici ai tempi di Enrico VIII, Elisabetta e 
Giacomo I. — SoMMERVOGEL, V, app. V-VIII; IX, 
602 s. — J. H. POLLEN, Life and letters of J. M., 
London 1896. — HuRTER, Nomenclator, V3, col. 1670. 

MORTARA Pio Edgardo (1851-1940), n. a Bolo- 
gna, m. a Bouhay (Belgio). Figlio dell’ebreo mode- 

nese Salomone M. Levi, abitante in Bologna (allora 

città degli Stati Pontifici), a 11 mesi venne battez- 
zato occultamente, in pericolo di vita, dalla dome- 

stica cattolica Anna Morisi. L’infante guari. 

La notizia di quel battesimo pervenne all’arciv. 

di Bologna, M. Viale-Prelà, che dispose un’inchiesta 
affidata all’inquisitore di Bologna. Essendo risultata 

la validità del battesimo, Edgardo fu tolto ai suoi 

genitori (24-VI-1858) per opera del domenicano P. G. 
Feletti, e fatto entrare nel collegio di S. Pietro in Vin- 

coli, dove essi potevano liberamente visitarlo. La co- 
munità ebraica d'Alessandria in Piemonte fece ru- 
more accusando la chiesa di aver violato la libertà di 

coscienza e il diritto naturale dei genitori. Il libe- 

ralismo italiano ed europeo si fece eco di queste 
accuse; e certe ambasciate ebbero anche l’incarico di 

richiamare l’attenzione della S. Sede su tale episodio. 

Nella questione, veramente delicata, erano in 

conflitto il diritto naturale della famiglia sui figli 

minorenni e il diritto soprannaturale della chiesa 

di impartire ai battezzati l’educazione cristiana 
(DeNz.-B. 1480-90). Il primo diritto fu sempre 
tutelato dal legislatore ecclesiastico, e i teologi 

ammettono essere necessario il consenso dei genitori 
alla liceità del battesimo dei loro figli non ancora 
pervenuti all'uso di ragione (Sun. Theol. III, 

q. 68, a. 10). Ma se il battesimo è gia validamente 
conferito, esso produce il suo effetto per virtù intrin- 

secca, a cui gli infanti non possono opporre impedi- 

mento; viene quindi a prevalere il diritto sopranna- 

turale della chiesa, che si fonda sul primato della 

grazia rispetto alla vita naturale. 
La responsabilità dell’incidente ricadeva sugli 

stessi coniugi che avevano assunto a servizio una 

donna cattolica, contro il divieto delle leggi statali 
pontificie, le quali miravano appunto a prevenire 
tali casi. Perciò Pio IN lasciò che la campagna 
giornalistica continuasse col suo scalpore artificioso 
e non diede alcun seguito alle rimostranze di diplo- 

matici, incompetenti nella questione. 

Edgardo perseverò poi liberamente nella fede 
cristiana, entrò fra i canonici regolari Lateranensi 
(1867), serbando perenne gratitudine a Pio IX (di 
cui assunse il nome). Fu in varie case dell’ordine in 

Austria, in Francia, in Spagna, religioso esemplare, 

ammirato insegnante e predicatore, zelantissimo 
apostolo della conversione degli ebrei. La sua ferma 
adesione alla fede cattolica estinse ogni azione giu- 
diziaria intentata contro coloro che erano stati 
imputati di aver sottratto il bimbo alla famiglia. 

Dict. apol. de la foi cath. III, col. 940-42, con bibl. 
— Monatschrift {. Gesch. u. Wissensch. des Juden- 
tums 5 (1933) 321-28, con nuovi documenti. — 
A. NAVaROTTO, L’ajfare M. nell’incubazione della 
guerra austro-franco-îtaliana, in Vita e Pens. 31 
(1940) 269-73. — G. L. MASETTI-ZANNINI, Nuov? 
documenti sul caso M., in Riv. di st. della Chiesa in 
Italia 13 (1959) 2309-79: estratti degli atti del pro- 
cesso contro il Feletti, con studio del caso M. 

MORTE, mortifere (opere). v. Lecce VI A. 

MORTE, fatto naturale e insieme mistero cri- 
stiano, primo dei NovISSIMI (v.). È la cessazione 

totale e definitiva della Vita organica (v.) del com- 

posto umano, che la metafisica dell’ilomorfismo (v. 
MATERIA-FORMA) applicata all’Uomo (v.) inter- 

preta come separazione dell’Axima (v.) dal Corpo 
(v.) umano, e che la fenomenologia descrive come 

sospensione irrevocabile delle funzioni definite 
«essenziali » alla vita organica umana. La M. cor- 
porale è un fatto così universale, noto e importante 
che ha fornito modelli e dizionario alla descrizione 
di gran numero di altri fatti; in particolare, col 

dizionario della Luce (v.), domina le descrizioni 

della «vita» morale. Si dice infatti M. spirituale 
il PeccaTO « mortale » (v.), privazione della GRAZIA 
(v.) santificante, considerata quale « forma » costi- 

tutiva dell’anima fedele (v. NaTuRA). M. eterna 
— contrapposta alla « vita eterna » del PARADISO 
(v.) — si dice l’INFERNO (v.), privazione definitiva 

irrimediabile della grazia e di Dio. M. ascetica è la 
spoliazione dei peccati e dei vizi, intesi quali forme 
indebite dell'anima (cf. Rom VI 2-11); essa è poi 
una «rinascita » o «risurrezione » 0 «rinnovamento » 
o «rigenerazione», costituzione di «nova creatura ». 

v. PaLINGENE SI. M. al mondo è la rinuncia ad alcuni 
beni del Monpo (v.), non solo di quelli illeciti ma anche 

di quelli leciti, e la scelta della « via dei CONSIGLI » 

evangelici (v.); cf. VoTI, RELIGIOSI, MONACHISMO. 

Mortificazione è l’ABNEGAZIONE (v.) e lo sforzo 
ascetico che accompagna la vita morale cristiana . .. 
L’analogatum princeps cui si riferiscono queste 
dizioni è la M. corporale, di cui qui si parla. 

È molto facile la descrizione «sintomatica » della 
M., che si rivela con un imponente complesso di 
«segni » fisiologici e anatomici (dall’immobilità insen- 

sibilità alla putrefazione), antiteticamente parallelo 
al complesso di segni coi quali si rivela la VITA (v.). 
Ma la descrizione «causale » della M. sarà sempre 
impossibile finché non saranno definite le funzioni 
vitali « essenziali » la cuì cessazione costituisce la M. 
Ciò non esclude che la M. sia un fatto certissimo di 
comune esperienza, come è certissima la notte anche 
se non sappiamo individuare l’istante esatto in cui 
la notte comincia. 

Il mistero cristiano della M. Già problema fisio- 
logico nel quadro delle nostre conoscenze scientifiche, 
la M. nella rivelazione cristiana è un caratteristico 
punto d’incontro di molteplici misteri soprannaturali, 
che conferiscono ad essa una originale figura. 

A) La M. è un male fisico, anzi la consumazione 

di tutti i mali fisici: 1) quando viene, sopprime tutti 

i beni fisicì costituiti dalla vita o connessi con la 
vita; 2) quando è ancora lontana, la certezza del 
suo fatale venire riduce la godibilità umana dei beni 
fisici e genera l’« angoscia », la «paura » della M., 
che, quand’anche sia lontanissima, è sempre troppo 
vicina, essendo deciso che essa debba venire. Situa- 

zione umana inevitabile, che l’esistenza s autentica » 
(direbbe HEIDEGGER, v.) dovrà accettare. La solu- 
zione dei gravi problemì che essa pone è la soluzione 
stessa che la dottrina cristiana suggerisce del pro- 
blema generale del Mare (v.): la M. vi sì trasfigura 
diventando perfino un bene desiderabile, cessazione 
dei mali, prologo dei beni miglîori imperiturì, entrata 
nella vita senza fine. 

B) La possibilità della M. va considerata una 
conseguenza naturale della stessa struttura corporea | 



dell’uomo. Se la M. naturale è la separazione della 
MATERIA dalla forma (v.) costitutive dell’individuo 
corporeo, essa sarà possibile là dove esista la compo- 
sizione di materia e forma; tale è appunto il caso 
dell’uomo, il quale dunque può morire. Che poi 
di fatto muoia, non si spiega per la ragione che « può 
morire », ma avviene perché nella sua storia effettiva 
si introduce una «causa efficiente » estrinseca (di 
varia natura) che induce in lui il caratteristico 
« divenire sostanziale » della M.; e anche tali fattori 

__induttori di M. o di « mutazione sostanziale » sono 
disponibili nell’universo. Nulla vieta poi che la 
corruttibilità intrinseca dell'individuo soddisfi anche 
una esigenza economica della specie, se si ritiene che 
una terra superpopolata renderebbe impossibile la 

I vita umana (come ritiene H. ScHwaARZBAUM, The 
St = overcrowded earth, in Numen 4 [1957] 59-74, che 

trova questo pensiero anche in Gen VI 1-3). 
Sappiamo dalla rivelazione che nello «stato di 

innocenza » (v. NATURA) prima del PECCATO ori- 
«ginale (v.), ApaMo ED Eva (v.), pur continuando 
ad essere naturalmente mortali, per un dono preter- 

naturale gratuito godevano di immortalità corporale. 
Di essa si precisa assai poco, ma il fatto è certo almeno 
dal sec. V- cf. conc. Cartaginese XVI (418), can. 1 
approvato da papa Zosimo, Denz.-B. 101; conc. di 
Orange II (529) confermato da Bonifacio II, can. 2, 
ivi 175; bolla Ex omnibus afflictionibus (1 ott. 1567) 
‘contro gli errori di Baio, n. 78, ivi 1078; conc. di 
Trento sess. V (17 giugno 1546) e sess. VI (13 genn. 

| 1547), ivi 788, 789, 793. 
| _—Non è detto nelle fonti come il dono divino fun- 

zionasse a garantire la perennità della vita corporale; 
poté essere uno straordinario potere conferito all’a- 

| nima di signoreggiare il Corpo (v.) e la « necessitas 
‘materiae », quindi di vincere i nemici della vita, o 

| ‘poté essere una miracolosa disposizione provviden- 
ziale che sopprimeva ogni conflitto fra l’uomo e la 

| _°—‘—natura frenando le cause estrinseche induttrici di M., 
| «© altro ancora. 

L’immortalità corporea dei progenitori innocenti, 
| insegnata direttamente dai testi biblici (cf. Sap II 

23), è anche conclusione certa ricavata da una ancor 
‘più esplicita affermazione biblica: la M. entrò nella 
vita umana fer causa del peccato (Sap II 24, Rom V 
12, I Cor XV z2r s): la M. fu minacciata ai protopa- 

Quenti; come pena della Ri di un precetto 

È Dic Sa non consente di stabilire un 
vd immediato meccanico tra la M. di un indi- 

Ziesso (v. PASSIONE). 
erenza e la M., 

MORTE 

torio, conferendo agli uomini la GRAZIA (v.) di sop- 
portarle e di utilizzarle meritoriamente, comunicando 
ad essi e meritando per essi l’immortalità, anche 
corporea, dopo il giudizio finale (v. RISURREZIONE 
della carne). 

B. KLoprpeExBURG, De relatione inter peccatunm et 
mortem, Roma 1951. — TH. BARROSSE, Deatl a. 
sin in St Pauls epistle to the Romans, in The catholic 
biblical Quarterly 15 (1953) 438-59. — J. DE CASTRO 
ENGLER, Morte e pecado original na doutrina de S. 
Tomas de Aq., in Ephem. mar. 1 (1951) 185-218: 
nella presente economia la M. non è una necessità 
meramente naturale, ma ha sempre una ragione di 
vera pena espiatoria per peccati propri o soddisfat- 
toria per peccati altrui (e Maria poté morire per la 
sua qualità di corredentrice). 

C) La M. è un fatto universale (Ebr IX 27, Ron V 

12), cui nessuno sfugge. Non si esclude peraltro che 

una provvidenza speciale per gratuito dono impre- 
vedibile possa e voglia conferire ad alcuno l’esen- 

zione dalla M. Di tal dono non si dà nella storia 
nessun esempio certo: il rapimento di ELIA (v.) 
in cielo e il suo «ritorno » con Exoc (v.), comunque 

debba essere inteso, non significa esenzione da N. 
almeno futura (cf. Gen V 24, Ebr XI 5; IV Re II 

11, Mal IV 5 s, Mt XVII II); del pari l’assunzione 

di Marra SS. (v. II Dh, III B b) può ben conciliarsi 
col fatto della sua M., quantunque il complesso dei 

privilegi di Maria dia qualche fondatezza alla tesi 
immortalista cara ad alcuni autori. Dell’oscuro testo 
Tess IV 17 si parlerà sotto RISURREZIONE della 
carne (v.). 

La rigorosa universalità della M. nella letteratura 

e nell'arte acquista un severo significato morale: 
la M. è l’inesorabile falce uguagliatrice di tutti gli 

uomini, che stronca il fiore pomposo insieme al 
fiore umile e livella ai suoi piedi tutte le altezze: è 
forse l’unica realtà davanti alla quale gli uomini 
sono tutti veramente uguali, tutti senza scampo 
fatalmente fedeli al grande appuntamento, e, da 
questo punto di vista, all’umile che soffre l’albagia 
e la persecuzione del potente la M. può apparire 
la benedetta ministra incorruttibile della giustizia 

di Dio. 
-D) Si muore da tutti; e si muore una sola volta 

(Ebr IX 27), eccezion fatta per i miracolosamente 
risuscitati. E nessuno sa con certezza e precisione il 
momento della sua M. (tranne i casi di illuminazioni 
divine, e, se ci sono, di precognizioni o di sogni 
veridici, v. METAPSICHICA): anche se una appropriata 
diagnosi dello stato presente potrà farci «conget- 
turare » l'andamento della nostra curva vitale, non 
potremo mai prevedere la M. per cause accidentali. 

E) Sono fatti banali quanto grandiosamente deci- 
sivi, che qui si richiamano perché nella dottrina 
cristiana sono connessi con un solenne principio: 
la M., per un misterioso disegno di Dio, è il termine 
irrevocabile dello stato dî via e introduzione allo 
stato di eta; chiude definitivamente il periodo 
concesso all’uomo di sneritare e apre il periodo della 
sanzione perpetua. Il pensiero cristiano conferisce 
alla M. una magnifica figura positiva: l’uomo, inviato 
in missione sulla terra dal Padre per promuovere e 
testimoniare in se stesso, nei suoi fratelli e nell’uni- 
verso la gloria del Padre, chiude con la M. la sua 
missione (che fu anche esilio, pellegrinaggio nella 
valle del pianto, prova) e ritorna alla casa del Padre, 
per rimanervi (v. PARADISO) o per esserne escluso 

(v. InFERNO), secondoché il suo MERITO (v.) verrà 
valutato dal Giupizio (v.) infallibile di Dio. 
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Perché Dio abbia legato soltanto alla vicenda 

corporea dell’uomo sulla terra il periodo utile per 
meritare la salvezza, è un mistero, forse il più pro- 

fondo mistero cristiano della M., che nessuno conosce 

tranne Dio ce chi si trova dal punto di vista di Dio. 
Ma che la M. abbia il detto significato è chiaramente 
espresso dalla S. Scrittura (Lc XVI 19 ss, parabola del 
ricco epulone; II Cor ro, V Mt XXV 31 s, Mt XXV 

I ss, Giov IX 4, Ebr IX 27, ecc.) ed è costantemente 

insegnato dal magistero ecclesiastico il quale ripudia 

l'opinione della rinnovazione del periodo morale 
meritorio dell’uomo, sia che venga proposta nella 
forma dell’APOCATASTASI (v,) universale (cf. DENZ.- 

B. 211) cara ad ORIGENE (v.) e agli origenisti, sia 
che venga proposta nella forma della TRASMIGRA- 

zIONE delle anime in corpi successivi (v.). 
F) La vita terrena corporea ha dunque un essen- 

ziale orientamento escatologico irreversibile (v. Esca- 
TOLOGIA). Da cesso deriva l’altissimo valore sopran- 
naturale che nella considerazione cristiana acquista 

la vita e quindi la M., la quale può ben essere desi- 

derata non solo come «liberazione » dalle pene del- 
l’esilio e dalle pesanti «spoglie del corpo di M. », 

ma anche come passaggio dallo stato di speranza e 

di desiderio allo stato di possesso e di gioia, come 

introduzione nella patria, come l’arrivo dell'anima 

a casa (è questo un linguaggio così familiare al 
dizionario biblico e ascetico che è superfluo preci- 
sare le citazioni). Da tal carattere cristiano della M. 
si alimenta l’ansia di operare il bene «finché ne 
abbiamo tempo » (Gal VI ro, cf. Giov IX 4) e il 
dovere di « vigilare » per non essere sorpresi dalla M. 
furtiva e dal giudizio divino conclusivo senza aver 
fatto la « volontà del Padre » e terminata la nostra 
missione. « Viventes possunt bona opera perpetrare, 
mortui vero nihil valent ad id adiicere quod semel 
secum tulere de via» (S. Girol., In Eccl. IN 4). 
La conclusione cristiana non è l’oraziano « Carpe 

diem », bensì: « Vigilate quia nescitis diem neque 
horam » (Mt XXV 13; cf. Le XII 40); «dum illam 
praevidere non possumus, ad illam sine intermissione 
praeparemur... Quia ergo ct venturae mortis tem- 
pus ignoramus et post mortem operari non possu- 

mus, superest ut ante mortem tempora indulta 

rapiamus » (S. Gregorio M., Mom. AIII in Ev. 6, 

PL 76, 1126). 
Da quello stesso carattere cristiano della M. 

prende qualche luce il mistero della «perennità » 
dell’INFERNO (v.) e del PaRrADISO (v.): poiché la M. 
chiude il periodo del merito e dell’evoluzione morale, 

l’ultimo stato morale del cristiano resta per così 
dire eternizzato, immutabilmente solidificato, irre- 
versibilmente cristallizzato, e quindi lo stato finale 
di GRAZIA (v.) sarà per sempre uno stato di amicizia 

con Dio, di paradiso, e lo stato finale di PECCATO (v.) 
sarà per sempre uno stato di separazione da Dio, 
di inferno. Si diceva che la M. è uguagliatrice. Ora, 
in senso diverso, si deve dire che non è uguagliatrice, 
bensì discriminatrice, in quanto conchiude e defi- 
nisce le dimensioni morali di ogni singola persona, 

la quale sarà per sempre ciò che è nell’istante deci- 

sivo della M. i 
G) Da questi pensieri l'angoscia umana di fronte 

alla M. piglia un nuovo contenuto e un nuovo tono 
affettivo, che l’avvicina al gaudio. Non è più la 
macchinosa imperturbabilità e la acrobatica rassegna- 
zione dello Storcismo (v.), del MonIsMo (v.) e delle 
filosofie orientali davanti a un evento fatale che 

discioglie l’individuo nel nulla o nell'’anonima tota- 

lità cosmica. Non è più la disperazione del Paca- 
NESIMO (v.) davanti alla cessazione del bene, consi- 3 
derato unico o sommo, della vita terrena, assai mal 
compensato dalla gioia equivoca di sopravvivere 
impersonalmente nella materia o nello spirito uni- 
versale, oppure di vivere personalmente la diminuita 
larvale vita degli inferi retta da un tetro a dio dei 

morti ». Non è più il furore di certe tendenze esisten- 
zialistiche o scettiche che, tormentate dalla « despe- 
ratio veri », tentano di risolvere il problema dell’al- 
dilà negando la possibilità di risolverlo e di dare un 
senso alla vita, o tentano di dimenticare le responsa- 
bilità umane di fronte alla M. con la possessione 
orgiastica dell’ora che passa. L’angoscia cristiana 
dinanzi alla M. è l’ansia stimolante di compiere in 
tempo la missione affidataci dal Padre, lo spasimo 
di tessere sulla trama dei giorni terreni che ci sono 

concessi il più bel capolavoro di eternità, la tensione 
tormentosa verso gli ideali, la nostalgia della casa 

del Padre; e insieme è il timore di « perdere la vita 
(eterna) nell’esercizio della vita (terrena)», il ter- 
rore di essere sorpresi dalla M. corporea in stato di 

M. spirituale. Ciò che affascina e tormenta il cri- 
stiano non è la M., bensì il dopo M., poiché egli è 
certo che la M., lungi dall’aprirsi sul nulla, ci pone 
immediatamente in contatto col « Dio dei viventi » 
e inizia quella vita rispetto alla quale la vita terrena 
è soltanto un tirocinio. Del resto, la partecipazione 
del fedele alla M. di Cristo (che redime proprio come 
M., non solo come uno dei tanti atti di obbedienza 

di Cristo) assicura alla nostra M. un valore soterio- 
logico e la nostra partecipazione alla risurrezione 

di lui. Sul significato e valore soteriologico della M., 
risurrezione e discesa di Cristo agli inferi, cf. K. = 
RAHNER, op. sotto cit., p. 53 ss; H. J. ScHuLz, 
Die « Hollenfahrt » als « Anastasis », in Zeitschr. f. 
kath. Theol. 81 (1959) 1-66; Christus victor mortis 
(III Settim. Teol. Roma 23-27 sett. 1957), Roma Î 

1958 e in Gregor. 39 (1958) n. 2. La M. non è sol- na 
tanto la fine patita e subita (conseguenza del peccato) È 
della vicenda biologica terrena, non è soltanto i 
conclusione della prova o del pellegrinaggio, ma è 7% 
anche il fine conquistato, il compimento della nostra 
personalità, il sacramento dell’unione definitiva con 
Dio. La M. del cristiano è la dormitio del corpo 
(che attende pur esso la risurrezione e l’immarce- 
scibilità) e il dies natalis dell'anima, come sì esprimeva 
la prima letteratura cristiana acutamente sensibile 
al denso mistero della M. È l’approdo dei pellegrini 
rimpatriati che salutano i fratelli e compagni di 
viaggio con l’arrivederci e il noli flere. 

(dee. 

Bis. — La letteratura filosofica e teologica sulla 
M. è abbastanza uniforme, anche presso i protestanti, 
e non cì sembra utile abbondare in segnalazioni. 
Del resto l'argomento rientra in molti problemi di 
metafisica e di teologia (v. le voci cui nel testo si 
rinvia, in particolare IMMORTALITÀ, REDENZIONE, 
PECCATO orig.) e in problemi di ordine Da 
giuridico e liturgico (v. TESTAMENTO, SUCCESSIONE, 
CREMAZIONE, FUNERALI, INUMAZIONE, RITI FUNEBRI, — 
SEPOLTURA, "ESTREMA UNZIONE, MATRIMONIO, Sco 
che sono trattati a parte. 

