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Nota esplicativa

L’elenco delle sigle e delle abbreviazioni collocate all’inizio di questo libro 

contiene le abbreviazioni bibliche, delle riviste, delle collane e delle espres-

sioni presenti nel testo. Le abbreviazioni dei libri citati nel corso dei capitoli 

fanno parte della bibliografia. Infatti, tutte le opere citate nel testo (incluse le 

opere patristiche) sono espresse a piè di pagina nella forma abbreviata, coe-

rente con i dati bibliografici.

Per quanto riguarda i riferimenti patristici è stato deciso che i nomi degli 

autori greci e le loro opere, seguendo Clavis Patrum Græcorum, sono espres-

se in latino. Inoltre, nella descrizione bibliografica, dopo il titolo dell’opera di 

un Padre o di un Dottore della Chiesa sono stati messi: il numero del capitolo, 

il numero del paragrafo (nel caso in cui è presente) e alla fine il numero delle 

pagine o delle colonne dai libri utilizzati (capitolo: paragrafo, pagina/colon-

na). Le collane in cui i testi patristici sono stati pubblicati il lettore le trova 

nella bibliografia.

Occorre notare, che nel testo le citazioni greche e latine, come tutte le al-

tre, sono incluse tra le virgolette italiane. I titoli delle opere sono espresse in 

corsivo. Anche le espressioni latine, che nel campo dei lavori scientifici sono 

di solito di uso comune, vengono evidenziate in corsivo.





Sigle e abbreviazioni

I – Abbreviazioni bibliche

Ap Apocalisse

At Atti degli Apostoli

AT Antico Testamento

Col Lettera ai Colossesi

1 2 Cor  Lettere ai Corinzi

1 2 Cron Libri delle Cronache

Dn Libro di Daniele

Eb Lettera agli Ebrei

Ef Lettera agli Effesini

Es Libro di Esodo

Esd Libro di Esdra

Ez Libro di Ezechiele

Fm Lettera a Filemone

Gal Lettera ai Galati

Gen Libro della Genesi

Ger Libro di Geremia

Gn Libro di Giona

Gv Vangelo di Giovanni

Is Libro di Isaia

Lc Vangelo di Luca

Lam Lamentazioni

LXX Septuaginta
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1 2 Mac Libri di Maccabei

Mc Vangelo di Marco

Mt Vangelo di Matteo

Ne  Libro di Neemia

NT  Nuovo Testamento

Os Libro di Osea

1 Pt Prima Lettera di Pietro

1 2 Re Libri dei Re

Rm Lettera ai Romani

Sal Salmi

2 Sam Secondo Libro di Samuele

Tt Lettera a Tito

II – Altre abbreviazioni

a. anno

AAS	 Acta	Apostolicæ	Sedis.	Commentarium	oficiale. Romæ 1909–

a.C. ante Cristo

al. altri

apx. appendice

BBGG Bollettino della Badia di Grottaferrata, Grottaferrata 1929–1943, 

1947–

CCL  Corpus Christianorum. Series Latina, Turnhout 1953–

ca.  circa

cap. capitolo

cf.  confronta

CSEL Corpus Scriptorum Ecclesiasticorum Latinorum, Wien 1866–

CTh Collectanea Theologica, Warszawa 1949–

CTP  Collana di testi patristici, Roma: Città Nuova 1976–

d.C. dopo Cristo

ebr. ebraico

ed. editore

gr. greco

JEH The Journal of Ecclesiastical History, London 1950–

LiS Liturgia Sacra, Opole 1995–

LMD La Maison Dieu, Paris 1945–
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Mansi J.D. Mansi – al., Sacrorum Concilium nova et amplissima collec-

tio, Paris – Leipzig: Huberti Welter, 1901–1905, 1907–1913, 

1923–1927.

n./nn. numero/numeri

OCP Orientalia Cristiana Periodica, Roma 1923–

PG J.P. Migne, Patrologiæ cursus completus. Series Græca (1–159), 

Paris 1857–1866.

PL J.P. Migne, Patrologiæ cursus completus. Series Latina (1–217), 

Paris 1878–1890.

plsl. paleoslavo

RBL Ruch Biblijny i Liturgiczny, Kraków 1948–

RdT Rassegna di Teologia, Napoli 1959–

RivLi Rivista liturgica – bimestrale per la formazione liturgica, Torino 

1914–

RSPT Revue des sciences philosophiques et théologiques, Kain 1907–1911, 

Paris 1912–1942, 1947–

SC Sources Chrétiennes, Paris: Cerf 1942–

trad. traduzione

v./vv. versetto/versetti

v.i. vide infra

v.s. vide supra





Introduzione

In ogni luogo del mondo dove vivono i cristiani si vedono le chiese e i di-

versi luoghi nei quali le loro comunità s’incontrano per lodare Dio. Soprat-

tutto, nei paesi che da centinaia di anni si considerano cristiani sembra essere 

naturale un paesaggio ornato da torri o cupole sulle cui sommità si trovano 

croci latine, greche o spesso anche galli. Si può dire anche di più: senza queste 

particolarità architettoniche un uomo cresciuto all’interno di una cosiddetta 

«civiltà cristiana», anche se oggi oscurata da una forte laicizzazione, si senti-

rebbe strano. Per ogni comunità parrocchiale o monastica avere una propria 

chiesa significava e significa ancora, avere un segno visibile della sua identità. 

La chiesa, il luogo dell’incontro con Dio che dà rifugio sicuro, è anche motivo 

di fierezza nel senso più positivo della parola.

Ovviamente, avere un tale posto non è soltanto un fenomeno cristiano. In-

fatti, i luoghi sacri si incontrano dappertutto. Guardando indietro alla storia 

di ogni popolo facilmente notiamo che il tempio, il luogo sacro o – in senso 

largo – l’edificio di culto, hanno sempre avuto un posto particolare per le varie 

comunità umane. Fin dal principio tutto il cosmo, uscito dalle mani di Dio, 

fu considerato santo e casa di Dio1; e così anche i luoghi di culto avevano il 

significato trascendente della sacralità. M. Righetti a tal proposito scrive:

Ogniqualvolta la Comunità sentì il bisogno di mettersi in contatto col 

suo Dio, cercò un luogo segregato dall’uso comune, dove egli potes-

se rendersi presente. Quel luogo, limitato in qualche modo, sanctus, 

1 Cf. Danielou, Segno, 9.
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e perciò fatto santo, è stato la prima forma del santuario, che ben presto 

dovette esprimersi stabilmente con un edificio (ædes) destinato ad al-

bergare il simulacro del dio, ed essere la sua casa2.

I santuari erano, quindi, considerati le «abitazioni» degli dèi e servivano 

a purificare il mondo, perché in essi si manifestava qualcosa di sacro. La gente 

attribuiva la sacralità a diversi posti ed anche a diverse cose. I popoli primitivi 

veneravano per esempio le pietre, però esse erano venerate non per il fatto, 

che fossero pietre, ma per il fatto che fossero sacre. Proprio in ciò, infatti, si 

manifestava la sacralità3. Così, volendo avere un rapporto col divino, il popo-

lo da sempre preparava dei posti particolari, in cui gli dèi avrebbero potuto 

«abitare».

Nonostante questo, già nei tempi antichi vi era la convinzione che la ter-

ra, essendo imperfetta, non potesse accogliere la sacralità divina e così non 

fosse capace di unire la santità degli dèi con le cose terrestri. Proprio per 

questo motivo, i luoghi del culto primitivo, sia quello pagano sia poi quello 

giudaico, dovevano essere privi del carattere laico ed avere, invece, un mar-

chio misterioso. Per raggiungere questo scopo serviva l’atto religioso della 

dedicazione, detto anche consacrazione o sacrificazione del luogo scelto per 

il culto4.

La pratica di dedicare i templi e anche le città stesse la troviamo in tutte le 

civiltà del mondo antico e in particolare in quella greco-romana. Le feste di 

dedicazione prevedevano processioni e numerose aspersioni5. Per i Romani, 

ad esempio, era normale fare le dedicazioni dei villaggi e dei templi con di-

verse cerimonie, tra cui non mancavano: né processioni né aspersioni (queste 

azioni sono state trasposte nei rituali cristiani di dedicazione delle chiese). 

Esistono numerose testimonianze dello svolgimento di tali solennità celebrate 

a Roma. Sappiamo che nel giorno stesso della dedicazione di un tempio il 

sacerdote del dio, con la testa coperta da un velo, pronunciava le solemnia 

pontiicalis	carminis	verba; inoltre teneva da una parte la mano sullo stipite 

della porta e il magistro (prefetto della città) faceva la stessa cosa sull’altro 

stipite. Poi, pronunciavano le formule dedicatorie, contenenti tra l’altro: «Qui 

templum dicabat postem tenens dare se dicebat numini quod ab illo necesse 

2 Righetti, Storia liturgica, 502.

3 Cf. eliaDe, Sacro e profano, 14, 43, 76.

4 Cf. stiefenhofeR, Geschichte, 2.

5 Cf. getcha, «Dédicace», 75.
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fuerat iam teneri et ab humano iure discedere». La dedicazione celebrata in 

questo modo era un trasferimento di proprietà: dalle mani umane l’edificio 

cultuale diventava possesso degli dei6.

La solenne inaugurazione di un posto santo con un rito di dedicazione era 

presente anche nella storia del popolo d’Israele. Basta richiamare l’apertura 

della tenda della Testimonianza di Mosè (cf. Es 40,34-35) o la più famosa 

dedicazione veterotestamentaria, cioè quella compiuta da Salomone (cf. 1Re 

8,14-53) seguita da quella di Giuda Maccabeo (cf. 1Mac 4,36-61). Probabil-

mente proprio da lì la solennità della consacrazione (ἐγκαίνια) di una nuova 
chiesa è entrata nella teologia e nella prassi cristiana7.

Quanto detto finora ha trovato posto anche nei rituali di consacrazione 

delle chiese nelle varie tradizioni cristiane. Essi, infatti, sono frutto di tutta la 

tradizione giudeo-cristiana. I riti delle fondazioni e delle dedicazioni di nuove 

chiese si andarono sviluppando, e dopo la pace costantiniana (313) divennero 

feste grandiose paragonabili a quelle pasquali. Le celebrazioni da quel mo-

mento costituiscono le vere feste del popolo. Tramite le sacre funzioni com-

piute attorno a un nuovo tempio non si invita Dio ad entrare soltanto in questa 

chiesa e a prenderla come sua proprietà. La dedicazione, certe volte preceduta 

anche dalla fondazione, sin dall’inizio doveva escludere quel luogo dal mondo 

profano, trasformandolo in un posto mistico ed escatologico. La chiesa-edi-

ficio, infatti, supera i templi pagani ed anche il tempio ebraico. Essa deve 

essere un simbolo della Chiesa viva, di cui capo è Gesù Cristo. L’edificio deve 

formare il luogo in cui essa si rende presente. La prima messa, ivi, celebrata 

arricchita con le altre numerose azioni liturgiche rende l’edificio terrestre de-

gno di assumere la misteriosa santità, pienamente rivelata alla Gerusalemme 

celeste, dove risuonano i canti perpetui di gloria a Dio. La fondazione di una 

chiesa e la sua dedicazione devono sottolineare quella straordinarietà e lo fan-

no tramite i riti simbolici, i testi delle preghiere e in tutta la corporeità delle 

celebrazioni.

I rituali di queste celebrazioni nelle diverse tradizioni cristiane si costitu-

irono pro gressivamente sotto gli influssi culturali delle comunità locali della 

Chiesa e finora, benché diversi tra loro, formano le celebrazioni più complete 

e più significative8. Il fatto rende questi riti i veri oggetti della ricerca scien-

tifica: essi, infatti, formano delle vere miniere di storia della liturgia e della 

6 Cf. Batiffol, «Notes», 58–60.

7 Cf. getcha, «Dédicace», 75.

8 Cf. Michiels, «Rituel», 138.
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teologia. Proprio per questo sembra giustificato ed auspicabile elaborare il 

tesoro che i riti ci trasmettono tanto che il paragone tra le diverse tradizioni 

può aiutare, non soltanto, a riscoprire i valori singoli che ognuna di esse porta 

nell’eredità comune della Chiesa, ma permette anche di conoscere meglio la 

pienezza e la ricchezza di tutto quello che fa parte del fenomeno del cristia-

nesimo. Questa riscoperta può aiutare anche a produrre un contributo per la 

reciproca conoscenza della due grandi Chiese – bizantina e latina – nate e cre-

sciute nell’ambito dell’Impero Romano d’Oriente e d’Occidente. Si è deciso di 

affrontare, così, con la presente ricerca questo argomento finora non molto stu-

diato e che ha reso lo studio ancora più coinvolgente. L’intenzione dell’autore 

era anche riempire un po’ le lacune che si notano ancora in questo campo. Ben-

ché nell’ambito della tradizione latina ci siano alcuni studi preziosi che tratta-

no del tema della dedicazione e della sua storia (p.e. gli studi di M. Andrieu, 

S. Araszczuk, J. Boguniowski, M. Black, I. Calabuig, G. Ferraro, F. Trudu), in 

ambito bizantino, le elaborazioni sono veramente poche (in Europa occidenta-

le probabilmente non è stato pubblicato neanche un libro consacrato integral-

mente alla dedicazione bizantina; nonostante questo un’attenzione particolare 

meritano i lavori di J. Getcha, G. Ioannidis, C. Konstantinidis, P. De Meester, 

V. Permyakov, V. Ruggieri). Essendo stato finora lo studio su queste tematiche 

abbastanza limitato non può stupire il fatto che l’analisi comparativa latino-bi-

zantina del rito ancora non sia stata fatta.

In questo libro ci occupiamo proprio dell’analisi comparativa dei riti della 

fon dazione e della dedicazione di una chiesa in ambedue le tradizioni. Benché 

l’oggetto basilare della ricerca sia formato dai rituali contemporanei del rito 

e la loro analisi liturgica e teologica (ciò sarà elaborato nella seconda parte del 

lavoro), occorre cominciare l’analisi presentando lo sviluppo storico del rito 

in ambedue le tradizioni (la parte prima).

Nel corso di tutto il testo le fonti principali – accanto alla Sacra Scrittura 

che è la fonte primaria per eccellenza – ci saranno i libri liturgici. Nella prima 

parte la base sarà costituita dai documenti storici: BAR, COI, COS e GOA 

(tradizione bizantina), Ordines e PRT (tradizione latina). Nella seconda parte 

del libro le fonti primarie saranno le ultime redazioni dei rituali contempora-

nei, cioè: l’Εὐχολόγιον τὸ Μέγα pubblicato a Roma nel 1873, e l’Ordo dedi-

cationis ecclesiæ et altaris pubblicato in Vaticano nel 1977.

Nel corso del presente lavoro sono stati seguiti due metodi principali. Il 

primo, prevalente nella prima parte, è l’analisi storico-critica. Questo metodo, 

elaborato nel campo delle scienze bibliche, aiuta a presentare sia lo sviluppo 

dei libri liturgici e dei testi ivi presenti, sia i cambiamenti di essi, compar-
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si nella storia. Il secondo metodo, essenziale nella parte seconda, è l’analisi 

comparativa. Grazie ad esso si possono verificare sia le somiglianze sia le 

differenze dei testi che sono stati presi in esame.

Nel lavoro si possono notare anche delle poche ripetizioni. Esse però, 

nell’analisi comparativa che esamina i riti da diversi punti di vista, sono ine-

vitabili e ogni volta quando appaiono, aiutano il lettore nella comprensione 

dell’argomento elaborato.

Come detto in precedenza il libro è diviso in due parti che a sua volta sono 

composte ognuna da due capitoli. La prima parte del lavoro, quella storica (il 

capitolo primo e secondo), comincia partendo dal fondamento di ogni pen-

siero cristiano – cioè dalla Bibbia. Infatti, proprio con la Parola di Dio deve 

cominciare ogni ricerca sulle radici dei riti liturgici cristiani. Partendo allora 

dall’Antico Testamento presenteremo brevemente le tappe di sviluppo del-

la presenza e delle dedicazioni dei luoghi santi presso il Popolo Eletto (dai 

tempi dei Patriarchi, al tempo del terzo tempio di Gerusalemme). In seguito il 

nostro pensiero si sposterà alla concezione neotestamentaria dei luoghi sacri. 

Ci fermeremo allora sulla relazione: Gesù – il tempio e poi sulla concezione 

degli edifici di culto nel pensiero della Chiesa primitiva, formata sotto l’in-

segnamento degli apostoli, soprattutto sotto la teologia paolina. Dopo questa 

presentazione, passiamo agli esempi delle prime testimonianze dei Padri della 

Chiesa che descrivono le celebrazioni delle inaugurazioni di diverse chiese 

edificate o “battezzate” dopo l’editto di Milano. Sulla base di queste descri-

zioni proviamo a presentare la concezione paleocristiana del senso del rito 

della dedicazione di una chiesa.

Mostrate le testimonianze dei Padri proseguiamo con la presentazione dei 

principali manoscritti entrati in seguito nei libri liturgici che nell’arco dei seco-

li costituivano una vera continuità della tradizione della Chiesa. Queste pietre 

miliari sono: BAR, COI, COS e GOA (tradizione bizantina), Ordines e PRT 

(tradizione latina). Dopo aver appreso le strutture ivi prescritte passiamo alla 

presentazione delle ultime redazioni dei rituali contemporanei che formeranno 

le fonti principali della seconda parte del lavoro. Questi rituali sono i due già 

menzionati: l’Εὐχολόγιον τὸ Μέγα e l’Ordo dedicationis ecclesiæ et altaris. 

La parte storica del lavoro si chiude descrivendo l’introduzione e lo sviluppo 

delle azioni liturgiche specifiche per la dedicazione di una chiesa (la presenza 

delle reliquie dei santi, le lustrazioni, le unzioni, il rito d’apertura della porta 

e l’iscrizione dell’alfabeto sul pavimento della chiesa).

Nella parte seconda del lavoro, cioè nei capitoli terzo e quarto, la ricerca 

si concentra sull’analisi comparativa dei rituali contemporanei. Si prende in 
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considerazione sia il rito della fondazione sia quello della dedicazione di una 

chiesa. Elaborando tutte le azioni liturgiche prescritte nei rituali di oggi in 

ambedue le tradizioni il lettore potrà notare sia le coincidenze nei nostri ri-

tuali sia le differenze. Anche l’analisi comparativa delle preghiere avrà come 

primo scopo mostrare gli accenti specifici sui quali si concentrano le nostre 

tradizioni. Giova notare che lo scopo del lavoro non richiede l’analisi lette-

raria dei testi.

Le preghiere prescritte per la fondazione e per la dedicazione di una chiesa 

sono molto ricche dal punto di vista teologico. Proprio per questo il lavoro 

finisce con l’analisi teologica dei testi eucologici, concentrata ai principali 

temi, cioè: alla Bibbia, alla Trinità, ala persona di Gesù Cristo, alla Chiesa ed 

al mondo che verrà.



Prima parte

L’evoluzione storica dei riti

Capitolo 1: I rituali latini e bizantini per la dedicazione di una 

chiesa. Fonti bibliche e paleocristiane

Per comprendere il significato delle azioni liturgiche compiute per la dedi-
cazione di una chiesa cristiana e tutto il contenuto teologico dei rituali di tale 
rito si deve cominciare analizzando la fonte primaria, il primo locus theologi-

cus: la Bibbia, prima l’Antico e poi il Nuovo Testamento1.
Come ha scritto L. Bouyer nel suo famoso libro sul legame tra l’architet-

tura e la liturgia, il cristianesimo non è stato creato ex nihilo alla venuta di 
Gesù Cristo. La Chiesa ha le sue radici nella fede veterotestamentaria del po-
polo d’Israele, da cui è nata; essa poi cresce nel Nuovo Testamento, nel quale 
si compiono tutte le profezie dell’Antico2. Anche nella tradizione ebraica la 
preghiera, i luoghi sacri e le feste facevano parte della preparazione diretta 
per i tempi messianici. Inoltre, ogni discorso teologico e liturgico deve avere 
un riferimento nella Scrittura, perché verso Dio, si può andare solo partendo 
da Lui, dalla sua Parola3. La Bibbia, infatti, deve rimanere, sempre, la fonte 
prima di ogni ricerca teologico-liturgica.

Per questo nella parte iniziale di questo capitolo ci si limita a riflettere 
sull’importanza che hanno i luoghi sacri nella società giudaica e sulla conce-

1 Xavier Léon-Dufour nell’Introduzione al VTB afferma che la Bibbia è la Parola di Dio 
da Lui indirizzata agli uomini, mentre la teologia biblica vuole essere la parola umana su Dio. 
Cf. VTB, 15.

2 Cf. Bouyer, Architettura, 17.
3 Cf. eVdokimoV, Ortodossia, 67.
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zione ebraica attorno al tempio e alla presenza di Dio nel mondo. In seguito, 
si passi al Nuovo Testamento analizzando la concezione dei luoghi sacri se-
condo l’insegnamento di Gesù Cristo e delle protocomunità cristiane (I–III 
secolo). Questo capitolo si chiuderà con la presentazione della concezione 
cristiana di consacrazione o di dedicazione di un luogo sacro, che si è formata 
sulla fede e sull’insegnamento della Chiesa fin dai primi secoli.

1.1. L’Antico Testamento

L’idea dei luoghi per la preghiera e per l’incontro con Dio si sviluppa 
nell’arco di tutto il racconto veterotestamentario. Y. Congar ha condotto un 
vasto studio sul tema nel suo libro intitolato Il mistero del tempio. Analizzan-
do la storia del Popolo Eletto, Y. Congar la stabilisce cinque periodi nei quali 
possiamo notare la maturazione dell’idea della presenza di Dio tra i suoi fe-
deli: il periodo dei Patriarchi, quello dell’Esodo e di Mosè, il tempo del regno 
di Davide e Salomone, la missione dei Profeti e, infine, il periodo postesilico 
del Popolo d’Israele4.

Nel nostro lavoro seguiremo la falsariga di quest’ordine logico, ma con-
sidereremo il problema dividendo la storia del popolo d’Israele in tre periodi 
principali: il primo, che riguarda il tempo in cui non esisteva ancora il tempio 
e il Signore era glorificato in diversi luoghi in qualche modo consacrati; il 
secondo periodo, che è legato al primo tempio di Gerusalemme (l’opera di 
Davide e del suo figlio Salomone); e il terzo periodo, il tempo dopo l’esilio 
che ci porta direttamente all’epoca del Nuovo Testamento.

1.1.1. Il Dio d’Israele: un Dio «senza casa»

Agli inizi della sua storia, il popolo d’Israele non aveva alcun tempio5. Il 
culto primitivo del Popolo Eletto si è ispirato alle pratiche rituali dei noma-
di e degli agricoltori dell’area mediorientale. L’epoca dei Patriarchi conserva 
qualcosa del pensiero primitivo della grazia paradisiaca, secondo il quale il 
cielo è la tenda di Dio e la terra lo «sgabello dei suoi piedi» (cf. Is 66,1; Mt 
5,35): su quest’ultima si celebra tutta la liturgia cosmica, quella delle sorgenti, 

4 Cf. Congar, Mistero, 13–123.
5 Cf. araszCzuk, Obrzędy poświęcenia, 14.
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dei fiori, uccelli e l’intero creato6. Tuttavia, secondo il racconto biblico, sin 
dall’inizio il popolo, come gli altri del Medio Oriente, cercava posti dove 
poter offrire sacrifici al proprio Dio; con le offerte si chiedevano la grazia e la 
provvidenza divina per l’offerente, per la sua casa e per tutta la sua discen-
denza. Questi erano posti eretti non per circoscrivere la presenza di Dio, ma 
luoghi in cui Dio e l’uomo decidevano di incontrarsi7.

I primi uomini protagonisti biblici di un’offerta a Dio sono Caino e Abele 
che offrono in sacrificio al Signore le primizie e i primogeniti del gregge (cf. 
Gen 4,3). Poi, appare Noè, il quale, dopo aver ricevuto il soccorso meraviglio-
so, edifica l’altare e offre olocausti, accettati da Dio (Gen 8,20-21)8.

A. Patriarchi

Come nota Y. Congar, soltanto da Abramo in poi, possiamo notare una sor-
ta di fedeltà a certi luoghi. I Patriarchi di solito erigevano altari nei luoghi in 
cui si installavano, per manifestare la loro fede nel fatto che Dio era presente 
nel paese dove risiedevano da stranieri9. Benché il popolo non avesse ancora 
nessun edificio cultuale, la funzione degli altari dei Patriarchi è uguale a quel-
la futura del tempio giudaico10.

Dopo la sua partenza da Carran verso Sichem, Abramo «edificò in quel 
luogo un altare a Yahveh che gli era apparso» (Gen 12,6-7). Ed anche a Betel 
costruì un altare al Signore e lì invocò il suo nome (Gen 12,8). Sempre Abra-
mo, dopo essersi stabilito presso querce di Mamre in Ebron, innalzò un altro 
altare al Signore (Gen 13,18). La menzione d’invocare il nome di Dio non 
è altro che il termine riferito alla celebrazione cultuale11.

L’altro patriarca, Giacobbe a Betel vede in sogno una scala con angeli salire 
e scendere su di essa. Dopo tale visione erige in quel posto un altare al Signore, 
a Yahveh, che proprio là è intervenuto12. Sono da notare le parole dette da Gia-
cobbe, che esprimono l’importanza del posto: «Quanto è terribile questo luo-

6 Cf. danielou, Segno, 9–10.
7 Cf. maggioni, «Culto AT», 43.
8 Cf. sChmid, Altar, 5.
9 Cf. Wénin, «Dimora per Dio», 185.
10 Cf. WalCzak, Świątynia chrześcijańska, 22.
11 Cf. grzyBek, «Światynia», 244.
12 Cf. CaValleTTi, «Sogno pr ofet ico», 443–447.
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go! Questa è proprio la casa di Dio, questa è la porta del cielo» (Gen 28,17)13. 
La convinzione che Dio potesse abitare nel mondo non implicava che Dio 
venisse imprigionato in un luogo fisico, ma ciò rendeva sacro il posto dove 
avveniva l’incontro con Dio14. La presenza divina è sempre legata ad un mes-
saggio-parola che Dio cerca di trasmettere per accompagnare le scelte degli 
uomini15.

Inoltre, tra i primi luoghi sacri del Popolo Eletto, al tempo dei Patriarchi, 
ne troviamo anche altri: sono Ai e Bersabea (Gen 12,8; Gen 26,25). Tutti quei 
posti gli Israeliti escludevano dalla vita profana. Erano luoghi della natura, 
però, non vi si celebrava la fertilità della terra, bensì eventi della esistenza 
umana16.

Gli altari edificati nei luoghi in cui era apparso Dio furono considerati dap-
prima posti della commemorazione17, ma ben prevalse la funzione sacrificaria 
e diventarono i veri posti dell’incontro tra Dio e il suo popolo, in cui, come 
è stato già detto, veniva invocato il nome del Signore18. Quei luoghi erano 
davvero le «porte dei cieli», perché proprio lì gli Israeliti trovavano i punti di 
passaggio dal nostro mondo, dalla terra, al Cielo, dal tempo profano al tempo 
sacro. Questi spazi aperti verso l’alto mettevano l’uomo in comunicazione con 
il mondo divino19.

Non sappiamo bene con quale materiale erano edificati gli altari dei pa-
triarchi. La Bibbia parla soltanto di quello di Giacobbe, che era in pietra. Se-
condo alcuni studiosi, è molto probabile che la maggior parte degli altari al 
tempo dei patriarchi furono eretti usando pietre20.

Nel libro della Genesi non è presente nessuna preghiera consacratoria per 
l’altare, ma non si può escluderne l’esistenza21. L’autore biblico, descriven-
do gli altari di quel periodo, dice soltanto che il patriarca «costruì un altare 
al Signore» (Gen 12,8; 13,18) e «invocò il nome del Signore» (Gen 26,25). 

13 Cf. Congar, Mistero, 13–14. Le parole pronunciate dal patriarca saranno evocate molte 
volte nei rituali di dedicazione delle chiese cristiane.

14 Cf. maggioni, «Liturgia e culto», 835–836.
15 Cf. Wénin, «Dimora per Dio», 185.
16 Cf. maggioni, «Cult o AT», 44.
17 Cf. D. sesBoüé, «Aut el », VTB, 99.
18 Cf. WalCzak, Świątynia chrześcijańska, 21; hemelsoeT, «Altar », 53–54.
19 Cf. eliade, Sacro e profano, 22, 60.
20 Cf. sChmid, Altar, 16.
21 Cf. PunieT, Pontifical (2), 233.
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Soltanto con menzionato già l’altare di Giacobbe e collegata una specie della 
primitiva forma della consacrazione, molto interessante dal nostro punto di 
vista. Il patriarca, dopo aver ricevuto la visione in sonno, «prese la pietra che 
si era posta come guanciale, la eresse come una stele e versò olio sulla sua 
sommità» e poi giurò: «Questa pietra, che io ho eretta come stele, sarà una 
casa di Dio; di quanto mi darai io ti offrirò la decima» (Gen 28,18-22). La pie-
tra fu considerata come una «vera testimonianza» del sogno meraviglioso22. 
M. Eliade dice che il luogo è stato con sacrato non dall’olio, ma dalla stessa 
teofania e per il solo fatto che proprio quel posto è «aperto» verso l’alto, come 
un punto di passaggio paradossale da un modo di essere a un altro23.

B. Mosè e il tabernacolo

Dopo il periodo dei Patriarchi, abbiamo quello che nel linguaggio biblico 
viene chiamato il «tempo mosaico» o il «tempo dell’esodo». In questo perio-
do troviamo un’altra forma dello spazio sacro: la «tenda dell’incontro» (LXX: 
σκηνη; cf. Es 25,9; 26,12; 40,17), che, paragonata agli altari dei Patriarchi, 
era una costruzione più duratura e continua, pur essendo anch’essa una forma 
transitoria dello spazio sacro24.

La «tenda dell’incontro», chiamata anche «tabernacolo della Testimo-
nianza» o più semplice «Testimonianza», venne costruita da Mosè seguen-
do l’ordine e le prescrizioni divine. Durante uno dei colloqui sul monte Si-
nai, Dio disse a Mosè: «Essi mi faranno un santuario e io abiterò in mezzo 
a loro. Eseguirete ogni cosa secondo quanto ti mostrerò, secondo il modello 
della Dimora e il modello di tutti i suoi arredi» (Es 25,8-9). Dopo l’alleanza, 
la predisposizione del tabernacolo fu la missione principale affidata da Dio 
a Mosè25. Infatti, proprio in esso il Signore doveva essere adorato e lì – super-
fluo – avrebbero dovuto essere perpetuamente conservati e custoditi i ricordi 
della tangibile rivelazione di Dio ad Israele, cioè la brocca contenente la man-
na, il bastone di Aronne che germogliò in Egitto al cospetto del faraone e le 
due tavole su cui Dio stesso incise le dieci parole della Legge – il Decalogo. 
La tenda dell’incontro conciliava due esigenze: la vicinanza di Dio e la sua 
invisibilità e trascendenza. Questo è il luogo in cui il Signore discese nella co-

22 Cf. CaValleTTi, «Sogno pr ofet ico», 444; WesTermann, Genesis, 557.
23 Cf. eliade, Sacro e profano, 22.
24 Cf. Trudu, Immagini simboliche, 110.
25 Cf. danielou, Segno, 17.
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lonna di fumo (la nube) e dove Mosè si intrattenne con lui come con un amico 
(cf. Es 33,7-11). Dio e l’uomo fissano un luogo per incontrarsi e Dio si fa 
vicino come un amico, ma la sua presenza rimane invisibile (la nube). B. Mag-
gioni aggiunge che la tenda non era vista tanto come l’abitazione fissa di Dio, 
quanto piuttosto come il luogo in cui Dio e l’uomo si davano appuntamento 
per incontrarsi26. A tal proposito, dice Y. Congar, la nube nella tradizione jah-
vista-elohista è sempre stata considerata come presenza e manifestazione di 
Dio che viene sulla terra, ma che dimora comunque in cielo27. Nella tenda 
dell’incontro Dio si stabilì col suo Nome e con la sua Potenza28, e si rendeva 
presente con la parola indirizzata al suo popolo (cf. Es 25,22)29.

J. Danielou nota che l’edificazione della tenda può sembrare come un passo 
indietro se confrontata al pensiero antecedente, secondo il quale Dio è presen-
te dappertutto. Però, nel piano divino quella era una tappa necessaria, affinché 
nel mondo politeistico l’unità del santuario fosse come il segno dell’unicità di 
Dio. Allora il tempio mosaico segna in realtà un progresso rispetto al tempio 
cosmico dei Patriarchi30.

La presenza divina nel Santo dei Santi (הַקֳּדָשִׁים  sul coperchio ,(קדֶֹׁ 
dell’arca tra i cherubini, era chiamata Shekhinà, cioè «abitazione, presenza 
sotto la tenda, presenza nella tenda del convegno del Dio onnipotente, ospite 
del suo popolo»31. Secondo Y. Congar si tratta di una presenza di Dio per 
manifestare la sua volontà, per sostenere, per rafforzare, per guidare il popolo 
e per esigere obbedienza; non si tratta di un modo personale di comunicare, 
né di un dono intimo32.

B. Katsanevakis ricorda che fu Dio stesso che ordinò a Mosè le modalità 
esatte con cui doveva essere edificato, diviso e arredato il tabernacolo: «co-
struirete il tabernacolo con tutti gli strumenti, esattamente secondo il modello 
che ti mostrerò» (Es 25,19). Esso poi divenne il modello del futuro tempio di 
Gerusalemme33. La tenda doveva essere la riproduzione del modello celeste, 

26 Cf. maggioni, «Liturgia e culto», 837; kaTsaneVakis, Culto, 6–7
27 Cf. Congar, Mistero, 21.
28 Cf. Congar, Mistero, 26.
29 Cf. Wénin, «Dimora per Dio», 188.
30 Cf. danielou, Segno, 17.
31 Cf. Bouyer, Architettura, 21.
32 Cf. Congar, Mistero, 31.
33 Cf. kaTsaneVakis, Culto, 6–7.
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non un elemento puramente terreno, ma il simbolo della misericordia e dell’a-
iuto divino34.

La tenda dell’incontro era quindi una riproduzione del precedente tempio 
cosmico, che comprendeva tre sfere: il cielo, la terra e il mare. Anche la tenda 
di Mosè aveva tre parti: il Santo dei Santi, simbolo del cielo, in cui Dio ha la 
sua dimora nell’oscurità; il tabernacolo, che raffigurava la terra dove si trova-
vano i simboli del culto permanente; l’atrio per gli olocausti, che corrisponde-
va al mare. Così, il santuario di Mosè era un microcosmo35.

Dal racconto biblico sappiamo che la tenda dell’incontro era costituita da 
stoffe meravigliosamente intessute e ricamate. Essa fu divisa in due parti: la 
Dimora e il recinto della Dimora (dove c’era l’altare degli olocausti ed il lava-
bo). La Dimora stessa era divisa in altre due parti: il Santo – con la tavola per 
i pani dell’offerta, l’altare dell’incenso con il candelabro e il Santo dei Santi, 
con l’arca dell’alleanza (Es 25–40) 36.

La costruzione della tenda dell’incontro, avvenne il primo giorno del pri-
mo mese dell’anno. Secondo Teodoreto di Ciro l’ordine divino ha un signifi-
cato simbolico: il tabernacolo doveva essere eretto nel giorno in cui Dio aveva 
creato il mondo37.

Alla fine della costruzione della tenda troviamo, per la prima volta nella 
Bibbia, una specie di vera e propria consacrazione e dedicazione dello spazio 
sacro. Secondo il racconto del Levitico Mosè unge con l’olio la Dimora e tutte 
le cose che vi si trovano: sette volte asperge l’altare e – alla fine – unge anche 
il sacerdote Aronne (Lev 8,10-11). L’inaugurazione, però, è opera di Dio stes-
so: «Allora la nuvola coprì la tenda del convegno, e la gloria del Signore ri-
empì il tabernacolo. E Mosè non poté entrare nella tenda del convegno perché 
la nuvola si era posata sopra, e la gloria del Signore riempiva il tabernacolo» 
(Es 40,34-35). Il Signore inaugura la tenda e con la sua gloria ne prende in 
possesso38.

34 Cf. SOSB, 134–135.
35 Cf. danielou, Segno, 22.
36 Cf. Born, «Zelt», 1926; mende, Manuale, 26.
37 TheodoreTus, Quæstiones, 72, 343.
38 Cf. Wénin, «Dimora per Dio», 187.
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1.1.2. Il tempio di Salomone

Ma lo sviluppo dell’idea del tempio nell’Antico Testamento trova il suo 
culmine dopo la stabilizzazione della monarchia e la centralizzazione del cul-
to a Gerusalemme, con il regno di Davide e di suo figlio Salomone39. Il re, 
dopo di aver vinto tutti i suoi nemici e d’essersi stabilito nel suo palazzo, pen-
sa di edificare una casa a Dio: «Quando il re si fu stabilito nel suo palazzo e il 
Signore gli ebbe dato riposo liberandolo da tutti i nemici che lo circondavano, 
disse al profeta Natan: «Vedi, io abito in un palazzo di cedro e l’arca di Dio sta 
sotto una tenda» (2Sam 7,1-2). Si riporti per comprendere appieno il testo con 
la profezia di Natan e perché da essa prende forma l’idea di Davide:

4 Ma quella stessa notte questa parola del Signore fu rivolta a Natan: 
5 «Va’ e riferisci al mio servo Davide: Dice il Signore: Forse tu mi co-

struirai una casa, perché io vi abiti? 6 Ma io non ho abitato in una casa 

da quando ho fatto uscire gli Israeliti dall’Egitto fino ad oggi; sono 

andato vagando sotto una tenda, in un padiglione. 7 Finché ho cammi-

nato, ora qua, ora là, in mezzo a tutti gli Israeliti, ho forse mai detto ad 

alcuno dei Giudici, a cui avevo comandato di pascere il mio popolo 

Israele: Perché non mi edificate una casa di cedro? 8 Ora dunque rife-

rirai al mio servo Davide: Così dice il Signore degli eserciti: Io ti presi 

dai pascoli, mentre seguivi il gregge, perché tu fossi il capo d’Israele 

mio popolo; 9 sono stato con te dovunque sei andato; anche per il futuro 

distruggerò davanti a te tutti i tuoi nemici e renderò il tuo nome grande 

come quello dei grandi che sono sulla terra. […] 11 Te poi il Signore 

farà grande, poiché una casa farà a te il Signore. 12 Quando i tuoi giorni 

saranno compiuti e tu giacerai con i tuoi padri, io assicurerò dopo di te 

la discendenza uscita dalle tue viscere, e renderò stabile il suo regno. 
13 Egli edificherà una casa al mio nome e io renderò stabile per sempre 

il trono del suo regno. 14 Io gli sarò padre ed egli mi sarà figlio. 16 La tua 

casa e il tuo regno saranno saldi per sempre davanti a me e il tuo trono 

sarà reso stabile per sempre». (2Sam 7,4-9.11b-14a.16).

Questo brano dal secondo libro di Samuele e il brano parallelo dalle Cro-
nache (1Cr 17), è considerato da Y. Congar come uno dei testi più importanti 
nella Bibbia. Il testo è fino in fondo messianico ed è inseparabile dal trasferi-

39 Cf. araszCzuk, Obrzędy poświęcenia, 16.
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mento dell’arca a Gerusalemme che diventa, così, sede della dimora di Dio40. 
Dal racconto del 2Sam 7,4-13 sappiamo, che Dio non accetta la proposta del 
re Davide; il tempio (ναός), difatti, sarà edificato dal suo successore Salomo-
ne. F. Amiot chiarisce che questa reazione da parte di Dio si può spiegare in 
due modi: per il popolo eletto, l’unico santuario doveva essere sempre quello 
del passato – il ricordo del soggiorno nel deserto; inoltre il culto autentico 
dell’unico Dio non doveva copiare dai culti pagani, in cui gli dèi erano impri-
gionati «nei templi». Solo quando, la religione del popolo d’Israele divenne 
più forte, fu possibile arricchirla con certi elementi presi dalla cultura cananea, 
senza paura di perdere qualcosa della tradizione sinaitica41. Y. Congar aggiun-
ge che, con il rifiuto alla proposta di Davide, Dio ha formulato una promessa: 
“Lui” stesso avrebbe costruito la casa per il re e la sua discendenza – e quella 
“diventerà” il vero tempio del Signore. Dio, infatti, fino ad allora, non si cura-
va di essere in un luogo preciso, voleva soltanto essere con il suo popolo, sia 
quando esso viveva la vita dei nomadi sia quando si stabilì nella Terra Promes-
sa42. Si potrebbe dire che Dio, non avendo bisogno del tempio terrestre sop-
porta, in un certo senso, l’idea di esso come luogo simbolico della sua presen-
za in mezzo al popolo, così come aveva sopportato, e quasi subìto, la proposta 
del popolo di avere un re (cf. 1Sam 8,6-7)43. Inoltre, la negazione «non voglio 
tempio» rimanda velatamente, secondo Y. Congar, alle parole dette da Maria: 
«non conosco uomo» (Lc 1,34). La negazione profetica, in una dialettica di 
superamento, non rappresenta un rifiuto, ma comporta un assenso. Infine, Dio 
stesso dà al suo popolo la sacra Presenza e ogni sua comunicazione alla crea-
tura umana è sempre una grazia44.

Nonostante questo, fu Davide stesso che avrebbe personalmente disposto 
ogni cosa per il futuro tempio: è lui, infatti, che incarica suo figlio del progetto, 
determinando in ogni minimo particolare tutta l’organizzazione del culto e del 
personale (cf. 1Cr 22,2–26,28; 28,1-20)45. Così, dopo la morte di Davide, suo 
figlio Salomone, nell’anno 480 dopo l’esodo dall’Egitto, cominciò l’edifica-
zione del tempio (1Re 6,1-2). I lavori durarono sette anni (1Re 6,31).

40 Cf. Congar, Mistero, 37.
41 Cf. amioT, «Temple», 1267.
42 Cf. Congar, Mistero, 43–45.
43 Cf. Caleffi, Casa di Dio, 15.
44 Cf. Congar, Mistero, 64, 67.
45 Cf. Congar, Mistero, 37.
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F. Trudu nota che, «con la costruzione del tempio di Gerusalemme, la pre-
senza di Yahveh in mezzo al suo popolo di Israele appare finalmente stabile, 
permanente e definitiva»46. Da quel momento la città divenne il luogo prin-
cipale del culto del Dio d’Israele e il tempio stesso divenne il «LUOGO», 
in senso assoluto, della presenza di Dio in mezzo al popolo. Il tempio salo-
monico fu utilizzato dai fedeli circa tre cento sessanta anni e fu distrutto dai 
Babilonesi nell’anno 586 a.C.47.

A tal proposito, S. Araszczuk ci offre un’interessante riflessione: l’edifica-
zione del tempio fu importante per il re anche perché esso rafforzava il pre-
stigio del potere regale. Avere un tempio come segno visibile della presenza 
divina a quel tempo, quando la gente non sapeva leggere e non aveva mezzi 
di comunicazione di massa, era un modo molto efficace per accattivarsi il 
consenso del popolo e per far presente che Dio appoggia quel preciso ordine 
politico48.

Il tempio edificato da Salomone è descritto precisamente nel 1Re 6. Fu 
edificato sul monte Moria, nel luogo preparato da Davide sull’aia di Ornan il 
Gebuseo (2Cr 3,1). Come dice l’autore biblico, la costruzione era lunga ses-
santa cubiti, larga venti e alta trenta (1Re 6,2). Il tempio salomonico mantiene 
la tripartizione tradizionale: vestibolo (‘ûlam,’êlam), navata – cioè il Santo, 
l’ambiente centrale del tempio (hekal, ebr. ההיכל), e Santo dei Santi (dbîr, 
qodèš qadašîm). Come scrive Giuseppe Flavio, queste parti corrispondono 
alle tre parti del mondo (ciò già detto con la descrizione della tenda di Mosè): 
il Santo dei Santi rappresenta il cielo, la navata corrisponde alla terra, e il ve-
stibolo simboleggia il «mare», cioè le regioni inferiori49. Il tempio era infine 
circondato dall’atrio, composto anch’esso da diverse parti. L’edificio salomo-
nico era così magnifico, che i Giudei più anziani, che lo videro nel pieno del 
suo splendore e che ne vissero la distruzione, piangevano vedendo il secondo 
tempio perché questo non reggeva il paragone col primo (cf. Esd 3,12).