Un panorama degli atteggiamenti moderni davani 
al problema della M. e dell’immortalità è offert 
da 4 conferenze tenute alla Radio di Basilea da 
teologo cattolico, un biologo, un filosofo, un teol 
protestante: N, M. LuvyTEN, A. Porrtmann, kh 
Jaseers, K. BarTtH, Unsterblichkeît, Basel. "E 
(pp. 3» Vers. franc. a cura di H. Naef, Tea 



dell'anima, oggetto di dimostrazione razionale. Pro- 
babilmente sono guidati non tanto dai dubbi sulla 
dimostrabilità di quel « teorema » psicologico (corol- 
lario della SPIRITUALITÀ, v.), che fecero vittime 
anche tra i cattolici nel medioevo, nel rinascimento 
e nell’età moderna, quanto dalla rottura che il 
protestantesimo pone tra GRAZIA (v.) e NATURA (v., 
anche Moxnpo), tra FEDE (v.) e RAGIONE (v.): 
natura e ragione, interamente corrotte dal PECCATO 
originale (v.), sono del tutto inefficienti nel processo 
della salvezza: ormai tuttii i beni dell’uomo sono 
soltanto quelli della REDENZIONE di Cristo (v.), 
anche l’immortalità, che non è esigenza naturale 
razionale ma soltanto dono gratuito. Cf. R. MEHL, 
Notre vie et notre mort, Paris 1953 (pp. roo): «la 
dottrina dell'immortalità dell'anima è propriamente 
l’eliminazione del problema della salvezza ..., per 
essa si trova eliminata rigorosamente la necessità 

? stessa di Gesù Cristo » (p. 57). I cattolici (eredi di 
una lunga tradizione di origine greca) non hanno la 
diffidenza protestante contro la naturalità e la 
razionalità della sopravvivenza, e d’altronde, non 
meno dei protestanti, professano la potenza della 
redenzione e risurrezione di Cristo. 

di) Qualche protestante pensa che la M. non è l’en- 
i trata immediata dell'anima nel regno dei cieli, e 

ammette uno stato intermediario tra la M. e la 
risurrezione finale, durante il quale « noi siamo presso 
il Signore e attendiamo di rivestire il nostro corpo 
celeste ». Così R. MEHL, 0. c., p. 80, che non nasconde 
l'imbarazzo nel descrivere quello stato di pausa, 
posteriore alla M. e anteriore al paradiso, che non 
è il purgatorio. Cf. una posizione analoga di Severo 
d’Ant. (per il resto perfettamente ortodosso), che 
non conosce la purgazione dopo la M. e immagina 
uno stato d’attesa tra la M. e il giudizio finale, 
W. De VRIES, Die Eschatologie von Sev. von Ant., 

e in Orient. christ. periodica 23 (1957) 3354-80. Per 
altri esempi patristici, v. FIiscHER, in bibl. 

I = Del resto sulla originalità della visione cristiana 
della M. e sui suoi significati essenziali (non sul 
valore meritorio della vita) s’accordano cattolici e 
protestanti. 

P. ALTHAUS, Won Sterben und vom Leben, Gii- 
tersloh 1950. — J. RAMON DE AMEZOLA, LI senti- 
miento de eternidad en el hombre, Bilbao 1951. — 
J. P. ARENDZEN, What becomes of the dead?, New- 
York 1951. — H. Bon, La mort et ses problèmes, 
Paris 19482, vers. ital., Torino 1947. — P. Bon- 
NARD, Mourir et vivre avec Jesus-Christ selon S. Paul, 
in Rev. d’hist. et de philos. relig. 36 (1956) 101-12: 
classificazione dei testi e loro paralleli nelle liturgie 
ellenistiche. — H. BrunoT, Le sens de la mort dans 
la litterature et la philosophie modernes, in Psyché 
I (1946) 77-85. — P. CARABELLESE, Noi e la M., 
in Archivio di filos. 15 (1946) n. 3-4, p. 3-17. — P. 
CHAUCHARD, La mort, Paris 1947. — O. CULLMANN, 
Immortalité de l’àme ou résurrection des morts? Le 
témoignage du N. Test., Paris-Neuchàtel 1956 (pp. 85): 
la M. come male, debito del peccato, sofferto da 
Cristo stesso ma vinto da lui, « primogenito tra i 
morti »; e la sua vittoria sarà totale con la risurre- 
zione dei corpi. La visione cristiana della sopravvi- 
venza è ben diversa da quella dei greci, rappresen- 
tata da Socrate. — J. DELMAS, L’angoisse de la 
mort, Montpellier 1945 (pp. 23). — 4A. DEPRIT, 
Death as experience of the creative presence of God, 

Downside Review 74 (1956) 329-43: la M. come 
incontro con Dio e il solo atto umano perfettamente 

o. — J. EcHEVERRIA, Réflexions métaphysiques 
sur la M. et le probléme du sujet, Paris 1957. — 

FERRATER MORA, Ll sentido de la muerte, Buenos 
1947. — A. FEUILLET, Mort du Christ et 
iu chrétien d'après les épitres paulimennes, 1n 

I. 66 (1959) 481-513: M. fisica, M. battesi- 
tificazione quotidiana sono tre momenti 
cristiano partecipa alla M. salvifica di 
J. A. FiscHer, Studien zum Todesge- 

y alten Kirche. Die Beurteilung des 
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natiirlichen Todes in der khirchl. Literatur der ersten 
drei Jahrhund., I (Miinchen 1954), il più ricco € 
diligente studio sull'argomento, con amplissima bibl. 
— Fr. K. FrEIGEL, Das Problem des Todes, Miin- 
chen-Basel 1953. — A. N. Fucs-LEQUEUX, Le 
sacrament du silence, in Verbum caro 8 (1954) n. 29- 
30, p. 2-16: riflessioni, ispirate alla pietà orientale, 
sul mistero della M. e della vita eterna. R. GAR- 
RIGOU-LAGRANGE, L’altra vita e le profondità del- 
l’anima, Brescia 1947. — P. GLORIEUX, Ii lora 
mortis, in Mel. de sc. relig. 6 (1949) 185-216: il senso 
teologico della M. e l’ultima determinazione della 
libertà. — W. HazLITT, Sulla paura della M. e altri 
saggi, Firenze 1948. — E. HEINTEL, Epikur u. die 
Angst vor dem Tode, in Wien. Z. Philos. Psychol. 
Pad. 4 (1952) 9-39. — A. HuLsBoscH, Conceptus 
paulini vitae ac mortis, in Divus Thomas (Piac.) 
47-49 (1944-46) 33-55. — R. JoLIvET, Le problème 
de la mort chez M. Hetdegger et J. P. Sartre, Abbaye 
St. Wandrille 1950; cf. Année théol. 12 (1951) 152- 
57. — A. Jores, Synopsis iber den Tod, Hamburg 
1949 (in particolare: K. RAHNER, Zur Theologie des 
Todes, p. 61-1r10). — P. L. LAxDSBERG, £Essai sur 
l’experience de la mort, Paris s. d. — H. LECLERCQ 
in Dict. d’arch. chrét. et de lit. NII-1, col. 15-52. — 
F. LeIsTt, Das Problemi des Todes in der modernen 
Philos., in Lebendiges Zeugnis 1951, Heft 10, 3-13. 
— A. LEMAÎTRE, Le chrétien devant la mort. Certitu- 
des et problèmes, in Rev. dethéol. et de philos. 35 
(1947) 145-72. — Hans LinsEr, Tod u. Unster- 
blichkeit. Die Auscinandersetzung um das Problem 
des: organischen Leben, in Universitas 6 (1951) 45- 
58. — E. Louse, Afdartyrer u. Gottesknechi, saggio 
sulla proclamazione della M. espiatoria di Cristo 
nei primi tempi cristiani, Géttingen 1955. — S. 
LyvONNET, Le sens de ép' G) en Rom VW 12 et Dexégèse 
des pères grecs, in Biblica 36 (1955) 436-56: il peccato 
individuale esercita una causalità reale ma subor- 
dinata a quella del peccato d’Adamo. — E. MALE, 
L’art religieux après le conc. de Trente, Paris 1932, 
p. 203 ss. — A. G. MARTIMORT, Comment meurt iti 
chrétien, in Maison Dieu 45 (1955-III) n. 44, p. 5-28: 
senso della liturgia del viatico e della « Commendatio 
animae ». — R. MARTIN AcHarp, De la M. a la 
resurrection d’après lA. Test., Paris-Neuchàtel 1956, 
con ampia bibl. L’orrore della M. come separazione 
radicale da Iahveh Signore dei viventi, si addolcisce 
nel sentore e poi nella certezza di una vittoria dei 
fedeli sulla morte: aspirazioni consegnate alla lirica, 
racconti circa la risurrezione e l’elevazione al cielo 
di alcuni privilegiati, potere di Iahveh sulla M. e 
sullo sheol (Os VI 1-5, XIII, 14 ecc.), promesse di 
restaurazione, di glorificazione e di risurrezione (Ez 
XXXVII, ls LIII, XXV 8 e XXVI 19, Dan XII 
1-3, Salm XVI, XIL, LXXII, Giob XIX 25...). 
Il contatto con le credenze iraniane non basta a 
render conto di questa credenza, che d'altronde è 
più antica. I fedeli di Iahveh conoscevano i miti del 
dio morto e risuscitato e furono tratti a negare al 
loro Dio ogni contatto con la M.; poi si fa strada 
l’idea di RISURREZIONE (v.), che si libera dai modelli 
naturistici dei cicli stagionali, si lega alla fede in un 
Dio giusto, potente, benevolo, si arricchisce con le 
esperienze mistiche dci salmisti e finalmente si fonde 
con l’attesa della risurrezione escatologica e del 
compimento del regno di Dio. Questa dottrina Gesù 
riprende e sancisce. — R. MEHL, Le vieillissement 
et la M., Paris 1956: « achèvement mais non accom- 
plissement, voilà le visage de la mort». — J. MEI- 
NERTZ, Das Sein und das Nichts, die Angst, der Tod 
u. die Zeit, in Zeitschr. f. philos. Forschung 9 (1955) 
32-55. — A. METZGER, Freiheit und Tod, Tiibingen 
1955 (analisi fenomenologica delle nozioni di M., 
essere, libertà). — J. MicHEL, La vie, la mort, les 
morts, Paris 1959. — R. MoNTANDON, Das Geheimmnis 
des Todes, vers. dal franc. di Hel Kordon, Ziirich 1946. 
— R. Pavans, Essai pour une théorie de la mort, 
Paris 1953. — G. PFANMULLER, Tod, Jenscit u. 
Unsterblichkeit in der Religion, Literatur u. Plilo- 
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sophie der Griechen u. Ròmer, Muùnchen-Basel 1953. 
— H. B. Porter, The rites for the diyng in the 
early middle ages, in Journal of theol. Studies 10 (1959) 
299-307. — K. RAINER, Zur Theologie des Todes, 
Freiburg i. Br. 1958 (pp. 108), già apparso (tranne 
l’excursus sul martirio) in Zeitschr. f. kath. Theol. 79 
(1957) 1-44 (v. anche JOoRES, sopra cit.): è un buono 
sforzo sistematico di teologia della M., sempre stimo- 
lante anche quando è discutibile. — F. J. von RINTE- 
LEN, La mystique de la mort et la plulosophie contempo- 
raine, in Giornale di metaf. 4 (1949) 638-45. — J. M. 
RuBERT CANDAU, Eserncia fenomenologica de la muerte 
(mal presentata da Max Scheler e M. Heidegger), 
in Rev. de filos. 14 (1955) 467-387. — R. RUDOLF, 
Ars moriendi nella letteratura della Germania del 
sec. XV, Kéln-Graz 1957. — MAx SCcHELER, 
Mort ci survie, Paris 1952. — J. N. SEVENSTER, 
Leven en dood in de Evangelien, Amsterdam 1952. — 
A. TENENTI, Il senso della M. e l’amore della vita 
nel Rinascimento, Torino 1957. — M. THIEL, Si 
des menschlichen Lebens u. Sterbens, in Divus Tho- 
mas (Frib.) 26 (1948) 47-73. — R. TRoIsFoN- 
TAINES, J. Okinczyc, DIFFINÉ, La wmort, Paris 
1948 (pp. 64). — M. VERNET, La vie et la mort, 
Paris 1952. — J. VUILLEMIN, Essai sur la signifi- 
cation de la mort, Paris 1948. — A. WENZL, L’immor- 
talité, sa sigmification méthaphysique et anthropolo- 
gique, vers. dal tedesco di J. Goffinet, Paris 1957. — 
A. WIMMER, Trostworte des Apostel Paulus an Hin- 
terbliebene in Thessalonich (I Tess IV 13-17), ivi, 
p. 273-86: Paolo vuol consolare i superstiti; non 
afferma che egli vivrà fino alla parusia. 

La mort et l’au-de-là, cahier 41 di Témoignages 
(gennaio 1954), Paris 1954. — La mort. Cahiers 
Laénnec, n. 4, Paris 1946. — Le mystère de la mort et 
sa célébration, Paris 1951, di vari autori. — L’Homme 
face dà la mort, vari articoli di autori protestanti, 
Nceuchàtel-Paris 1952. 

MORTE (pericolo di M.). A) è distinto dall’AR- 
tIcoLo di M. (v.) sia teoricamente, sia in alcune 
applicazioni pratiche. Tuttavia il CJC, con il preciso 
intento di evitare confusioni ec dubbi, preferisce 

usare solo il termine p. di M.: per il battesimo (can 
752, 759), per la cresima (can 788, e decr. della 

S. C. Sacr. 14 sett. 1946), per la Comunione (can 
854, 864), per la confessione e assoluzione da tutte 

le censure (can 523, 882, 892, 2252), per l’estrema 
unzione (can 940 s), per il matrimonio (can I019, 

1043 SS, 1098). Solo nel can 2367 $ 1 il CJC usa 

l’espressione « articolo di M.». Quivi il legislatore 
intese porre una restrizione? Di fatto la materia 
(assoluzione del complice) potrebbe dare ragione a 
questa restrizione; ma tenendo presente il can 884, 

cori cui il canone in parole ha connessione intima, 
e in cui ben due volte si usa l’espressione p. di M., 
si ha da dedurre che anche nel can 2367 « articolo » 

equivalga a p. di M. 
Fuori del CJC, si ha un’eccezione nel rito della 

« benedizione apostolica in articolo di M.» (Ritwale 
Ron., ed. tipica, Roma 1952, tit. VI, cap. 6), ove 
si contempla non già il semplice p. o probabilità 
fondata di M., bensì la vera certezza morale. Eguale 
distinzione si volle porre a proposito del decreto 
della S. C. Rel. 30 dic. 1922, secondo cui il novizio 
può in articolo di M. emettere ì voti, e poiché detto 
decreto è posteriore al CJC l’interpretazione sem- 
brava fondata; attualmente però prevale la sentenza 
contraria: cf. SCHAEFER, De religiosis, Roma 19474, 

n. 935-37. 
B) Circa i poteri e le condizioni per l’amministra- 

zione dei sacramenti in p. di M., v. le voci relative 
ai singoli sacramenti. 

Va notato che il p. di M. può essere condizione 

« collettiva », l'articolo è sempre « personale» (in 
tempo di epidemia, di allarmi per bombardamenti 
in vista, in una navigazione difficile, v’è per tutti 
gli interessati p. di M., cioè probabilità fondata). 
Se si esclude il caso dell’estrema unzione e della 
benedizione apostolica, in cui la condizione per la 

validità è la malattia grave o gravissima, il p. è 

indipendente della causa della M. probabile, che 
può essere anche estesa (ad. es. prima di un combat- 

timento i soldati si considerano in p. di M.). È logico 
che per alcuni sacramenti amministrati in p. di M. 
si esiga nel soggetto recipiente la coscienza (come 
la Comunione e il matrimonio). 

Che dire dell’amministrazione di un sacramento a 
chi sia stato erroneamente creduto in p. di M.? 

Si conviene che se non risulti trattarsi di azione 
posta con leggerezza in quanto circostanze facevano 

apparire esternamente probabile il p., non v'è illi- 
ceità, né invalidità, tranne il caso della estrema 

unzione dove, se manca la gravità oggettiva del 

male, difetta la condizione indispensabile per la 

validità del conferimento (in pratica, quando il 

male dovesse da leggero divenire effettivamente 
grave, l’estrema unzione potrà essere ripetuta sotto 
condizione). 

C) Occorre dunque che il MixisTRO (v.) ordinario 
e anche straordinario dei sacramenti conosca i 
segni delle malattie gravi e letali, per procedere a 
tempo alla amministrazione e all’assistenza spiri- 
tuale del malato. Anche i familiari devono essere 
in grado di avvertire un p. di M. per poter prendere 
gli opportuni provvedimenti (chiamata del sacer- 
dote, del medico, del notaio, ecc.). Buoni segni 

che possono dare almeno il dubbio di p. di M. e 
facilmente rilevabili da tutti sono la temperatura 
alterata, la irregolare pulsazione del cuore (segni 

peraltro dipendenti anche da cause non patologiche), 

l'alterazione delle comuni attività percettive, la 

perdita di coscienza (deliquio, coma, delirio), la 
respirazione difficile e irregolare, i gravi disturbi 
circolatorii (colore cianotico, estremo pallore, diffi- 
coltà o impossibilità di espettorare, gravi emorragie 
interne o esterne, scariche diarroiche frequenti e 

abbondanti, vomito frequente e incoercibile .. .). 
Spesso, specialmente nei vecchi, fra l’acme del male 
e una nuova crisi si verificano momenti di calma 
e di remissione, che è opportuno utilizzare per 
amministrare i sacramenti, suggerire al paziente 
atti di pietà e la sistemazione dei suoi doveri verso 
terze persone. Nelle malattie nervose i segni enu- 
merati non indicano sempre p. grave di M. — v. M. 
APPARENTE, AGONIZZANTI, INFERMI. 

G. ANTONELLI, Medicina pastoralis, IV (Roma 
19325) n. 899-921. — €. CAPELLMANN, Medicina 
pastoralis, Aquisgrana 190118, p. 176-183. — A. 
NIEDERMEYER, MHandbuch der speziellen  Pastoral- 
medizin. VI, Sterben und Tod, Wien 1952, p. 112-18. 

MORTE apparente. Fissare con certezza morale 
il momento della separazione reale dell'anima dal 
corpo è di grande importanza giuridica e morale da 

molteplici punti di vista. 
A) È noto che sono distinte la M. a. e la M. reale, 

essendovi fra esse un periodo di tempo più o meno 
lungo. I biologi preferiscono chiamare la prima 
M. clinica, intermedia o relativa, e la seconda M. 
assoluta. La M. a. o clinica è l’arresto delle manife- 
stazioni vitali di moto o reazione dipendente dal 
sistema nervoso, di respirazione, di circolazione (e 
quindi di pulsazione cardiaca), con possibilità di 



ripresa. M. reale o assoluta è, in termini metafisici, 
la effettiva separazione dell’anima dal corpo; in 

Ò termini biologici non è facilmente individuabile ma 
sa è sufficientemente segnalata quando i tessuti e gli 
eso organi rivelano una tale disgregazione da rendere 

impossibile la permanenza dell’anima. 
B) Per ora non sappiamo precisare in qual momento 

la sospensione delle funzioni vitali diventa M. reale 
* assoluta. Se si intende la M. come riduzione delle 
Bor" potenze vitali, essa è progressiva (e si può dire che 

la vita è una M. prolungata). D'altra parte, non si 
ha da pensare che la separazione dell'anima dal 
corpo avvenga solo con la decomposizione dell’or- 
ganismo (che è piuttosto un segno e la conseguenza 
della già avvenuta separazione); neppure si deve 

credere che dopo la M. reale non si possano dare 
nell'organismo reazioni biologiche o chimico-fisio- 
logiche (che peraltro, essendo assente l’anima, non 

nur sarebbero reazioni dell’individuo cui appartiene quel 
corpo). Fatte queste riserve, si può accettare che 
l’unico segno certo di M. reale, allo stato attuale 
della scienza, è la putrefazione o decomposizione 
dei tessuti e degli organi. Questa non appare visi- 
bilmente nell’organismo nel momento in cui si separa 
l’anima, ma, secondo la qualità del corpo e le parti- 
colari condizioni fisiologiche dell’individuo e le con- 
dizioni dell'ambiente, può apparire anche 70/80 ore 

| dopoisegni di M. a. 
"Ovviamente non sì può attendere tanto tempo 

per essere certi della M., senza gravi inconvenienti. 
Il concorso di molti altri segni, rilevati da compe- 
tente medico necroscopo possono dare la certezza 
morale della M. reale. Possono avviare il giudizio 
di M.: la cessazione dell’uso dell’intelligenza e della 
‘sensitività, il rilasciamento degli orifizi, specialmente 
dell’anale, che denota cessazione dell’attività musco- 

lare, alcuni indizi a carico dell’occhio (opacità della 
cornea, assenza dei riflessi oculo-motori e del riflesso 
pupillare ...), cessazione della respirazione: sono 
segni incerti poiché si verificano anche in alcune 
malattie specifiche. Più probativi e, uniti assieme, 
in certo modo certificanti sono: l’assenza totale e 
prolungata (fino a 15-20 minuti primi) del movimento 
‘cardiaco (da constatarsi con strumenti appropriati), 

|_—il freddo cadaverico che discenda celermente e costan- 
| temente (tenuto conto della natura del morbo e 
._dell’ambiente), l'assenza delle contrazioni muscolari 

i » | sotto la stimolazione elettrica (praticata da com- 
| petenti), la rigidità cadaverica che inizia in genere 

_ de PO: 6/7 ore dalla M. a. e progredisce per un periodo 

Li 

sima 

) Per non incorrere in lugubri errori occorre 
oscere la causa della M., poiché in molte malattie, 

, annegamento, congelamento, scariche 
‘intossicazione da sostanze dee da 

nare in vita il malato (dalle inie- 
pire one: artificiale). 
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constatazione della M. a. e, nel caso di M. repentina, 
prima di almeno 48 ore; inoltre la legge dispone che 
il medico necroscopo dichiari ufficialmente la M. 
(ciò che il medico dovrebbe fare dopo personale, 
accurata constatazione, non accontentandosi della 

relazione dei familiari). 

D) Dal punto di vista morale si domanda se sia 
lecita la puntura cardiaca. Molti, ossessionati dal 

timore di svegliarsi nel sepolcro, vogliono che prima 
di essere messi in bara sia loro praticata la puntura 
al cuore. Si effettua con uno stilo; al qual metodo 
si può assimilare la apertura di un’arteria, una 
iniezione intracardiaca di adrenalina o altra sostanza 

eccitante. Nel primo modo si opera direttamente 
una lesione del cuore con conseguente impossibilità 

di ripresa vitale; perciò essa è intrinsecamente ille- 
cita, equivalendo a un omicidio (poiché nel caso è 
dubbio che la M. sia gia avvenuta); tuttavia il 
mnedico che fosse assolutamente certo della M. reale, 

secondo una sentenza benigna, per tranquillizzare i 
parenti (ec non per eseguire una disposizione del 

morto) può praticarla. Il secondo modo non ha lo 

scopo di uccidere ma piuttosto di iniettare un cele- 
mento stimolante dell’attività cardiaca, essendo 
dubbio che questa sia definiiivamente cessata: il 

medico, spontaneamente o a richiesta dci parenti, 

con le opportune precauzioni può praticarla, dichia- 

rando tuttavia esplicitamente lo scopo dell’iniezione. 

E) Cura particolare si esige nel caso di neonati, 
apparentemente morti per asfissia, per i quali diffi- 

cilmente si può asserire la M. prima che appaiono 
segni certi di putrefazione. Perciò dovere di tutti i 
presenti, di fronte a feti abortiti o di nati morti 
che non siano in certa putrefazione, è di battezzarli 
sollecitamente sotto condizione («si vivis», «se 
sci vivo »). 

Trattandosi di adulti: che danno segni di M., 
tutti coloro che ne sono a conoscenza sono tenuti a 
chiamare immediatamente il sacerdote. Questi ammi- 
nistri i sacramenti ogni qualvolta non sia certa la 

M. definitiva: i sacramenti sono per gli uomini c, 
salve le altre disposizioni canoniche, vanno ammini- 
strati (sotto condizione). Nel caso si deve preferire 
l’ESTREMA UNZIONE (v.); susseguentemente o in 
sua mancanza si dà luogo alla assoluzione sacra- 
mentale e papale. L’amministrazione provvede alla 
salute eterna della persona; e la condizione apposta 

(«si vivis», «si habet aliquid dispositionis »), alla 
‘riverenza dovuta al sacramento. 

L’amministrazione, secondo il caso, potrà quindi 
avvenire anche dopo varie ore (specialmente nelle 
malattie fulminanti o violente). Pare che l'udito 
sia l’ultimo senso che perda il contatto con il mondo 
esterno. Conveniente è perciò che il sacerdote o i 
presenti suggeriscano, accostati all’orecchio del mori- 
bondo, giaculatorie, atti di fede, di speranza, di 
carità, di pentimento. 

BisL. — G. ANTONELLI, Medicina pastoralis, 1V 
(Roma 19325) n. 922-1062. — E. Bon, La M. e i 
suoi problemi, Torino 1948. — Ip., Medicina e reli- 
gione, Torino 19504, p. 188-201. — C. CAPELLMANN, 
Medicina pastoralis, Aquisgrana 190113, p. 186-192, 
246 s. — A. CRrEAZZO, L’asfissia nei neonati, Napoli 
1914. — Ip., M. a. e M. reale, Bologna 1947, studio 
molto accurato. — S. D’ ANGELO, M. reale, M. a. e 
l’amministrazione dei sacramenti, Torino 1928. —_ 
G. De Ninno, Questioni medico-morali, Roma 19514, 
p. 519-529. — M. D’HALLUIN, La mort, ‘cette INCONNUE, 
Paris 19522. — In., La mort n'est pas ce que l’on 
croît, in Rev. des questions scientif. 118 (1947) 9-118. 
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— G. B. FERRERES-G. B. GENIESSE, La M. a. e 
la M. reale in relazione ar sacramenti (5% ediz. spa- 
gnuola, Barcellona 1930), trad. ital., Roma 19072. — 
A. NIEDERMEYER, Mandbuch der speziellen Pasto- 
ralmedizin. IV, Der darztliche Eingriff, Wien 1951, 
p. 38-42; VI, Sterben u. Tod, ivi 1952, p. 107-158, 
197-207. — V. M. PALMIERI, Medicina forense, 
Città di Castello 19474, p. 536 ss. — H. DE VARIGNyY, 
La mort et la biologie, Paris 1926. — I trattati cano- 
nico-morali sull’EstrEMA UNZIONE (v.) e la PENI- 
TENZA (v.) assegnano le norme da seguire nell’ammi- 
nistrare i sacramenti nel caso di M. a 

MORTE presunta. v. MATRIMONIO V AD, G. — 
L. SpinELLI, La presunzione di M. nel diritto della 

chiesa, Roma 1943. 

MORTE di Cristo. v. Passione E M. 

MORTE di Maria SS. v. MARIA II D hj III Bb. 

MORTE (Compagnia della M.). Sorse in Roma 
per raccogliere i cadaveri abbandonati al fine di 

dar loro crisiiana sepoltura e per promuovere spe- 

ciali funzioni cucaristiche mensili. Tali fini ebbero 
incoraggiamenti e concessioni pontificie. Giulio III 

fissò il nome della C. chiamandola dell’Orazione e 

Morte. Pio IV l’elevò ad arciconfraternita; Paolo V 
le concesse di liberare, ogni anno, un condannato 

a morte, e Clemente NII un condannato alla galera 

perpetua. Pio VI ricorda amabilmente di esserne 

stato fratello e guardiano. Il popolo romano riguardò 
sempre con simpatia l’arciconfraternita, che, specie 
in dolorose occasioni come quelle della inondazione 

del 1508 c del colera del 1837, attuò il suo programma 

con nobilissimo zelo. Il senato, per lungo tempo, 

ogni quattro anni, nella domenica tra l’ottava della 

Natività di Maria SS., le offrì un calice d’argento e 

quattro torce. 

All’attivo della C. sono anche iniziative artistiche: 

quella degli oratori musicali, dei catafalchi artistici 
e delle sacre rappresentazioni (si davano durante 
l’ottavario dei Morti, onorate da spettatori ecce- 
zionali, abolite nel 1871). 

MORTE (Danza della M.). DANZA MACABRA. 

TH. ENKLAAR, De dodendans. Een hkultuurhisto- 
rische studie, Amsterdam 1950. Secondo l’autore, la 
prima rappresentazione di questo tema è legata 
all’attesa della incombente M. improvvisa, molto 
comune nel sec. XIV specialmente in Francia in 
seguito alla guerra dei trent'anni e alla grande peste 
(detta « M. nera »); da Parigi si diffuse in Svizzera, 
in Germania e altrove, specialmente nell'Europa 
occidentale. Il motivo del morto che invita il vivo 
alla danza ha origine orientale non cristiana. Il 
dialogo tra il morto e il vivo proviene dalla leggenda 
dei tre vivi e tre morti. L’idea della danza forse 
risale alla credenza popolare che i morti di notte 
sogliono lasciare le loro tombe. — J. M. CLARK, 
The dance of death in the middle ages and the renais- 
sance, Glasgow 1950. L’ultimo medioevo amò molto 
il tema della D. macabra. Prima che dipinto, scol- 
pito e inciso, fu un tema letterario (conosciuto dai 
poeti in Francia alla fine del sec. XIII; in Respit 
de mort Jcan Lefèvre usa nel 1376 l’espressione 
«danza macabra »; è celebre il poema spagnuolo 
Danza de la imuerte del sec. XV e il Trionfo della M. 
del Petrarca), tema drammatico (rappresentato nel 
1393 a Caudebec in Normandia, nel 1449 a Bruges, 
nel 1453 a Besangon...) e tema parenetico larga- 
mente sfruttato dai predicatori popolari (furono i 
francescani, gli agostiniani, i domenicanì che contri- 
buirono di più a diffonderlo). La prima figurazione 
pittorica del soggetto appare nel 1424-25 sul muro 
sud del chiostro che circonda a Parigì ìl cimitero 

degli Innocenti (il tema dei tre vivi e dei tre morti 
appare scolpito nello stesso tempo sul portale della 
chiesa vicina). Gli incisori se ne impadronirono 
e lo diffusero (la prima ediz. è del 1485, opera di 
Guyot Marchant). Esso trova il suo posto normale 
nei cimiteri, ma anche sui ponti, nelle chiese, nei 
cori dei religiosi. Da Parigi si diffuse in Francia 
specialmente nel nord (chiesa di Kermaria in Bre- 
tagna, abbaziale benedettina di La Chaise-Dieu 
1460-70, chiostro della cattedra d’Amiens, abbazia 
di S. Omer ove lavorò Simone Marmion 1455-59; 
cimitero di St. Maclou a Rouen 1527-30), nei paesi 
germanici (Marienkirche a Lubecca 1463, distrutto 
nel 1942, numerose incisioni a partire dalla fine del 
sec. XV), in Svizzera (i primi due esemplari appaiono 
a Basilea, presso i domenicani e gli agostiniani), 
in Inghilterra (prima traccia nella cappella di Rosslyn 
in Scozia, cappella del perdono nell’antica cattedrale 
di S. Paolo a Londra [1430?], chiostro di Hexham 
nel Northumberland fine sec. XV, chiostro di Ne- 
wark-on-Trent inizio sec. XVI, vetrata della chiesa 
di S. Andrea a Norwich), in Italia. Il Clark fornisce 
un minuzioso documentato inventario delle rappre- 
sentazioni, paese per paese. Per l’Italia v. anche 
L. GuERRY, Le thème du «triomphe de la mort» 
dans la peinture italienne, Paris 1950 (antecedenti 
medievali del tema, incontro dei vivi e dei morti, 
danza macabra, l’umanismo dei secc. XV-XVI 
davanti alla M., la versione pittorica del petrar- 
chesco Trionfo della M., con elenco di 130 dipinti). — 
A. TENENTI, Ars moriendi. Quelques notes sur le 
problème de la mort è la jin du XV stècle, in An- 
nales. Economie, Sociétés, Civilizations 6 (1951) 433- 
46; Ip., La vie et la mort d travers l’art du XV s., Paris 
1952, con una cronologia delle « danze macabre », 
elenco delle edizioni dell'opuscolo Ars mioriendi ed 
edizione dell’opuscolo secondo un esemplare della 
Nazionale di Parigi. Il tema della M., secondo l’au- 
tore, non è un’innovazione francescana (come soste- 
neva H. Thode verso il 1920), bensì la continuazione 
del motivo cristiano generale della vanità della vita 
presente. A partire dal sec. XV s’accompagna ad esso 
il sentimento naturale pagano del rimpianto per 
la vita terrena falciata dalla tetra inesorabile regina. 
Verso il 1500 il tema della M. si arricchisce di un 
sentimento più filosofico e religioso: poiché la vita 
è una marcia verso Dio che passa attraverso la M., 
la M. diventa un bene desiderabile come tappa verso 
il fine. — W. STAMMLER, Der Totentanz. Entstehung 
und Deutung, Miinchen 1948 (pp. 95). — H. REICH, 
Wie den Alten den Tod gebildet, Bielefeld 1948. 
J. KLEINSTUCK, Zur Auffassung des Todes im Mit- 
telalter, in Deutsche Vierteljahrschrijt f. Literaturwiss: 
u. Geistesgesch. 28 (1954) 40-60. — H. STEGEMEIER, 
The dance of death in folksong (con introduzione sulla 
storia del tema), Chicago 1939. v. bibl. di MORTE. 

MORTE (evangelizzazione dopo M.). v. EvaNnGE- 
LIZZAZIONE oltre tomba. 

MORTE (pena di M.). v. PENA DI M. 

MORTE (Buona), Padri della B. M.: così son 
volgarmente chiamati i Chierici Regolari Ministri 
degli Infermi. v. ORDINI ReLIG. IV E, LELLIS. 

Si distinguano dai Padri della M. eremiti dì S. Paolo, 
fondati da Gugl. CaLLieER della diocesi di Vaison 
(ordinato prete nel 1613), con l’autorizzazione del 
generale degli agostiniani (1614, confermata. nel 
1620). Apparvero a Malaucène, Vaison, Aix, in dioc. — 

di Parigi, infine a Rouen (1624). Quì avvennero . 
incidenti che trascìnarono il Callier davantî all’offi- 
cialità di Parigi. Allora la validità della bolla dì 
approvazione dei P. d. M. fu messa în dubbio. Gli 
agostiniani ottennero dalla S. Sede una bolla di 
estinzione (20 maggio 1627). L’agitazione continuò 
a Rouen fino al 1631. Poi la maggior PALO csi 
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P. d. M. si unì agli agostiniani scalzi. — P. DovyÈRE, 
Les « Pères de la Mort» ermites de St. Paul, in Rev. 
Mabillon 42 (1952) 79-95, con nuovi documenti. 

MORTI (battesimo per i M.). Della espressione 
paolina: « battezzarsi per i M. » (I Cor XV 29) furono 
date più di 40 interpretazioni diverse, a partire da 
Marcione. Vi si vide indicato un battesimo meta- 
forico come le opere di penitenza, il martirio, le 

fatiche dell’apostolato (Bellarmino), un battesimo 
di acqua (abluzione, immersione) ma non sacra- 
mentale (Teod. Beza), un battesimo sacramentale 
ma vicario, cioè in favore dei M. (Ambrosiaster), 
un battesimo del catecumeno in pericolo di morte 
(Epifanio), un battesimo per la mortificazione delle 
nostre passioni (Giuliano di Eclano), ecc. Cf. anche 
M. RaEDER, Vikariatstaufe in I Cor XV 29? in 

Zeitschr. f. neutest. Wiss. 46 (1955) 258-60: pagani 

che sì fanno battezzare per partecipare, nel momento 
della risurrezione, la sorte dei loro parenti cristiani 
defunti. 

B. FoscHINI, «Those who are baptized for the 

dead », I Cor XV 29. An exegetical, historical disser- 
tation, Worcester (Mass.) 1951, riprendendo e preci- 

sando una interpretazione di P. DURSELEN (Die 

Taufe fiir die Toten, in Theol. Studien u. Kritiken 
1903, p. 291-308), risolve i dubbi dando al testo 

paolino una muova punteggiatura. Solitamente si 
leggeva così: « Altrimenti che faranno quelli che 
son battezzati per i morti? Se i morti assolutamente 
non risorgono, perché ci si battezza per essi? ». 
Pareva presupposta l’esistenza di un B. per i M., 

conosciuto e non riprovato dall’apostolo. Si sa che 
tale punteggiatura non risale a S. Paolo, anzi si sa 
che i codici non portano punteggiatura. Ebbene 
Foschini legge così: «Altrimenti che produrranno 
quelli che sono battezzati? Per i morti? [cioè: sono 
battezzati per essere contati fra i morti che non 
risusciteranno mai?]. Se i morti non risorgono, 
perché ci si battezza? Per essi? » [cioè: per essere nel 
numero dei morti che non risusciteranno mai?]. 

S. Paolo parte dalla premessa che si diventa cri- 
stiani per la speranza della vita futura. Ai cristiani 
di Corinto che negavano la risurrezione e la vita 
eterna l’'apostolo argomenta ad hominem: se non 
c’è la vita eterna, che fanno quelli che ricevono il 
battesimo? si battezzano forse per i morti? se i morti 

non risorgono affatto, perché ci si battezza? per essi? 
per diventare morti che mai risorgeranno? È così 
denunciata l’incongruenza di essere cristiani e di 
negare la risurrezione e la vita eterna. 

La spiegazione ci sembra migliore di quante sono 
state proposte: ha il merito della semplicità, è in 
accordo con la paleografia, con lo stile di S. Paolo 
e con la sua dottrina sul battesimo, conserva a 
« morti » il senso ovvio di « defunti » e la preposizione 
vzéo può ben essere equivalente a eic. 

La pratica diffusa tra i MoRMONI (v.) di ricevere 
un battesimo vicario in pro dei trapassati non potrà 
‘giustificarsi col testo paolino. Cf. anche O. Kuss, 
Zur Frage einer vorpaulinischen Todestaufe, in Miinch. 

iso. Zettschrift 4 (1953) 1-17. 

| MORTI (battesimo dei M.).v. EVANGELIZZAZIONE 
gltretomba, INFERI. — E. ERRO, Die Taufe 

i l’apocalittica giudaica Silnde a un batt. di 
damo nell’Acheronte; rapporti con certi Spero 

MORTI (Comunicazione coi M.). v. SpIRITISMO. 

MORTI (Liturgia dei M.). v. RITI FUNEBRI; v. 
anche CapavERrI (cura dei), FUNERALI, SUFFRAGIO, 

DE PROFUNDIS, CIMITERI crist., SEPOLTURA, DEPo- 

SITIO, INUMAZIONE, CREMAZIONE, COLLEGI FUNERA- 

LIzI, IossorI, DISSEZIONE dei cadaveri, ecc. 

MORTI (Risurrezione dei M.). 
della carne. 

v., RISURREZIONE 

MORTIER Antonino, O. P. (1858-1924), storico dei 
domenicani, trascorse quasi tutta la sua vita a 
Flavigny, ove era entrato nell’ordine (1875). Si 

devono a lui: Histoire des maîtres genéraux de l’ordre 
des Frères Preécheurs, 7 voll., Parigi 1902-1914; 

Histoire abrégce de l’ordre des Fr. Précheurs, Tours 
1920; S. Dominique, Lille 1895; Ste Catherine de 

Sienne, ivi 1896; La liturgie dominicaine, 8 voll., 
ivi 1921-1924; S. Maria della Quercia (trad. ital., 

1904); S. Pierre de Rome. Histoire de la basilique et 

du culte du tombeau de S. Pierre, Tours 1900; F/la- 
vigny, l’abbaye et la ville, Bruges 1920. Morì a Leval- 

lois Perret (Parigi). 

MORTIFICAZIONE. v. PENITENZA. 

MORTO (Mare). v. MarE M. 

MORTON Giovanni (1420-1500), cardinale eletto 
nella seconda creazione di Alessandro VI (1493) 

con altri r1 (tra cui il Valentino, il Grimani, il Far- 
nese e Ippolito d’Este). Tommaso More (v.) lo 
elogia sia nell’Utopia sia nella Vita di Riccardo III. 

Vescovo di Ely (1483), dovette fuggire in Belgio 

l’ira di Riccardo. Ritornato con Enrico VII, è eletto 

arcivescovo di Canterbury (1486), cancelliere del 
regno (1487), cardinale prete col titolo di S. Ana- 

stasia (1493) e cancelliere dell’università di Oxford 
(1495). Uomo dotto e pio, si dedicò alla riforma della 
sua chiesa, con particolare attenzione ai monasteri 
dei premonstratensi. — CraconIo, III, 167. — A. 

Conway, Henry VII, relations with Scotland a. 
Ireland, Cambridge 1932. — D. KnowLES, The 

case of St Albans abbey în 1490, in Journal of eccles. 

history 3 (1952) 144-58: intervento del M. presso 

l’abate di S. Albano (W. Wallingford) per la riforma 
dell’abbazia. 

MORTORIO: genere di RAPPRESENTAZIONI sacre 
(v.) rievocante la Passione di Cristo (v.), diffuso 
sotto vari nomi nelle regioni d’Italia e fuori. Ricor- 
diamo il Riscatto di Adamo (o Morte di Cristo) del 
palermitano Filippo d’Orioles (f 1793) e il M. di 
Garessio in Liguria (testo anonimo spesso rimaneg- 
giato; rappresentazione che inizia il 16 apr. 1433; 
ben documentata dopo il 1600, ripetuta con varia 
periodicità). Residuo di questo genere si può consi- 
derare la attuale processione drammatica del Venerdì 

Santo. 

MORUNG Teodorico, vicario generale di Bamberga, 
prevosto del duomo di Wiirzburg, fu considerato 

precursore della riforma in Franconia per essersi 
opposto, per ragioni di principio, alle indulgenze della 
crociata promulgata nel 1488 dallo stesso Peraudi 

a Wiirzburg. Il suo gesto era tutt'altro che isolato 

in quell’epoca. Di fatto subì una lunga prigionia 
sotto la custodia del margravio Federico d’Ansbach. 
Ma W. EncEL (Dr. Dietrich M... und sein politi- 
scher Process, in Mainfrankisches Jahrbuch f. Gesch. 

u. Kunst, I, Wiirtzburg 1949) ha trovato che il suo 
processo (1489-98), cui tanto si appassionò l’opi- 



MORUS — MOSCHEA 33I 

nione pubblica, ebbe un carattere politico, poiché 
nel conflitto territoriale tra gli Hohenzollern e i 

Wittelsbach il M. si era schierato coi secondi e 

aveva dovuto subire la vendetta dei primi. L’auto- 

rità ecclesiastica, non estranea ma non responsabile 
del celebre processo, si occupò a lungo di lui e alla 
fine della sua vita gli restituì libertà e diritti. Il M. 
passò gli ultimi anni a Roma. 

MORUS. v. 

MÒS (4/0es) Anna (in religione Maria Domenica 
Clara della Croce),. O. P. (1832-1895), n. a Bous 

(Lussemburgo), m. a Limpertsberg. Dotata di doni 

spirituali straordinari, riconosciuti autentici nel 1864 
dopo un lungo processo ecclesiastico, condusse aspris- 

sima vita di penitenza. Nel 1861 con una compagnia 

sì ritira in un monastero a Limpertsberg (presso 
Lussemburgo); nel 1882 è nel monastero di Claire- 
Fontaine in Belgio; nel 1885 ritorna nel suo mona- 

stero e ivi rimane fino alla morte. Nel 1915 è stato 
iniziato il processo ordinario informativo. 

BipL. — DE GANAY, La beate domenicane, II 

(Roma 1933) 166-172. J. BARTHEL, Vita, Lus- 
semburgo 1908. — H. WiLms, Si/lmnende Liebe im 
Leben u. in der Griindung der Mutter D. K. Moes, 
Dulmen in Westf. 1920. — Ip., Geschichte der deut- 
schen Dominikanerinnen (1206-1916), Dilmen 1920, 
p. 397 ss. — M. V. BERNARDOT, L’action surnatu- 
relle dans la restauration dominicaine au XIX siècle. 
La mére M. D. Claire de la S. Croix, La Sainte- 
3eaume 1917. 

MOSAICO. v. 

MOSANDER Giacomo, n. in Fiandra verso il 1520, 
dopo essere stato alcun tempo parroco entrò col 
suo amico, il parroco Giovanni Reckschenkcl, nel- 

l'ordine certosino a Colonia: vi emise i voti solenni 
il 23 nov. 1570. Mentre Reckschenkel il 18 gen. 
1580 veniva eletto priore della certosa di Colonia, 

M. nel 1584 riceveva l'ordine di passare nella pro- 

vincia di Moravia per dirigervi la certosa di Josa- 
phatsthal presso Olmiitz. Quivi morì il 24 aprile 

1589. Si fece un nome curando la seconda edizione 

degli Atti dei santi del SurIo (v.), cui aggiunse molte 

nuove vite; dei 7 voll. in f. (Colonia 1575-81) il 

Surio ({ 1578) curò i due primi, ed il M. gli altri. 
M. condusse pure (1581 a Colonia) una nuova edi- 
zione del Martyrologiuni Adonis che in correttezza 

supera molto la prima del Lipomano. 

MORE. 

Musarco. 