La parte imponente della costruzione era la navata (hekal), dove si trovava 
l’altare degli olocausti, la tavola per i pani dell’offerta e i dieci candelabri. In 

46 Cf. Trudu, Immagini simboliche, 111.
47 Cf. WalCzak, Świątynia chrześcijańska, 24; maggioni, «Liturgia e culto», 837.
48 Cf. araszCzuk, Obrzędy poświęcenia, 19.
49 Cf. flaVius iosePhus, Antiquitates, 3:7.7, 325; eliade, Sacro e profano, 32; Cf. Wilkin-

son, «New Beginnings», 257–258.
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fondo all’edificio c’era la parte interna del tempio (dbîr) – decorata con i due 
enormi cherubini d’oro che coprivano con le ali l’arca dell’alleanza50.

La descrizione biblica della dedicazione del primo tempio di Gerusalem-
me è quella più interessante per questo lavoro. Infatti, una volta finita la co-
struzione, il tempio viene consacrato, dedicato o – meglio dire – inaugurato, 
perché, come scrive M. Righetti, più che d’una vera consacrazione si tratta di 
un’inaugurazione solenne dell’ordinario culto sacrificale, senza una speciale 
santificazione delle mura51.

La celebrazione si svolge alla presenza del popolo e dura quattordici giorni52. 
Il re offre i sacrifici e introduce l’arca nella cella sacra: poi, la gloria di Adonai 

che si manifesta nella nube, prende possesso della casa (cf. 1Re 8,10-11)53. In-
fine, Salomone prende la parola, loda e benedice Dio affinché sia fedele alle 
promesse (1Re 8,14-21). Dopo ciò il re, rivolto verso l’altare, stende le mani 
verso il cielo e pronuncia la lunga preghiera consacratoria. In tutta la preghiera 
molte volte il tempio viene nominato con la parola greca οἶκος.

Analizzandone la struttura, risulta che tale preghiera contiene due elementi 
ripetuti più volte, che C. Giraudo chiama: (1) la sezione anamnetico-celebra-
tiva e (2) la sezione epicletica. Con questa prima la comunità, per la bocca 
del suo capo (nel nostro caso il re Salomone), celebra Dio, lo loda e lo con-
fessa, facendo anamnesi di una duplice storia: la fedeltà di Dio e l’infedeltà 
del popolo; nella sezione epicletica l’assemblea domanda a Dio ciò di cui ha 
bisogno in quel momento storico54.

La preghiera di Salomone è effettivamente la prima preghiera consacrato-
ria di un tempio nella storia della salvezza: da essa prenderanno le mosse tutte 
le preghiere cristiane di dedicazione. Per questo motivo ci sembra significati-
vo riportarla di seguito per intero.

La prima parte del discorso salomonico è quella «anamnetico-celebrati-
va», in cui il re fa memoria della promessa fatta da Dio a Davide: costruire la 
casa per il nome del Signore55:

50 Cf. kornfeld, «Tempel», 1334; araszCzuk, Obrzędy poświęcenia, 17; WalCzak, Świą-
tynia chrześcijańska, 24–25.

51 Cf. righeTTi, Storia liturgica, 503.
52 Cf. AChTemeier, «Świątynia», 1213.
53 Cf. Wénin, «Dimora per Dio», 190.
54 Cf. giraudo, In unum corpus, 659.
55 Le espressioni più importanti dal punto di vista delle preghiere, di cui faremo l’analisi 

nel IV capitolo, le riportiamo anche in greco, secondo la versione dei LXX.
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14 Poi il re si voltò e benedisse tutta l’assemblea d’Israele; e tutta l’as-

semblea d’Israele stava in piedi. 15 Egli disse: «Benedetto sia il Signore, 

Dio d’Israele, il quale di sua propria bocca parlò a Davide mio padre, 

e con la sua potenza ha adempiuto quanto aveva dichiarato dicendo: 
16 «Dal giorno che feci uscire il mio popolo d’Israele dall’Egitto, io non 

scelsi alcuna città, fra tutte le tribù d’Israele, per costruirvi una casa, 

dove il mio nome dimorasse (τοῦ οἰκοδομῆσαι οἶκον τοῦ εἶναι τὸ ὄνομά 
μου ἐκεῖ); ma scelsi Davide per regnare sul mio popolo Israele». 17 Da-

vide, mio padre, ebbe in cuore di costruire una casa al nome del Signo-

re, Dio d’Israele (καὶ ἐγένετο ἐπὶ τῆς καρδίας [Δαυὶδ] τοῦ πατρός μου 
οἰκοδομῆσαι οἶκον τῷ ὀνόματι Κυρίου Θεοῦ Ἰσραήλ); 18 ma il Signore 

disse a Davide mio padre: «Tu hai avuto in cuore di costruire una casa al 

mio nome (ἀνθ’ ὧν ἦλθεν ἐπὶ τὴν καρδίαν σου τοῦ οἰκοδομῆσαι οἶκον 
τῷ ὀνόματί μου), e hai fatto bene ad avere questo pensiero; 19 però, non 

sarai tu a costruire la casa (πλὴν σὺ οὐκ οἰκοδομήσεις τὸν οἶκον); ma il 
figlio che uscirà dai tuoi lombi, sarà lui a costruire la casa al mio nome 

(οὗτος οἰκοδομήσει τὸν οἶκον τῷ ὀνόματί μου)». 20 Il Signore ha adem-

piuto la parola che aveva pronunciata; e io ho preso il posto di Davide 

mio padre, e mi sono seduto sul trono d’Israele, come il Signore aveva 

annunciato, e ho costruito la casa al nome del Signore, Dio d’Israele 

(καὶ ᾠκοδόμησα τὸν οἶκον τῷ ὀνόματι Κυρίου Θεοῦ Ἰσραήλ). 21 E là 

ho assegnato un posto all’arca, nella quale è il patto del Signore: il patto 

che egli stabilì con i nostri padri, quando li fece uscire dal paese d’E-

gitto» (1Re 8,14-21).

Dopo questa parte introduttiva, comincia la vera e propria preghiera della 
dedicazione, che contiene sia gli elementi anamnetici, con cui Salomone loda 
Dio e fa memoria delle sue promesse (v.s.), sia quelli epicletici, con i quali il 
re chiede a Dio di scegliere quel posto come un luogo privilegiato della sua 
presenza e prendere possesso di tutto il tempio. È da notare che ogni domanda 
epicletica in questa preghiera è messa sotto le condizioni: il popolo può aspet-
tare l’aiuto divino soltanto nel momento in cui si converte e vive secondo la 
Legge.

22 Poi Salomone si pose davanti all’altare del Signore, in presenza di 

tutta l’assemblea d’Israele, stese le mani verso il cielo, 23 e disse: «O Si-

gnore, Dio d’Israele! Non c’è nessun dio che sia simile a te, né lassù in 

cielo, né quaggiù in terra! Tu mantieni il patto e la misericordia verso 
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i tuoi servi che camminano in tua presenza con tutto il cuore. 24 Tu hai 

mantenuto la promessa che facesti al tuo servo Davide, mio padre; e ciò 

che dichiarasti con la tua bocca, la tua mano oggi adempie. 25 Ora, Si-

gnore, Dio d’Israele, mantieni al tuo servo Davide, mio padre, la pro-

messa che gli facesti, dicendo: «Non ti mancherà mai qualcuno che 

sieda davanti a me sul trono d’Israele, purché i tuoi figli veglino sulla 

loro condotta e camminino in mia presenza, come tu hai camminato». 
26 Ora, o Dio d’Israele, si avveri la parola che dicesti al tuo servo Davi-

de, mio padre!
27 Ma è proprio vero che Dio abiterà sulla terra (ὅτι εἰ ἀληθῶς κατοικήσει 
ὁ Θεὸς μετὰ ἀνθρώπων ἐπὶ τῆς γῆς)? Ecco, i cieli e i cieli dei cieli (ὁ 
οὐρανὸς καὶ ὁ οὐρανὸς τοῦ οὐρανοῦ) non ti possono contenere; quan-

to meno questa casa (ὁ οἶκος οὗτος) che io ho costruita! 28 Tuttavia, 

o Signore, Dio mio, abbi riguardo alla preghiera del tuo servo e alla 

sua supplica, ascolta il grido e la preghiera che oggi il tuo servo ti ri-

volge. 29 Siano i tuoi occhi aperti notte e giorno su questa casa (εἰς τὸν 
οἶκον τοῦτον), sul luogo di cui dicesti: «Qui sarà il mio nome (τὸ ὄνομά 
μου)!» Ascolta la preghiera che il tuo servo farà rivolto a questo luogo! 
30 Ascolta la supplica del tuo servo e del tuo popolo Israele quando pre-

gheranno rivolti a questo luogo; ascoltali dal luogo della tua dimora nei 

cieli (καὶ σὺ εἰσακούσῃ ἐν τῷ τόπῷ τῆς κατοικήσεως σου ἐν οὐρανῷ); 
ascolta e perdona!
31 Se uno pecca contro il suo prossimo, e si esige da lui il giuramento 

per costringerlo a giurare, se egli viene a giurare davanti al tuo altare in 

questa casa (ἐν τῷ οἴκῳ τούτῳ), 32 tu ascolta dal cielo (καὶ σὺ εἰσακούσῃ 
ἐκ τοῦ οὐρανοῦ), agisci e giudica i tuoi servi; condanna il colpevole, 
facendo ricadere sul suo capo i suoi atti, e dichiara giusto l’innocente, 

trattandolo secondo la sua giustizia.
33 Quando il tuo popolo Israele sarà sconfitto dal nemico per aver peccato 

contro di te, se torna a te, se dà gloria al tuo nome (καὶ ἐξομολογήσονται 
τῷ ὀνόματί σου) e ti rivolge preghiere e suppliche in questa casa (ἐν τῷ 
οἴκῳ τούτῳ), 34 tu esaudiscilo dal cielo (ἐκ τοῦ οὐρανοῦ), perdona al 
tuo popolo Israele il suo peccato, e riconducilo nel paese che dèsti ai 

suoi padri.
35 Quando il cielo sarà chiuso e non ci sarà più pioggia a causa dei loro 

peccati contro di te, se essi pregano rivolti a questo luogo, se danno 

gloria al tuo nome (καὶ ἐξομολογήσονται τῷ ὀνόματί) e si convertono 
dai loro peccati perché li hai afflitti, 36 tu esaudiscili dal cielo (ἐκ τοῦ 
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οὐρανοῦ), perdona il loro peccato ai tuoi servi e al tuo popolo Israele, ai 
quali mostrerai la buona strada per cui debbono camminare; e manda la 

pioggia sulla terra che hai data come eredità al tuo popolo.
37 Quando il paese sarà invaso dalla carestia o dalla peste, dalla ruggine 

o dal carbone, dalle locuste o dai bruchi, quando il nemico assedierà 

il tuo popolo nel suo paese, nelle sue città, quando scoppierà qualsiasi 

flagello o epidemia, 38 ogni preghiera, ogni supplica che ti sarà rivolta 

da qualsiasi individuo o da tutto il tuo popolo d’Israele, che riconoscerà 

la piaga del proprio cuore e stenderà le mani verso questa casa (εἰς τὸν 
οἶκον τοῦτον), 39 tu esaudiscila dal cielo (ἐκ τοῦ οὐρανοῦ), dal luogo 
della tua dimora, e perdona; agisci e rendi a ciascuno secondo le sue 

vie, tu, che conosci il cuore di ognuno; perché tu solo conosci il cuore 

di tutti i figli degli uomini; 40 e fa’ che essi ti temano tutto il tempo 

che vivranno nel paese che tu dèsti ai nostri padri. 41 Anche lo stranie-

ro, che non è del tuo popolo Israele, quando verrà da un paese lontano 

a causa del tuo nome, 42 perché si udrà parlare del tuo gran nome, della 

tua mano potente e del tuo braccio disteso, quando verrà a pregarti in 

questa casa (καὶ τῷ ἀλλοτρίῳ ὃς οὐκ ἔστιν ἀπὸ λαοῦ σοῦ οὗτος, καὶ 
ἥξουσιν καὶ προσεύξονται εἰς τὸν τόπον τοῦτον), 43 tu esaudiscilo dal 

cielo (ἐκ τοῦ οὐρανοῦ), dal luogo della tua dimora, e concedi a questo 
straniero tutto quello che ti domanderà, affinché tutti i popoli della terra 

conoscano il tuo nome (τὸ ὄνομά σου) per temerti, come fa il tuo po-

polo Israele, e sappiano che il tuo nome (τὸ ὄνομά σου) è invocato su 
questa casa (ἐπὶ τὸν οἶκον τοῦτον ) che io ho costruita!
44 Quando il tuo popolo partirà per far guerra al suo nemico, seguendo 

la via per la quale tu l’avrai mandato, se pregherà il Signore, rivolto 

alla città che tu hai scelta e alla casa che io ho costruita al tuo nome 

(καὶ προσεύξονται ἐν ὀνόματι Κυρίου ὁδὸν τῆς πόλεως ἧς ἐξελέξω ἐν 
αὐτῇ, καὶ τοῦ οἴκου οὗ ᾠκοδόμησα τῷ ὀνόματί σου), 45 esaudisci dal 

cielo (ἐκ τοῦ οὐρανοῦ) le sue preghiere e le sue suppliche, e rendigli 
giustizia.
46 Quando peccheranno contro di te, poiché non c’è uomo che non pec-

chi, e ti sarai sdegnato contro di loro e li avrai abbandonati in balìa del 

nemico che li deporterà in un paese ostile, lontano o vicino, 47 se, nel 

paese dove saranno schiavi, rientrano in se stessi, se tornano a te e ti 

rivolgono suppliche, nel paese di quelli che li hanno deportati, e dico-

no: «Abbiamo peccato, abbiamo agito da empi, siamo stati malvagi»; 
48 se tornano a te con tutto il cuore e con tutta l’anima nel paese dei loro 
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nemici, che li hanno deportati, e ti pregano rivolti al loro paese, il paese 

che tu desti ai loro padri, alla città che tu hai scelta e alla casa che io ho 

costruita al tuo nome (καὶ τοῦ οἴκου οὗ ᾠκοδόμηκα τῷ ὀνόματί σου), 
49 esaudisci dal cielo (ἐκ τοῦ οὐρανοῦ), dal luogo della tua dimora, le 
loro preghiere e le loro suppliche, e rendi loro giustizia. 50 Perdona al 

tuo popolo, che ha peccato contro di te, tutte le trasgressioni di cui si 

è reso colpevole verso di te, e muovi a pietà per essi quelli che li hanno 

deportati, affinché abbiano misericordia di loro; 51 poiché essi sono il 

tuo popolo, la tua eredità, che tu hai fatto uscire dall’Egitto, da una for-

nace per il ferro! 52 Siano i tuoi occhi aperti alle suppliche del tuo servo 

e alle suppliche del tuo popolo Israele, per esaudirli in tutto quello che 

ti chiederanno; 53 perché tu li hai separati da tutti gli altri popoli della 

terra per farne la tua eredità; come dichiarasti per mezzo del tuo servo 

Mosè, quando facesti uscire dall’Egitto i nostri padri, o Signore, Dio!» 

(1Re 8,14-53).

Questa lunga preghiera sviluppa una teologia del tempio molto lucida 
e profonda. Il re manifesta più di una volta di essere ben consapevole dei li-
miti del tempio terrestre nel quale Dio non può essere compresso dai cieli dei 
cieli (v.27). Lo spazio del tempio salomo nico non è il luogo dove Dio viene 
in qualche modo imprigionato, ma è il luogo in cui Dio decide di incontrare 
il suo popolo. Come sottolinea B. Maggioni, non si tratta di una presenza 
magica, ma personale: nel tempio Dio si avvicina all’uomo che viene a cer-
carlo. Tale incontro presuppone che l’uomo si trovi nelle condizioni giuste per 
avvicinarsi a Dio: al tempio, infatti, si può salire soltanto con un cuore puro 
(v.35)56. Il Signore ha scelto la città di Gerusalemme proprio per «essere in 
contatto» con il suo popolo – è da questa città santa che si innalza la supplica 
a Dio, perché ascolti e perdoni (vv.16.29-30). Nel tempio l’uomo può cono-
scere Dio ed entrare in comunione con Lui offrendo sacrifici a Lui graditi57. 
E. Cattaneo aggiunge che il tempio di Gerusalemme è la casa dove Dio abita-
va per essere in mezzo al popolo e mostrare la sua gloria tanto che fu anche il 
modello del tempio futuro58.

L’incontro tra Dio e l’uomo sottende una domanda: in quale forma la pre-
senza personale di Dio si manifesta? La risposta la troviamo nella preghiera 

56 Cf. maggioni, «Liturgia e culto», 837; maggioni, «Cult o AT», 45.
57 Cf. Trudu, Immagini simboliche, 111.
58 Cf. CaTTaneo, Culto cristiano, 25.
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stessa. Nel testo compaiono diverse parole-chiavi: il cielo (ὁ οὐρανὸς), la casa 
(ὁ οἶκος) ed il nome (τὸ ὄνομά). La vera dimora di Dio è nei cieli (vv.30, 49). 
Da lì Dio ascolta il grido ed esaudisce le preghiere del popolo (vv.30, 32, 34, 
36, 39, 43, 45, 49). Dio stesso, d’altro canto, ha scelto Gerusalemme per avere 
una casa al suo nome. Il legame tra la «casa» e il «nome» viene evidenziato 
nella preghiera a più riprese:

– «una casa dove il mio nome dimorasse» (v.16)
– «una casa al nome del Signore» (v.17)
– «una casa al mio nome» (v.18)
– «la casa al mio nome» (v.19)
– «la casa al nome del Signore» (v.20)
– «su questa casa, sul luogo dove dicesti: «Qui sarà il mio nome!» (v.29)
– «se da gloria al tuo nome e ti rivolge preghiere e suppliche in questa 

casa» (v.33)
– «lo straniero […] quando verrà da un paese lontano a causa del tuo 

nome, perché si udirà parlare del tuo gran nome […], quando verrà 
a pregarti in questa casa» (vv.41-42)

– «tutti i popoli della terra conoscano il tuo nome […] e sappiano che il 
tuo nome è invocato su questa casa» (v.43)

– «alla casa […] costruita al tuo nome» (vv.44.48).
All’interno del tempio dunque, e attraverso il suo nome, Dio si fa vicino ed 

accessibile all’uomo e si fa da lui incontrare. Tale presenza è spirituale e so-
prannaturale, anziché materiale59. Nel tempio giudaico abita il Nome di Dio 
(v.29) perché la vera dimora del Signore rimane il cielo, la Gerusalemme cele-
ste (tale convinzione rimanda a quella della tenda di Mosè). La Gerusalemme 
terrestre con il suo tempio doveva essere soltanto la riproduzione approssima-
tiva del modello trascendente.

B. Maggioni nota che nella preghiera di Salomone c’è un’interessante con-
trasto fra la convinzione che Dio si incontra nel tempio e la ripetuta afferma-
zione, che Egli ascolta il suo popolo dal luogo della sua dimora, che sappiamo 
essere il cielo (vv.30.32.34.36.39.43.45.49). Il tempio è, dunque, segno visi-
bile dell’alleanza di Dio con Israele, segno dell’elezione e della storicità della 
rivelazione. Ma Dio non è coercizato lì, in quanto Egli è il Re di tutta la terra 

59 Cf. Wénin, «Dimora per Dio», 191; kunzler, Archieratikon, 180; eliade, Sacro e pro-
fano, 44.
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e di tutti i popoli60. Il Monte Sion rappresenta l’abitazione per il suo santo 
Nome (v.29) dove il popolo eletto lo possa incontrare61.

La cerimonia di inaugurazione, oltre che essere stata introdotta dalla pre-
ghiera di Salomone, viene accompagnata dalle offerte e dai sacrifici. Termina-
ta la preghiera, infatti, scende il fuoco dal cielo, che assorbe le innumerevoli 
offerte. Il libro dei Re dice: «Il re e tutto Israele offrirono un sacrificio davanti 
al Signore. Salomone immolò al Signore, in sacrificio di comunione, venti-
duemila buoi e centoventimila pecore; così il re e tutti gli Israeliti dedicarono 
il tempio al Signore» (1Re 8,62-63). Da quel momento, il tempio di Gerusa-
lemme diventa l’unico posto del culto per il popolo d’Israele62.

Finita la consacrazione solenne del tempio, Dio risponde alla preghiera 
del popolo e rivela al re che le sue suppliche sono state esaudite ed il tempio 
è santificato e gradito a Lui. Pone, infine, una condizione:

6 Ma se voi e i vostri figli vi allontanerete da me, se non osservere-

te i comandi e i decreti che io vi ho dati, se andrete a servire altri dèi 

e a prostrarvi davanti ad essi, 7 eliminerò Israele dal paese che ho dato 

loro, rigetterò da me il tempio che ho consacrato al mio nome; Israele 

diventerà la favola e lo zimbello di tutti i popoli.(1Re 9,6-7).

In altre parole, si può dire, che il tempio perderà ogni significato nel mo-
mento in cui il popolo non sarà fedele a Dio. Se ciò dovesse accadere, la casa 
di Dio a Gerusalemme dovrebbe essere distrutta63. È così, che si spiega la 
sopra menzionata distruzione del tempio di Salomone nell’anno 586: ciò che 
è accaduto; è accaduto perché il popolo d’Israele e i suoi re hanno rifiutato di 
ascoltare Dio per mezzo della voce dei profeti (cf. 2Re 17,13-20)64.