MOSCATI Giuseppe (1880-1927), n. a Benevento, 
m. a Napoli, magnifica figura di santo laico profes- 
sionista. IFatto il voto di castità perpetua e scelta 
la disciplina medica come una missione per la gloria 
di Dio, per il bene del prossimo e per la salvezza 
delle anime (laureato nel 1903), fu grande medico 
(Ospedali riuniti e Incurabili di Napoli) di straor- 
dinarie capacità cliniche, eroicamente prodigo di 
sé anche durante l’eruzione vesuviana del 1906 e 
durante il colera del 1911, ammiratissimo professore 
all'università di Napoli (di chimica fisiologica, 191.; 
di chimica clinica, 1919; di clinica medica generale, 
1922), inviato dal governo ai congressi medici inter- 
nazionali di Budapest (1911) e di Edimburgo (1923), 

autore di una trentina di pubblicazioni scientifiche. 
Esercitò un efficacissimo apostolato presso colleghi, 
alunni, ammalati professando con fierezza gioiosa 
la sua fede illuminata, dandone in se stesso un ama- 
bile esemplare. I poveri, ai quali forniva prestazioni 

gratuite e i mezzi per l’acquisto dei medicinali, lo 

idoleggiavano. 

La sua salma nel 1930 fu trasferita nella chiesa 
del Gesù Novo in Napoli. Molte guarigioni prodigiose 
si attribuiscono alla sua intercessione. La sua causa 
fu introdotta a Roma il 6 marzo 1949: AAS 41 (1949) 

565-67. — E. MARINI, Vita, Napoli 1930. — C. 

TESTORE, Il prof. G. M., ivi 1937. — A. DE MARSsICO, 
G. M., ivi 1939. — A. Poma, Un santo in camice 
bianco, Alba 1946. 

MOSCHAMBAR (Moschabar) Giorgio, prelato e 
polemista bizantino della seconda metà del sec. XIII, 
vivacemente avverso all’unione con la chiesa latina. 

Si staccò dal patriarca ortodosso GREGORIO di 

Cipro (v.), che nella polemica con Beccos aveva 

fatte comunicazioni azzardose: ne divenne avver- 

sario in nome dell'ortodossia tradizionale. I suoi 
scritti sono tutti polemici, contro i Latini e contro 
Gregorio. v. elenco in V. LAURENT, Dici. de théol. 

cath. X, col. 2508 s. — Ip., in Echos d’orient 28 
(1929) 129-58. — M. Jucie, Teologia dogmatica 
christ. orient. I-II (v. indice analitico). 

MOSCHEA (antico meschita), dall'arabo masgid 
[plur. masagid] = luogo di prosternazione, è l’edi- 
ficio in cui si svolgono gli atti di culto dei musulmani, 
e precisamente la preghiera in comune poco dopo il 
mezzogiorno del venerdì (v. IsLam}. Nella M. hanno 

luogo anche preghiere private, si legge il Corano, 
si predica, si dà inizio al rito della sepoltura. Dap- 

principio vi si esercitò pure la giustizia, l’ammini- 

strazione, l’istruzione, funzioni che in seguito si 
svolsero in appositi edifici. 

La prima M. fu fondata da Maometto a Medina; 
forse era abitazione privata, in cui egli peraltro 
compiva atti di culto. Durante e dopo le conquiste 
maomettane, MM. sorsero in tutti i luoghi occupati 
e in M. si convertirono anche edifici destinati ad 
altri usi e perfino le chiese cristiane. 

Il tipo tradizionale della M. è dato da una corte 
con una fontana centrale per le abluzioni, e uno 
spazio coperto disposto in forma di portico a più 
navate. In questo spazio coperto ordinariamente 
devono trovarsi: il miilrab (cella ricoperta di marmo 
o di musaici, che indica la direzione della Mecca), 
il aminbar (cattedra posta a destra della cella, elevata 
su gradini e ricoperta da tabernacolo, su cui sale il 
« katib » che vi pronuncia l’allocuzione del venerdì), 
il dikkah (suggesto posto vicino alla cattedra, occu- 
pato dagli invitatori alla preghiera). Di più, secondo 
l’importanza della M., vi si trovano lampade, tap- 

peti, leggii, incensieri, ecc. 

L’arte si accompagnò alle esigenze del culto e 
le MM. assunsero forme estetiche particolari. Gene- 
ralmente non presentano all’esterno un notevole 
profilo, ma nell’interno la fantasia orientale sì 
dispiegò con progressiva magnificenza. Con la tec- 
nica del laterizio si raggiunse una mirabile perfe- 
zione nella costruzione delle volte. Alle colonne 
monolitiche sì sostituirono pilastri in muratura con 
piccole colonnine e arcate di ogni forma: a tutto 

sesto, a sesto acuto, spezzate più o meno aperte, 
trilobate, ecc. L’ornamentazione fu caratterizzata 
da quegli incroci di linee che poi sì dissero « ara- 

beschi »; le stesse parole del Corano nella loro grafia 
cufica servirono ad accendere la fantasia degli 
artisti. 

I modelli più caratteristici dell’arte delle MM. sì 
trovano in Egitto, in Spagna, a Istanbul. In Egitto 
sono i tipi più antichi e singolari: la M., în parte 
rovinata, di Amr (VII sec.), forse la prima în 



ordine di tempo delle grandi MM.; di Zbn-Tulwn, 
della quale è celebre il minareto (IX sec.): di Hassern, 
di Gait-Bay ... Allo stesso stile si riallacciano le 
MM. siriane. Al principio del sec. NIV gli ottomani, 
dominatori dell'Asia Minore, innalzarono MM. famose. 

In Costantinopoli si devono ricordare la Malmudie 
di Maometto Il costruita dall’architetto bizantino 

! Cristopulos, la Suleimaniè di Solimano il Magni- 
ii fico, opera di Sinan, il più celebre architetto turco, 

È e la M. di Alméèd (sec. XVII). Pittoresca e sfarzosa 
è la M. di Selim II ad Adrianopoli (la M. dalle 
999 finestre). Come si sa, Santa Sofia, la famosa 

cattedrale bizantina, venne trasformata in M. subito 
dopo la conquista della città. 

In Spagna si trovano le MM. artisticamente più 
belle. Quella di Cordova è una prodigiosa foresta 
di colonne; un tempo aveva un minareto alto 80 
metri, demolito nel 1593. Ne aveva tracciato il disegno 
Abderamo I nel 780 ed era stata compiuta sotto il 
Tegno di Abderamo II con magnificenza prodiga 
di marmi, di arredi, di musaici. Più moderna è la 
M. di Granata (AlQrtambra) terminata nel 1338, 
modello di arte moresca. 

v. illustrazioni all’art. IsLAM. — Per la bibl., 
v. IstaMm XII N. — J. SAUVvAUGET, La mosquee 
omeyyade de Medine. Etude sur les origines archi- 
lecturales de la mosquee et de la basilique, Paris 1947. 
— G. MARCAIS, Remarques sur la position des entrées 
latérales dans les mosquées d’orient et d’occident, in 
Orientalia christ. periodica XIII, p. 572-87. 

MOSCO Giov. v. GrovannNI M. Alla bibl. aggiungi: 
E. MionI, Il « Pratum spirituale » di G. M., in Orient. 
christ. periodica 17 (1951) 61-94: analisi del cod. 
Marciano gr. II, 21, e pubblicaz. dei frammenti 
inediti. — Ip., Paterika del pseudo-M., in Atti del- 
PWIII Congr. internaz. di studi bizantini II (Roma 
1953) 27-36: nel detto codice son riportati anche 
38 frammenti non appartenenti a M. (5 sono anteriori 
alla seconda metà del sec. VI). 

MOSÈ (ebr. Moseh, Volgata Moyses, ant. lat. 
Moses), liberatore e legislatore degli EBREI (v.), 
iniziatore della teocrazia d’ISRAELE (v.), profeta, 

> autore del PENTATEUCO (v.). 

È I. Cenni storici. A) Figlio di Amram e Jochebed 
del casato di Caat, M. corse rischio nel suo nascere 
d'esser messo a morte secondo il crudele editto del 

| faraone che mirava a impedire l’espansione degli 
__Ebreischiavi in Egitto. Poté esser salvato per l’astu- 
= zia della madre che, espostolo sul Nilo in una cesta 

iedidendone il crudele sovraintendente 

tte fuggire dal dominio faraonico e ripa- 
te pe madianite. Qui, incontratosi col 

o (v.), ne impalmò la figlia Seffora 
ase per I finché Dio 
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verso il regno faraonico fu liberato da un morbo 
letale, improvvisamente occorsogli, mediante la 

circoncisione, prima trascurata, dei suoi duc figli 
(Es III s). 

Assieme al fratello ARONNE (v.), dopo dieci cala- 

imità succedutesi in Egitto con progressiva gravità, 
ottenne per gli Ebrei, da parte del faraone, il per- 
messo dell’espatrio. Prodigiosamente, attraverso i 
guadi a nord del Mar Rosso (v.) e la penisola del 

SIxAI (v.), si diresse con la sua gente verso il terri- 

torio cananeo. In un mese e mezzo giunse a sud-est 
del Mar Rosso nella regione sinaitica, non ostanti 

le peripezie inaudite (stanchezza, carenza d’acqua 
potabile e di viveri, attacchi degli Amaleciti), che 
poté superare col sostegno di meravigliosi prodigi 
(acque salse rese potabili, quaglie giunte tempesti- 

vamente, acqua sgorgata dalla roccia, vittoria inspe- 
rata sui nemici ottenuta, più che col combattimento, 

con la preghiera mosaica). 

Ai piedi di quella montagna che lascerà un ricordo 
indelebile nella storia della religione e della morale, 
M. riceverà dal Signore la legge vetero-testamentaria 

e lo stesso decalogo. Quivi il popolo, che, durante 
la quaresima d’assenza di M., s'era dato al culto 
idolatrico del vitello aureo coniato per l’occasione, 
stava per perire tutto sotto il castigo divino. Per 
intercessione di M. il castigo fu ridotto; nullameno 
gli Ebrei perdettero 3000 individui. Il condottiero 
curò la erezione del TABERNACOLO (v.) e dell’ARcCA 
(v.), organizzando il culto con la costituzione dei 

LeEvITI (v.) addetti al culto sacro. Essendo morta 
Seffora, M. sposò una donna cuscita, aggregatasi 
forse al fuggitivo popolo israelitico; suscitò perciò 
mormorazioni, che tosto furono punite, di Aronne 

e della sorella Maria (Es XII 38). 
Puntando verso settentrione, tra varie peripezie, 

giunse a Cades, dove, per il resoconto delle spice 

inviate nel paese di Canaan, la gente si demoralizzò 
talmente da provocare una rivolta. Questa fu punita 

da Dio stesso con la condanna alla permanenza nel 
deserto sino a che tutta la generazione esulante, 

ad eccezione di Giosuè e di Caleb, fosse perita e 
sostituita da quella nata successivamente nella 
steppa. Fu in quei 38 anni di permanenza a Cades 
che avvenne la rivolta di Core, Datan ed Abiram 

(Num XVI). Lo stesso M. sentì vacillare la sua fiducia 
in Dio; ma, percossa più volte la roccia, ne sgorgò 
l’acqua ristoratrice (ivi XX). Nel deserto M., giudice 
intemerato, gettò le basi di tutta la futura legisla- 
zione giudiziaria, in ciò coadiuvato peri casi minori 
da alcuni subalterni deputati per consiglio stesso 
del suocero Jetro (Es XVIII 13-17). 

Verso la fine della propria vita fece costeggiare al 
popolo il territorio di Edom e, incuneatosi tra Moab 
ed Ammon, pervenne in Transgiordania. Vinta la 
coalizione amorrita di Hesebon e Basan, poté distri- 

buire il territorio alle tribù di Ruben, Gad e Manasse. 
Prima di morire poté contemplare dall’alto del 
monte Nebo la fertile regione cananea, futuro dominio 

del suo popolo. 
Spirò all’età di 120 anni. Il posto della sua sepol- 

tura rimase ignorato. Da taluni si pensò che fosse 
asceso al cielo (cf. Giuda 9), da cui sarebbe ridisceso 
momentaneamente, assieme ad Elia, per comparire 
ai fianchi di Cristo durante la trasfigurazione sul 

Tabor (Mt XIII 3 s). 
B) Taluno tentò di spostare la figura. di M. dalla 

cornice egiziana e sinaitica ad epoca posteriore. 
Il tentativo fa parte di un piano generale con cui si 



vuole distaccare la religione e il MonoTEISMO (v.) 
d’ISRAELE (v.) dalla opera di M. Nulla nei testi 

suffraga questo tentativo: bisognerebbe supporre 
negli scritti biblici una sconfinata voluttà inventiva. 
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di Dio, e ne rivela insieme la volontà di comuni- > 
carsi (cf. Es XX 18-21, XXXIII 5-11, XXXIV 9, SA 
29-35; Num XI 2). A lui Israele continuerà a richia- 9 
marsi come alla fonte unica e perenne delle promesse A 

Il carattere dei documenti non è quello dei parti 

di fantasia: il quadro di M. e del suo popolo non può 

essere frutto di creazione, tanto è concreto, psicolo- 

gicamente coerente, ricco, potente. La eroicità di 

M. ha la nudità stessa dei fatti narrati e non è una 
invenzione del culto prestato alla sua persona. Non 

vengono sottaciuti i suoi difetti; la sua preparazione 

nella giovinezza è ordinaria; l’opera divina trova in 

lui dei contrasti e in momenti decisivi la sua stessa 
fede vien meno; il suo governo è pieno d’insuccessi 

ed egli lotta invano contro una generazione grosso- 
lana e ribelle; la sua fine è lasciata sotto il segno 

sinistro d’una punizione divina... 

C) La religione e il monoteismo d’Israele restano 
saldamente ancorati alla figura di M.: egli ne è 
almeno il potenziatore e il codificatore. Se prima di lui 
vi poté essere qualche esitazione nella scelta tra il 
« Dio dci padri » e gli altri dei, dopo di lui la reli- 

gione dei PATRIARCHI (v.) si chiarì, separandosi più 
nettamente dal paganesimo, e s’impose definitiva- 

mente, Il « Dio dei padri » si identificò perfettamente 
con il Dio d’Israele che regnava contemporaneamente 

nelle altre nazioni e sui loro dei. v. MoxoTEISMO, 

ISRAELE; H. H. RowLEy, M. und der Monotheismus, 

in Zeitschr. f. die alttestamentl. Wiss. 69 (1957) 1-21. 

D) Per quanto riguarda l’influsso di M. nell'opera 
letteraria c legislativa a lui assegnata dalla tradizione, 

cf. LEGGE mosaica e PENTATEUCO. Basti qui notare 

che l’attività legislativa di M. non può essere negata, 
se si vogliono rispettare i testi e i dati biblici. In 

particolare, la tesi dell’autenticità mosaica del deca- 

logo va sempre più guadagnando strada; numerosi 

passi narrativi del Pentateuco hanno l’aspetto di 
documenti ufticiali risalenti all’epoca di cui si occu- 
pano, come gli elenchi di tappe compiute nel deserto 

e i racconti di vittorie (Es XIII-XVITII; Num XXXI- 
XNXXIIT), la relazione del censimento (Num I-II) 

e della prima spartizione (Num XXXII), i resoconti 
delle relazioni con altri popoli (Num XX,XXII- 
XXIV) e di episodi nati nella comunità nomade 
nel deserto (Num XI s, XIV, XVI, XX s). Le ipotesi 

di segretari che avrebbero redatto le parole mosaiche, 
di complementi posteriori, di documenti complessi 
e rilevanti che sarebbero venuti in seguito a com- 

pletare l’opera letteraria primitiva, non bastano a 
compromettere la verità di una originaria discen- 
denza della grande tradizione religiosa e legislativa 
d’Israele da M. Cf. W. F. ALBRIGHT, Front the stone 
age to christianity, Baltimora 1946, p. 189-207; 
H. H. RowLEv, Moîse et le Decalogue, in Rev. d’ hist. 
et de philos. religieuses 32 (1952) 7-40: il decalogo 
rituale di Es XXXIV e il decalogo morale di Es XX 

esistevano prima dei profeti; il secondo si spiega 
meglio come innovazione di M. 

II. La figura di M. ha nell’Ant. Test. un posto di pro- 
tagonista. Egli non è soltanto un grande condottiero, 
un taumaturgo, un sacerdote: è il mediatore tra 
Dio e il popolo e perciò il profeta per eccellenza. 
Nella sua missione, sublime e tragica, si ripercuotono 
tutti i caratteri essenziali dell’alleanza di Dio .con 
Israele (cf. Es IV 16, VII 1, XXXIII xrx; Num 
XII 1-8; Deut V 24-28). Tutta la storia posteriore 
d’Israele si rifà alla sua opera e alla sua presenza 
quale fatto unico nelle relazioni del popolo con 
Jahwé. Egli è il ponte che dimostra la trascendenza 

e delle volontà di Dio. Anche la legislazione poste- 
riore dovette appoggiarsi a lui per trovare forza e 
autorità (v. LEGGE mosaica). 

Tuttavia M. non rimane che un mediatore. Dio 
si serve di lui, ma il piano divino trascende l’opera 
di M. e si eseguirà senza di lui (Deut XXXIV 5-8); 
il grande peccato di M. fu di non aver corrisposto, 

sia pure per un istante, con degna fede alla sua mis- 
sione di strumento di Dio. Il Giuparsmo (v.) poste- 
riore dimenticherà questa caratteristica essenziale 

della sua figura, totalmente dipendente da Jahwé, 
e ne farà un personaggio geniale, perfetto, autonomo. 

Cf. G. A. NEHER, M. et la vocation juive, Paris 1956 
(più che storia o esegesi, il libro è una fervida medi- 
tazione sulla originalità della vocazione giudaica; 
con molte illustrazioni). 

Il Nuovo Test. sottolinea specialmente le sue 
funzioni profetiche. Egli ha annunciato il Cristo 

(Lc XX1V 27-44; Giov I 45, V 46; Atti III 22), 
la resurrezione dei morti (Lc XX 37), l’evangeliz- 

zazione dei pagani (Rom X 19) e la stessa grazia 
(Rom IX 15). Anzi egli stesso è un prototipo del 

Cristo, specialmente sotto il profilo della sofferenza 

(Atti III 22 s, VII 37; I Cor X xs; Ebr XI 24 ss; 

Mt II 1-15); beninteso, Cristo, il nuovo mediatore 

assolutamente perfetto, gli resta incommensurabil- 
mente superiore (Giov VI 32; Ebr III r-6). 

Cf. W. FEILCHENFELDT, Die Entpersonlichung 
Moses in der Bibel u. ihre Bedeutung, in Zettschr. 
f. d. alttestamentl. Wiss. 64 (1952) 156-78: le infor- 
mazioni su M. fornite dalla Bibbia non ci permettono 
di considerarlo mediatore indispensabile. — G. 
MARTELET, Sacrements, figures et exhortation eis 
I Cor X I-Ir, in Rech, de sc. rel. 44 (1956) 323-59, 
515-59: le figure del deserto sono anticipazione pro- 
fetica del battesimo e dell’eucaristia; anche i castighi 
del deserto hanno, per i cristiani, un valore figu- 
rativo parenetico in rapporto ai sacramenti. — S. 
ScuuLz, Die Decke des Moses, in Zettschr. f. die 
neutestam. Wiss. 10 (1958) 1-30: II Cor III 7-18 
conterrebbe un midrash d’origine giudeo-cristiana; 
Paolo riprende il tema tradizionale circa la funzione © 
di M. e della legge mostrando che ambedue portano 
un « velo ». — H. M. TEEPLE, The mosaic eschato- 
logical prophet, Filadelfia 1957, studia le idee ebraiche 
sui precursori del Messia (ritorno di M. o di Elia, 
apparizione di un nuovo M.); le conclusioni dell’opu- * 
scolo sono intemperantemente radicali (sarebbe stato 7. i 
M. a inventare Gesù come novello M., promulgatore E; 
di una nuova legge; Gesù non è che il fondatore di ci 
una delle tante sette, come quella dei discepoli del 
Battista). v. sotto, bibl. generale. 

È notevole l'influsso che M. esercita sulla conce- È 
zione della vita cristiana nei primi secoli della chiesa. 
Già prima del cristianesimo, FiLoxE (v.) vede in M. 
la figura ideale del santo. Ritroviamo la medesima 
interpretazione in Origene, in S. Gregorio Nisseno 
(De vita Moysis) e nel pseudo-Dioniìgi. Cf. S. GRE- 
corIo di Nissa, La vie de Moiîse, ou Traité de 
perfection en matière de vertu, introduz. e vers... 

J. DaxIéLOU, 2% ediz. con l’aggiunta del testo 
critico, Paris 1955. SR 

La spiritualità antica, sull’esempio dî S. Paol 
vede in ABRAMO (v.) il tipo dell’eroe della fede 
(virtù che, prima fra tutte, mette l’uomo in contat 
con Dio), mentre contempla in M., nella sua 
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vita spirituale fino al fastigio della vita mistica 
(la caligine da cui Dio parla a M. e si comunica a 
lui). Da qui la visione della Mistica cristiana (v.) 
quale salita verso un monte; il monte SInaI (v.) è 
per i primi secoli quello che per i mistici posteriori 
sarà il monte CARMELO (v.) o il monte di Ston (v.) 
o il TABOR (v.). Siamo in linea con l’esegesi tipologica 
dell’Esopo (v.), che aveva tanto influenzato la 
teologia del Nuovo Test. 

M. è presentato anche come il tipo del gerarca, 
del sacerdozio cristiano. Quando il pseudo-Dionigi, 

discutendo della gerarchia ecclesiastica, parla delle 
consacrazioni sacerdotali, presenta M. come il primo 
capo e il primo iniziatore dei sommi sacerdoti secondo 
la legge. Tale dottrina è del resto comune ai grandi 

dottori del IV secolo. Si fa naturalmente risaltare 
la diversità tra i tre tipi di SACERDOZIO (v.): quello 
puramente legale dell’Ant. Test. è figura del sacer- 
dozio cristiano. 

BigsL. — R. SmenD junior, Das Mosebilda von 
Heinr. Ewald bis Martin Noth, Tubingen 1959 
(pp. VIII-80): analisi dei metodi di ricerca adottato 
dai principali esegeti a partire dal 1800 (da De 
Welte 1806, più che da Enr. Ewald 1823): l’indagine 
delle fonti, ricorso al ragionamento induttivo (l’am- 
biente e la storia posteriore di Israele suggeriscono 
delle supposizioni sulle origini e sulla personalità 
di M.), ricorso al confronto con grandi fondatori di 
religioni e con altri personaggi della storia ebraica 
(profeti, giudici, legislatori, sacerdoti, carisma- 
tici, ecc.) e intervento della intuizione nella descri- 
zione di M. (nella prefaz. l'Autore rinvia alla tesi 
dattilografata di Eva Oswatp, Das Bild des Mose 
in der kritischen alttestam. Wissenschajt scit Julius 
Wellhausen, Jena 1955). 

H. CazeLLES in Dict. de la Bible. Suppl. V, col. 
1308-37, passa in rassegna gli studi moderni su M., 
da P. Volz (1907) e H. Gressmann (1913) fino a 
Lods, R. Dussaud, E. Dhorme, H. H. Rowley, M. 
Buber, E. Auerbach, O. Eissfeldt... e, pur nella 
varietà dei metodi e delle conclusioni, nota una 
significativa unanimità circa la funzione storica di 
M.come capo dell’esodo, legislatore cultuale, morale, 
civile e iniziatore religioso. Segue lo studio degli 
elementi storici della figura di M. e della sua influenza 
postuma. — Oggi gli studi sono orientati in tre 
tendenze: utilizzazione delle scoperte archeologiche, 
difesa dei dati tradizionali, approfondimento della 
critica letteraria: cf. C. A. KELLER, Von Stand und 
Aufgabe der Mosefjorschung, in Theol. Zzitschr. 13 

(1957) 430-41. 
Esauriente illustrazione della figura di M. nei 

nn. 2, 3, 4 dei Cahiers Sioniens 8 (1954), i cui arti- 
coli sono raccolti nel volume Moîse: l’lomme de 
l’Alliance, Tournai-Paris 1955. H. CAZELLES (p. II- 
28) dedica un articolo a M. quale figura storica, 
mantenendo fermamente la sua storicità e asse- 
gnando l’Esopo (v.) al XIII sec. A. GELIN (p. 29-52) 
esamina il posto di M. nell’Ant. Test. B. BotTE 
studia la sua figura nel De vita Moysis di Filone, 
G. VeRMÉs nella letteratura apocrifa intertesta- 
mentale, R. BLocH negli scritti rabbinici, L. DE- 
SCAMPS (p. 171- 87) e P. DEMANN (p. 189-242) nei 
Vangeli e in S. Paolo (in S. Paolo è avvenuta l’iden- 

| tificazione quasi completa tra M. e la legge mosaica: 
la figura di M. scompare nella sua opera, e la sua 

| legge, paragonata alla redenzione cristiana, appare 
ome schiavitù rispetto alla libertà, benché in se 

stessa sia santa). Scrittori e padri orientali vengono 
iati da R. M. TonnEAU (padri siriaci) e ]J. 
I&Lou (Gregorio Nisseno), quelli latini da A. 

_UNEAU, gli scrittori medioevali da J. CHATILLON, 
in vista di determinare il posto di M. presso 

. Anche le liturgie sono attente alla figura 
cul a è esaminata da K. HRuBy, 

breve trattazione dei temi iconografici (J. LEROY). 
Y. MouraBac studia M. nel Corano ec L. GARDET 
nelle tradizioni sufite. — C. HAURET, Moîse etait-il 
prétre? in Biblica 40 (1959) 509-211: sì, era sacerdote, 
ma la tradizione biblica non insiste su questa qualità. 

Altri studi e complementi. J. GwyNn GRIFFITHS, 
The egyptian derivation of the name Moses, in Journal 
of Near Eastern Studies 12 (1953) 225 ss. — J. CERNyY, 
Greek etymology of the namen of Moses, in Asmales 
du service des antiquites de l’Egypte 41 (1942) 349-54-. 
— J. NIKEL, Moses und sein Werk (Biblische Zeit- 
fragen, II, 7), Munster in W. 1909. — A. RoBERT, 
Moiîse et son oceuvre, in Revue apologét. 59 (1934) 
3835-94, 520-34. — H. GRESSMANN, Moses und scine 
Zett, Goitingen 1913. — E. SELLIN, Moses und seine 
Bedeutung fiir die israelitisch-jiidische Religionsge- 
schichte, Leipzig 1922. — P. Votz, Moses, Tiibingen 
1932°. — J. W. FLIGHT, Moses. Egyptian prince- 
nomad-sheikh-lawgiver, Boston 1945. — M. BuBER, 
Moses, Oxford 1947. — E. AUERBACII, AM/oses, 
Amst 1953. — G. STAFFELBACH, Moses und dic 
Zeit. Aus dem Leben Moses und des auserwahlten 
Volkes, in Biblische Skizzen 29 (1954) 1-56. *. M. 
BRAUN, L’évangile de S. Jean et les grandes tradi- 
tions d’Israél, in Revue thomiste 60 (1960) 1635-84, 
M. e l’esodo. — S. CAVALLETTI, Gesît Messia e M., 
in Antonianun 35 (1960) 94-101. 

F. HorMans, De profeet Mozes in de Apologie van 
S. Justinus mart., in Ephem. theol. Lov. 30 (1954) 
416-39. — J. DANIELI, « Mediator autem unius non 
est» (Gal III 20), in Verbum Dontini, 33 (1955) 
9-17: tra le varie interpretazioni la migliore è quella 
che vede qui M. mediatore tra il Dio unico e la 
moltitudine d’Isracle. — A. BENTZEN, King and 
Messiah, London 1955 (vers. ingl., fatta dallo stesso 
autore, di Messias, Moses redivivus, Menschensohn 
1948, con aumento di note, riferite soprattutto a 
S. MowINCKEL, /MHan som Rommer, Copenhagen 
1951). Le idee di Bentzen si organizzano attorno a 
tre presupposti, che sono il credo esegetico della 
scuola scandinava: 1) esisteva in Israele una festa 
annuale della intronizzazione di Jahveh, festa del 
nuovo anno imitata dall’Akitu babilonese, nella 
quale il re d’Israele rinnovava la vittoria ottenuta 
da Iahveh creatore sulle forze del male e del caos; 
2) il mito dell’uomo primordiale (Urmernsch) riviveva, 
in diversa misura, nel re d’Israele, nel sacerdote, nel 
profeta; 3) la storia in Israele è derivata dal mito 
(l'esodo non è un fatto storico e la vittoria di 
Iahveh sul faraone d’Egitto non è che la storift- 
cazione del mito di Iahveh creatore vittorioso sul 
caos; il soggiorno dell’arca presso i Filistei, I Sam 
V-VI, è la storificazione del mito della discesa di 
Dio tra le potenze del male, donde egli risale vit- 
torioso . ..). Su questi presupposti l’autore traccia 
la linea evolutiva dell’idea messiarica, nella quale 
sorprende tre fasi: a) nell’epoca precsilica, il Messia 
si ritiene incarnato nella persona concreta del re, 
eroe più o meno divinizzato e vicario di Iahveh, 
che deve rinnovare i benefici paradisiaci delle prime 
età del creato mediante la rinnovazione cultuale 
dell’epopea creatrice celebrata nella festa del nuovo 
anno. A questo tipo di messianismo si riferiscono i 
salmi regali (specialmente 2°, 109°, 72°), ISIX e NI. 
b) Al tempo dell’esilio babilonese, il «Servo di 
Iahveh », che è personaggio storico, si crede chiamato 
alla funzione di Messia: è presentato come profeta, 
un nuovo M. incaricato da Dio di realizzare il mito 
dell’Esodo. c) La delusione seguita a queste aspet- 
tative distacca sempre più l’uomo primordiale dai 
suoi attacchi terrestri e genera l’idea del « Figlio 
dell’uomo », trascendente ed escatologico, di Daniele. 
La sintesi è stretta e suggestiva, ma fragile come i 
suoi presupposti: l’esistenza di una festa ebraica 
dell’intronizzazione di Iahveh, la presenza di specu- 
lazioni su l’Urmensch in Palestina sono assai pro- 
blematiche. Del resto, se l’esodo e l’epopea di M. 
è un mito, è ben strano che ISRAELE (v.) sia stato 
l’unico popolo a «storificare» quel mito e a presentare 
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la sua religione sotto veste storica, come da tutti si 
riconosce. v. anche Miro, MonortEISMO, LEGGE 
mosaica. 

Nei sinassari greci M. è ricordato il 4 sett. e ancora 

(con Elia, Aronne, Elisco) il 20 luglio. Cf. Synax. 
eccl. constantinop., Brux. 1902, col. 13, 832. Nei 
martirologi latini fu introdotto da Floro, da Adone 

al 4 sett. Cf. Martyr. ‘Rom. ‘Brux. “1940; p..379; 

Acta SS. Sept. II (Ven. 1756) die 4, p. 6-177. 

MOSÈ (Assunzione di M.). v. APOCRIFI III B 3. — 
D. H. WALLACE, The semtitic origin of the Assomption 

of M., in Theol. Zeitschr. 11 (1955) 321-28. 

MOSÈ, Santo, « apostolo dei saraceni ». Nacque 
(c. 313) da genitori probabilmente cristiani o si 
convertì ben presto dall’islamismo al cristianesimo. 

Si consacrò alla vita eremitica, rendendosi celebre 

per santità. Quando Mauvia, regina dei saraceni, 
ebbe conquistata la regione tra la Palestina e l’Egitto, 

nella quale M. dimorava, nel patto concretato coi 
Romani pose la condizione che a lei, ormai conver- 

tita, fosse concesso M. come vescovo della regione. 

Valente imperatore acconsentì, benché fosse ariano. 

M. non volle essere consacrato se non da uno dei 

vescovi cattolici esiliati. L’attaccamento alla orto- 

dossia caratterizzò la sua attività tutta protesa 
alla conversione dei suoi compatrioti. Dopo la morte 
divenne uno dei più celebri santi; di lui gli scrittori 
antichi molto si occuparono. Festa, 7 febbraio. 

Martyrol. Rom., Brux. 1940, p. 52. — ACTA SS. 
Febr II (Ven. 1735) die 7, p. 43-46. — TEODORETO, 
Hist. eccles. IV, 20, PG 82, 1182. — NICEFORO 
CaLLISTO, Hist. eccl. XI, 46, PG 146, 732 s. — Sozo- 
MENO, Iist. eccl. VI, 38, PG 67, 1408-1413. — 
SocRATE, Mist. eccl. IV, 36, PG 67, 556 s. — TILLE- 
MONT, VII, 593 e 788. 

MOSÈ, vescovo di Aghel (c. 525), scrittore siriaco, 
tradusse i Glaphira di S. Cirillo Aless. invitato dal 
monaco Pafnuzio (frammenti di questa versione in 
mss. della Vaticana e del museo Britan., con le 

lettere, importanti, di Pafnuzio a M. e di M. a Paf- 
nuzio). Fece ancora una versione (incompleta) della 
Storia di Giuseppe e Asenath, passata nella compila- 
zione di Zaccaria il retore. — R. Duvat, La litté- 
rature syriaque, Paris 1900°, p. 366. 

MOSÈ bar Cepha (c. 815-903), n. a Balad, monaco, 
dall’863 vescovo giacobita di Mossul (col nome di 
Severo), per 10 anni periodeuta (visitatore) di Tagrit. 
Della vasta produzione attribuitagli dai suoi bio- 
grafi (anonimo siriaco presso ASSEMANI, Biblicth. 
orient. II, 218 ss; cf. BARHEBRAEUS, Chron. eccl. I, 

393 e II, 217) segnaliamo: commentari biblici (ci 

sono pervenuti quelli sul Genesi, sui Vangeli, sulle 

epistole paoline), commentario sulla dialettica di 
Aristotele (perduto), commentario sulle opere di 
S. Gregorio Naz. (perduto); trattato sulla predesti- 
nazione (ms. Add. 14731 del museo Brit.), un Mexae- 
meron (ms. syr. 241 della Nazionale di Parigi), 

trattato sul paradiso in 3 parti (conservato nella 
vers. latina del Masius, De paradiso conumentarius, 
Anversa 1569, riprodotta in PG 111, 481 ss), trattato 

sull'anima in 4o capitoli con un’appendice sul valore 
delle offerte fatte per i defunti (ms. syr. 147 della 

Vaticana), trattati sui sacramenti, controversie 
contro le eresie, omelie (mss. al museo Brit., alla 
Nazionale di Parigi, alla Vaticana), discorsi vari 
(mss. Add. 17188 e 2I1zio del mus. Brit.), serittì 
liturgici (una sua liturgia è tradotta dal RENAUDOT, 
Lit. or., II, 391), una storia ecclesiastica. 

R. DuvaL, La littérat. syriaque, Paris 19002, p. 391 s, 
78, 252, 259, 283. — A. BAUMSTARK, Geschichte der 
syrischen Liter., Bonn 1922, p. 281 s. — J. B. CHABOT, 
Litterature syriaque, Paris 1934, p. 95 s. — M. JUGIE, 
Theologia dogm. christ. orientalium, V (Par. 1935) 
passim (v. indice dei nomi). — O. Braun, M. bar 
Kepha u. sein « Buch von der Seele », Freiburg 1891. — 
R. H. ConxmoLLv, H. W. CopRINGTON, Tao comen- 
taries on the jacobite liturgy, London 1913, p. 24-90. 
— J. M. Vosté, L’introduction de M. b. K. aux 
Psaumes, in Rev. bibl. 38 (1929) 214-28. 

MOSÈ di Corena (Choren, Chorni nella provincia 
armena di Taron), detto perciò Cloranazi, vissuto 

tra il 430 e il 482, sacerdote, forse vescovo, scrittore 

armeno, l’Erodoto dell’Armenia, uno dei «santi 

traduttori » che nel sec. V per iniziativa di Isacco 

il Grande (v.) e di MEsROP (v.) andarono all’estero 

per preparare la versione armena della Bibbia. 

Sotto il suo nome corre una grande Storia armena 

in 4 libri, che va dalle origini del mondo ai tempi di 

Zenone (474-491). L’ultimo libro (dal 428 ai tempi 

di Zenone) è perduto; sicché si chiude con la narra- 
zione della morte dei ricordati Isacco e Mesrop. 

Vi è esaltata la nobiltà armena e la dinastia dei 
Bagratidi. Lo stile è aulico, lirico. Il testo attuale 
si deve considerare interpolato e la critica moderna 

è quanto mai incerta sull’autenticità, genuinità e 
data di composizione. L’autore si dice discepolo di 
Mesrop, ma sfrutta fonti posteriori, parla di « Armenia 

quarta » (espressione introdotta da Giustiniano nel 
536)... Perciò un forte gruppo di critici (fra cui i 
mechitaristi di Vienna) opina che l’autore scrivesse 
fra l'VIII e il IX secolo, pur fingendosi più antico 
e contemporaneo di Mesrop. La questione è ancora 
aperta. Della Storia abbiamo l’edizione armena nel- 
l'Opera omnia di Venezia 1843-65 e di Tiflis 1913 

(ediz. crit.), la vers. lat. (Londra 1736), italiana 

(Ven. 184r, riveduta dal Tommaseo, ivi 1850), 

francese (Ven. 1845, Parigi 1870), tedesca (Rati- 

sbona 1869). 
Alla stessa mano si attribuiscono con molte per- 

plessità: una celebre Geografia (redaz. più lunga, 
Ven. 1881, Berlino 1901; redaz. più corta, nella cit. 
vers. latina della Storia), che ha punti di contatto 

con l’opera perduta di Pappo alessandrino; una 
Retorica (dal titolo «libro di Chries »), che conserva 
un frammento delle « Peliadi » di Euripide, tradu- 
zioni da Eusebio e dal pseudo-Callistene; panegirici, 
inni, storia del viaggio di S. Ripsime (Opera, ediz. 
cit. di Venezia). 

Per la bibl. v. Enc. Ir., XXIII, 931; BARDEN- 
HEWER, Gesch. der altkirchl. Lit., V (Freib. i. Br. 
1932) 189-935; H. LecLERco in Dict. d’arch. chret., 
IN-2, col. 1581, 1597 e NI-2, col. 1689-98. — J. A. 
MANANDIAN, Wasnn und von wvem wurde die dem 
Moses von Choren zugeschr, « Armesnische Geographie » 
verfast?, in Vizantusku Vremennik 1 (NXVI) 127-43. 

MOSÈ di Leon. v. M. ben SHEM ToB. 

MOSÈ, rabbino di Narbona (Rabbi Moshel Haddar- 
schan Hanerboni), detto «il predicatore », insegnante 
a Narbona nel secondo terzo del sec. XI. Ebbe per 
discepolo Nathan ben Yeyyel di Roma, che cita il 
maestro nel suo libro dell’Aruck; una trentina di 
volte M. è citato anche da Rascì (Rabbi Salomon 
Yarhhi di Troyes, 1040-1105). 

Della sua produzione sono conservati frammenti 
nel Pugio fideî di Raim. MARTIN (v.) e in Arcana 
veritatis catholicae di Pietro Scaligero detto Galatino. 
Estratti da un commento di M. sul Genesi sono editi 

et 



z da J. J. BRIERRE-NARBONNE, Commentaire de la 
Genése de R. M., Paris 1939. L’autenticità dei fram- 
menti e dell’opera di M. è sospettata a torto. 

Si distingua da M. Narboni ({ c. 1362), aristotelico 
averroizzante, il quale peraltro pensa che non v’è 
altra realtà se non Dio e che Dio è identico all’arche- 
tipo del mondo. Cf. C. TONATI, Dieu et le monde 
selon Moise Narboni, in Archives d’hist. doctrin. et 

littér. du moyen-age 21 (1954) 183-205. 

MOSÈ den Nashman, detto Nashkmanide (f 1270), 
rabbino spagnolo, celebre per il suo commento alla 

nur - Bibbia e per aver completato la grande opera 
fr - halakhica di Isacco Alfasi. Difese Mosè Maimonide 

= contro gli attacchi che gli venivano dal conserva- 
torismo dei talmudisti e dal visionarismo dei kabba- 
listi. Egli stesso peraltro è ben rappresentato nel 
movimento della KABBALA (v.), cui fu avviato dagli 
epigoni della scuola provenzale (Azriel, Erza). Dopo 
aver sostenuto per 4 giorni una disputa religiosa con 

un giudeo convertito, Paolo Cristiani, fu bandito 
dall’Aragona. Settantenne si rifugiò in Palestina, 

ove fondò una sinagoga e una scuola. Morì ad Acri. 

MOSÈ den Shem Tob, nativo di Leon (} 1305), 
celebre rabbino vissuto a Valladolid, Guadalajara, 
Avila, Arevalo; quivi morì. Scrisse tra l’altro: Shekel 
ha-Kodesh (Londra 1911), Shushan Eduith (= rosa 
della testimonianza, il primo libro scritto da M., 
nel 1286, conservato a metà), Sepher Xha-Rimmon 
{= libro del melograno). Nella sua opera principale 

29 Sepher ha-Nephesh ha-Hokhma (= libro dell'anima 
prc saggia, edito a Basilea 1608), detto anche « Sepher 

i ha-Mishkal » (= libro della pesatura), distinta l'anima 
in vegetativa, animale e razionale, espone una dot- 
trina mistica dell'anima superiore, della sua natura, 

dell’immortalità del « mondo futuro », della risur- 

rezione. Ebbe grande importanza nella diffusione 
della KABBALA (v.) e dello Zokar; di questo libro 
famoso da alcuni è considerato autore, sentenza 
sostenuta recentemente anche dal più competente 
specialista di mistica giudaica, G. C. ScHoLEM, Les 
grand courantis de la mystique juive, vers. di M. M. 

Nr Davy, Paris 1950, p. 175 ss. — A. JELLINEK, Moses 
_____b. S. T.... u sein Verhaltnis zum Sohar, Leipzig 

1851. 

MOSÈ Cordovero (1522-1570), vissuto a Safed 
(Galilea), uno dei capi più illustri di quella scuola 

| talmudista e insieme mistico-kabbalistica. Scrisse 

| molte opere, tra cui: Sepler Shiur Koma, Varsavia 
_ 1883; Sepher Alimal Rabbati, Brody 1881; Sepher 
Thomer Debora, Gerusalemme 1928; Or Ne’erab 
= luce confusa), introduzione alla Kabbala; Par- 

des Rimonim (= giardino dei melograni, edito a 
racovia 1592, a Munkacs 1906), il suo capolavoro, 
sposizione sistematica ed enciclopedia della KaAB- 

\ dello Zohar (v.), di cui sottolineò l’aspetto 
ativo e il processo dialettico. Trattando dei 

zione con la divinità fu paragonata a quella 
‘e fra gli attributi e la sostanza di SPINOZA (v.). 

laboratore il cognato Salomon Alkabetz. 
arteneva alla comunità religiosa degli 

MOSÈ — MOSHEIM 

incontrarsi ogni giorno con uno degli associati per 

discutere di materie spirituali; ogni venerdì esami- 
nare con un associato le azioni della settimana per 

prepararsi a ricevere la regina del sabbato; confes- 
sare i propri peccati prima di ogni pasto e del riposo». 

S. A. HoroDEZKv, La teoria della Kabbala di M. C. 
(in ebraico), Berlino 1924. — G. C. ScHoLEM, Les 
grands courants de la mystique juive, vers. di M. M. 
Davy, Paris 1950, p. 269 ss (a p. 428 s, indicazioni 
bibliogr.). 

MOSÈ l'Etiope, Santo, detto «il brigante nero ». 
Dopo essere stato schiavo e in seguito capo di una 
banda di ladri, si convertì, si fece monaco e prete 

sotto la guida dell’abbate Isidoro e di Macario nel 
deserto di Scete, a sud di Alessandria nell’Egitto. 
Uomo di penitenza e di preghiera, intorno a lui si 
strinsero molti religiosi riconoscendolo padre nelle 
vie della santità. Secondo una tradizione non con- 

fermata da tutte le fonti, sarebbe stato ucciso dai 

barbari in epoca non precisabile (verso il 395 ce forse 

nel 407). Il suo corpo è sepolto a Dér-al Baramus 

nel deserto di Scete. Presso i Greci se ne fa memoria 
il 28 agosto; in Egitto e in Etiopia il 18 giugno. 
Non si confonda con l’omonimo, festeggiato il 7 

febbraio e detto l’apostolo dci saraceni (v. sopra). 

BIiBL. — Martyrol. Roman., Brux. 1940, p. 366. — 
Acta SS Aug. VI (Ven. 1753) die 28, p. 199-212. — 
H. DELEHAYE, Synaxar. eccl. constantinopolit., 
Brux. 1902, col. 929-932. — PALLADIO, Hist. /ausiaca, 
22, PG 34, 1065-1068. — Sozowmeno, Z7ist. eccles. 
VI, 29, PG 67, 1377. — J. B. COTELIER, Mon. eccles. 
gr., I (1677) 549-557. — TILLEMONT, X, 62-78 e 
727-729. — H. G. E. WuÙte, The hist. of the miona- 
steries of Nitria and of Scetis, New-York 1932, 
p. 154-157. — J. e H. BREMOND, Les péres du desert, 
Paris 1927, p. 78. — Analecta Bolland. 27 (1908) 
103: la menzione che di M. fa il martirologio di 
Rabban Sliba con la frase « Moyses Aethiops qui 
mortuos spoliabat »; 40 (1922) 106: nelle liste di 
martiri egiziani del sinassario copto appare anche il 
nostro M. 