Per approfondire la nostra ricerca non possiamo non citare anche dei sal-
mi65. Essi, pur essendo canti destinati al culto del tempio di Gerusalemme, 
sono inseparabilmente collegati con il santuario degli Israeliti e con la festa 

60 Cf. maggioni, «Cult o AT», 45.
61 Cf. amioT, «Temple», 1267; Congar, Mistero, 112–113.
62 Cf. noTh, Könige, 190–191.
63 Cf. Caleffi, Casa di Dio, 17.
64 Cf. Wénin, «Dimora per Dio», 192.
65 In presente lavoro seguiamo la numerazione dei salmi della Bibbia ebraica, riportata 

anche nella Bibbia di Gerusalemme.
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della celebrazione della sua dedicazione66. Il contenuto di alcuni di essi de-
scrive, sia il tempio sia la devozione del popolo nei confronti della casa di 
Dio a Gerusalemme. G. G. Christo scrive che i salmi sono la parte dell’Antico 
Testamento più adatta a trovare l’inizio sul rito di consacrazione67. Tra di essi, 
troviamo un gruppo dei cosiddetti salmi graduali o salmi delle Ascensioni 
[shir homma’alôt]68. Nella tradizione di Israele, questi salmi hanno accom-
pagnato il cammino del credente verso Gerusalemme per poter entrare nel 
tempio e contemplare il Santo dei Santi69. Molti di essi – come nota G. Ra-
vasi – i cosiddetti Canti di Pellegrinaggio dispersi nel salterio, esprimono la 
tensione che la liturgia e la preghiera hanno nei confronti del tempio ossia, 
che è il luogo della presenza spaziale e storica del Dio dell’alleanza70. Y. Con-
gar elenca un gran numero di salmi che in vari modi esprimono la devozione 
verso Sion:

Sal 48 – Sion, monte di Dio: «Grande è il Signore e degno di ogni lode 

/ nella città del nostro Dio […] Il monte Sion, vera dimora divina, / è la 

capitale del grande re»;

Sal 84 – Canto di pellegrinaggio: «Quanto sono amabili le tue dimore, / 

Signore degli eserciti! […] Sì, è meglio un giorno nei tuoi atri / che mil-

le nella mia casa; / stare sulla soglia della casa del mio Dio / è meglio 

che abitare nelle tende dei malvagi»;

Sal 87 – Sion, madre dei popoli: «Sui monti santi egli l’ha fondata; / il 

Signore ama le porte di Sion […] / Di te si dicono cose gloriose, / città 

di Dio;

Sal 121 – Saluto a Gerusalemme: «Quale gioia, quando mi dissero: / 

«Andremo alla casa del Signore!» / Già sono fermi i nostri piedi / alle 

tue porte, Gerusalemme! […] / Per la casa del Signore nostro Dio, / 

chiederò per te il bene;

66 Cf. Tarruell, «Salmi», 1801.
67 Cf. ChrisTo, Consecration, 2.
68 Si tratta dei salmi 120–134.
69 Cf. hilarius, Super Psalmos, 11 (dall’introduzione dell’editore).
70 Cf. raVasi, Salmi, 20.
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Dice il nostro autore che molti salmi cantano la gioia della fedeltà al ser-
vizio di Yahveh, facendo spesso menzione della sua casa alla quale conviene 
sempre la santità (cf. Sal 93,5)71.

1.1.3. Il tempio nella storia dopo l’esilio

La distruzione del tempio fu per gli Israeliti una catastrofe, che ha, però, 
dato inizio ad un nuovo periodo nella pietà del popolo esiliato: in questo tem-
po è nato il giudaismo. Mi spiego. Gli israeliti, lontani dalla patria, rimpian-
gevano il passato e, nello stesso tempo, aspettavano tempi nuovi72. La loro 
speranza fu rafforzata dalla profezia di Ezechiele. Il profeta, infatti, ebbe una 
visione della gloria di Dio, che abbandonava Sion e si dirigeva verso Babilo-
nia (Ez 9,3; 10,4-5.18-19). La visione chiarisce che Dio va con il suo popolo. 
Per Lui è importante non rimanere in un tempio terrestre, ma essere presente 
sempre là dove vive il suo popolo, dove vivono quelli che lo temono e lo ama-
no. Ezechiele, descrivendo il nuovo tempio dice che non sarà più un edificio 
di pietre perché la presenza di Dio si realizzerà in tutti coloro che si sotto-
metteranno a Lui ed entreranno a far parte del popolo della nuova alleanza: 
il tempio, cioè sarà Dio stesso nel momento in cui è in mezzo ai suoi fedeli73. 
Egli stesso ricondurrà alla fine gli Israeliti alla Gerusalemme ricostruita. Eze-
chiele vede perfino i dettagli del tempio (οἶκος) ricostruito, dove la gloria di 
Dio ritornerà a dimorare in mezzo ai figli d’Israele (Ez 40–44)74. Il passo più 
importante, in tal senso, ci pare essere il seguente:

1 Mi condusse allora verso la porta che guarda a oriente 2 ed ecco che la 

gloria del Dio d’Israele giungeva dalla via orientale e il suo rumore era 

come il rumore delle grandi acque e la terra risplendeva della sua glo-

ria. 3 La visione che io vidi era simile a quella che avevo vista quando 

andai per distruggere la città e simile a quella che avevo vista presso 

il canale Chebàr. Io caddi con la faccia a terra. 4 La gloria del Signore 

entrò nel tempio per la porta che guarda a oriente. 5 Lo spirito mi prese 

e mi condusse nell’atrio interno: ecco, la gloria del Signore riempiva 

il tempio. 6 Mentre quell’uomo stava in piedi accanto a me, sentii che 

71 Cf. Congar, Mistero, 106–107.
72 Cf. araszCzuk, Obrzędy poświęcenia, 20.
73 Cf. Trudu, Immagini simboliche, 112; Congar, Mistero, 82, 87.
74 Cf. Wénin, «Dimora per Dio», 194.
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qualcuno entro il tempio mi parlava 7 e mi diceva: «Figlio dell’uomo, 

questo è il luogo del mio trono e il luogo dove posano i miei piedi, dove 

io abiterò in mezzo agli Israeliti, per sempre (Ez 43,1-7a).

La preannunciata ricostruzione del tempio di Gerusalemme fu possibile 
solo dopo l’editto di Ciro del 538, con cui l’imperatore ha liberato i deportati 
a Babilonia proprio per ricostruire «il tempio di Yahveh, Dio d’Israele, Dio 
che abita a Gerusalemme», e per offrire a Lui sacrifici e preghiere (cf. Esd 1). 
Gli Israeliti riporteranno in patria tutti gli oggetti liturgici che ha rubato Nabu-
codonosor (Esd 1,8-11; 8,25-27)75.

I lavori della ricostruzione iniziarono, dunque, nell’anno 536, ricevettero 
nuovo impulso dalle predicazioni dei profeti Aggeo e Zaccaria e si effettuaro-
no secondo le direttive di principe Zorobabele e del sommo sacerdote Giosué 
(cf. Esd 3). I lavori furono ultimati nel febbraio–marzo dell’anno 515. Il libro 
di Esdra descrive quel giorno e la solenne dedicazione del secondo tempio 
(οἶκος) di Gerusalemme, dove verrà celebrata la prima Pasqua post-esilica 
(Esd 6,16-22)76. Purtroppo, la Scrittura non riporta il testo della preghiera con-
sacratoria. Sappiamo, però, che la dedicazione del tempio di Zorobabele fu 
accompagnata da sacrifici:

16 Allora gli Israeliti, i sacerdoti, i leviti e gli altri rimpatriati celebraro-

no con gioia la dedicazione di questa casa di Dio; 17 offrirono per la de-

dicazione di questa casa di Dio cento tori, duecento arieti, quattrocento 

agnelli; inoltre dodici capri come sacrifici espiatori per tutto Israele, 

secondo il numero delle tribù d’Israele (Esd 6,16-17).

Come nota A. Wénin, il tempio di Zorobabele divenne una sorta di cen-
tro cosmico: più che il luogo della presenza di Dio e del culto, è visto come 
fulcro del mondo e porta del cielo77. Il nuovo tempio, insomma, è diventato 
segno e speranza per il futuro: si crede da esso verranno i tempi messianici ed 
escatologici78.

È da notare che con le predicazioni dei profeti Ezechiele, Geremia ed Isaia, 
nel pen siero ebraico si fece strada una nuova corrente a proposito del tempio. 

75 soBeCzko, Zgromadzeni w imię Pana, 70.
76 Cf. Congar, Mistero, 99–100.
77 Cf. Wénin, «Dimora per Dio», 194.
78 Cf. araszCzuk, Obrzędy poświęcenia, 20.
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I profeti, infatti, dicono chiaramente che il popolo è troppo attaccato alla co-
struzione di pietra (cf. Is 66,1). Il tempio terrestre è importante, ma Yahveh 
vuole soprattutto il culto spirituale, con il quale la sua gente può rivolgersi 
a Lui ovunque (cf. Is 1,11-16)79.

Il secondo tempio di Gerusalemme fu profanato nel 167 a.C., sotto l’im-
peratore Antioco IV Epifane, che costruì sull’altare «l’abominio della desola-
zione» (1Mac 1,54). Poi, nel 154 a.C. Il 25 כסלו (kislew), Giuda Maccabeo 
riuscì a purificare nuovamente il tempio (1Mac 4,36-61). Dalla descrizione 
della festa (ἐγκαίνια80), che ancora oggi si celebra tra gli ebrei per otto giorni 
a memoria di tale miracolo (la solennità di ḥănukkâ, cf. 1Mac 1–4) 81, sappia-
mo che la celebrazione era piena di gioia e che al tempo di Giuda Maccabeo 
furono compiuti dei sacrifici82.

In seguito il secondo tempio andò in rovina. Al tempo di Erode il Grande 
(ca. 37 a.C.), il tempio di Gerusalemme fu di nuovo ricostruito e restaurato. 
I lavori iniziati nell’anno 20 a.C. furono ultimati ottant’anni dopo, sotto Erode 
Agrippa II (nell’anno 64 d.C.). Ma dopo solo sei anni dalla fine dei lavori, 
il terzo e ultimo tempio di Gerusalemme fu totalmente e definitivamente di-
strutto dai Romani83.

79 Cf. amioT, «Temple», 1269–1270.
80 La parola ἐγκαίνια [ἐν, καινός] significa proprio la consacrazione, la dedicazione del 

tempio; descrive la festa d’inaugurazione; l’anniversario della dedicazione del tempio. Nota 
V. Permyakov che secondo Gelasio di Cizico (antico storico della Chiesa) questa parola per 
la prima volta fu adoperata alla descrizione della dedicazione di una tempio durante le feste 
consacratorie dei luoghi sacri a Gerusalemme. Gli studi storici rivelano che la stessa parola 
ἐγκαίνια nell’ambito della vita pubblica poteva assumere i significati seguenti: l’edificazione, 
la ricostruzione e la consacrazione. Per esempio nel VI secolo con questo termine si esprimeva 
più il rinnovo che la dedicatio. Anche nel linguaggio veterotestamentario (LXX) la parola si 
riferiva alla ricostruzione e alla edificazione. Invece per le chiese cristiane essa significava so-
prattutto la consecratio. Cf. VGI, 533, 948; VLG, 585; GEW, 754; emonds, «Enkainia», 36–37; 
PermyakoV, «Rite of consecration».

81 Cf. Hănukkâ (chanukkà, ebr. חֲנכָֻּה – dedicazione di un edificio) – la festa ebraica isti-
tuita da Giuda Maccabeo dopo la liberazione di Gerusalemme e purificazione del tempio. Nel 
167 a.C. Antioco consacrò a Zeus un altare costruito nel Tempio di Gerusalemme. Mattatia, un 
Cohen e i suoi cinque figli Giovanni, Simone, Giuda, Elazar e Gionata guidò la ribellione con-
tro Antioco. Dopo la morte di Mattatia (ca. 166 a.C.) Giuda divenne il capo dei ribelli. Nel 165 
a.C. la rivolta ebraica contro la monarchia seleucide giunse a successo. Dopo la riconquista di 
Gerusalemme e del Tempio, Giuda ordinò che il Tempio fosse ripulito, fosse costruito un nuovo 
tempio e che le luci del candelabro venissero riaccese. Proprio la menorah sta al centro della 
celebrazione di questa festa. Cf. koWalski, «Chanukka», 64–65; emonds, «Enkainia», 31–33.

82 Cf. maCrae, «Dedication», 607; sTiefenhofer, Geschichte, 10.
83 Cf. WalCzak, Świątynia chrześcijańska, 25; Congar, Mistero, 101.
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1.1.4. Gli altri luoghi della preghiera giudaica

Il tempio di Gerusalemme, sin dall’inizio, fu il luogo privilegiato per il 
culto ebraico. Ma, è bene notare che la tradizione giudaica non era legata 
esclusivamente con esso. Come nota J. Sievers, un racconto aramaico pre-
suppone che già Mosè avesse stabilito l’ordine della preghiera sinagogale. 
Ma in realtà non si sa nulla dell’origine delle sinagoghe e della prassi didat-
tica o cultuale ivi svolta. La tradizione e la scrittura descrivono le sinagoghe 
come luoghi di preghiera in cui il popolo si radunava per la lettura della 
Torah e dei profeti e per ricevere pubblicamente l’insegnamento basato su 
di essi84. J. Sievers afferma ciò sulla base di un’iscrizione greca rinvenuta 
a Gerusalemme dove si legge: «Teodoto […] edificò la sinagoga per la lettura 
della legge e per l’insegnamento dei precetti»85. H. Sobeczko, analizzando le 
assemblee veterotestamentarie, scrive che, partendo dall’assemblea sul mon-
te Sinai, si può osservare lo sviluppo dei diversi elementi liturgici. E proprio 
così si è formata la liturgia sinagogale86. È doveroso dire che ogni singola 
sinagoga si capisce soltanto in riferimento al tempio di Gerusalemme. Le 
sinagoghe, infatti, non erano soltanto aule di catechesi, ma anche e soprat-
tutto luoghi favorevoli all’incontro con la presenza divina (che per gli ebrei 
è sempre legata al tempio)87.

Inoltre, gli edifici sinagogali erano spesso rivolti verso la Città Santa. La 
prassi di pregare rivolti verso Sion è nata probabilmente durante l’esilio d’I-
sraele. Y. Congar nota, che gli esuli pensavano a Gerusalemme con nostalgia 
profonda, come testimonia efficacemente il commovente salmo 137:

1 Lungo fiumi di Babilonia, là sedevamo piangendo al ricordo di Sion. 
2 Ai salici di quella terra appendemmo le nostre cetre. 3 Là ci chiedevano 

parole di canto coloro che ci avevano deportato, canzoni di gioia, i no-

stri oppressori: «Cantateci i canti di Sion!». 4 Come cantare i canti del 

Signore in terra straniera? 5 Se ti dimentico, Gerusalemme, si paralizzi 

la mia destra; 6 mi si attacchi la lingua al palato, se lascio cadere il tuo 

84 La parola sinagôgê significa sia «l’assemblea» che «l’edificio ove ha luogo un’assem-
blea». Cf. sieVers, «Culto e liturgia», 69.

85 Cf. sieVers, «Culto e liturgia», 69–70.
86 Cf. soBeCzko, Zgromadzeni w imię Pana, 72–73.
87 Cf. raTzinger, Duch liturgii, 60–61.
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ricordo, se non metto Gerusalemme al di sopra di ogni mia gioia (Sal 

137,1-6).

Come abbiamo visto sopra, anche la preghiera di dedicazione del tempio 
di Salomone contiene l’espressione: «Quando il tuo popolo […] pregherà il 
Signore, rivolto alla città che tu hai scelta e alla casa che io ho costruita al 
tuo nome» (1Re 8,14-15), questo è certamente un influsso postesilistico sulla 
redazione del testo della preghiera88.

1.2. Il Nuovo Testamento

Il Nuovo Testamento non annulla il Vecchio, ma lo porta a compimento. 
Come nota J. Danielou, la dimostrazione più evidente di questa affermazio-
ne sta nel fatto che le feste liturgiche del giudaismo sono state recepite ed 
arricchite dal cristianesimo di contenuti nuovi89. Poiché Gesù era un ebreo 
osservante, la sua vita e la sua attività di evangelizzazione si svolgono durante 
le feste liturgiche e nei luoghi propri del giudaismo: il cristianesimo primitivo 
è qualcosa che sta nel solco della religione d’Israele. In particolare, c’è un 
legame speciale tra Cristo e il terzo tempio di Gerusalemme. Esso era il luogo 
centrale della preghiera sia per i Giudei, sia per i discepoli del Nazareno; per 
questi ultimi il portico di Salomone diventa il posto d’incontro della primitiva 
comunità cristiana90.

Il Nuovo Testamento non contiene nessuna descrizione di dedicazione di 
luoghi di culto e nessuna preghiera consacratoria. La prospettiva, infatti, è di-
versa da quella veterotestamentaria. È vero che la Nuova Alleanza si presenta 
in continuità coll’Antica e ne realizza le aspettative, ma la venuta di Cristo 
reca con sé una novità, che supera ogni previsione rispetto ai tempi precedenti: 
con la nuova alleanza cristiana è Gesù che col suo corpo glorificato diventa 
tempio di Dio per il popolo dei credenti91.

Per comprendere meglio l’idea di tempio nel pensiero della Chiesa pri-
mitiva è necessario analizzare il rapporto che aveva Gesù con il santuario ed 
i legami tra esso e gli apostoli. Il culmine del pensiero paleocristiano riguardo 

88 Cf. Congar, Mistero, 85, 99–100.
89 Cf. daniélou, Bibbia e liturgia, 293.
90 Cf. araszCzuk, Obrzędy poświęcenia, 23.
91 Cf. Trudu, Immagini simboliche, 112.
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al tempio è esemplificato nelle lettere paoline, dove l’Apostolo afferma il pas-
saggio dal tempio materiale a quello spirituale.

1.2.1. Il tempio di Gerusalemme per Gesù Cristo

Dai vangeli sappiamo bene che Gesù ebbe una grandissima devozione per 
il tempio. Lungo tutta la vita di Cristo possiamo scorgere un misterioso vin-
colo che lo lega alla casa di suo Padre. Secondo J. Danielou, il Signore sentì 
dentro di sé l’attrazione del delubro di Gerusalemme92. Già all’inizio della sua 
vita terrena Gesù vi fu presentato a Dio secondo la legge: il tempio diventa il 
luogo della ratifica della sua identità messianica, riconosciuta da Anna e da Si-
meone (Lc 2,22-32). Dodici anni dopo, proprio lì, ebbe luogo l’epifania della 
sapienza di Gesù col famoso episodio del colloquio con i dottori (Lc 2,41-50). 
Ed è sempre lì, dal pinnacolo del tempio, che Cristo manifestata l’obbedien-
za assoluta al Padre, in occasione della terza tentazione (Lc 4,9-12)93. Gesù 
va’ a festeggiare le grandi feste a Gerusalemme (Lc 2,41-50; Gv 2,14; ecc.)94 
e approva il culto celebrato nel luogo sacro, ma ne condanna il formalismo che 
poteva deformarlo (Mt 5,23-25). Dal vangelo sappiamo che il Signore parteci-
pava anche alla festa della dedicazione del tempio (cf. Gv 10,22)95. Il centrale 
luogo di culto ebraico, insomma, come sottolinea F. Amiot, fu veramente per 
nostro Signore «la casa di Dio»; «la casa di suo Padre»96. Proprio nel tempio 
di Gerusalemme, i vangeli ci mostrano Gesù che insegna, mettendo i capi del 
popolo di fronte al suo messaggio (cf. Mt 21,14. 23, ecc.), operare guarigioni 
(cf. Mt 21,14, ecc.) e pronunciare giudizi e dichiarazioni di grande importanza 
(cf. Gv 7,14-15, ecc.). I vangeli, però, omettono i sacrifici offerti da Gesù97. 
Gesù frequentava anche le sinagoghe e vi insegnava ed esse sono molto im-
portanti nell’attività del Nazareno (cf. Mc 1,21; 3,1; Gv 18,20)98.

92 Cf. danielou, Segno, 7.
93 Cf. Wénin, «Dimora per Dio», 194.
94 Secondo i Sinottici Gesù è andato al tempio soltanto una volta per la sua ultima Pasqua. 

Però, come nota Y. Congar, Gesù e i suoi discepoli sono venuti a Gerusalemme senza dubbio 
parecchie volte, ciò suppongono gli stessi sinottici e ciò conferma anche san Giovanni (cf. Mt 
23,77; Lc 13,34; Gv 2,13; 5,1-4; 7,10; 12,12-15). Cf. Congar, Mistero, 145.