In PG 65, 281-289 sono editi 18 apophthegmata 
in cui si vengono tramandati episodi e detti che illu- 
minano la vita del santo anacoreta, come la sentenza 
che M. un giorno avrebbe proferito: « L’uomo che 
fugge (in solitudine) è come l’uva matura; quello, 
invece, che vive tra gli uomini è come l’uva acerba », 
oppure la risposta del santo data a un religioso che 
era venuto presso di lui perché gli tenesse un fer- 
vorino spirituale: « Va, siedi nella tua cella, e la 
tua cella ti insegnerà tutto ». 

MOSÈ Maimonide. v. MAIMONIDE, EBRAICA (filos.). 

MOSÈ Sephardi. v. PreTRo d’Alfonso. 

MOSÈ III Sunetzi, educato nel monastero di Tathev 
(detto perciò Tatlevatzi), catholicos degli Armeni 
(1628-33), ritormatore della vita religiosa, morale, 
culturale, monastica dell'Armenia orientale, amico 

di Urbano VIII, ha gran posto nella storia armena 
per santità, zelo e prudenza di governo, vastità 
d’azione. — N. AKINIAN, Moses der dritte Tat'evwaci, 
Wien 1936. 

MOSHEIM (von) Giovanni Lorenzo (1694-1755), n. a 
Lubecca, m. a Gottinga. Manifestò all’univ. di Kiel 
(1716) i suoi grandi talenti e vi insegnò (1718) 
logica e metafisica. Ottenne successo anche come 
predicatore. Resosi celebre come scrittore (scrisse, 
tra l’altro, contro il deista Toland, Vindiciae antiquae 
christianorum disciplinae, Kiel 1720, Hamb. 1722; 
Observationes sacr. ct hist. crit., Amst. 1721), fu 
invitato (1723) all’univ. di Helmstedt, di cui formò 
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M. percuote la roccia. Disegno da un vetro dorato Scene della vita di M. Disegno dal portale 
della raccolta Vaticana. di S. Sabina a Roma. 

M. percuote la roccia. Affresco nel Cimitero dei Giordani a Roma. 
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M. salvato dal Nilo. Dipinto attribuito & PARIS BORDONE. Accademia, Venezia, 
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M. salvato dal Nilo (in basso la figlia del faraone fa pescare con un canestro il fanciullo; sulla riva la so- 
rella attende per offrirsi come nutrice). — Il passaggio del Mar Rosso (in alto M. comanda alle acque di 
ricongiungersi: in mezzo dodici pilastri indicanti le dodici tribù e i dodici Apostoli; in basso gli Egiziani 

inseguono gli Ebrei). Pitture cinesi. 

M. salvato dalle acque. Dipinto di PAOLO CALIARI 
detto Veronese (1528-1588), 

Mosè ricevuto dalla figlia del faraone. Musaico 
della navata di S. Maria Maggiore in Roma. 

22/8 



MOSIIEIM — MOTTETTO 

per lunghi anni l’ornamento e il sostegno, anche dopo 

che venne fondata l’univ. di Géttingen (1734). Il 
duca Augusto Guglielmo di Braunschweig lo ricolmò 

d’onori. Dopo la morte del duca il M. si lasciò indurre 
a trasferirsi all’univ. di G6ttingen (1747) per occu- 

parvi il posto di cancelliere istituito per lui. Vi inse- 
gnò teologia fino alla morte. I contemporanei lo 

consideravano il più grande teologo protestante. 

Seppe tenersi in equilibrio fra la severa ortodossia 

cd il sentimentalismo dei pietisti. In letteratura era 

considerato il primo prosatore tedesco; la società 

tedesca di Lipsia nel 1632 lo elesse suo presidente. 
I protestanti lo onorano come fondatore della loro 
storiografia ecclesiastica, alla quale egli diede pre- 
giate Institutiones eccles. (Helmstedt 1726, ampliata 

in successive edizioni). Gli scritti del M., più di Io, 

riguardano la filologia classica e tedesca, la filosofia, 
la dogmatica, l’esegesi, la storia della chiesa, il 

diritto ecclesiastico. — LucKkE, Narratio de J. L. 

Moshemio, Gottinga 1837. 

MOSHEIM (v0n) Roberto (| 1554), n. da nobile 
famiglia cattolica della Stiria, fu dal 1522 al 1539 

decano del duomo a Passau. Asserì in quel tempo di 

aver avuto da Dio la missione di strozzare i quattro 
anticristi, cioè il papato, il luteranesimo, lo zwin- 

glianesimo e l’anabattismo, con un suo speciale 

sistema di articoli fondamentali che doveva riunire 
tutic le sette, migliorare l’intera chiesa, fondare 

una nuova Gerusalemme. In De monarchia et rena- 

scentia christianae jidei espone abbondantemente i 
torti dei quattro anticristi c suggerisce il modo di 
riunire un sinodo generale definitivo: si doveva 

soltanto elevare il microsynodus al grado di mega- 
synodus, ossia tenere un sinodo generale allo stesso 
modo con cui ogni cristiano può radunare intorno a 

sé una privata riunione. Facile, davvero! Il ro ag. 
1537 ienne davanti al re Ferdinando una predica 
piena di improperi contro la chiesa di Roma. Accu- 

sato di eresia, si rivolse al nunzio pontificio a Vienna, 

Morone, che cbbe la pazienza di ascoltare per tre 
giorni tre suoi scritti insolenti (Informatio seu in- 

structio pro sumo pontifice, relativa al sinodo ecu- 
menico; Antichristianica, seu confutatio bullac indul- 
gentiarum Pauli III, Antibulla indulgentiarum pon- 
tificiarun. Pauli III). Per ordine del re Ferdinando 
venne sottoposto ad esame nel convento di Hagenau 

(1540). Infine venne condannato al carcere e vi morì. 

MOSHNIN Procoro. v. 

MOSTAERT Jan (c. 1474-1555), uno dei più 
squisiti pittori dell’antica scuola dei Paesi Bassi 
settentrionali. Secondo alcuni storici, fu per lunghi 
anni pittore della corte di Margherita d’Austria. 
Talora viene identificato col cosiddetto « maestro 
d’Outremont » del grande trittico d’altare della gal- 
leria di Bruxelles. Una sua magnifica Adorazione dei 
Magi è riprodotta a illustrazione della voce Maci (v.). 

MOSTERTS Carlo (1874-1926), n. a Goch (Diissel- 
dorf), m. a Losanna, sacerdote, pubblicista, orga- 
nizzatore e presidente generale delle associazioni dei 
giovani cattolici della Germania, alla cui formazione 
lavorò indefessamente con l’azione, con la parola, 

con gli scritti durante il primo ventennio del secolo, 
fondatore e redattore di giornali e riviste destinati 
specialmente alla gioventù (Bla am Scheidewege 
Jungwacht, Wacht, Stimmen der Jugend, Jugend- 
fiihrung, Jugengdverein, Deutsche Jugendkrajt, ecc.), 
autore di molti libri di divulgazione e di esortazione 

SERAFINO di Sarov. 

22 — E. E. - VII. 

SIA 

(come una fortunatissima collezione di canti popo- 
lari, Das Laienapostolat der Marian. Kongregationen 

1914, Die Jiinglingsseelsorge 19234). Vita eroica e 
feconda. La sua memoria è in benedizione. — ]J. 
CLEMENS in Lexikon f. Theol. und Kirche, VI, col. 

347 S. 

MOTSCH Christian (1849-1898), n. a Eywiller in 
Alsazia, fratello delle Scuole Cristiane del de La 
Salle (fratello A/pert), insigne educatore, direttore 
della scuola della missione tedesca in Parigi dal 
1879 al 1894. Il suo motto, ispirato ai metodi del 
de LA SALLE (v.), che tendeva a restringere i mezzi 

cocrcitivi e perfino, a un certo punto, a eliminarli, 
era: severità senza durezza, dolcezza senza debolezza. 

— Vie du frère Alpert, Paris 1927. 

MOTIVI di credibilità. v. APOLOGETICA, MIRACOLO, 
PROFEZIA, FEDE. 

MOTTE (de la). v. LA MotTE. 

MOTTETTO, forma musicale religiosa a più voci, 
caratterizzata dalla brevità del testo, di impiego 
non strettamente liturgico. 

L’origine del M. non è religiosa: è legata alla forma 
del discantus e all’arte dei trovatori. Si diffonde in 
Francia nel sec. XIII. Al principio era una compo- 
sizione a tre voci e di tre testi diversi, uno sotto il 

tenor, il secondo sotto il discantus detto anche 

motetus, il terzo sotto il friplum o contratenor. Già 
nel sec. XIII il M. mondano-amoroso cede quasi 
del tutto il posto al M. religioso in onore della Ver- 
gine, conservandosene inalterata la tecnica e il 
triplice testo. 

Nel sec. XIV il M. è diventato forma ecclesiastica 
e armonizza un testo unico. Questa forma, nata in 
Inghilterra, fiorì nei paesi fiamminghi (Giov. Okeghem 
1430-1495; Jacob Obrecht 1430-1505; Heinrich 

Isaak, detto Arrigo il tedesco, 1450-1517). Orlando 

di Lasso (v.) fu il più celebre mottettista (quasi 
2000 MM.). Il PALESTRINA (v.) con le 6 raccolte di 
MM. diede allo stile polifonico del M. quel carattere : 
che fu detto stile alla Palesirina o a cappella. Portato ii 
a Venezia, dove già esisteva la tradizione franco- © i 
fiamminga con A. Willaert e De Rore, lo stile pale- 
striniana vi fu coltivato specialmente da Andrea e 
Giovanni Gabrieli. Quest’ultimo alla classica poli- 
fonia del M. aggiunse l’accompagnamento strumen- 
tale, ottenendo effetti sorprendenti. 

La scuola palestriniana-romana fu seguita ancora 
da insigni maestri: Manini, Allegri, Casciolini, Scar- 
latti, Martini; ebbe anche maestri forestieri come gli 
spagnuoli Morales (1512-1553) e Lodovico di Vit- 
toria (1540-1611). In Francia il M. fu coltivato dalla 
cappella reale mossa dalla corrente italiana come da - 
un vivificante «vento del sud» (Shakespeare): i Prc 
migliori rappresentanti del sec. XVI sono Du Mont, x 
Lulli, Laland. 

Il genere del M. presto decadde. Già al principio ® 
del sec. XVII degenerò con l’introdursì di grandiose. 
masse corali e strumentali (16, 48, 53 parti) e sì 
perdette in forme del tutto profane. Con la riforma 
di Pio X (v. Musica, Canto sacro), il M., come le 
altre composizioni musicali religiose, riprende il suo 
carattere originario. St > RS 

W. Mever, Der Ursprung des Motets, Leipzig Ù 
1897. — F. Lupwic, Repertorium.... motetorum <<< — 
vetustissimi styli, ìvi 1910. — H. LEICHTENTRITT 
Gesch. der Motette, îvì 1908. — Enc. Ir., XXIII, 
980-86. 
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MR PRIA 

TALI MOTU PROPRIO, nella cancelleria papale, fin 
dal sec. XVI, si dice l’atto pontificio emanato per 

iniziativa del papa in materia di dottrina, di disci- 
plina, di concessioni. È un atto di sovranità che 
compete a tutti i sovrani (con le limitazioni imposte 
dalle costituzioni). Se si confronta con gli altri docu- 
menti pontifici accennati alla voce LETTERE APOSsT. 
(v.), sì constateranno subito alcune sue caratteri- 

, stiche formali. Queste, oggi, si riducono quasi esclu- 
sivamente all’inizio dell’atto, costituito appunto dalla 

È clausola « motu proprio ». Con essa il papa attesta 
S che in forza della sua sovranità ha emanato l’atto 

di sua personale iniziativa, non già dietro proposta 
di ministri, di collaboratori o di altri (anche se non 
mancò il parere espresso dai collaboratori). Il M. p. 
può ben essere di fatto provocato da un’istanza o 
domanda (ad es. quando trattasi di rescritto); ma 
anche in questo caso esso vale come se la domanda 

Ì non fosse stata inoltrata (e quindi non sarà annullato 
per eventuali difetti sorpresi nella domanda). 

î Numerosi documenti papali (bolle, brevi, cedole 
concistoriali) portano la clausola M. p., ma solo a 
datare dal sec. XVI questa qualifica un atto speciale. 

: Essa appare la prima volta, sembra, in un documento 
9 di Bonifacio VIII del 1299. La sua introduzione va 

considerata come la conseguenza degli sforzi fatti 
dal papato nel sec. XIII per avocare a sé la colla- 
zione dei benefici. Nella sua forma di stile imperativo 
compare in un atto di Clemente V (14-VII-13I10). 

Accanto al M. p. spontaneo si introduce sotto Gio- 
vanni XXII il M. p. grazioso supplicato (dove l’ini- 
ziativa personale del papa appare già fittizia) e, ai 

tempi di Eugenio IV, anche il M. p. privilegio, che 
fa della supplica un atto nuovo di pieno valore 
grazie alla clausola: « Quod sola signatura sufficiat » 

! 2 {21-V-1432), o alla clausola (dello stesso pontefice): 
ti « Auctoritate apostolica tenore praesentium com- 
1 ge; mendamus ». 

Supplica o privilegio, il M. p. è segnato con Fiat 
(dal papa) e Concessum (dal cancelliere), redatto 
secondo uno schema ormai fisso, con la data contata 

alla maniera romana. 

Il M. p. privilegio evolve ancora e raggiunge la 
sua forma definitiva e la sua importanza sotto 
Giulio II all’inizio del sec. XVI. Il M. p. spontaneo 
rinasce con Sisto IV (1481) sotto forma di mandatum 
segnato con Placet; utilizza la formula «tenore 

. praesentium » o « per praesentes » e ha valore di atto 
che dispensa dal breve e dalla bolla. Infine, con 

Clemente VII (forse il 26-XI-1523), appare per la 
prima volta la designazione, divenuta tradizionale 
ufficiale, di M. p. — F. GRAT, Etudes sur le M. p. 
des origines au début du XVI s., Mélun 1945. 

x MOUCHY (de) Antonio, ellenizzato Demochares 
| (1494-1574), n. a Ressons-sur-Matz (Piccardia), m. a 

Parigi, professore di teologia e poi (1539) rettore 
| dell’univ. di Parigi, canonico a Noyon. Partecipò 
| (1562-63) al conc. di Trento ove tenne un discorso 
sv: LE PLAT, Monumentorum ad historian concilii 

sm 
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LE N CRIRZIENO 

npo, specialmente Calmo! con dotte opere: Pro- 
ratio catholica et historica christianae religionis 

‘praccipue Jo. Calvini et suorum contra 
(Parigi 1562), De sacrificio Missae (ivi 

ò le opere. di S. Anselmo (ivi 1544) e 
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ediz. del Corpus juris canonici (ivi 1547 in 4 voll.; 

Lione 1555 in 12 voll.). — HurteER, Nomenclator, 

III3, col 12 s. — J. CARREYRE in Dick. de théol. cath., 
a col-s2513: 

MOUFANG Francesco Cristof. Ignazio (1817-1890), 
n. e m. a Magonza. Interruppe gli studi di medicina 
per dedicarsi alla teologia a Bonn (sotto Kles, 

Scholz) e a Monaco. Ordinato sacerdote (1839), 
fu dal KETTELER (v.) fatto superiore del seminario 
di Magonza e professore di teologia morale e pasto- 
rale. Tutta la sua vita dedicò all’educazione del 

clero, alla lotta per la libertà dei cattolici e per i 
diritti della S. Sede. Partecipò attivamente con 
l’amico Heinrich ai congressi annuali dei cattolici. 
Pio IX lo chiamò a Roma nelle commissioni prepa- 
ratorie del conc. Vaticano. Con Heinrich, fu redattore 

del Katholik dal 1850 al 1890. Le sue opere sono 
inferiori alla fama e alla popolarità goduta come 
uomo d’azione. Cf. Iatholik, 1890-1, 481-93 € 

1890-II, 1-25. — F. LAUCHERT in Lex. f. Theol. 

u@Karche; VII; Col. 350. S- 

MOULIN (du) Giovanni, carmelitano, in religione 
Giov. da S. Sansone, n. il 19-XII-1571 a Sens, m. il 

14-IX-1636 a Rennes, il «S. Giovanni della Croce 
della riforma carmelitana in Francia» (POURRAT, 
La spiritualité chrét. III, Paris 1925", p. 484, nota 2). 

Benché cieco fin dai tre anni e ben presto orfano, 
apprese latino e musica. A 35 anni entrò come fra- 

tello converso fra i carmelitani di DÉble. Gratificato 
di stati mistici, s’intratteneva coi fratelli sulla vita 
spirituale e dettava trattati. Il p. Donaziano di 
S. Nicola raccolse in 2 voll. in f. Les oeuvres spiri- 
tuelles et mystiques du divin contemplatif ct mystique 

Jean de St. Samson (Rennes 1658). Superate le 
difficoltà che presenta alla prima lettura, la sua 
dottrina si trova profonda e illuminante. 

Biografie di MATHURINUS (Lyon 1654), SERNIN- 
MARIE DE ST. ANDRÉ (Paris 1881; anche antologia 
di Maximes spirituelles, Paris 1883), JÉROME (St. 
Maximin 1925). — BREMOND II, 363-93. — Anal. 
Ord. Carm. 1931, p. 223-58; 1932, p. II-64. 

MOUNIER Emanuele (1905-1950), n. a Grenoble, 
m. a Parigi, filosofo, fondatore della rivista Esprit 

(ott. 1932), capo di una scuola, abbastanza rappre- 
sentata in Francia e all’estero, che si qualifica come 
a personalismo » (cf. Manifeste au service du person- 
nalisme, in Esprit 4 [1936] 1-210): categoria gene- 
rica che negli sviluppi ebbe contenuto assai vario, 
in ogni caso tenuta distinta da «individualismo » in 

quanto vuol sottolineare l’inserzione della PERSONA 
umana (v.) nella collettività e nell’universo. 

L’abbondanza della produzione impedì al M. di 
dare al suo pensiero una rigorosa sistematicità. 
Ma i suoi libri, molto diffusi, di carattere critico- 
religioso (La pensée di Ch. Péguy, Paris 1931; L’af- 
frontement chrétien, Neuchatel 1944; Liberté sous 

conditions, Paris 1946; Feu la chrétienté, Paris 1950) 
e di carattere filosofico-sociale (Révolution person- 
sialiste et communautaire, Par. 1936, vers. it. Brescia 
1947; Introduction à l’existentialisme, Par. 1946; Traité 

du caractère, Par. 1946, vers. it. Alba 1949; Qu’est-ce 
que le personnalisme? Par. 1947, 19555, vers. it. 
Torino 1948; postumo, M. et sa génération. Lettres, 
carnets et inédits, Paris 1956), guidati da intenti 
sostanzialmente ce sinceramente cattolici, hanno, non 
foss’altro, il merito di stimolare la riflessione e di 
fornire preziose suggestioni sui mali della nostra 

società e sui rimedi auspicabili. Fu detto del M. che 
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era «un uomo in divenire », teso nello sforzo costante 

e sofferto di superarsi, di legare i valori spirituali 

cristiani alla politica e ad ogni attività umana, di 

scoprire i nessi tra valori eterni e tecniche terrestri, 
di concentrare in ogni giudizio e in ogni atto il mas- 

simo di spiritualità cristiana e insieme il massimo 
di concretezza. « La mia vita è tessuta di lunghi fili... 
Credo che la fedeltà sia una delle inie dimensioni 
interiori ...Io sono come una forza calma e tranquilla, 
luminosa, non fatta per la conquista, ma per la sedu- 

zione, non per l'attacco, ma per la presenza... Met- 

tendoci al servizio dello spirito e dicendolo, noi affer- 

miamo us partito preso e il più radicale di tutti, ima 
è il solo partito preso che conduca all’universalità ». 

P. R. Réfcamrevy, La sainteté de l’intelligence au 
XX s., in Vie spir. 38 (1956) 115-37. — N. ZARA; 
Etude critique de la notion d’engagement chez E. M., 
Genève 1955. 

Esprit, dic. 1950, vol. (pp. 359) interamente dedi- 
cato al M. — R. ROUQUETTE, Positios et oppositions 
d' E. M.,in Etudes 268 (1951) 145-55. — Ip., Chemi- 
nements iragiques d'E. M., ivi 272 (1952) 245-52. — 
E. PASSERIN, L'insegnamento di M., in Studiunr 46 
(1950) 202-06. — T. C. CoPLESTON, M., marzxism 
and man, in The Month 192 (1951) 199-208. — v. gli 
autobiografici Carnets de route, Paris, Ed. du Seuil. — 
Altre opere di M. in vers. it.: L'avventura cristiana, 
Firenze 1951; La paura del sec. XX, Firenze 1951. 
— Dao-Duvy-Dù, La philos. personnaliste d’E. M. 
a la lumière de la philos. thomiste, tesi di laurea, 
Paris 1959. 

MOURGUES Michele, S. J. (1650-1713), n. in 
Alvernia (St. Flour?), m. a Tolosa. Quivi fu profes- 

sore di matematica e di rettorica all’univ. Vi morì 
per contagio contratto mentre curava gli appestati. 
Tra i suoi molti lavori si segnala: Parallele de la 

morale chrétienne avec celle des anciens philosophes, 
Toulouse 1701, Paris 1701, Amsterdam 1701 (con- 
tiene anche la parafrasi del Manuale di Epitteto 
composta in greco da un eremita dell’oriente); 

Réflexions du p. de M. sur les disputes des saints 

pères avec les philosophes paiens, in Mém. de Trévoux 
giugno 1710, p. 1037 ss; Plan théologique du pytha- 

gorisme et des autres sectes savantes de la Grèce (2 voll., 

Paris 1712) per far comprendere le opere polemiche 
dei padri contro i pagani. Va ricordato anche il suo 
trattato: Elementi di geometria con metodi parti- 

colari in meno di 50 proposizioni (molte edizioni). — 
SOMMERVOGEL, V, 1343-47. — HuRTER, Nomenclator, 

IV3, col. 727. — A. FoncK in Dict. de théol. cath., 
X, col. 2514 S; 

MOUSKET (Mouskes, Mus) Filippo (} 1244), di 
Tournai, non identico con F. di Gand vescovo di 

Tournai ({ 1283). Compilò, in un poema di 31.286 
versi novenari a rima baciata, una storia della Francia, 
ricca di curiosità e leggende, che inizia dalla guerra 
di Troia e giunge fin verso il 1240. È la cosiddetta 
Cronica rimata in francese antico, che per il periodo 
posteriore al 1225 è una delle fonti principali della 

storia della I°rancia nelle sue relazioni con le 
Fiandre. 

Editio princ., Brux. 1836-38, supplemento 1845, 
a cura di ReIFFENBERG. Frammenti in Mon. Germ. 
Hist. Script. XXVI (Hannover 1862) 721-821, a 
cura di A. ToBLER. — A. PoTttHAST, Wegweiser 
durch die Geschicltswerke des europàischen Mit- 
telalters, I (Berlin 1896) 797. — H. PIRENNE in 
Bibl. nationale XV (Brux. 1899) col. 329-32. — 
I. N ORHOHE, La dale sie ta Chrontgue rimée de Plul. 
M., in Kev. bdelge de philol. et d’hist. 2 -89. SNO SECITI 080. rist. 4 (1925) 77-89 

MOVILA Pietro. v. Pietro MOGHILA. 

MOVIMENTO di Oxford. v. Oxrorp. 

MOYA (de) Matteo (1610-1684), nativo di Moral 
(Toledo), moralista, insegnò per 2r anni filosofia e 
teologia a Murcia, Alcalà e Madrid, dove morì. 
È specialmente famoso per l’opuscolo Lédreme el 

perro que no me muerda pubblicato sotto il pseudo- 
nimo di Juan del Aguila, e poi da lui sostenuto con 

l'opuscolo Adversus quorundan expostulationes sotto 
il pseudonimo di Amadaeus Guimenius (Lione 1664). 
Difende calorosamente la cosiddetta «morale dei 
gesuiti » impugnata e spesso calunniata dagli avver- 

sari. Nella difesa passò i limiti, e viene classificato 
tra i lassisti. Il secondo opuscolo fu condannato da 

Innocenzo XI e si trova ancora all’Indice. Il de 
Moya si sottomise prontamente con una pubblica 

e umilissima lettera ad Innocenzo XI. Dopo la sua 

morte furono messe all’Indice (a. 1704) anche le 

Quaestiones selectae con l’Appendix. Sbagliò, ma della 
sua rettitudine non si può dubitare. — Dict. de 

théol. cath., IX, col. 54-58 (E. AMmaNnN) e X, col. 
2515 s (A. FoNcK). — SOMMERVOGEL, V, 1349-1356. 

— Hurter, Nomenclator, IV3, col. 611-613. — 
ReuscH, Der Index der verbotenen Biicher, II (1885) 
497-501. — Dict. apol. de la foi cath., III, col. 1463. 

MOYt: Giov. Martino (1730-1793), n. a Cutting 
(allora dioc. di Metz), m. a Treviri, sacerdote (1754), 

dopo aver esercitato per alcuni anni con gran zelo 
la cura d’anime, fondò (1762) l’istituto delle Suore 
della Provvidenza, destinate all’educazione della 
gioventù, approvate dal vescovo locale, confermate 

dalla S. Sede. Bruciato dall’ardore missionario e 
con la speranza del martirio entrò (1769) nelle 
Missioni estere di Parigi e due anni dopo partì per 
la Cina destinato a Sut-chuen. Vi lavorò per 13 
anni con straordinario zelo sostenuto da straordinaria 
pietà e penitenza. Vi fondò l’Opus evangelicum, isti- 
tuto di vergini cinesi consacrate a battezzare i 

bambini moribondi e a istruire le fanciulle. Diffuse 
la buona novella anche con opuscoli adatti al popolo. 
Soffrì infinite pene e sevizie da parte dei malvagi. 
Provato in salute, nel 1782 ritornò in patria, ripren- 
dendo la cura delle suore della Provvidenza. Scop- 
piata la Rivoluzione francese, con esse si trasferì 
a Treviri (1791), dove l’anno seguente, mentre assi- 
steva i tifosi, fu egli stesso contagiato dal morbo, 
che lo condusse a morte. La sua causa fu introdotta 
a Roma il 21 maggio 1945: AAS 38 (1946) 287-90. — 
R. PLus, J. M. M., Paris 1947. — Ecclesia 1954, 

P. 540. 

MOYENMOUTIER (Medianum Monasterium), ab- 
bazia 0.S.B., in dioc. di Toul, fondata nel 671 da 
S. IpoLFo, arciv. di Treviri e I abbate (v.), rifor- 
mata da S. Bruno (poi Leone IX), unita alla Con- 
gregazione di S. Vanne nel 1600. Il fabbricato è 
oggi adibito a filanda. Ben conservata è la chiesa, 
con pregevoli pitture e reliquie insigni. — De gestîs 
abbatum Mediani Monasterii, in MARTÈNE-DURAND, 
Thesaurus novus anecdotorum, III (Parigi 1717) 
10gI-1124 (il 1. I è consacrato a S. Idolfo). — Liber 
de S. Hildulji successoribus (703-1020), în Mon. 
Germ. Hist. Script. IV, 87-92. — J. Farox, M. 
à travers les dîges, St. Dié 1896. — L. JÉROME, L’ab- 
baye de M., Paris 1903. — L. H. CottINEAU, II, 
2008 s. 

MOYRIA de Maillac. v. MaAILLAC. 
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MOZAMBICO, colonia portoghese nell'Africa cen- 
tro-orientale. Sup. 783.030 kmq.; pop. c. 6 milioni di 

abit., di cui c. 50.000 sono bianchi e gli altri Bantù 
meridionali, di diverse tribù, mulatti, indiani. Di 
queste le quattro principali sono i Macua, i Tonga, 
gli Zulù e i Macaranga. È diviso in tre province: 
Save, Zambesia e Niassa. 

L'evangelizzazione vi cominciò in seguito alla sco- 
perta (1498 Vasco da Gama) e allo siabilimento dei 
Portoghesi (1505-508) c fu rivolta dapprima ai sol- 
dati. S. Francesco Saverio vi si fermò nel suo viaggio 
alle Indie (1542). I primi missionari stabili furono i 
Domenicani (1548), poi i Gesuiti (1560), nel sec. 

- XVII gli Agostiniani e i Francescani. Buoni risultati 
parziali ottennero specialmente i Domenicani e i 

che nel 1612 la missione del M. fu da Pio V staccata 
dall’archid. di Goa e resa missione indipendente, di- 
retta spesso da superiori domenicani. In seguito la 
missione per varie cause (opposizione dell’islamismo, 
nostalgia di costumanze pagane, mancanza di tattica 
dei missionari), andò decadendo. Rovinò quasi del 
tutto dopo la soppressione della Compagnia (1759) e 
degli Ordini religiosi (1834) in. Portogallo. Nel 
1865 non v’era più un missionario nell’interno; ve 
n’erano solo quattro sulla costa. 

La rinascita cominciò colla nomina di mons. Bar- 
Toso (1891-1897) a capo della missione, che nel 1783 
era stata elevata a prelatura. I Gesuiti tornarono in 
M. verso il 1880, lavorando con successo, sebbene 
decimati dal clima e avversati dalla concorrenza 
protestante. Cacciati dalla rivoluzione portoghese del 
1910, furono sostituiti (1911-1916) dai padri di Steyl 
(Soc. Verbo Divino), i quali, però, essendo tedeschi, 
furono internati e poi espulsi durante la guerra cu- 
ropea. Nel 1898 alcuni Francescani portoghesi si 
fissarono nella regione del basso Zambesi. I Gesuiti 
si resero benemeriti della cultura cristiana indigena 
sia per i loro studi (S. Scrittura, catechetica, ecc.), 
sia peri loro servigi scientifici (osservatorio mete- 

i rteol. di Baroma), e i Padri di Steyl (spec. p. Schu- 
SOR: lien) per le ricerche etnologiche. 

So Miglior progresso si ebbe nel secolo attuale, dopo 
il 1922 sotto la prelatura del p. Raffaele dell’ Assun- 
zione (O. F. M.), il quale nel 1926 invitò nella pre- 
lazia anche i padri italiani della Consolata. Oltre 
queste Congregazioni lavorano al M. i Monfortani te- 

deschi e sacerdoti della «Società portoghese delle miss. 
«att. d’oltre mare ». I preti secolari portoghesi (nel 

| —’‘1956) sono 33, i Francescani 26, e lavorano preva- 
2  lentemente nel a territorio » di Manica e Sofala (prov. 

 Zambesia); i Monfortani sono 12, nel distretto di 
orto Amelia (prov. Niassa); i missionari della Con- 
ata. sono I0, nel distretto di M. (Niassa). Parecchi 
tuti di suore francescane ospitaliere portoghesi 

Francescane di Calais, Francesc. di Maria, suore 
Consolata) coadiuvano i missionari per le scuole 
ninili e l’assistenza ai malati. 
seguito all’«accordo » missionario stipulato 

Sede e il Portogallo (7 maggio 1940), la 
. «nullius » del M. divenne provincia eccle- 

‘a metropoli è Lorenzo Marques, con le 
‘ Beira, Quelimane, Porto Amelia, Nam- 

i sono pds dei distretti civili. La 

È , 45 missionari, 68 religiose, 
suole con 28.000 scolari. Alla 

I cardinale (l’unico 

‘arcivescovo con una 

Gesuiti nelle regioni di Tete e della Zambesia, sì 

MOZAMBICO — MOZART 

cattedrale (Lorenzo Marques), 3 vescovi suffraganci, 

116 missioni, 246 missionari, 416 religiose, 117 re- 

giosi, 1.025 scuole elementari con 158.000 allievi, 

4 scuole superiori con 258 scolari, 50 scuole profes- 
sionali con 825 alunni, 2 seminari per indigeni con 
140 allievi ed un seminario interdiocesano di filosofia 

e teologia con 12 studenti. I cattolici erano circa un 
decimo della popolazione: 424.879 fedeli c 158.374 

catecumeni nel 1956, alla qual data i sacerdoti erano 

315 (164 portoghesi, 92 italiani, 35 olandesi, 8 te- 

deschi, 6 belgi, 4 spagnoli, 1 francese, 1 svizzero, I 
canadese e I polacco). Tutte le diocesi sono affidate al 
clero secolare, al quale appartengono pure i vescovi 

ec 42 sacerdoti. A questi danno un valido aiuto nu- 

merose congregazioni e principalmente i Francescani 

con 56 sacerdoti, i Cappuccini con 23, i padri italiani 

della Consolata con 27 ce quelli di Verona con 14, 

la società portoghese per le Missioni Estere con 25, 

i padri di Montfort (olandesi) con 27, i padri bianchi 

con 22 e i padri del S. Cuore con 21 sacerdoti. Lavo- 
rano nel M. anche Lazzaristi, Gesuiti ec Salesiani. Al 

pari delle altre province portoghesi d’oltremare M. 

dipende dalla S. Congr. per gli Affari Eccles. Straor- 
dinari. Le missioni protestanti hanno 200.000 ade- 
renti. Sono ancora pagane 4.462.000 anime, che co- 

stituiscono la grande massa della popolazione nera. 
I musulmani sono numerosi nelle regioni del nord 

confinanti con il Tanganica, dove la penetrazione 

islamica è molto antica e la religione maomettana 
fortemente radicata; la sola diocesi di Nampula 

ha 563.000 musulmani, sui 638.000 che vivono in 

tutto il pacse. 

BIBL. — Guida delle Missioni cattoliche, Roma 
1935, p. 229. — SCHMIDLIN, II, 38-42, III, 97. — 
Conspecius Missionum Ord. Fr. Minoruni, Qua- 
racchi 1933, p. 99-107. — THAUREN, Die Missionen 
der Gesellschaft des gottl. Wortes in den Heiden- 
lander, III-2 (Steyl 1931) 1-16. — Anuario catò- 
lico de Portugal (Lisboa 1942) 315-323. — £Zsforgo 
missionario portugues. Diocese de Nampula, Lisboa 
1949. — F. C. DE ALMEIDA DE Ega, Aclegas para 
a bibliografia de Mosgambique, Lisboa 1949. 

MOZARABICA (Liturgia). v. 
MESSA (v. Liturgia) I B c; RITI. 

MOZART Wolfango Amedeo (1756-1791), n. 
Salisburgo, m. a Viennia. Venne iniziato agli studi 

musicali da suo padre Leopoldo (n. e m.a Salisburgo 
1719-1787) che era valente compositore di molta 

musica sacra (12 oratorii) e vicemaestro di cappella 
dell’arcivescovado della.sua città. La vita di M. è 
un’incessante fatica di esecutore e di compositore. 
Viaggiò per tutta Europa, e in Italia riportò trion- 
fali successi in moltissime città. 

Raggiunse la perfezione nell'opera drammatica, 
in cui sapeva adattare lo stile, con meravigliosa 
semplicità e alta intuizione, ai differenti soggetti, 
classico o romantico, tragico o comico. Fu detto il 

creatore dell’opera tedesca; in lui la maniera italiana 

è sempre evidente, esaltata c nobilitata, in ogni sua 
grande composizione. La sua musica strumentale è 
anello di congiunzione fra Haydn e Beethoven. 
La severa obiettività nell’espressione degli affetti 
lo renderà presto fuori tempo e lontano dall’uni- 
versalità eterna di Beethoven. 

La sua produzione ha del prodigioso per eccel- 
lenza di tecnica, per altezza d'ispirazione, per va- 
rietà di genere, anche per copiosità. Le sue opere 
teatrali, strumentali, da camera, ecc. sono c. 700. 

Tra queste occupano un buon posto le composizioni 

LITURGIA VIII 3; 
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di genere sacro: Messe, 
Cantate e Oratori. 

Pure partecipando delle doti per cui sono famose 
le opere profane del M. e riuscendo superiori a 
quelle dei suoi contemporanci per contenuto e per 
tecnica, bisogna dire che le musiche sacre del M. 

risentono troppo del tempo suo, vaporoso, superfi- 
ciale, senza vita, ec sono lontane dal rispondere ai 

requisiti ideali della musica liturgica. L’opera che 

più si avvicina alle prescrizioni ecclesiastiche, vero 

gioiello, è Vl’ Ave verun corpus a 4 vv., quartetto 

d’archi c organo, scritio probabilmente per la festa 
del Corpus Domini negli ultimi anni della sua vita. 
Meno rispondente è la famosa Messa da requiem, 

(soltanto in parte è opera del M.; dal « Lacrymosa » 

in poi è fatica del viennese Siissmayer) e che ebbe 

Salmi, Litanie, Mottetti, 

grande successo anche in Italia. Secondo Gius. 

Haydn, questa composizione, insieme ai quintetti 
d’arco, sarebbe bastata a immortalare il M. In realtà, 

più che musica da chiesa, è musica da concerto, ed 
esula da quesio « Requiem » quell’interiore austerità 

e quel soffio di mistica ispirazione che danno ad opere 
del genere l'impronta religiosa. Anche le 16 Messe 

da vivo meritano la stessa osservazione: lavori giova- 

nili, risentono della leggerezza dell’età, c pur es- 
sendo di grande valore sotto l’aspetto storico e 

oggettivo, liturgicamente sono trascurabili. Quando 

si pensi, ad cs., che il M. non rifuggiva dal comodo 
ripiego di adattare a pagine già scritte per teatro 

parole sacre (per es. l’aria « dove sono » delle nozze 

di Figaro prestata a un Agnus Dei), si può facil- 
mente pensare come potesse trascurare quello che 

in una composizione da chiesa è essenziale, c per 
conseguenza come dobbiamo giustificare gli avversi 

giudizi che della sua opera sacra hanno dato i prin- 
cipali restauratori della musica liturgica, come il 
Witt, il Kothe, L’Haberl. 

H. ALBERT, IV. A. M., Leipzig 1919-21. — T. 
DE Wwyzewa-G. DE SAINT-Forx, W. A. M., sa vie 
musicale et son ceuvre, Paris 1912, 2 voll., conti- 
nuata dal solo G. pE SAINT-Forx, con altri 3 voll., 
Paris 1936-49: fondamentale biografia critica. 
Altra bibl. presso Enc. IT., XXIII, 993-98. ss 
ROTTGER, W. A. M., Leipzig 1941. — L. ScHIE- 
DERMAYR, .M/., vers. ital. dal ted., Milano 1942. 
— B. BAUMGARTNER, .I/., vers. it. dal ted., Torino 
1945. — À. ALBERTINI, /., Torino 19462. — C. Fu- 
sero, M., Torino 1947. STEIN, M., sein 
Charakter, sein Werk, Stoccolma 1947; testo ingl., 
New-York 1945. — Importantissimo è l’epistolario 
di M.: H. und E. H. MULLER von Asow, W. A. M. 
Briefwechsel u. Aufzeichnungen, Wien 1950 ss. — 
K. PreirrFER, Von M.s gottlichen Genius, Berlin 
1940, 19562: analogie tra Schopenhauer « genio della 
luce », e M. «genio dell’amore ». 

MOZZETTA, ridottissimo mantello che copre ap- 
pena le spalle e il petto, senza apertura per le brac- 
cia (v. MANTELLETTA), abbottonato sul davanti e con 
un piccolo cappuccio a tergo. Il suo nome sembra 
derivare da #:0zza = cappa breve. Più che nel taglio 
la M. varia, dal papa ai canonici e parroci che hanno 
il privilegio di indossarla, nel tessuto e nel colore. 
Di solito è un indice di giurisdizione e divenne anche 
distintivo dei professori di alcune università e degli 
abati di alcuni Ordini religiosi. — v. INSEGNE ECCL. 
— MoroNnI, Dizionario, XLVII, 27 ss. — J. BRAUN, 
Die liturgische Gewandung, Freib. i. Br. 1907, Pp. 
357 s (vers. it., Torino 1914, p. 162). 

MOZZI (conte) Luigi, S. J., n. a Bergamo il 26 
maggio 1746, m. a Oreno (Milano) il 24 luglio 1813. 

MUBARAK 

Gesuita dal 14 ott. 1763, dopo la soppressione î 
della Compagnia rientrò in Bergamo, ove fu fatto - 
canonico arciprete della cattedrale. Combattè i i 
giansenisti e scrisse tra l’altro la Storia della rivolu- ; 
zione della Chiesa di Utrecht (Ven. 1787, 3 voll). ; 
Il 16 nov. 1799 accompagnò a Colorno (Parma), 
presso il PIGNATELLI (v.), i primi 4 novizi della Com- 
pagnia non ancora ricostituita: A. Mar (v.), G. A. 
Grassi, Nic. Grassi, Ant. Soranzo, col fratello laico 

Gius. Grassi. Rientrato nella Compagnia a Napoli 
(1804), fu prefetto dell’oratorio del Caravita in 
Roma. In seguito alla nuova dispersione, passò con 
alcuni confratelli a Milano (1810) e morì ospite 
ritiratissimo dei marchesi Scotti. Il Mai che ne fu 
esecutore testamentario ne fece, un amplissimo elo- 
gio epigrafico tumulato nel feretro. 

A. Mai. Epistolario, a cura di G. GERVASONI, 
Firenze 1954, I, p. 342-44; in questa stessa colle- 
zione troverai indicate le relazioni epistolari del 
Mai col M. (p. 443). Nella bibliot. nazion. Vittorio 
Eman. II in Roma sotto A-21 si trovano 137 lettere 
scritte da vari al M. — G. Bassi, Vita di L. M., 
Novara 1823. NI, Vita di L. M., Bergamo 
1884. — SOMMERVOGEL, V, 1371-73. — HuURTER, 
V3, 626-28. — S. CIVIDINI, IL p. L. M. antigranse- 
nista, Roma 1951 (tesi di laurea). 

MOZZONI Ignazio (1814-1861), dell’Ordine di 
S. Giovanni di Dio, pubblicò a Venezia (1852) 
Tabulae chronologicae de historia Ecclesiae uni- 
versae argumentis cx archacologia et geographia de- È 
promptis illustratae: 8 tavole sinottiche riguardanti i <P 
primi 8 secoli della Chiesa, a cui poi icardinali bar- 
nabiti Luigi Bilio e Giuseppe M. Graniello ne ag- 
giunsero altre 5, completando il panorama fino al S_ 

sac. XII compreso. L’opera, pur presentando i i 
difetti della critica storica del tempo, non cessa di Ù 

essere utile. — Cf. Civ. catt., sez. I, 11 (1852) 676 s. 
— Hurter, Nomenclator, V3, col. 1262. — LAm- 

MER, Misericordias Domini, Frib. 1861, p. 117-24. 

MUARD Giov.-Battista, O.S.B. (1809-1854), n. 
a Vireaux, m. a La Pierre-qui-Vire. La sua voca- 
zione fu contrastata all’inizio dai genitori. Studiò 
nel seminario di Auxerre, poi di Sens, e fu ordi- 
nato sacerdote nel 1834. Verso il 1840 a Pontigny 

fonda una società per le missioni diocesane (Preti 
di S. Edmondo o Padri di Montigny). Desideroso 
di maggior perfezione, si ritira per tre mesi in una e» 
orrida spelonca nelle vicinanze di Subiaco; visita 
Pio IX a Gaeta, e passa qualche tempo in una 

trappa. Nel 1850 attua il suo antico disegno di 
fondare un monastero consacrato alla predicazione, 
alla vita contemplativa e penitente e al lavoro ma- 
nuale. Scelse come posto La Pierre-qui-Vire in 
diocesi di Sens e attese con le proprie manì alla co- 
struzione del nuovo monastero, che nel 1884 sarà — 
elevato ad abbazia: nasceva così la nuova fonda- 
zione benedettina detta du La Pierre-qui-Vire. 

o perse n il suo ideale dì vita missio1 ari 

Con l’esempio e con la parola cercò di impi 
alla sua fondazione spiccata austerità, che coi 

trodotto nel 1880. — Monografie di abbé Brt 
(Sens 1863*), J. BoucHarD (Amiens r$90, 2 vi 
DesPINEY (Vézelay 1927). 

MUBARAK. Pietro (italianizzato sl 
a Ghosta da nobile famiglia libanese nel : 
ordinato sacerdote nel 1685 dopo aver comp 



sit ego Prep 

cate 
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Roma i propri studi che lo avevano reso esperto di 
lingue e scienze orientali, fu nominato in seguito 
rappresentante a Roma della comunità maronita. 
Riuscì a dirimere gravi questioni di quella comunità. 
In pari tempo si fece apprezzare sia alla corte dei 
papi, sia a quella di principi italiani per la sua stra- 
ordinaria scienza. Entrato nella Compagnia di Gesù, 
fu chiamato da Cosimo III Medici a Firenze per com- 
piere importanti studi nelle biblioteche Laurenziana 
e Palatina. Professore di S. Scrittura all’università 
di Pisa, studenti, prelati, papi gli tributarono 
meritate lodi. Clemente XI lo associò al gruppo de- 
gli scienziati che presiedevano alla correzione dei 
sacri testi redatti in greco. Una delle sue opere 
più apprezzate è la traduzione dal siriaco e dal la- 
tino degli scritti di S. Efrem. Dopo 12 anni di lavoro 
alla vigilia di terminare il 3° volume, la morte lo sor- 

prese nel 1742 nella sua casa di Roma. Lasciò una 

ventina di opere, fra cui la storia dei maroniti, 
gli atti dei martiri, uno studio magistrale sull’Euca- 

ristia, alcune poesie in arabo, in caldeo, in siriaco. 