95 Cf. emonds, «Enkainia», 30–57.
96 Cf. amioT, «Temple», 1270.
97 Cf. Congar, Mistero, 139–140.
98 Cf. foCanT, «Dal tempio alla casa», 98.
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È da notare che in tutta la sua attività Gesù mostra un immenso rispetto 
per «la casa della preghiera», cioè per il tempio, ma allo stesso tempo – come 
un novello Geremia – ne annuncia la prossima e necessaria distruzione (cf. 
Mt 23,38; 24,2). La conferma di tutto ciò avviene nel momento in cui Cri-
sto muore e il velo del tempio si squarcia in due dall’alto verso il basso (Mc 
15,38): é la fine del culto celebrato, la fine del giudaismo nell’economia della 
salvezza99. Sulla bocca di Gesù l’annuncio della distruzione del tempio non 
è una minaccia; è una irrevocabile decisione: non ci sarà più il tempio del-
la Città Santa. Tutto viene assorbito nella ciclica conclusione;100 in Cristo si 
compie il passaggio dall’Antico Testamento al Nuovo. Per questo il tempio 
di Gerusalemme perde la sua essenza101. D’ora in poi il Padre può godere del 
nuovo tempio, il vero luogo sacro e la vera dimora di Dio tra gli uomini: Gesù 
stesso nella sua umanità e col suo corpo morto e risorto102. È molto impor-
tante, a questo punto, riesaminare l’episodio della purificazione del tempio, 
descritto sia nei vangeli sinottici sia nel Vangelo di Giovanni (Mt 21,12-13; 
Mc 11,15-18; Lc 19,45-46; Gv 2,12-22). B. Maggioni nota che si dovrebbe 
trattare di una sostituzione anzi di una purificazione del tempio103. Il testo più 
vasto e significativo è quello del quarto vangelo:

13 Si avvicinava intanto la Pasqua dei Giudei e Gesù salì a Gerusalem-

me. 14 Trovò nel tempio gente che vendeva buoi, pecore e colombe, 

e i cambiavalute seduti al banco. 15 Fatta allora una sferza di cordicel-

le, scacciò tutti fuori del tempio con le pecore e i buoi; gettò a terra 

il denaro dei cambiavalute e ne rovesciò i banchi, 16 e ai venditori di 

colombe disse: «Portate via queste cose e non fate della casa del Padre 

mio un luogo di mercato». 17 I discepoli si ricordarono che sta scritto: 

Lo zelo per la tua casa mi divora. 18 Allora i Giudei presero la parola 

e gli dissero: «Quale segno ci mostri per fare queste cose?». 19 Rispose 

loro Gesù: «Distruggete questo tempio e in tre giorni lo farò risorgere». 
20 Gli dissero allora i Giudei: «Questo tempio è stato costruito in qua-

rantasei anni e tu in tre giorni lo farai risorgere?». 21 Ma egli parlava del 

99 Cf. araszCzuk, Obrzędy poświęcenia, 22.
100 Cf. maggioni, «Cult o NT», 104.
101 Cf. kunzler, Archieratikon, 180.
102 Cf. CaTTaneo, Culto cristiano, 25; Congar, Mistero, 141; danielou, Segno, 23; Wénin, 

«Dimora per Dio», 195; Caleffi, Casa di Dio, 19.
103 Cf. maggioni, «Cult o NT», 102.
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tempio del suo corpo. 22 Quando poi fu risuscitato dai morti, i suoi di-

scepoli si ricordarono che aveva detto questo, e credettero alla Scrittura 

e alla parola detta da Gesù. (Gv 2,13-22).

Per Gesù il tempio di Gerusalemme è senza dubbio un posto privilegiato. 
Per difen derne la dignità e la santità, scacciò tutti quelli che l’avevano pro-
fanato facendolo diventare «una spelonca di ladri» e «un luogo di mercato» 
(Gv 2,13-22; Mt 21,12-13). Quell’atto di zelo religioso fu anche un intervento 
riformatore di natura profetica e messianica. Y. Congar dice, citando Sant’A-
gostino, che vendere il necessario per compiere i sacrifici prescritti dalla Leg-
ge dentro la cinta del tempio (nel cortile dei gentili) non era una colpa grave. 
B. Maggioni aggiunge anzi, che la presenza dei mercanti era necessaria al 
normale svolgimento del culto, perché proprio lì i pellegrini dovevano com-
prare gli animali per compiere i sacrifici e gli stranieri dovevano cambiare le 
«impure» monete straniere con quelle ebraiche104. Ma Gesù scaccia gli anima-
li, ugualmente che sono la «materia delle offerte legali, perché è giunta l’ora 
dell’adorazione in Spirito e verità»105. Purificando il tempio, il Signore, che 
è la nuova «pietra angolare», fa spazio per riempirlo della sua parola e per 
insediarvisi egli stesso106. Con tale azione Gesù fonda anche l’universalismo: 
il tempio, non ha onorato il suo status di casa di preghiera per tutti i popoli, 
è destinato alla distruzione107 e d’ora in poi, non sarà più necessario andare 
a Gerusalemme per trovare Dio. La vera Gerusalemme, il vero «centro del 
mondo», si troverà ovunque laddove si riunisce un gruppo di cristiani: è pro-
prio questo il santuario dove Dio viene ce lebrato in Spirito e in verità108, come 
è esemplificato nell’episodio della Samaritana:

Ma è giunto il momento, ed è questo, in cui i veri adoratori adoreran-

no il Padre in spirito e verità; perché il Padre cerca tali adoratori. Dio 

è spirito, e quelli che lo adorano devono adorarlo in spirito e verità (Gv 

4,24).

104 Cf. maggioni, «Cult o NT», 103.
105 Cf. Congar, Mistero, 148–150.
106 Cf. Wénin, «Dimora per Dio», 195.
107 Cf. foCanT, «Dal tempio alla casa», 90.
108 Cf. Congar, Mistero, 153. La tematica del «centro del mondo» è stata elaborata profon-

damente nel libro: eliade, Sacro e profano, 28–35.
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Durante la cacciata dei venditori, Gesù pronuncia le parole che sono di-
ventate il motivo immediato della condanna alla morte109. J. Danielou, scrive 
a proposito:

«Distruggete questo tempio [di pietra] ed io lo ricostruirò [il mio cor-

po] in tre giorni» (Gv 2,19). Questo è il segno del tempio: la risurre-

zione, vale a dire il mistero della Presenza di Dio nell’umanità di Gesù 

e dei suoi che succede alla sua Presenza nel tempio di Gerusalemme; 

infine, quando Gesù muore sulla croce, uno dei tre segni che attestano 

l’ordine nuovo, è il velo del tempio che si lacera: il tempio non ha più 

una funzione, perché il Nuovo Tempio è edificato110.

Dopo la morte di Gesù, quando il velo del tempio si lacera, Dio confer-
ma Gesù come il nuovo tempio e il Crocifisso come un luogo d’incontro con 
Lui111: suo figlio unigenito.112. È Lui il vero tempio di Dio, il luogo, dove 
dimora la sua gloria, alla quale tutti i fedeli hanno accesso113. Di conseguenza 
i suoi discepoli non hanno più bisogno di un tempio materiale.

1.2.2. Il nuovo tempio cristiano nel pensiero degli apostoli

Nonostante questo, dopo la risurrezione di Gesù Cristo gli apostoli e i pri-
mi discepoli continuarono a frequentare sia il tempio sia le sinagoghe. Negli 
Atti degli Apostoli leggiamo che i cristiani di origine ebraica «ogni giorno 
erano perseveranti insieme nel tempio» (At 2,46), perché il rispetto e i legami 
nei confronti di questo luogo si mantengono immutati: come si era rapporta-
to Gesù con i luoghi di culto, così si rapportano in seguito i proto-cristiani. 
Sempre negli Atti viene descritta l’attività degli apostoli nel tempio (cf. At 
5,12-42) che non aveva niente di nuovo. G. Giavini sottolinea che il tempio 
era il luogo principe di riunione specialmente per gruppi numerosi, per scambi 
amichevoli e commerciali, oltre che centro per il culto individuale e comuni-
tario al Dio d’Israele114.

109 Cf. maggioni, «Cult o NT», 101.
110 Cf. danielou, Segno, 7–8.
111 Cf. foCanT, «Dal tempio alla casa», 92.
112 Cf. kunzler, Archieratikon, 181.
113 Cf. araszCzuk, Obrzędy poświęcenia, 27; Congar, Mistero, 171.
114 Cf. giaVini, «Per una teologia», 569; cf. Cullmann, Foi et culte, 107–107.
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Però, nella vita della prima comunità cristiana si fa strada la convinzione 
rafforzata dall’insegnamento di san Paolo, che il vero santuario di Dio, il vero 
luogo del nuovo culto, sia quello edificato da pietre vive, l’ecclesia115, il Corpo 
Mistico di Gesù116. Questo concetto è già presente nel discorso di Stefano:

Ma l’Altissimo non abita in costruzioni fatte da mano d’uomo, come 

dice il Profeta: Il cielo è il mio trono e la terra sgabello per i miei pie-

di. Quale casa potrete edificarmi, dice il Signore, o quale sarà il luogo 

del mio riposo? Non forse la mia mano ha creato tutte queste cose? 

O gente testarda e pagana nel cuore e nelle orecchie, voi sempre oppo-

nete resistenza allo Spirito Santo; come i vostri padri, così anche voi 

(At 7,48-51).

Il diacono Stefano, citando il profeta Isaia (Is 66,1-2), esprime l’inadegua-
tezza a contenere la presenza divina di un tempio manufatto117. Rivela così 
anche una nuova teologia del tempio e del culto ivi celebrato: Dio esiste e di-
mora tra i suoi fedeli118. Nelle lettere apostoliche questo pensiero viene ulte-
riormente sviluppato. Nota F. Trudu:

Il tempio non è solo il corpo fisico di Cristo, morto e risuscitato, ma 

anche l’insieme di coloro che nella fede aderiscono a lui, cioè la Chie-

sa. È in essa che Dio si rende presente per farsi incontrare dai suoi figli 

e perché venga adorato in spirito e verità119.

Sono i fedeli coloro che creano il nuovo tempio spirituale, che è propag-
gine del corpo di Cristo. Dio vivo ha bisogno, soprattutto, dei templi vivi120. 
San Paolo a questo proposito dice: «Non sapete che siete tempio di Dio e che 
lo Spirito di Dio abita in voi? Se uno distrugge il tempio di Dio, Dio distrug-
gerà lui. Perché santo è il tempio di Dio, che siete voi» (1Cor 3,16-17). La 
medesima concezione è riscontrabile negli scritti di Pietro, per il quale i cri-

115 Il termine ecclesia per designare un edificio del culto cristiano si incontra per la prima 
volta nella Historia Augusta nella «Vita di Aureliano» di Flavio Vopisco († meta IV secolo). 
Cf. mohrmann, «Dénominations», 155–156.

116 Cf. soBeCzko, Zgromadzeni w imię Pana, 177.
117 Cf. giaVini, «Per una teologia», 571.
118 Cf. soBeCzko, Zgromadzeni w imię Pana, 179.
119 Cf. Trudu, Immagini simboliche, 114.
120 Cf. miChels, «Zeno von Ver ona», 11.
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stiani sono «impiegati come pietre vive per la costruzione di un edificio spiri-
tuale, per un sacerdozio santo, per offrire sacrifici spirituali graditi a Dio, per 
mezzo di Gesù Cristo» (1Pt 2,5). Siccome il corpo di Cristo è il vero tempio 
e i cristiani ne fanno parte, allora ciascuno di loro è vera dimora di Dio ed il 
corpo di ciascuno è tempio dello Spirito Santo (cf. 1Cor 6,19)121. L’edificio 
di cui parla Paolo è sempre in costruzione e sorge sulla pietra angolare, che 
è Gesù stesso. Cristo è il fondamento su cui cresce e si sviluppa la Chiesa: 
Egli è la fonte della sua fede e della sua stessa vita122. Le costruzioni umane 
dovrebbero essere il simbolo di questa verità. È per questo che le chiese sono 
edifici straordinari.

La teologia del nuovo sacerdozio e del nuovo tempio viene ampiamente il-
lustrata ed approfondita nella Lettera agli Ebrei. Uno dei passi più significativi 
in tal senso è il seguente:

1 Perciò, fratelli santi, partecipi di una vocazione celeste, fissate bene lo 

sguardo in Gesù, l’apostolo e sommo sacerdote della fede che noi pro-

fessiamo, 2 il quale è fedele a colui che l’ha costituito, come lo fu anche 

Mosè in tutta la sua casa. 3 Ma in confronto a Mosè, egli è stato giudicato 

degno di tanta maggior gloria, quanto l’onore del costruttore della casa 

supera quello della casa stessa. 4 Ogni casa infatti viene costruita da qual-

cuno; ma colui che ha costruito tutto è Dio. 5 In verità Mosè fu fedele in 

tutta la sua casa come servitore, per rendere testimonianza di ciò che 

doveva essere annunziato più tardi; 6 Cristo, invece, lo fu come figlio co-

stituito sopra la sua propria casa. E la sua casa siamo noi, se conserviamo 

la libertà e la speranza di cui ci vantiamo (Eb 3,1-6).

Y. Congar afferma che con Cristo inizia un nuovo tipo di sacerdozio, non 
più terreno, ma celeste. Le funzioni sacerdotali dell’Antico Testamento sono 
solo immagine di Cristo. Al sacerdozio del Figlio di Dio corrisponde un tem-
pio celeste, che è vero: esiste realmente un «luogo» spirituale dove stare in 
piena comunione con Dio e alla sua presenza. Gesù, come novello ed unico 
Sommo Sacerdote, ci ha fatto entrare nel più segreto Santo dei Santi123. Il tem-
pio terrestre è solo un riflesso di quello celeste. Nella Lettera agli Ebrei, infat-
ti, la morte, risurrezione ed ascensione di Gesù sono interpretate come l’offer-

121 Cf. amioT, «Temple», 1272; Jounel, «Luoghi», 731.
122 Cf. Trudu, Immagini simboliche, 115.
123 Cf. Congar, Mistero, 200–202.
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ta del Cristo-Sacerdote. Il servizio nel tempio terrestre è sempre stato simbolo 
del servizio nel tempio celeste. Le offerte immolate sulla terra non potevano 
dare la salvezza, ma preludevano all’ Agnello e alla sua offerta perfetta:

11 Ogni sacerdote si presenta giorno per giorno a celebrare il culto e ad of-

frire molte volte gli stessi sacrifici che non possono mai eliminare i pec-

cati. 12 Egli al contrario, avendo offerto un solo sacrificio per i peccati una 

volta per sempre si è assiso alla destra di Dio (Eb 10,11-12)124.

La Chiesa primitiva non ha alcun interesse ad erigere edifici religiosi che 
siano caratteristici e distintivi della nuova fede e nei confronti delle altre 
religioni, che, invece, avevano templi maestosi con apparati sacerdotali e ri-
tuali ben precisi. Marco Minucio Felice scrive nella prima metà del secondo 
secolo:

Pensate che noi abbiamo nascosto quello che veneriamo perché non 

abbiamo né templi né altari. Ma quale simulacro potrei immaginare 

in onore di Dio se l’uomo stesso è una sua immagine? Quale tempio 

dovremmo edificare a lui, se tutto l’universo, da lui creato, non può 

contenerlo? Come possiamo chiudere all’interno di un edificio la po-

tenza e la grandezza così grande? Non è meglio dedicargli un santuario 

nelle nostre anime? nell’intimità del nostro cuore? devo offrire vitti-

me e sacrifici al Signore, che Egli ha dato per il mio uso, e così dare 

a Lui le cose sue? Vittima gradevole è uno spirito retto, un cuore puro, 

un’anima sincera. Dunque, praticare la virtù è invocare Dio; coltivare 

la giustizia è offrire sacrifici a Dio; astenersi dalla frode è rendersi Dio 

propizio; strappare un uomo dal pericolo è immolare a Dio una vittima 

ottima. Ecco i nostri sacrifici, ecco il culto dovuto a Dio125.

124 Cf. araszCzuk, Obrzędy poświęcenia, 32.
125 munuCius felix, Octavius, 32:1–3, 30: «Putatis autem nos occultare quod colimus, si 

delubra et aras non habemus? Quod enim simulacrum deo ingam, cum, si recte existimes, sit 
dei homo ipse simulacrum? Templum quod ei extruam, cum totus hic mundus eius opere fabri-
catus eum capere non possit? Et cum homo latius maneam, intra unam ædiculam vim tantæ ma-
iestatis includam? Nonne melius in nostra dedicandus est mente? in nostro intimo consecrandus 
est pectore? Hostias et victimas deo offeram, quas in usum mei protulit, ut reiciam ei suum mu-
nus? Ingratum est, cum sit litabilis hostia bonus animus et pura mens et sincera sententia. Igitur 
qui innocentiam colit, deo supplicat; qui iustitiam, deo libat; qui fraudibus abstinet, propitiat 
deum; qui hominem periculo subripit, optimam victimam cædit. Hæc nostra sacriicia, hæc dei 
sacra sunt: sic apud nos religiosior est ille qui iustior». Cf. CalaBuig, «Dedicazione», 375–376.
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Inizialmente, quindi, fu soprattutto posta attenzione a creare comunità di 
discepoli del Risorto nelle quali la preghiera, la condivisione e il perdono fos-
sero vissuti quotidianamente126. Nell’Apocalisse il tempio terrestre della Chie-
sa incontra quello celeste, il vero regno dell’Agnello, ed ambedue si uniranno 
definitivamente alla fine del mondo127. I cristiani, come scrive G. Grasso, non 
avevano un tempio, però avevano Gesù Cristo Signore; inoltre vivevano in 
una dimensione comunitaria (koinonía)128. Sapendo ciò, non ci si deve stupire 
leggendo quanto scrivevano alcuni Padri proprio contro le costruzioni di edi-
fici religiosi. Origene († 253) diceva, per esempio, che Dio non ha bisogno 
degli edifici perché il suo tempio costituisce il mondo intero, mentre l’otti-
mo tempio per i suoi fedeli è il corpo del Salvatore129. Cipriano di Cartagine 
(† 258) considerava le dedicazioni dei templi a Dio come un nonsenso, perché 
se il Signore avesse voluto possedere una casa, a chi sarebbe appartenuto il 
tempio-mondo intero? L’uomo, continua Cipriano, non può chiudere in un 
edificio tutta la grande maestà di Dio130.

1.2.3. Domus ecclesiæ

Allora una delle novità del cristianesimo che contrastava maggiormente 
col paganesimo greco-romano fu proprio quella di non avere, inizialmente, né 
templi, né altari, né immagini sacre131. È bene notare, però, che il vero tempio 
di Dio, la Chiesa, non escludeva a priori la possibilità di avere dei luoghi adat-
ti alla vita della comunità cristiana. Anche i più forti antagonisti della sacralità 
dello spazio concordano sul fatto che la comunità dei credenti avesse bisogno 
di un luogo dove poter radunarsi132. Infatti, l’assemblea liturgica, avendo una 
struttura comunitaria e gerarchica, si presenta di stare in un luogo concreto. 
Solo nell’assemblea (σύναξις), radunata in un posto concreto, i cristiani nella 
comunità si riconoscono come Chiesa; l’edificio è il punto di riferimento della 

126 Cf. foCanT, «Dal tempio alla casa», 102.
127 Cf. amioT, «Temple», 1272–1273.
128 Cf. grasso, «Perché le chiese?», 556.
129 Cf. origenes, Celsus (A), 7:45; 8:19, 543, 578; ożóg, Kościół starożytny, 50.
130 In Cipriano troviamo quasi stesse parole che in Municio Felice: «Quod vero templum 

habere possit Deus, cujus templum totus est mundus? et cum homo latius maneat, intra unam 
ædiculam vim tantæ majestatis includam? In nostra dedicandus est mente, in nostro consecran-
dus est pectore». CyPrianus, De idolorum, 9, 576B–577A; cf. ożóg, Kościół starożytny, 54–55.

131 Cf. BaTiffol, «Notes», 61.
132 Cf. raTzinger, Duch liturgii, 59; harnaCk, Mission und Ausbreitung 2, 611–618.
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comunità133. G. Giavini afferma che il Nuovo Testamento non descrive i luo-
ghi della preghiera cristiana; se ne suppone l’esistenza134. La prima comunità 
cristiana, pur vivendo ancora nel rispetto verso il tempio ebraico, celebrava, 
bensì, la frazione del pane «nelle case» (At 2,23.46). Così proprio le dimore 
private furono spesso lo scenario della Chiesa primitiva. Nota L. Duchesne 
che anche la struttura delle case di quell’epoca si prestava al culto cristia-
no: all’entrata sulla via pubblica, ne corrispondeva un’altra che portava al 
cortile interno, circondato dal portico; dietro la casa, di solito, c’era una sala 
chiusa e anche i bagni, le stanze e le cantine. Questa struttura permetteva di 
dare l’accoglienza ai diversi gruppi di cristiani: c’era il posto per il clero, per 
i catecumeni, per i fedeli e per i penitenti; una stanza era adibita a deposito, 
anticipazione dell’odierna sagrestia135.

Benché la frazione del pane in casa, il pregare e la vita comunitaria fossero 
usanze tradizionali anche del popolo ebraico, i cristiani diedero a queste usan-
ze un significato totalmente nuovo: esse rimandavano alla croce e a Gesù. 
Secondo gli esegeti l’espressione fractio panis rimanda immancabilmente 
all’Eucaristia domestica della Chiesa primitiva136. Il prototipo delle chiese 
domestiche è senza dubbio il Cenacolo, «madre di tutti i templi cristiani»137. 
L’Eucaristia si celebrava in particolare nelle sale da pranzo delle chiese-case: 
succedeva spesso che proprio per l’insegnamento, le altre preghiere e per la 
catechesi, i primi cristiani prendevano in affitto altre grandi aule138.

J. Boguniowski scrive che il carattere dei luoghi delle prime assemblee cri-
stiane si diversifica dal tempio giudaico già nel nome: il luogo della preghiera 
non viene più chiamato «casa di Dio», ma «casa della Chiesa», «casa della 
comunità riunita attorno a Cristo» (domus ecclesiæ)139. La domus è quindi il 
luogo della comunità cristiana dove essa s’incontra e svolge il culto140. Senza 
fare appunti a Boguniowski, si può però osservare che il luogo dove il popolo 
incontra il Signore deve essere anche la vera domus Dei (κυριακóν): l’edificio 

133 Cf. ChengalikaVil, «Chiesa», 191–192; maggiani, «Chiesa come luogo», 623; so-
BeCzko, Zgromadzeni w imię Pana, 177.

134 Cf. giaVini, «Per una teologia», 575.
135 Cf. duChesne, Origines, 385–386.
136 Cf. CalaBuig, «Dedicazione», 377.
137 Cf. kaTsaneVakis, Culto, 7.
138 Cf. sTiefenhofer, Geschichte, 36.
139 Cf. BogunioWski, Domus Ecclesiæ, 377.
140 Cf. BonnaCorso, Celebrare la salvezza, 205–216; Trudu, Immagini simboliche, 47.



1.2. Il Nuovo Testamento 51

di pietra testimonia che Dio abita nella Chiesa-comunità, perciò quando nel 
luogo fisico è accolta l’assemblea liturgica, lì c’è Dio141. Allora l’edificio cri-
stiano è ambivalente perché nessuna chiesa si può chiamare soltanto ed esclu-
sivamente «casa di Dio», ma essa è anche, secondo le parole del Signore, 
«casa di preghiera» (Lc 19,46), ossia casa di riunione per la comunità cristia-
na. Il concetto dell’abitazione divina non deve mettere l’aspetto comunitario 
in secondo piano142.