MUCHAR von Bied und Rangfeld Alberto (von), 
O.S.B. (1786-1849), n. a Lienz (Tirolo), m. a Graz, 
monaco ad Admont (dal 1805), dove fu professore 
di S. Scrittura, bibliotecario ed archivista. Dal 

1825 insegnò filologia ed estetica all’università di . 
Graz. In Das ròmische Nortkumn (Graz 1825 s, 2 voll.) 
non solo studia la dominazione romana nel Nori- 

co, ma anche la propagazione del cristianesimo 

(vol. II) nei primi 5 secoli. Sviluppando una parte 
della storia precedente, ci diede la monumentale 

Geschichte des Herzogthums Steiermark (ivi 1845- 
74, 9 voll.). Scrisse inoltre numerosi articoli per ri- 

viste. I suoi meriti di storico della Stiria gli guada- 
gnarono una medaglia d’oro dall’imperatore e la 

nomina a membro della Accademia di Vienna. — 
Studien u. Mitteil. zur Gesch. des Benediktiner-Ordens, 

1914, P. 313-44, 409-38, 436-38. 

MUCIANO Maria (fratello), delle Scuole cristiane 
(1841-1917), n. a Mellet (Tournai) dalla famiglia 

Wiaux, entrò in religione a Namur (7 apr. 1856) 
cambiando in M. M. il nome originario di Lwigi 
Giuseppe. Giudicato inadatto all’insegnamento, gli 
furono affidati altri uffici nella casa di Malonne, dove 

egli per 58 anni si dimostrò perfetto esemplare di 
osservanza, di umiltà, di orazione, di penitenza, 
da tutti ammirato come «il più soave dei santi» 
«il fratello che sempre prega » e, dopo la morte, 
(30-1-1917), venerato come santo. La sua causa fu 

introdotta a Roma l’8 luglio 1936: AAS 29 (1937) 
216-19. 

MUCIO. v. Mocio. 

MUCKERS sono detti dai tedeschi i seguaci di 
Giov. Enr. Schonherr (f 1826) teosofo, e di Giov. 
Gugl. Ebel (1784-1861) pastore luterano di Koe- 
nigsberg. Costui, aiutato dal pastore Enr. Diestel, 
divenne confessore assai famoso tra le dame dell’alta 

società. Ma le regole che essi dettavano per le re- 
| lazioni coniugali finirono per suscitare scandalo e i 

con una cantilena invita i fedeli alle 5 preghiere ca- 
noniche. Le moschee importanti ne hanno più di 

uno. Il M. è incaricato anche di altri uffici religiosi. 

MUGGLETON Ludovivo (1609-1698) e suo cugino 
John Reeve (1608-58) un giorno proclamarono di 

essere i « testimoni» mentionati in Apoc NI. Da 
alcuni furono creduti e si formò così (c. 1651) 
la setta dei Muggletoniani, che resistette fino al 
principio del nostro secolo (forse esiste ancora 
qualche decina di fedeli). Le autorità civili interven- 

nero (1653, 1663, 1677) contro i due illuminati, che 

subirono processi, prigione, ammende. I QuACCHERI 
(v.) condussero contro la setta una fiera campagna. 

Il M. scrisse col Reeve molte opere come: A tran- 
scendent spiritual treatise (1652), A general epistle 

of the Holy Spirit (1653), A divine Looking - Glass, 
or the third and last Testament (1856, 1861) che an- 
cora nel 1832 avevano abbastanza lettori per giu- 

stificare una nuova edizione (The works of J. Reeve 

a. L. M., 3 voll.); altre ne scrisse da solo. Le sue idee, 

incomposto farcimento di pscudomisticismo, di ma- 
terialismo, di bizzarrie, sembrano pensate appo- 

sta per farsi confutare da sé: il diavolo s’è incarnato 
nel ventre di Eva; vi sono due razze umane, una de- 

stinata alla salvezza e l’altra alla dannazione; Dio 

ha un vero corpo umano: discese in terra per morire 

sulla croce, mentre Elia lo sostituiva in cielo durante 

l'assenza; dopo la morte in croce Dio risalì in cielo 

abbandonando il mondo alle leggi meccaniche, le 

quali agiscono inviolabilmente rendendo impossibile 

il miracolo e la magia; alla fine dei secoli la luce si 

separerà dalle tenebre c i dannati vivranno per sem- 
pre su una terra nera e fredda senza sole... Si sa, 

non v’è idea sì strana che non trovi qualche seguace. 

— Bibl. presso E. AxMANN in Dicf. de theol. cath., 
X, col. 2545-46. 

MUÙHLBACHER Engelbert (1843-1903), storiografo, 
n. a Gresten (Austria), m. a Vienna. Entrò nell’ab- 

bazia di S. Floriano, ma non emise i voti (1862). 
Studiò coi maestri Ficker e Sickel a Innsbruck e 
Vienna, dove poi insegnò storia (come incaricato nel 
1878 e 1881, ordinario dal 1886). Si specializzò nella 
storia dell’età carolingia. Dal 1879 diresse le Mitter- 

lungen des Instit. fiir OQesterreichische Geschichtsfor- 

schung; nel 1896 divenne presidente dell’Istituto per 
la storia dell'Austria. Era già membro delle Acca- 
demie delle scienze di Vienna e di Monaco e della 

commissione per i Monumenta Germaniae Historica 
(a lui si deve la II ed. del I vol. dei Itegesta Imperti, 
già pubblicato dal Bòhmer, e l’edizione dei Diplo- 
mata Karolinorum). Tra le altre sue opere van citate 

Die literarischen Leistungen des Stiftes St. Florian, 
Linz 1874 (incompleta) ec Die streitige Papstwahl des 
Jahres 1130, Innsbruck 1876. — HurtER, Nomen- 

clator, V3, col. 2041. — Mitteilungen cit. 25 (1904) 
201-07. 

MUIREDACH. v. Mariano Scoro. 

MUIS Simone (1587-1644), ebraista, n. a Orléans, 
m. a Parigi. Sua specializzazione fu l’ebraico bi- 

blico e rabbinico, ma conosceva assai bene anche 
altre lingue orientali e gli scritti esegetici dei giudci 
del medioevo. Come titolare di ebraico insegnò 
al Collegio di Francia dal 1614 fino alla morte. Tra- 

dusse vari commenti rabbinici in latino, tra cui il 

commento in Malachiam (Parigi 1618) del rabbino 

Davide Kimchi, e i Commentarii in Psalmum xr9 
(Parigi 1620) dei tre rabbini Davide Kimchi, Aben 
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Ezra e Sal. Jarchi. Già noto per il Commentarius in 
50 priores Psalmos (1625), straordinario successo 
cbbe col Commentarius litteralis et historicus in 
omnes Psalmos et selecta Veteris Test. cantica, cuni 

versione nova ex hebraico (Parigi 1630), considerato 

testo di grande autorità (Bossuet ne diceva: « Par- 

mis les catholiques, Muis emporte le prix, a mon gré, 
sans comparation »). In M. è costante la preoccu- 

pazione d’attenersi al testo ebraico ec all’esegesi rab- 
binica; rare sono le citazioni dei Padri e di commenti 

cristiani. Nella sua triplice Assertio veritatis hebraicae 

(Parigi 1631, 1634, 1639) difese appunto vigorosa- 
mente la superiorità del testo masoretico su quelli 
samaritano e greco contro l’oratoriano Jean MoRrIN 

(v.). Ma lo stesso Richard Simon (v.) gli rimproverò 

di avere esageratamente insistito su privilegi immagi- 

nari della masora, pur riconoscendogli una discreta 

accuratezza (Mistoire critique du Vieux Test. vol. III, 

cap. 13). Del suo commento ai Salmi lo stesso cri- 
tico diceva: «on pourrait retrancher de ce Commen- 

taire plusicurs choses qui le rendent languissant. 

En un mot il n’est pas assez chàtié » (ivi, cap. 12). 

—.R. DE LA BRoIisE in. Dict.idesla4Bable; vIVi;icol 

1334-36. 

MULBERG (Mulberg, Maulburg) Giovanni, O. P. 
(T 1414), n. a Kleinbasel, m. a Maulbronn, celebre 

predicatore: «ipso praedicante alicubi fere totus 
populus loci convenire consuevit », dice il Meyer. 
Seguace della riforma iniziata dal B. RAIMonDOo da 
Capua (v.), fu il braccio destro di Corrado di Prussia. 
Dopo aver studiato a Praga, fu insegnante a Colmar 
(1391), priore a Wiirzburg, ove tentò inutilmente 

di introdurre la riforma (1395), nel 1399 priore a 

Colmar. Durante lo scisma, parteggiò per Gregorio 

XII, per il che ebbe non poche noie. Combatté pure 
validamente gli errori dei BeEGUARDI c delle Ber- 

GHINE (v.). Le sue prediche e i suoi scritti ascetici 
sono tuttora inediti. — MORTIER, Histoire des matî- 

tres généraux O. P., III, p. 548 s. — A. WALZ, Com- 
pendium historiae O. P., Roma 1930, p. 63, II9, 

166. 

MULIÉ (de) Francesco. v. LEonARDO DE M. 

MÙLLER (Mueller): — 1) Ermanno (1868-1932), 
n. a Dortmund, m. a Paderbon, sacerdote dal 1891, 

professore di morale (1901) nell'accademia filosofica 
teologica di Paderborn, moralista e musicista. — 

O. MuLLER in Lex f. Theol. u. Kirche, VII, col. 358 s 
(dei voll. I-IV di questo Lexikon il M. fu apprezzato 

collaboratore). 

2) Ernesto Maria (1822-1888), n. a Irritz (Moravia 
meridionale), sacerdote dal 1846, professore di pe- 

dagogia (1849) c di morale (1857-68) all’università 
di Vienna, vicerettore e poi rettore (1863) del se- 

minario di Vienna, dal 1885 vescovo di Linz, dove 
morì. Lasciò una pregevole e fortunata Tleologia 
moralis (3 voll., Wien 1868-76) che ebbe parecchie 
edizioni. Le sue preferenze sono per l’equiprobabi- 

lismo: v. SisteMI morali. — HurtER, Nomenclator, 

V®, col. 1800 s. — Theol. prakt. Quartalschrift (1889) 
44 SS, 296 ss, 539 SS. 

3) Feder. Massimiliano, più noto sotto il nome 
Max Miiller (1823-1900), n. a Dessau, m. a Oxford, 
dal 1850 professore a Oxford e dal 1872 a Strasburgo, 
benemerito degli studi di storia delle RELIGIONI (v.). 
Pubblicò e commentò il Rigveda e con altri attese 
alla pubblicazione dei Sacred books of the East (dal 

1879). Negli Essais de mythologie comparée (1856), 

nell’Introduction to the science of religion (1873), 

nelle letture su Origin and growth of religion (1878), 
nelle Gifford Lectures (1888-1892) e in altre opere 
minori sviluppò e applicò il metodo detto filologico 
(v. RELIGIONI, Storia delle) e sostenne la teoria del- 
l’ExoTEISMO (v.), secondo la quale l’unità del di- 
vino e la molteplicità degli dei coesisterebbero in 
alcune religioni, principalmente nei Veda. Attribuiì 
l’origine della religione alla intuizione sensibile del- 
l'infinito che si manifesta nella natura. — Ausge- 
wahlte Werke, 12 voll. (1897-1901); The life and let- 
ters, 2 voll., 1902. — BERKENKOPF, Die Vorausset- 

zungen der Religionsphilosophie M. M. (1914). — 
Altra bibl. in Enc. IT., XXIV, 13 s. 

4) Giovanni Camillo (1436-1476), n. a Kénig- 
sberg (donde fu detto Regiomontano), m. a Roma, 

astronomo e matematico insigne. Lasciò tra l’altro: 

Tractatus de doctrina triangulorum (5 libri), De re- 

formatione calendarii (Ven. 1484), Tabula magna 
primi mobilis, De cometae magnitudine longitudineque 

(Norimberga 1531), Tabulae directionum profec- 
tionunque (1470), De triangulis planis et sphericis 
(Norimb. 1541?), dove tutti i triangoli sono risolti 

coi seni. Il suo esempio fu di sprone a molti per lo 
studio delle scienze. Sisto IV lo nominò vescovo di 
Ratisbona, ma lo chiamò a Roma (1475) per gli studi 
sulla riforma del CALENDARIO (v.). Con G. Peurbach 
(di cui pubblicherà: Theoricae plasnetarum novae, 
1472 0 1473) iniziò la riforma dell’astronomia, neces- 

saria dopo che furono scoperti gli errori delle « ta- 
vole alfonsine ». A Norimberga con Bern. Walther 

istituì (1471) il primo osservatorio europeo. Le sue 
osservazioni della grande cometa del 1472 (detta poi 

di Hallev) si devono considerare l’inizio dell’astrono- 

mia scientifica cometare. Nella stamperia di Norim- 
berga finanziata dal Walther, pubblicò, tra una ven- 

tina di altre opere, le famose Ephemerides astrono- 
micae ab anno I475 ad annum 1506, premiate da re 

Mattia Corvino con 800 scudi d’oro (altri dicono 
1200), divenute assai popolari in Ungheria, Italia, 
Francia, Inghilterra; perciò il M. fu considerato 
l'inventore dei notissimi lunari (benché l’idea di 

essi risalga a Teone). 
Il M. fu per tutta la vita divorato dall’ansia no- 

bile di conoscere i fenomeni naturali, le loro leggi ma- 
tematiche, le opinioni dei predecessori (ricercate nei 
codici e nelle traduzioni più fedeli). Sospinto da tale 
ansia passò da Kònigsberg a Vienna (dove s’incontrò 
giovinetto, col Peurbach), a Roma (1462, col card. 
Bessarione), a Padova (1463, ove insegnò astronomia), 
a Venezia (1464), a Roma, a Vienna, a Budapest 
(invitato dal re Mattia Corvino), a Norimberga. La 
leggenda si impadronì di lui, come dei grandi, attri- 
buendogli tra l’altro la creazione di automi mecca- 
nici (una mosca e un’aquila che compivano mera- 
viglie). Del resto, egli stesso non andò del tutto 
esente dalle contaminazioni astrologiche e magiche 
che s’accompagnavano, allora, con la ScIENZA ({v.) 
incipiente. — Biografia univ. XXXIX (Ven. 1827) 
444-49. — Allgem. deutsche Biogr. (Leipzig 1$75- 
1910), XXII, 564-81. — F. J. CarMODY, Regiomon- 
tanus notes on al Bitriijt's astronomy, in Isis 42 
(1951) 121-30. ; 

5) Giovannì von M. (1752-1809), n. a Sciaffusa, 
m. a Kassel, insigne storiografo. Benché protestante 
e pietista, rivaluta tra î primi il medioevo cristiano 
come periodo dì grande civiltà (contro le denîgra- 
zioni illuministiche), esalta nel papato il difensore 

delle libertà civili e il plasmatore della coscienza de- 



mocratica contro le prepotenze dell’assolutismo regio; 
cf. Reisen der Papste (Francoforte sul M. 1782). 
Peraltro il pregiudizio protestantico gli impedì di 
apprezzare in giusta misura il fenomeno monastico; 
e la sua ammirazione per il papato, più che ammis- 
sione della figura dogmatica del papa, era reazione 
polemica contro il despotismo regio (anche pater- 
nalistico, come quello di Giuseppe II). 

Tra le sue opere (ediz. completa a cura del fratello 
GIorgIO, Stuttgart 1809-19 in 27 voll., ivi 1831-35 
in 40 voll.) godono giusta fama la incompiuta Gesck. 
der schweizerischen Eidgenossenschaft (1786 ss, 4 
voll. per il periodo che va dalle origini elvetiche al 
1499, continuata poi da altri) e i postumi 24 Biicher 
allgemeiner Gesch.: sono in più di un punto incrimi- 
nabili per difetti di metodo e di critica, ma costi- 
‘tuiscono pur sempre quadri imponenti e suggestivi 
dove, accanto ai fatti politici, prendono largo posto 

usi, costumi, credenze, arti, istituzioni delle varie 
epoche, e dove la narrazione è condotta con squisito 
gusto letterario, spesso poetico, con fervore patriot- 
tico e con ammirazione per le effettive grandezze 
dell’età medievale finallora spregiata come « go- 
tica » e «barbara ». I romantici vi trovarono una 
miniera ricchissima di ispirazioni e Schiller ne trasse 
l’argomento e l’ambiente del Gugl. Tell. 

K. HENKING, J. v. M., 2 voll., Stuttgart 1909-27. 
— P. REQUADT, /. v. M. und der Friihhistorismus, 

5 Miinchen 1929. — W. KiIiRcHNER, Studîen zu ciner 
—_ Darstellung J. v. M.s, Heidelberg 1931. — K. E. 

HorFMannN, /. v. M. Briefwechsel mit Joh. Gottfr. 
9 Herder u. Caroline v. Herder geb. Flachsland (1782- 
| 809), Sciaffusa 1952. 

MULTA. v. PENA. 

MUMMOLINO. v. MomzmoLino. 

MUMMULO (AIfunmoleno), S., secondo abbate di 
Fleury (St. Benoît-sur-Loire). Un documento del 
sec. VIII scoperto dal Mabillon narra come, dopo 
«non poca fatica, preghiere e digiuni, M., venuto in 

Italia, scoprisse a Cassino, sotto una lastra di marmo, 
le ossa di S. BENEDETTO (v.) e di S. SCOLASTICA (v.), 
e come, con altrettanti disagi, portasse con sé fino 

__a Fleury quelle sante reliquie. Paolo Diacono, nella 
_ Historia Langobard. VI, 2, PL 95, 622, dice di pelle- 

| ——‘grini francesi che, simulando devozione intorno alla 
tomba di S. Benedetto e S. Scolastica, ne avrebbero 
involate reliquie a dotazione di un monastero ma- 

| schile e di uno femminile sorti allora in Francia. 
| ‘Altra conferma è una lettera di papa Zaccaria al 

clero francese scritta nel 750, con la quale egli chiede 

e vengano restituite al monastero di Cassino le 
reliquie involate. I due eroi di questa singolare av- 

CTA >. ug II (Ven. 1751) die 8, p. 351 S. — 
O. II drei 1669) 674- -678. — F. CHA- 

1 de St. Benoît, Paris 1882. — H. 

E. M NDING, Palimpsesttezie des 
codex | "33 Beuron 1930. — A. 
HAUI de S 

‘dei corazzieri, 

porla in suo nome ai piedi del papa. 

MULTA — MUN 

MUN (de), conte Adriano Alberto (1841-1914), 
n. a Lumigny da famiglia di antica nobiltà, m. a 
Bordeaux. Combatté tutta la vita come deputato gior- 
nalista, conferenziere, con robusta eloquenza e con 

viva fede, per ricondurre la sua patria alle gloriose 
tradizioni religiose. Uscito da Saint-Cvr nel 1862, 
prese parte alla guerra franco-prussiana del 1870, 

distinguendosi in varie occasioni. Fu poi ufficiale 
d’ordinanza del gen. Ladmirault, governatore di 
Parigi. Quivi rimase fino al 1875, quando, capitano 

diede le dimissioni. Il soldato si era 
fatto apostolo: gli orrori della Comune e la sangui- 
nosa repressione di cui era stato testimone avevano 

lasciato un solco profondo nella sua anima. La società 
tormentata e malata soffriva la privazione di quelle 
verità cui la Rivoluzione avea dato lo sfratto. 

De M. si vota a richiamare queste verità, particolar- 
mente nel popolo, cavaliere della contro-rivoluzione. 
Germinò così l’opera dci Circoli cattolici operai, cui De 
M. diede vita e vigore coll’ausilio dell'amico e commi- 

litone LA Tour-DU-Pix (v.) e d’un modesto «fratello » 
di S. Vincenzo de’ Paoli, Maurizio Meignen. Eletto 
deputato nel 1876, sedette a Palais Bourbon, tranne 

due brevi interruzioni, fino alla morte, ammirato fra 

i più eloquenti oratori della tribuna parlamentare. 
Monarchico per tradizione e per convinzione, di 

fronte alle correnti che dividevano il partito realista 
tentò di fondare alla Camera e nel paese un nuovo 
partito senza pregiudiziali dinastiche: il « partito 
cattolico ». La S. Sede disapprovò l’iniziativa e De 

M. l’abbandonò prontamente. Quando Leone XIII 
nella enciclica «ai Francesi» raccomandò il rallie- 
ment alla costituzione repubblicana del loro paese, 
De M. fu tra i primi ad assecondare i desideri ponti- 
fici, sopportando l’ostilità di tanta parte dell’ari- 
stocrazia leggittimista ed orleanista. 

Si svolse allora la seconda fase della sua attività, 

intesa a migliorare le condizioni del popolo e a ricon- 
durlo all’idea cristiana. Chiese al Parlamento una 
legislazione sociale che tutelasse i diritti degli operai e 

sancisse l’obbligatorietà del riposo festivo. Accusato 
di favorire il SociALISMO (v.): « No, esclamava fin 
dal 1882, noi non siamo e non saremo mai socialisti; 

noi vogliamo una soluzione della questione sociale, 
ecco tutto. ». E denunziava, nel tempo stesso, come 
un errore socialista intollerabile, «l’assorbimento 
da parte dello stato di ogni iniziativa individuale e 
la tirannica sua sostituzione ai diritti di tutti gli 
altri». Né mai disarmò contro la LoTtTtA di classe 

(v.), che giudicava sterile e dannosa. À questo ma- 
gnifico campione della religione e della patria, che 
consacrava gli sforzi della sua formidabile eloquenza 
alla causa operaia, l'Accademia francese apriva le 
sue porte nel 1897 accogliendolo fra gli «immor- 
tali », quale successore di Jules Simon. 

Scoppiata la grande guerra 1914-18, si prodigò per 
suscitare energie, incoraggiare ardimenti, riaccen- 

dere speranze conquistando in questa missione pa- 
triottica l'ammirazione di tutti i partiti. Quando una 
crisi cardiaca abbatté improvvisa l’atleta a Bordeaux, 
ove egli era profugo con il governo di guerra, irim- 
pianti furono unanimi. Bordeaux vide ai suoi funerali 
ventimila uomini di tutte le opinioni, alla loro testa il 
governo e il presidente della repubblica in persona. 
Quale ultima testimonianza del grande cavalleresco 
suo spirito cristiano, De M. volle inserire nel suo te- 

stamento una protesta di fedeltà e di amore alla 
Chiesa, commettendo al figlio primogenito di de- 