Durante la vita terrestre di Gesù, le chiese domestiche cominciarono ad 
entrare in conflitto col tempio e con la sinagoga – anche se il Signore vi inse-
gnò sempre volentieri (cf. Mc 7,17.24; 10,10). Dopo la morte e risurrezione 
di Gesù, è la casa il teatro della Pentecoste (At 2,2): nella casa di Cornelio av-
viene la svolta per la missio ad gentes (At 10,22)143; a Roma, Paolo riceve ed 
insegna alla gente che si raduna in casa sua (cf. At 28,30-31); sono note anche 
la casa di Maria, madre di Marco (At 12,12), la casa a Troada (At 20,7-13), 
la casa di Aquila e Priscilla ad Efeso (1Cor 16,19) ed a Roma (Rm 16,5), e la 
casa di Filemone (Fm 1–2).

Dopo la lapidazione di Stefano, i cristiani, banditi dalle sinagoghe, si spo-
stano defi nitivamente per il culto in luoghi religiosamente neutri. C. Focant 
nota che lo spostamento del cristianesimo nascente da Gerusalemme a Roma 
è parallelo alla migrazione della comunità dal tempio alla casa. Tale fenomeno 
rende la comunità molto poco cultuale e rituale, ma molto più vicina al mo-
dello della scuola filosofica greca, dove il mæstro insegnava, circondato dai 
suoi discepoli144. Nelle case patrizie di Roma, il locale più adatto ad ospitare il 
culto cristiano fu il triclinium, la vasta sala da pranzo col pavimento incerina-
to, che assumeva quasi la forma di una basilica145.

H. Sobeczko analizza vari brani neotestamentari e presenta, a grandi linee, 
l’attività delle varie comunità riunite nelle case. Afferma che la casa fu il pri-
mo luogo dell’assemblea liturgica: qui si celebrava la frazione del pane (At 

141 Proprio da questa parola greca vengono i nomi della Chiesa (chiesa) nelle lingue ger-
maniche: Kirche, Kirke, Kerk, Kierch, Kaark, Church. Cf. duChesne, Origines, 386; kunzler, 
Archieratikon, 183.

142 Durante il medioevo, in Occidente, divenne consuetudine conservare la presenza eu-
caristica presso l’altare delle chiese, ma tale usanza era regolata affinché fosse messa in alto 
in modo discreto, per esempio usando le cappelle nelle navate laterali. La ratio di tutto ciò sta 
proprio nel fatto che l’edificio non è solo il luogo di Dio, ma anche il luogo per il popolo. Cf. 
ValenTini – Caronia, Domus ecclesiæ, 12.

143 La nota nella Bibbia di Gerusalemme chiama quest’evento: «pentecoste dei pagani».
144 Cf. foCanT, «Dal tempio alla casa», 92–99; sTiefenhofer, Geschichte, 35–36.
145 Cf. Bouyer, Architettura, 40.
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2,46) e qui si pregavano e cantavano i salmi (At 12,12; Ef 5,19). Le case dei 
primi cristiani furono anche i luoghi dell’insegnamento e della catechesi – in-
somma, i veri centri dell’attività missionaria (cf. At 20,20). Infine queste abi-
tazioni diedero anche rifugio e ospitalità agli apostoli ed ai primi missionari 
(At 21,8)146.

Ogni comunità di cristiani, dunque, aveva bisogno di un luogo per i propri 
incontri. Inizialmente, questi luoghi furono le case dei primi convertiti (maga-
ri quelli più ricchi e facoltosi che possedevano delle grandi abitazioni, ma non 
solo). Poi, dalla metà del II sec. – a Roma, Smirne, Efeso – i raduni avveni-
vano presso le tombe dei martiri (memoria) o nelle catacombe vicino a queste 
costruite. Soprattutto durante le persecuzioni, ci si radunava ovunque, perfino 
nelle carceri147. Nella tipologia domestica bisogna annoverare un altro gruppo 
di domus ecclesiæ a Roma, i cosiddetti tituli: luoghi offerti alla comunità da 
famiglie private, luoghi sempre legati al titulus del donatore. Abbiamo qualche 
testimonianza archeologica di tituli, conservati e scoperti sotto alcune chiese 
di Roma. J. Boguniowski, nel suo lavoro, individua i seguenti: Titulus Bizan-

tis, presso la basilica dei Santi Giovanni e Paolo al Celio; Titulus Anastasiæ, 
sotto la basilica di Sant’Anastasia al Palatino; Titulus Equiti, sotto la basilica 
dei Santi Silvestro e Martino ai Monti; Titulus Lucinæ e Titulus Marcelli, sotto 
la basilica di San Lorenzo in Lucina; Titulus Pudentis, nel sotterraneo della 
basilica di Santa Pudenziana; Titulus Cæciliæ, sotto la basilica di Santa Ce-
cilia in Trastevere. Inoltre sono state ritrovate domus ecclesiæ sull’Aventino 
sotto la basilica di Santa Sabina, al Quirinale sotto la basilica di Santa Susanna 
e a Trastevere sotto la basilica di san Crisogono e Santa Maria148.

Le assemblee paleocristiane continuarono ad essere domestiche anche dopo 
la morte degli apostoli. Durante I e II secolo per ospitare l’assemblea cristiana 
e le sue liturgie bastava un’ampia sala domestica. Talvolta pare si pasasse da 
una sala all’altra: dal luogo della celebrazione della Parola, al luogo della ce-
lebrazione dell’Eucaristia. Per i battesimi era sufficiente radunarsi presso un 
corso d’acqua o approfittare di chi poteva disporre di terme private149.

Logicamente, quando il numero dei credenti cominciò ad aumentare, co-
minciarono anche ad apparire spazi più grandi. Esistono alcuni documenti del 
II secolo, contenenti in dicazioni pratiche per rendere adatte le sedi delle riu-

146 Cf. soBeCzko, Zgromadzeni w imię Pana, 181.
147 Cf. BogunioWski, Domus Ecclesiæ, 122–134; ChengalikaVil, «Chiesa», 194,
148 Cf. BogunioWski, Domus Ecclesiæ, 195–253.
149 Cf. Jounel, «Luoghi», 731.
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nioni alle comunità150. Per esempio, un pagano, tale Porfirio, scrisse nel 268, 
che i cristiani avevano edificato delle sale amplissi me, in cui si radunavano per 
pregare151. Anche di questa tipologia esistono testimonianze archeologiche: la 
domus ecclesiæ di Dura Europos in Siria e la domus Petri a Cafàrnao152.

La domus di Dura Europos fu edificata intorno all’anno 230 e servì alle 
necessità della locale comunità cristiana per una ventina d’anni, fin quando la 
città non venne distrutta. Probabilmente, era la casa di un ricco membro della 
comunità resa per uso liturgico. Vi si trovavano una grande aula liturgica, un 
cortile ed un battistero (alcuni studiosi suppongono che quest’ultimo sia stato 
costruito sopra la tomba di un martire). La sala grande conteneva circa settanta 
persone, disposte su banchi. Gli scavi archeologici hanno mostrato che la sala 
per il culto, come pure il battistero, erano orientati verso est. Inoltre, le pareti 
della casa erano affrescate153.

Nella casa di Pietro a Cafàrnao, scoperta alla metà del XX secolo sotto le 
rovine di una chiesa dal V secolo, si trovava una grande sala quasi quadrata. 
Secondo gli archeologi serviva sicuramente per il culto liturgico, almeno fino 
alla trasformazione della casa in chiesa154.

1.2.4. Altri luoghi di culto delle prime comunità cristiane

Abbiamo diverse testimonianze scritte del primo periodo del cristianesi-
mo, che trattano degli edifici cultuali155. Un cronista anonimo in particolare 
racconta che nella città di Edessa, dopo il battesimo del re Abgar IX († 216), 
un tempio pagano venne adibito a luogo di culto cristiano156. Stesso edificio 
è menzionato anche nella Cronaca di Edessa (seconda metà del VI secolo). 
L. Bouyer afferma che durante le persecuzioni gli unici luoghi sicuri per la 

150 Cf. grasso, «Perché le chiese?», 556.
151 Cf. Jounel, «Luoghi», 731. Anche Ippolito di Roma († 235) parla dell’esistenza delle 

chiese destinate nel modo escluso alla preghiera ed all’insegnamento, distinguendole dalle case 
di abitazione. Cf. hiPPolyTus, Traditio, 35, 119; mohrmann, «Dénominations», 155–156.

152 Cf. soBeCzko, Zgromadzeni w imię Pana, 182–183.
153 Cf. BogunioWski, Domus Ecclesiæ, 172–185; Jounel, «Luoghi», 732; gamBer, Domus 

Ecclesiæ, 15–16; muzJ, Culto cristiano, 58–59.
154 Cf. BogunioWski, Domus Ecclesiæ, 167–171.
155 Cf. BogunioWski, Domus Ecclesiæ, 105–106.
156 Il tempio cristiano di Edessa è, infatti, la prima chiesa cristiana, attestata come tale 

con certezza. Cf. harnaCk, Mission und Ausbreitung 2, 615. Per approfondire il tema delle 
cristianizzazioni dei templi pagani in luoghi del culto cristiano vide saradi, «Christianization», 
113–134.
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preghiera a Roma erano le case dei patrizi. In realtà, ricerche più recenti di-
mostrano che già prima delle persecuzioni i cristiani, a Roma e altrove, si 
servivano regolarmente di edifici già esistenti o costruiti espressamente per 
tale utilizzazione157. È interessante notare che le chiese-case avevano come 
prototipo le sinagoghe; questo è vero, soprattutto, per le chiese siriache. Ogni 
sinagoga aveva i seguenti punti costitutivi: la cattedra di Mosè, la sala per il 
popolo ed il Bema158. Nelle chiese il posto della cattedra di Mosè è stato sosti-
tuito con la cattedra del vescovo, mentre le letture venivano lette proprio dal 
«posto rialzato»159.

Ma i cristiani portano anche delle innovazioni a livello strutturale e sim-
bolico. La più importante è che lo sguardo non si rivolge più verso Gerusa-
lemme, ma verso Oriente in generale, che sta a significare la direzione del So-
le-Cristo. Poiché il simbolo di Gesù Cristo è la croce, le due realtà (l’Oriente 
e la croce) si sovrappongono: ambedue sostengono ora il simbolo che portava 
il tempio giudaico. La seconda innovazione è l’altare che non poteva esistere 
nelle sinagoghe e con il quale è comparso il nuovo punto di gravezza. L’altare, 
infatti, non chiude lo spazio della chiesa ma è la porta verso la celebrazione 
liturgica eterna. La terza novità è che c’è anche un posto riservato alle donne: 
la chiesa accoglie tutti, mentre nelle sinagoghe la partecipazione era riservata 
ai soli uomini160.

Anche se, per i primi tre secoli del cristianesimo, non ci sono testimonianze 
riguardanti dedicazioni di chiese161, in realtà si può presupporre che esistesse la 
pratica di benedire in un certo modo i luoghi delle prime assemblee cristiane. 
Probabilmente l’unico atto consacratorio era quello di celebrare l’Eucaristia 
e gli altri sacramenti. Alcuni studiosi suppongono anche l’esistenza di altri 
riti solenni162. È possibile che per «dedicazione» si intendesse genericamente 
«donazione» di un luogo a Dio, destinandolo stabilmente al servizio liturgico; 
purtroppo, è impossibile precisare i dettagli di tali atti liturgici163.

157 Cf. Bouyer, Architettura, 40.
158 Bema (βῆμα) – nel senso largo della parola significa semplicemente il «podio». Nella 

tradizione bizantina è la parte della navata, chiusa dall’iconostasi, contenente l’altare (santua-
rio). Nella tradizione siriaca il bema è lo spazio nel centro della navata dove si collocano i ce-
lebranti e dove vengono fatta le letture bibliche. Cf. nin, «Bema», 109.

159 Cf. kunzler, Archieratikon, 185.
160 Cf. raTzinger, Duch liturgii, 64–68.
161 Cf. fraser, Encænia, 6–7.
162 Cf. sTiefenhofer, Geschichte, 24–35, 38.
163 Cf. righeTTi, Storia liturgica, 503.
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Come abbiamo già detto, le prime comunità cristiane erano assidue, so-
prattutto, nella preghiera e zelanti nel vivere secondo l’insegnamento di Gesù. 
Le leggi romane, inoltre, non permettevano ai cristiani di costruire edifici cul-
tuali e le comunità non avevano personalità giuridica, perciò approfittavano 
di ogni luogo che fosse adatto per pregare164. È per questo motivo che non ci 
sono prove dell’esistenza di un rito di dedicazione durante lungo periodo pre-
costantiniano. Ma abbiamo qualche documento che riporta degli accenni per 
noi interessanti: un decreto di papa Evaristo († 121), incorporato nel Decre-

tum di Graziano, in cui si prescrive che tutte le basiliche devono essere consa-
crate con la celebrazione della santa messa165; un passo della Seconda Lettera 
dello Pseudo Clemente, in cui si legge che le chiese dovessere essere edificate 
in luoghi adatti, e dovessere essere consacrate con preghiere sacerdotali166; un 
passo degli Atti dei Santi Trifone e Respicio, in cui viene menzionata la de-
dicazione di un martirium in onore di questi santi. Ma tali testimonianze non 
sono attendibili perché la composizione è tardiva167.

Con l’imperatore Costantino, cambia tutto: tra IV e VI secolo, tutte le pro-
vince dell’Impero Romano divenute cristiane, assistono alla fioritura di chie-
se, che, per loro struttura architettonica, furono chiamate basiliche.

1.3. Le inaugurazioni delle chiese dopo la Pace di Costantino

Il primo periodo della storia del cristianesimo fu per i seguaci di Gesù, sen-
za dubbio, un periodo molto difficile. La comunità dei discepoli, esclusa dalla 
sinagoga, cominciò a subire numerose persecuzioni, perpetrate in particolare 
prima dalle gerarchie religiose ebraiche e poi dagli imperatori romani. Ogni 
persecuzione aveva come finalità l’eliminazione totale dei cristiani. Tutto ciò, 
ovviamente, non si è mai verificato. Anzi, il tempo delle persecuzioni cristia-
ne, fu anche ricchissimo di testimonianze di fede da parte di innumerevoli 
martiri, che offrendo la propria vita, portarono alla Chiesa nuovi fedeli. Spie-

164 Cf. araszCzuk, Obrzędy poświęcenia, 36.
165 «Omnes basilicæ cum missa semper debent consecrari, altaria vero placuit non so-

lum unctione chrismatis, sed etiam sacerdotali benedictione sacrari». eVarisTus, Decretum, 
631C–632A.

166 «Ecclesias per congrua et utilia facite loca, quæ divinis precibus sacrare oportet, et in 
singulis sacerdotes, divinis orationibus Deo dicatos, poni». Clemens romanus, Epistola 2, 
129C.

167 «Convenerunt autem religiosi viri et sacerdotes Domini, et dedicaverunt autem marty-
rium illorum cum omni honore», in: righeTTi, Storia liturgica, 503.
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gando la crescita dei cristiani in quel tempo, si può citare una famosa frase di 
Tertulliano: «Etiam plures eficimur, quotiens metimur a vobis: semen est san-
guis Christianorum»168. Dalla sofferenza e dall’oppressione la Chiesa, anziché 
indebolita, ne usciva sempre vittoriosa e rinvigorita nella fede.

Questa situazione avversa ai cristiani cambia radicalmente all’inizio del 
IV secolo. I cristiani di questo periodo sentono ancora il profumo del sangue 
dei loro confratelli deceduti durante l’ultima persecuzione ordinata da Dio-
cleziano (284–305), quando al trono sale il giovane Gaius Flavius Valerius 
Constantinus. Proprio con quest’imperatore, comincia la nuova era del cristia-
nesimo. Il vero punto di svolta è la pubblicazione dell’Editto di Milano (313). 
In quest’importantissimo documento leggiamo, tra l’altro:

Io, Costantino Augusto, come pure io, Licinio Augusto, ci siamo riuniti 

felicemente a Milano per trattare di tutte le questioni che riguardano il 

bene e la sicurezza pubblici. E fra tutti gli altri provvedimenti da vara-

re a vantaggio della maggioranza delle persone abbiamo ritenuto do-

veroso regolare prima di tutto quelli relativi al rispetto della divinità, 

concedendo sia ai cristiani che a tutti la libera possibilità di seguire la 

religione che ognuno si è scelta […]; non si dovrà [più] negare que-

sta libertà assolutamente a nessuno che abbia aderito in coscienza alla 

religione dei cristiani, o a quella che abbia ritenuto la più adatta a sé 

[…] abbiamo deciso di annullare tutte le restrizioni già notificate per 

iscritto a codesto ufficio e aventi per oggetto il nome dei cristiani, e di 

abrogare altresì le disposizioni che possano apparire contrarie ad estra-

nee alla nostra clemenza, permettendo [da] ora [in avanti] – a chiunque 

voglia osservare la religione dei cristiani – di farlo senz’altro con asso-

luta libertà, senza essere disturbato o molestato […]. I luoghi dove essi 

[cristiani] avevano in precedenza l’abitudine di riunirsi […] dovranno 

essere restituiti senza pagamento e senza nessuna richiesta d’indenniz-

zo, evitando ogni frode e ogni equivoco, da parte di quelli che risultano 

averli acquistati in epoca precedente dal patrimonio statale o da chiun-

que altro169.

168 TerTulianus, Apologeticus, 50:13, 398.
169 laCTanTius, De mortibus persecutorum, 267B–269B: «Cum feliciter, tam ego Constan-

tinus Augustus, quam etiam ego Licinius Augustus, apud Mediolanum cinvenissemus, atque 
universa, quæ ad commoda et securitatem publicam pertinerent, in tractatu haberemus, hæc 
inter cætera quæ videbamus pluribus hominibus profutura, vel in primis ordinanda esse credi-
dimus, quibus divinitatis reverentia continebatur, ut daremus et christianis, et omnibus liberam 
potestatem sequendi religionem quam quisque voluisset […]. Itaque hoc consilio salubri ac 
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Da questo momento in poi, il cristianesimo diventa una religione legittima 
e privilegiata; con libertà di culto. La nuova religione non è più qualcosa di 
clandestino ma può tranquillamente entrare nel periodo della sua vera prima-
vera. La Chiesa diventa così «persona giuridica» in senso proprio, perché può 
avere delle proprietà che fanno parte del cosiddetto; corpus christianorum170. 
Poiché è cambiato lo status giuridico della Chiesa, vanno osservati anche lo 
sviluppo dei riti e delle pratiche liturgiche. D’ora in poi, d’avanti alla Chiesa, 
sono state aperte nuove prospettive.

Infatti, tutta la vita della Chiesa, anche la liturgia, è interessata dei nuovi 
avvenimenti e le celebrazioni solenni delle dedicazioni delle chiese e degli al-
tari non fanno eccezione. Per questa ragione, è necessario analizzare la storia 
di questo evoluirsi dall’antichità fino ai nostri giorni. Soltanto da una appro-
fondita prospettiva storica è possibile capire meglio sia la forma odierna dei 
riti, sia le differenze e le somiglianze tra di essi171.

Grazie agli scritti dei Padri della Chiesa di questo periodo di cambiamenti 
possiamo avere informazioni sulla liturgia e sulle pratiche della pietà nelle pri-
me comunità dei credenti. È da notare, però, che in questo tempo non troviamo 
ancora dei libri liturgici e dei testi codificati in maniera professionale.

Sappiamo bene che tra il IV e il VI secolo, in tutte le province dell’Impero 
Romano ci fu una vera e propria fioritura di chiese cristiane. Alcuni edifici 
esistevano già prima, ma erano in rovina: con il cristianesimo venivano rico-
struite. La maggior parte comunque furono edificate ex-novo. Dal loro mo-
dello architettonico esse furono chiamate «basiliche»172. Occorre notare che 
le origini delle forme architettoniche delle basiliche e delle chiese edificate 

rectissima ratione ineundum esse credidimus, ut nulli omnino facultatem abnegendam puta-
remus, qui vel observationi christianorum, vel ei religioni mentem suam dederat, quam ipse 
sibi aptissimam esse sentiret […]; Quare scire Dicationem tuam convenit, placuisse nobis, ut, 
amotis omnibus omnino conditionibus, quæ prius scriptis ad oficium tuum datis super chri-
stianorum nomine videbantur, nunc vere ac simpliciter unusquisque eorum, qui eamdem ob-
servandæ religioni christianorum gerunt voluntatem, citra ullam inquietudinem ac molestiam 
sui idipsum observare contendant […]. Atque hoc insuper in persona christianorum statuendum 
esse censuimus, quod si eadem loca, ad quæ antea convenire consueverant, de quibus etiam 
datis ad oficium tuum litteris certa antehac forma fuerat comprehensa, priore tempore aliqui 
vel a isco nostro, vel ab alio quocumque videntur esse mercati, eadem christianis sine pecunia, 
et sine ulla pretii petitione, postposita omni frustratione atque ambiguitate, restituantur». Cf. 
laTTanzio, Persecutori, 123–127

170 Cf. BaTiffol, «Notes», 64.
171 Cf. araszCzuk, Obrzędy poświęcenia, 59.
172 Cf. Jounel, «Luoghi», 732; CriPPa, Basilica cristiana, 5. Occorre notare però che la 

basilica non era un prodotto di epoca di Costantino. Essa era un frutto dello sviluppo graduale 
degli edifici del culto cristiano, presente già prima del editto di Milano (313). Cf. harnaCk, 
Mission und Ausbreitung 2, 616.
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in pianta centrale risalgono all’Oriente: sia pagano sia cristiano. Per esempio, 
la curvatura proviene dall’arte della Cappadocia; la cupola sopra il quadrato 
era usanza armena; il transetto era frequente tra gli architetti mesopotamici 
e l’arco tra quelli siriaci173.

R. Taft, osservando come ci siano molte differenze tra le due macro-aree 
dell’Impero, ha individuato alcuni tratti generali che erano comuni a quasi 
tutte le basiliche cristiane dell’epoca sia in Oriente che in Occidente:

1. l’edificio cultuale cristiano e la sua architettura erano presi in prestito 
dal mondo secolare;

2. la chiesa era un luogo di assemblea: non un tempio che offriva una 
dimora a Dio, ma la domus ecclesiæ, la casa per la comunità cristiana 
ivi radunata;

3. l’edificio era spesso orientato;
4. di solito c’era un enorme atrio sulla facciata ovest della chiesa, dove 

i fedeli si ritrovavano per la processione di introito;
5. dentro o fuori la chiesa si trovavano delle sale o degli edifici ausilia-

ri,come destinati ad usi particolari: ricevere e preparare i doni eucari-
stici, tenere i vasi sacri e i paramenti, ecc.

6. la navata della chiesa era caratterizzata da una notevole ampiezza;
7. per la Parola e l’Eucaristia erano previsti spazi separati e monumentali 

che erano connessi tra loro da una passerella recintata, per facilitare il 
passaggio;

8. le barriere che separavano questi spazi dal resto della navata servivano 
a trattenere la folla: non avevano nessuna funzione di occultamento 
e nessun significato simbolico particolare.

Accanto ai punti sopra elencati, R. Taft nota ancora altre somiglianze tra 
le chiese di quel periodo. La prima è la netta distinzione tra lo spazio per la 
Parola e quello per l’Eucaristia (ambedue avevano un proprio arredo distinti-
vo); la seconda consiste nell’ampio spazio presente nelle chiese, il cui scopo 
fosse di permettere ai fedeli di spostarsi in processione, mentre si svolgevano 
le liturgie174.

È da notare, però, che la basilica cristiana non fu una semplice imitazio-
ne del tempio greco-romano, cioè la casa del dio che si nasconde nella cella 
interna, mentre il popolo sacrifica dall’esterno. Essa non fu neanche imita-
zione della sinagoga ebraica, che sant’Ambrogio chiama «luogo d’incredu-

173 Cf. hamBaCh, «Vom Sinn», 60.
174 TafT, «Spazio e orientamento», 219–220.
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lità, dimora d’empietà, ricettacolo di follia condannato da Dio stesso». La 
destinazione della basilica cristiana è totalmente diversa e in sostanza non si 
identifica in una forma architettonica unica175.

In Oriente, nel mondo bizantino in questo periodo troviamo già anche 
un’altra evoluzione degli edifici cultuali rispetto alla chiesa primitiva. Le for-
me architettoniche bizantine si distinguevano dai santuari cristiani imitanti 
gli esempi romani; lì, però nasce il nuovo stile della basilica greca. Essa si 
distingue in tre tipologie: la basilica «classica», l’edificio a pianta centrale 
e un ibrido delle prime due tipologie176. Un tipo architettonico propriamente 
bizantino è la chiesa con pianta a croce greca che appare dal VI secolo: in essa 
gli archi che sostengono la cupola centrale sono aperti a nord e a sud e i quat-
tro pilastri che puntellano la cupola sono interrotti ognuno da una cupola più 
piccola. I primi esempi, di questa tipologia li troviamo nelle rovine di Filippi 
in Macedonia ed in Asia Minore. Lo sviluppo della croce greca raggiunge il 
suo culmine nelle grandi chiese di Costantinopoli che sono diventate dei mo-
delli meravigliosi per l’architettura bizantina: pensiamo in particolare a Ἁγία 
Σοφία (537) e agli Άγιοι Απόστολοι (550). Nota L. Bouyer che gli architetti 
bizantini scartarono tutte le caratteristiche della basilica precristiana perché 
non si adattavano alla liturgia, inventando così, un nuovo tipo di edificio, in 
cui tutto ciò che vi si trovasse fosse conforme alle rinnovate esigenze litur-
giche. Nella tradizione bizantina, infatti, la basilica allungata, divisa in tre 
o più parti, fu sostituita da un edificio quadrato senza nessuna colonna177. Sin 
dall’inizio, la chiesa bizantina era generalmente volta a oriente, cosicché al 
sorgere del sole l’altare e tutta la navata, attraverso le porte sante, venivano 
illuminati178.

Pur essendo edifici cristiani piuttosto comuni, le basiliche romane e greche 
non costituivano le uniche tipologie. Spesso, infatti, le nuove chiese furono 
costruite su templi antichi, usandone il materiale litico, cosicché, il terreno 
dell’encenia pagana veniva occupato dalle varie costruzioni delle quali il ve-
scovo usufruiva per le sue funzioni179.

Non si può dire, con certezza, quando cominciarono gli adattamenti dei 
templi pagani alle chiese cristiane. Alcuni studiosi affermano che tale pra-

175 Cf. CriPPa, Basilica cristiana, 6.
176 Cf. sTern, Sztuka bizantyńska, 10–15.
177 Cf. Bréhier, Chiese, 8; Bouyer, Architettura, 55–57.
178 Cf. luCini, Simbolica orientale, 19.
179 Cf. ruggieri, «Consacrazione», 80.
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tica fosse presente già prima dell’anno 360, quando con l’editto di Giuliano 
l’Apostata, l’imperatore ristabilì le antecedenti funzioni per i templi pagani 
trasformati in chiese cristiane. Ma, soprattutto dalla metà del V secolo, un 
gran numero dei templi pagani venne trasformato in luoghi di culto cristia-
no180. Nonostante i cristiani preferissero costruire basiliche proprie, più adatte 
al loro culto, tuttavia, nell’arco dei secoli, abbiamo testimonianze di molte 
chiese ricavate dai templi pagani.

A Roma la prima testimonianza della trasformazione di un tempio pagano 
in chiesa risale all’anno 526, quando il Tempio della Città Santa Roma (Tem-

plum Sacræ Urbis) diventa la basilica cristiana dei santi Cosma e Damiano al 
Foro Romano. Poi, nell’anno 609, papa Bonifacio IV consacra il Pantheon 
sotto il titolo di Santa Maria ad Martyres. Per la solennità di quella dedicazio-
ne, su richiesta dell’imperatore Phocas (602–610), furono composte le prime 
antifone della messa di consacrazione, così come le conosciamo ora181.

In questo primo periodo di libertà della Chiesa, si praticava anche la tra-
sformazione delle sinagoghe in edifici cristiani. Il Sacramentarium Gelasia-

num182 contiene anche un rito speciale della messa per la dedicazione di un 
luogo che prima era una sinagoga183.

Le chiese cristiane dovevano essere anche dedicate, inaugurate o consa-
crate. La pratica di fare ciò, come abbiamo già visto nel capitolo precedente, 
fu presente anche nelle società pagane e presso gli Ebrei, dove la festa della 
dedicazione del tempio, celebrata ogni anno, è una delle più grandi solennità 
per Israele184.

Di seguito presentiamo alcuni esempi di iscrizioni che menzionano tale 
festa. Ovviamente l’elenco non è esaustivo; G. Ioannidis ricorda che le me-
desime informazioni sulla solennità d’inaugurazione di una nuova basilica le 
troviamo anche presso altri scrittori dell’epoca185.

180 Cf. ożóg, Kościół starożytny, 158–163.
181 Cf. ChengalikaVil, «Chiesa», 198.
182 Sacramentario è il libro liturgico del vescovo o presbitero, che contiene le formule eu-

cologiche per la celebrazione dell’Eucaristia e dei sacramenti. Sacramentarium Gelasianum – 
è il nome popolare del primo manoscritto romano, il cosidetto Reginensis latinus 316 (Vat. lat. 
316). È datato tra il VII e il VIII secolo. Benché nel passato fosse attribuito al papa Gelasio, 
da cui viene il nome, l’autore del manoscritto è anonimo. Cf. sCiColone, «Libri liturgici», 655; 
ashWorTh, «Gelasian Sacramnetary», 120–121.

183 Cf. sTiefenhofer, Geschichte, 40–41.
184 Cf. geTCha, «Dédicace», 75.
185 Cf. ioannidis, «Dedicazione», 148.
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1.3.1. Oriente

Le prime testimonianze scritte che parlano di dedicazioni di edifici sacri 
provengono dalla parte orientale dell’Impero Romano. Proprio là, troviamo 
alcuni autori che descrivono le solennità dedicatorie. Per tutti loro il luogo del 
culto cristiano era il simbolo stesso dell’unità dei credenti in una sola fede ed 
era tanto denso di significati da parlare di se stesso a chi lo guardava, a chi 
lo visitava ed a chi vi pregava e celebrava la nuova e definitiva liturgia. Di 
conseguenza, come nota L. Crippa, esso non è, quasi mai, oggetto di attenta 
descrizione e questo avviene anche perché l’edificio che fa da porta d’ingres-
so alle verità celesti non è oggetto di discussione186. Le inaugurazioni delle 
basiliche sono presentate negli scritti, anzitutto, come feste del popolo di Dio, 
sono manifestazioni splendide e gioiose della Chiesa, uscita finalmente dalla 
persecuzione187.

A. Eusebio di Cesarea

Il primo documento storico che ci interessa appartiene al santo vescovo 
di Cesarea, Eusebio e lo troviamo nella sua famosa Historia ecclessiastica, 
al decimo libro. Qui si parla del discorso che precede il panegirico in onore 
del vescovo Paolino, proclamato dallo stesso Eusebio, durante la dedicazione 
(ἐγκαίνια) della basilica di Tiro (tra il 316 e il 319) [cap. 3–4].

Il vescovo, descrivendo la situazione nel mondo cristiano, mostra un entu-
siasmo, piuttosto comune di quest’epoca, e dice tra l’altro:

Si offerse allora lo spettacolo da noi tutti auspicato e desiderato: nelle 

singole città si celebravano solennità per dedicazioni (ἐγκαινίων ἑορταὶ) 
e consacrazioni di edifici sacri recentemente eretti. Vescovi conveniva-

no insieme; da terre lontane e straniere accorrevano uomini; c’erano 

reciproche dimostrazioni di amore di popolo verso popolo; i membri 

del corpo di Cristo si riunivano in una sola compagine. Secondo l’ora-

colo del profeta, che prediceva il futuro in maniera misteriosa, l’osso si 

attaccava all’osso, la giuntura alla giuntura, e si compiva veracemente 

quanto la parola divina preannunziava in enigma. Un medesima forza 

dello Spirito di Dio penetrava tutti i membri; tutti erano di un sol cuo-

186 Cf. CriPPa, Basilica cristiana, 5.
187 Cf. Jounel, «Dedicazione», 328.
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re, e di una sola fede; tutti cantavano insieme un solo cantico di lode 

a Dio. Vi si tenevano perfette cerimonie di capi spirituali, sacrifici di 

sacerdoti, pii riti della Chiesa. Qui si udiva il canto di salmi o la lettura 

di altre parole donateci da Dio, là si compivano liturgie divine e misti-

che. Comparivano pure i simboli ineffabili della passione del Salvatore. 

Riuniti insieme uomini e donne di ogni età, con tutta la forza dell’ani-

ma in preghiere e rendimento di grazie, lieti nello spirito e nel cuore 

glorificavano Dio, datore dei beni. Ognuno dei Presuli presenti teneva 

secondo le proprie possibilità panegirici, entusiasmando l’assemblea188.

Tra gli scritti di Eusebio, ce ne è un altro molto importante: La vita di 

Costantino. In quest’opera il vescovo descrive la solenne dedicazione del-
la basilica di Anasthasis a Gerusalemme (335)189. Occorre menzionare che la 
memoria di questa celebrazione fu da quel momento in poi; festeggiata a Ge-
rusalemme ogni anno190.

Da lo stesso Eusebio viene la menzione della dedicazione della basilica di 
Betlemme compiuta durante il viaggio dell’imperatrice Elena in Palestine (a. 
329)191. Però, in questa citazione, più che della dedicazione, si tratta di una 
preghiera detta all’inizio dell’edificazione, ciò assomiglia di più all’odierno 
rito della fondazione di una chiesa192.

188 euseBius, Historia, 10:3,1–4, 80–81. «Ἐπὶ δὴ τούτοις τὸ πᾶσιν εὐκταῖον ἡμῖν καὶ πο-
θούμενον συνεκροτεῖτο θέαμα, ἐγκαινίων ἑορταὶ κατὰ πόλεις καὶ τῶν ἄρτι νεοπαγῶν προσευ-
κτηρίων ἀφιερώσεις, ἐπισκόπων ἐπὶ ταὐτὸν συνηλύσεις, τῶν πόρρωθεν ἐξ ἀλλοδαπῆς συνδρο-
μαί, λαῶν εἰς λαοὺς φιλοφρονήσεις, τῶν Χριστοῦ σώματος μελῶν εἰς μίαν συνιόντων ἁρμονίαν 
ἕνωσις. συνήγετο γοῦν ἀκολούθως προρρήσει προφητικῇ μυστικῶς τὸ μέλλον προσημαινούσηι 
ὀστέον πρὸς ὀστέον καὶ ἁρμονία πρὸς ἁρμονίαν καὶ ὅσα θεσπίζων ὁ λόγος δι’ αἰνιγμάτων 
ἀψευδῶς προανετείνατο, μία τε ἦν θείου πνεύματος διὰ πάντων τῶν μελῶν χωροῦσα δύναμις 
καὶ ψυχὴ τῶν πάντων μία καὶ προθυμία πίστεως ἡ αὐτὴ καὶ εἷς ἐξ ἁπάντων θεολογίας ὕμνος, 
ναὶ μὴν καὶ τῶν ἡγουμένων ἐντελεῖς θρηισκεῖαι ἱερουργίαι τε τῶν ἱερωμένων καὶ θεοπρεπεῖς 
ἐκκλησίας θεσμοί, ὧδε μὲν ψαλμωιδίαις καὶ ταῖς λοιπαῖς τῶν θεόθεν ἡμῖν παραδοθεισῶν 
φωνῶν ἀκροάσεσιν, ὧδε δὲ θείαις καὶ μυστικαῖς ἐπιτελουμέναις διακονίαις, σωτηρίου τε ἦν 
πάθους ἀπόρρητα σύμβολα. ὁμοῦ δὲ πᾶν γένος ἡλικίας ἄρρενός τε καὶ θήλεος φύσεως ὅληι 
διανοίας ἰσχύϊ δι’ εὐχῶν καὶ εὐχαριστίας γεγηθότι νῶι καὶ ψυχῆι τὸν τῶν ἀγαθῶν παραίτιον 
θεὸν ἐγέραιρον. ἐκίνει δὲ καὶ λόγους ἅπας τῶν παρόντων ἀρχόντων πανηγυρικούς, ὡς ἑκάστωι 
παρῆν δυνάμεως, θειάζων τὴν πανήγυριν». Trad. it: CriPPa, Basilica cristiana, 7–8.

189 Cf. euseBius, Vita Constantini, 3:25, 137. Questa festa a Gerusalemme no si riferiva sol-
tanto a un edificio. Durante le celebrazioni liturgiche furono dedicate diverse chiese, così che 
in realtà la festa possiamo chioamare dies encænarium. Cf. hunT, Holy Land Pilgrimage, 108.

190 Lo stesso Eusebio, descrivendo il giorno della dedicazione, non dice niente sulla cele-
brazione dell’anniversario. Quell’informazione deriva dalla Storia di Sozomeno. Proprio da lì 
viene la descrizione della celebrazione festeggiata sull’esempio veterotestamentario – di durata 
di 8 giorni. Cf. BlaCk, «Festival», 78.

191 Cf. euseBius, Vita Constantini, 3:43, 138.
192 Cf. Wilkinson, «New Beginnings», 251.
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Nominando le feste celebrate per le inaugurazioni delle nuove basiliche 
Eusebio usa la parola greca ἐγκαίνια, ciò rivela l’ispirazione veterotestamen-
taria della la festa della dedicazione del tempio di Gerusalemme stabilita da 
Giuda Maccabeo è stata nominata con la stessa parola (ebr. חֲנכָֻּה)193.

La testimonianza di Eusebio non costituisce per niente un rituale, però 
l’autore racconta tutta la solennità della festa. Dal suo discorso sappiamo, 
che ad ogni celebrazione della dedicazione di una nuova chiesa, partecipa-
vano numerosi vescovi e la gente proveniente non soltanto, dalla città stessa, 
ma anche da terre più lontane e straniere. Tutti loro venivano per mostrare 
l’unità cristiana e per condividere la gioia di quella solennità. Dal racconto 
eusebiano si può supporre, che in questo periodo non esisteva ancora nessun 
rito proprio di dedicazione. La celebrazione consisteva nella santissima Eu-
caristia preceduta da un’ampia liturgia della Parola ed era celebrata da «un 
grande numero di sacri pastori», ognuno dei quali «teneva secondo le pro-
prie possibilità panegirici, entusiasmando l’assemblea»194. Nella sua predica 
Eusebio più di una volta si appella alla bellezza ed alla maestà del tempio di 
Gerusalemme, mostrando così l’idea del tempio vivo di Dio195. Nel testo si 
può notare anche l’importanza dell’altare, che nel discorso del vescovo è il 
fulcro della basilica196.

Analizzando meglio il testo possiamo notare, che per il vescovo di Cesa-
rea la solennità della dedicazione fosse una cerimonia del tutto sacra. Euse-
bio in modo chiaro spiega il suo concetto ecclesiologico del tempio costituito 
dalla comunità dei credenti: è la nuova teologia cristiana dell’edificio sacro. 
Le chiese rimangono principalmente «case di preghiera», ma retoricamente, 
si chiamano già «case di Dio». Eusebio vede il loro prototipo nel tempio di 
Gerusalemme e i costruttori della cattedrale di Tiro sono paragonati a Salo-
mone197. Nel fascino delle grandi costruzioni e dello splendore del tempio di 
Gerusalemme, S. Araszczuk vede il pericolo di tornare al linguaggio veterote-
stamentario ed alla mentalità levitica, dalla quale il Nuovo Testamento voleva 
distanziarsi. Chiamare la basilica cristiana il templum permette di interpretarla 
nuovamente come il luogo maestoso dell’abitazione di Dio. Secondo l’autore, 

193 Cf. BaTiffol, «Notes», 64.
194 euseBius, Historia, 10:3,4, 81; cf. CriPPa, Basilica cristiana, 8; Jounel, «Dedicazione», 

330.
195 Cf. soBeCzko, Zgromadzeni w imię Pana, 185.
196 Cf. BaTiffol, «Notes», 65.
197 Cf. BoTTe – Brakmann, «Kirchweihe», 1144.
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questo potrebbe essere pericoloso perché i cristiani dovrebbero vedere nell’e-
dificio cultuale non lo spazio per ospitare Dio, ma il luogo dove si compiono 
i sacri misteri198.

J. Hani, al contrario, afferma che sbaglia chi dice che la chiesa-edificio 
deve dare soltanto lo spazio per l’assemblea dei credenti e non ha niente in 
comune con la concezione veterotestamentaria del tempio e dell’abitazione 
di Dio sulla terra. Per lui è chiaro che il tempio cristiano continua, con certe 
differenze, il tempio giudaico. Appellandosi agli alcuni padri spiega, infatti, 
che il concetto cristiano del tempio fin dall’inizio fosse messo nella stessa 
prospettiva che troviamo nell’Antico Testamento: il tempio cristiano ha il suo 
archetipo nella Gerusalemme celeste. La città escatologica è il legame tra l’i-
dea cristiana del «Corpo Mistico» e l’idea veterotestamentaria del tempio – la 
dimora di Dio e conferma la continuità tra il vecchio e il nuovo santuario199. 
Come il tempio giudaico, così anche, la chiesa cristiana deve essere il luogo 
destinato alla comunità che si raccoglie nel nome di Dio e deve essere consa-
crato da Lui stesso.

La consacrazione, fino ad oggi è sottolineata nella simbologia dell’edifi-
cio cultuale cristiano. Durante la dedicazione, grazie alla discesa dello Spirito 
Santo, la chiesa-edificio viene distinta dalla realtà profana e riceve uno status 
totalmente diverso da prima. Nell’epiclesi si compie la κατάβασις, durante la 
quale, il Santo Spirito trasforma l’edificio di pietra nel luogo della vera teofa-
nia. E così la chiesa, fatta da mani d’uomo diventa immagine del regno di Dio 
a cui la Chiesa – il Corpo Mistico di Cristo, porta i credenti200.

Nonostante le incertezze, il testo di sant’Eusebio ci dà un’ampia idea dello 
svolgimento del rito di dedicazione degli edifici sacri in questo periodo for-
mativo, quando non esistevano ancora libri liturgici e riti codificati. Guardan-
do questa importantissima descrizione lasciata dal Cesareno si può dire con 
certezza, che anche in Palestina ed in Siria, le solennità venissero celebrate in 
modo simile201.

198 Cf. araszCzuk, Obrzędy poświęcenia, 40.
199 Cf. hani, Symbolika, 20–23.
200 Cf. PoToCzny, «Boskie pochodzenie», 145–146; usPienski, Symbolika cerkwi, 21; eV-

dokimoV, Teologia, 157.
201 Cf. sTiefenhofer, Geschichte, 82.
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B. Gregorio di Nissa

I padri Cappadoci, nei loro scritti, ci trasmettono una sensazione di gioiosa 
libertà, dovuta al nuovo momento favorevole: al cristianesimo liberato. A tal 
proposito, basti ricordare, la famosa Grande Catechesi di San Gregorio di 
Nissa (335–394), in cui l’autore parla della sparizione dell’idolatria, cioè della 
sparizione di un grande inganno fatto dalla falsità dei demoni (τῶν δαιμόνων 
ἀπάτη). La vera libertà esiste da quando Dio è venuto ad abitare fra le sue 
creature, quando si è manifestata la sua grazia e il potere demoniaco e i culti 
pagani sono scomparsi come fumo,

Dovunque si sono innalzati nel nome del Cristo templi e altari ed è sor-

to il sacerdozio augusto e non contaminato dal sangue, e la filosofia 

sublime che si regola sulle opere più che sulle parole, e il disprezzo 

della vita corporale e della morte202.

Lo stesso autore nella Vita di Gregorio Taumaturgo scrive che la predi-
cazione del santo protagonista ha provocato tante conversioni. Proprio per 
questo, gli altari e i templi pagani sono stati distrutti. Invece «tutti costruivano 
con zelo, in ogni luogo, templi dedicati a Cristo»203.

C. Egeria

Un altro interessante documento che si riferisce al nostro tema è Itinera-

rium di Egeria [Ætheria] (seconda metà del IV secolo). Questa donna anoni-
ma, di provenienza occidentale (probabilmente ispanica), descrive tutto ciò 
che ha sperimentato durante il suo viaggio in Terra Santa, dando un importan-
te contributo col suo scritto in ambito ecclesiastico e liturgico, in particolare 
per quel che riguarda la liturgia gerosolimitana204. L’autrice, infatti, descrive 
un complesso di edifici costruiti dall’imperatore Costantino sulla sommità del 
Golgotha: l’Anastasis, il Calvario e il Martyrium, e la liturgia ivi celebrata. 

202 gregorius nyssenus, Oratio, 18, 56A: «Ἀντεγερθῆναι δὲ κατὰ πᾶσαν τὴν οἰκουμένην 
ἐπι τῷ Χριστοῦ ὀνόματι, ναούς τε καὶ θυσιαστήρια, καὶ τὴν σεμνήν τε καὶ ἀναίμακτον ἱερωσύ-
νην, καὶ τὴν ὑψηλὴν φιλοσοφίαν, ἔργῳ μᾶλλον ἢ λόγῳ κατορθοθμέην, καὶ τῆς σωματικῆς ζωῆς 
τὴν ὑπεροψίαν, καὶ τοῦ θανάτου τὴν καταφρόνησιν». Cf. gregorius nyssenus, Catechesi, 91.

203 gregorius nyssenus, De vita, 944B: «Πάντων δὲ κατὰ τόπον πάντα εὐκτηρίους ἐπὶ 
τῷ ὀνόματι τοῦ Χριστοῦ κατὰ σπουδὴν ναοὺς ἀνεγειρόνιων». Cf. gregorius nyssenus, Vita 
Gregorii, 81.

204 Cf. gorCe, «Égérie», 15, 1–4.
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Tra le feste descritte c’è anche la celebrazione dell’anniversario della solenni-
tà della dedicazione del Martyrium e dell’Anastasis205. Egeria inizia spiegan-
do cosa sono le enceniæ:

Il giorno in cui è stata consacrata a Dio la santa chiesa che è sul Gol-

gota, il Martyrium, viene chiamato il giorno delle enceniæ; ed anche la 

santa chiesa che è all’Anastasis, in luogo dove il Signore è risorto dopo 

la sua passione, è stata consacrata a Dio nello stesso giorno. Di queste 

sante chiese si celebra l’encenia con la più grande solennità, perché la 

croce del Signore è stata scoperta nello stesso giorno. E per questo mo-

tivo è stato stabilito che il giorno in cui ambedue le sante chiese sono 

state consacrate per la prima volta, nel giorno della scoperta della croce 

del Signore, così che si celebrassero con grande solennità. Anche nella 

Scrittura si trova, che il giorno dell’encenia è quello in cui Salomone, 

il santo, dopo di aver costruito la domus Dei, si pose davanti all’altare 

di Dio e pregò […]206.

L’osservazione fatta dall’autrice è molto interessante: la festa della dedi-
cazione coincide con il giorno della scoperta della Santa Croce. Ma in questa 
festa Egeria legge anche il parallelismo con la dedicazione veterotestamenta-
ria fatta da Salomone.

In seguito, Egeria descrive tutto lo splendore e la solennità con la quale si 
celebrava la festa della dedicazione:

Quando sono arrivati questi giorni delle enceniæ, vengono celebrati 

per otto giorni. Parecchi giorni prima comincia a fluire la folla dei mo-

naci e degli apotattiti non solo dalle provincie di Mesopotamia, Siria, 

Egitto o Tebaide [...], ma anche da tutti i luoghi e da tutte le provin-

ce; non c’è nessuno infatti che non cerchi in questo giorno di essere 

presente a Gerusalemme per una così grande solennità e festa. Anche 

205 Cf. hunT, Holy Land Pilgrimage, 107–127.
206 egeria, Itinerarium, 48:1–2, 316. «Item dies enceniarum appellantur, quando sancta ec-

clesia, quæ in Golgotha est, quam Martyrium uocant, consecrata est Deo; sed et sancta ecclesia, 
quæ est ad Anastase, id est iIl eo loco, ubi Dominus resurrexit post passionem, ea die et ipsa 
consecrata est Deo. Harum ergo ecclesiarum sanctarum encenia cum summo honore celebran-
tur quoniam crux Domini inventa est ipsa die. Et ideo propter hoc ita ordinatum est, ut quando 
primum sanctæ ecclesiæ suprascriptæ consecrabantur, ea dies esset, qua crux Domini fuerat 
inuenta, ut simul omni lætitia eadem die celebrarentur. Et hoc per scripturas sanctas inuenitur, 
quod ea dies sit enceniarum, qua et sanctus Salomon consummata domo Dei, quam ediicauerat, 
steterit ante altarium Dei et orauerit [...]».
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i laici – uomini e donne, a motivo di questa santa festa, si raccolgono 

con spirito di fede a Gerusalemme, venendo da tutte le province207.

Alla fine la pellegrina descrive la liturgia, paragonandola a quella della 
Pasqua o dell’Epifania [n.48,3]. Purtroppo il testo non si è conservato integro, 
ma ci dà lo stesso una buona idea di come fossero dedicazioni delle basiliche 
in quel periodo.

D. Teofane il Confessore

Per i secoli successivi, abbiamo le relazioni delle cerimonie svoltesi a Co-
stantinopoli per la dedicazione della basilica di Ἁγία Σοφία (537) e per l’i-
naugurazione delle chiese degli Άγιοι Απόστολοι (542–550) e di Αγία Ειρήνη 
(551).

Nella Χρονογραφία di Teofane il Confessore (758–818) troviamo un con-
tributo molto importante e interessante perché sono raccontati gli eventi più 
importanti avvenuti dal 6042 anno del mondo (542 d.C.). Tra le cose elencate 
troviamo la seguente informazione:

Del resto martedì 28 luglio fu fatta la consacrazione della chiesa dei 

Santi Apostoli e la deposizione delle sante reliquie di Andrea, Luca 

e Timoteo, Santi Apostoli. Il vescovo Menas si mosse assieme alle san-

te reliquie, portato su una sedia gestatoria imperiale d’oro ornata di 

gemme, con le tre reliquie dei Santi Apostoli sulle ginocchia, e così 

compì la dedicazione208.

207 egeria, Itinerarium, 48:3, 316–318. «Hi ergo dies enceniarum cum uenerint, octo die-
bus attenduntur. Nam ante plurimos dies incipiunt se undique colligere turbæ non solum mo-
nachorum uel aputactitum de diuersis prouinciis, id est tam de Mesopotamia uel Syria uel de 
Egypto aut Thebaida […], sed et de diuersis omnibus locis uel prouinciis; nullus est enim, qui 
non se eadem die in Ierusolima tendat ad tan – tam lætitiam et tam honorabiles dies; seculares 
autem tam uiri quam feminæ ideli animo propter diem sanctum similiter se de omnibus prouin-
ciis isdem diebus Ierusolima colligunt». Gli otto giorni hanno il loro prototipo nella tradizione 
veterotestamentaria, ma possono nel contesto neotestamentario assumono anche un altro si-
gnificato: dopo la risurrezione del Signore le due apparizioni erano separati proprio dagli otto 
giorni. Cf. hunT, Holy Land Pilgrimage, 109–110.

208 TheoPhanes, Chronographia, 500B: «Τῷ δὲ Ἰουλίῳ μηνὶ κηʹ, ἡμέρα γʹ, γέγονεν τὰ 
ἐγκαίνια τῶν Ἁγίων Ἀποστόλων, καὶ ἡ κατάθεσις τῶν ἁγίων λειψάνων Ἀνδρέου, Λουκᾶ καὶ 
Τιμοθέου, τῶν ἁγίων ἀποστόλων. Καὶ διῆλθεω ὁ ἐπίσκοπος Μηνᾶς μετὰ τῶν ἁγίων λειψάνων 
καθήμενος ἐν ὀχήματι χρυσῷ βασιλικῷ διαλίθῳ κρατῶν τὰς τρεῖς θήκας τῶν ἁγίων ἀποστόλων 
εἰς τὰ γόνατα αὐτοῦ·καὶ οὕτως ἐποίησε τὰ ἐγκαίνια».
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Quindi, durante le solennità delle dedicazioni delle basiliche costantinopo-
litane, la cerimonia più significativa e forse anche la più importante, sembra 
essere la festosa traslazione e la deposizione delle reliquie dei santi.

1.3.2. Occidente

Come a Bisanzio, così anche nella parte occidentale dell’Impero Romano 
in quel periodo non troviamo ancora nessun libro-rituale per la dedicazione 
di una chiesa. Però, come nota de Puniet, probabilmente, i pontefici romani 
furono i primi ad aggiungere il rito speciale della dedicazione di una chiesa 
alla celebrazione eucaristica209. Secondo la descrizione di un certo Giovanni 
(XII sec.), diacono della Chiesa di Roma, la prima solenne consacrazione in 
Urbe è stata celebrata da papa Silvestro I nell’anno 324 per l’inaugurazione 
della basilica del Santissimo Salvatore (oggi la Basilica Papale dei Santi Gio-
vani Battista e Evangelista in Laterano)210. Poiché quel racconto risale all’XII 
secolo, la sua storicità è incerta211. Nonostante ciò, dalla descrizione del dia-
cono Giovanni, si può immaginare che la celebrazione della dedicazione fosse 
piena di gioia, così come la festa a Tiro nella descrizione di Eusebio. Sull’e-
sempio veterotestamentario la solennità fu celebrata per otto giorni.

Giova notare anche che a Roma, per lungo tempo, l’unico rito per le dedi-
cazioni delle chiese, come pure nell’Oriente bizantino, fosse la celebrazione 
eucaristica. La prassi è confermata dal fatto che papa Vigilio nell’anno 538 la 
spiega al vescovo di Braga, Profuturo; ed essa fu in vigore sia con le chiese 
nuove, sia queste trasformate dai templi pagani212. M. Righetti nota che tale 
prassi risponde perfettamente al concetto cristiano, perché la chiesa, per la 
sua finalità e per il suo esercizio, non potesse essere dedicata che a Dio, og-
getto supremo ed essenziale del culto liturgico incentrato nella santa messa. 

209 Cf. PunieT, Pontiical (2), 230.
210 Joannes diaConus, De Ecclesia, 1545D–1546A. «Quam ecclesiam postea ædiicatam et 

consummatam beatus Sylvester publice (quod non iebat antæ) solemniter consecravit quinto 
Idus Novembris. Et est illa usque hodie celeberrima festivitas in Urbe, in qua prima eccle-
sia publice consecrata est, et imago Salvatoris inixa parietibus, primum visibilis omni populo 
Romano apparuit. Inscribitur enim Dedicatio basilicæ Salvatoris. Inde est quod quæcunque 
ecclesia per Urbem atque per orbem Salvatoris vocabulo specialiter intitulatur, in præfata die 
ipsius celebritatis memoriam recolit et veneratur; cujus dedicationis solemnitatem octo diebus 
celebrandam apostolica auctoritas».

211 Cf. sTiefenhofer, Geschichte, 39.
212 Vigilius, Ad Profuturum, 4, 832A: «Consecrationem cujus libet ecclesiæ in qua sanc-

tuaria non ponuntur celebrationem tantum scimus esse missarum. Si quæ sanctorum basilica 
a fundamentis etiam fuerit innovata, sine aliqua dubitatione, cum in ea missarum fuerit celebra-
ta sollemnitas, totius sanctiicatio consecrationis implebitur».
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La celebrazione eucaristica dell’inaugurazione di una nuova chiesa doveva 
rivestire un carattere pubblico, perché interessava direttamente la comunità 
dei credenti213. Papa Vigilio conosceva anche la prassi della deposizione del-
le reliquie dei martiri, però, non la riteneva necessaria214. Inoltre, lo stesso 
pontefice conosce anche l’aspersione della chiesa con l’acqua santa chiama-
ta, poi, aqua gregoriana; anche questa funzione liturgica era in quel tempo 
facoltativa215.

Durante l’alto medioevo, iniziò la pratica di dedicare le chiese in onore di 
qualche santo. M. Righetti scrive che talvolta i santi titolari di una chiesa non 
rappresentano di fatto una devozione o la memoria storica legata a loro. Molto 
spesso il santo patrono della chiesa era solo un mezzo accortamente escogitato 
dalla gerarchia ecclesiastica, in funzione della lotta da essa combattuta per 
sormontare i residui di paganesimo, d’arianesimo o di superstizioni magiche. 
La Chiesa contrapponeva al mito della leggenda delle edicole, chiese e cap-
pelle intitolate ai grandi santi taumaturghi perché le loro meravigliose inter-
cessioni potevano servire ad attrarre più facilmente il popolo e convogliarlo 
nell’alveo di una fede genuina e illuminata216.

A. Ambrogio di Milano

La prima testimonianza occidentale, certa dal punto di vista storico, della 
celebrazione di dedicazione di una chiesa appare cinquant’anni dopo, quella 
descritta da Eusebio per la dedicazione della basilica di Tiro. Si tratta di una 
famosa lettera di sant’Ambrogio di Milano a sua sorella Marcellina. In questa 
lettera il vescovo racconta le circostanze dell’edificazione della basilica «am-
brosiana» e della sua inaugurazione217. Dal testo risulta in modo molto chiaro 
che il rito previsto per l’inaugurazione della nuova chiesa non era nient’altro 
che la celebrazione della santissima Eucaristia (v.s.). Però, il vescovo di Mila-
no nella sua descrizione mette in evidenza una novità da lui introdotta: si tratta 
del rito della deposizione delle reliquie dei santi martiri preceduta da un vigi-
lia notturna (come nella pratica orientale)218. La pratica secondo la narrazione 

213 Cf. righeTTi, Storia liturgica, 504, 506.
214 Cf. CalaBuig, «Dedicazione», 381.
215 Cf. oPPenheim, «Dedicazione», 1291.
216 Cf. righeTTi, Storia liturgica, 504–505.
217 Cf. amBrosius, Epistola 22, 1049A–1025B.
218 Abbiamo già visto la stessa cosa in Oriente con Teofane il Confessore.
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di Ambrogio seguiva il modello usato durante la dedicazione della basilica dei 
santi Pietro e Paolo consacrata precedentemente nella sua città219. Il rito della 
deposizione delle reliquie da quel momento è diventato uno dei momenti più 
importanti della solennità, in tutte le tradizioni220.

È probabile che nel suo racconto sant’Ambrogio abbia trasmesso la strut-
tura della festa celebrata in quel tempo, non soltanto a Milano, ma in tutto 
l’ambito latino. Essa era composta da quattro parti principali:

a.  la veglia notturna – a celebrazione si svolgeva attorno alle reliquie 
dei santi martiri in una chiesa vicina a quella nuova (nel nostro caso 
nella chiesa di Fausta). Il giorno seguente proprio da quella chiesa 
doveva muovere la processione verso la nuova basilica;

b.  la solenne traslazione delle reliquie;

c.  la deposizione delle reliquie sotto l’altare;
d.  la celebrazione eucaristica – benché Ambrogio non ne faccia la 

menzione, dopo la deposizione delle reliquie senza dubbio fu celebra-
ta l’Eucaristia; durante la celebrazione il vescovo ha tenuto l’omelia 
mistagogica221.

B. Paolino di Nola

Nello stesso periodo, in Occidente, troviamo un altro vescovo, Paolino di 
Nola (353–431), che nella storia è conosciuto non soltanto per i testi che ha 
lasciato, ma anche per gli edifici da lui costruiti – ha edificato o ricostruito le 
numerose chiese, soprattutto dedicate a san Felice222.

Sicuramente, il vescovo Paolino, essendo un grande costruttore di chiese, 
partecipava anche a numerose dedicazioni. Purtroppo, dai suoi scritti non ri-
sultano descrizioni dello svolgimento di tali solennità. Però, l’autore ha lascia-
to una spiegazione importantissima dell’esistenza di edifici per culto cristiano 
nel mondo.

Le edificazioni di chiese costituiscono la risposta da parte dell’uomo al suo 
Creatore. Collaborando alle edificazioni delle chiese il cristiano fornisce a sé 
stesso il riparo nel cielo. Paolino scrive:

219 Cf. BoTTe – Brakmann, «Kirchweihe», 1146.
220 Cf. PoToCzny, Origine, 68.
221 Cf. sTiefenhofer, Geschichte, 71–74; Jounel, «Dedicazione», 330.
222 Cf. Cunningham, «Paulinus», 11, 38–39.
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La realizzazione di questi edifici, benché sono gli edifici terresti, se le 

facciamo con lo zelo e per un bisogno spirituale, diventa per noi una 

beata preparazione delle dimore celesti […] Adesso le nostre mani de-

vono occuparsi delle cose terrestri perché le nostre anime si rafforzino 

con queste celesti. […] Facciamo qua i tetti, che ci nascondono là223.

La convinzione espressa dal santo vescovo sembra essere confermata più 
tardi nei testi delle preghiere previste nei diversi rituali della dedicazione di 
una nuova chiesa.

C. Agostino d’Ippona

Di sant’Agostino (354–430) abbiamo tre omelie, tenute in occasione di 
dedicazioni di una chiesa: il Sermo 336, il Sermo 337 e il Sermo 338. Queste 
omelie sono caratterizzate da una teologia del tempio molto sviluppata. In 
particolare, l’autore fa il paragone tra il tempio edificato di pietra ed il tempio 
vivo, cioè il corpo del credente: come il primo si costruisce per radunare mate-
rialmente il popolo, così l’altro è costruito per Dio che vi abita spiritualmente: 
«Pertanto, come questo edificio visibile è stato costruito per radunarci mate-
rialmente, così quell’edificio, che siamo noi, è costruito per Dio che vi abiterà 
spiritualmente»224. In questa prospettiva il nostro autore spiega anche lo scopo 
degli edifici cultuali cristiani e la loro necessità terrestre:

Come i nostri stessi corpi, che non sono certamente eterni, ma di durata 

temporanea e mortali, così pure quest’edificio è stato costruito per un 

certo tempo, né durerà in eterno, ed è stato costruito per i corpi, perché 

ne hanno avuto bisogno, mediante opere di misericordia. Riceviamo 

invece un’abitazione da Dio, non costruita da mani di uomo, eterna, nei 

cieli, là saranno celesti ed immortali anche gli stessi nostri corpi per la 

trasformazione della risurrezione. Ed ora, per quanto non ancora per vi-

sione, come sarà il vedere a faccia a faccia, Dio abita tuttavia in noi per 

223 Paulinus, Epistola 22, 18.21, 339C; 341A. «Et harum nobis quamuis terrestrium ædii-
catio fabricarum si uoto et studio spirituali struatur, beata cælestium est præparatio mansionum 
[…] Laborent nunc de terrenis manus, ut tunc de celestibus animas reiciatur […] Faciamus 
istic tecta, quæ nos illic tegant». Cf. Pałucki, Teologiczna interpretacja, 47; ożóg, Kościół 
starożytny, 67–68.

224 augusTinus, 337, 2, 1476. «Itaque sicut, hoc ædiicium visibile factum est nobis cor-
poraliter congregandis; ita illud ædiicium, quod nos ipsi sumus, Deo spiritualiter habitaturo 
construitur».
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la fede: e, per lui che così ci inivita, noi veniamo a costruire una dimora 

mediante opere buone; tali opere non sono eterne, ma conducono alla 

vita eterna. Una di esse è pure questo lavoro, per il quale è stata eretta 

questa basilica: nell’altra vita non saremo certo impegnati in costruzio-

ne del genere225.

Le chiese di pietra sono considerate da Agostino come le opere buone 
(bona opera226), che edificate quaggiù portano ricompensa eterna lassù227.

Purtroppo, in questi discorsi Agostino non descrive lo svolgimento delle 
solennità. Nonostante questo, dovevano essere feste piene di gioia da parte di 
tutti i fedeli. Sempre nel Sermo 337 il predicatore descrive i sentimenti provati 
dopo la fatica dell’edificazione228.

Nei suoi trattati, però, Agostino adopera la parola ἐγκαίνια (encænia) per 
descrivere la festa di dedicazione celebrata ogni anno in Gerusalemme229.

225 augusTinus, 337, 5, 1477–1478; «Iste enim locus temporaliter ædiicatus est, nec in 
æternum durabit: sicut et ipsa nostra corpora, propter quorum necessitatem per opera mise-
ricordiæ factus est, non sunt utique sempiterna, sed temporalia atque mortalia. Habitationem 
autem habemus ex Deo, domum non manufactam, æternam in coelis (2Cor 5,1): ubi et ipsa 
nostra corpora conversione resurrectionis coelestia et sempiterna futura sunt. Et nunc quamvis 
nondum per speciem, sicut erit facie ad faciem (1Cor 13,12), tamen per idem habitat in nobis 
Deus: et ei sic habitanti habitaculum per bona opera eficimur; quæ opera æterna non sunt, sed 
ad æternam vitam perducunt. Ex quibus est et hoc opus, quo ista basilica fabricata est: non enim 
tales fabricas ibi operabimur».

226 augusTinus, 338, 3, 1479.
227 Cf. augusTinus, 337, 5, 1478.
228 Cf. augusTinus, 337, 2, 1476: «Quia in ædiicatione labor est, in dedicatione lætitia. 

Dum cæduntur de montibus lapides, et ligna de silvis, dum formantur, dolantur, coaptantur; la-
bor et cura est: cum autem perfecti ædiicii dedicatio celebratur, gaudium et securitas laboribus 
curisque succedunt».

229 Cf. augusTinus, In Iohannis tractatus, 48:2, 413: «Facta sunt autem Encænia in Iero-
solymis. Encænia festivitas erat dedicationis templi. Græce enim καινόν dicitur novum. Quan-
documque novum aliquid fuerit dedicatum, Encænia vocantur. Iam et usus habet hoc verbum; 
si quis nova tunica induatur, encæniare dicitur. Illum enim diem quo templum dedicatum est, 
Iudæi solemniter celebrabant; ipse dies festus agebatur, cum ea quæ lecta sunt, locutus est 
Dominus».
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1.4. La concezione cristiana della dedicazione di una chiesa

Prima di riflettere su alcune testimonianze storiche dei riti di dedicazione 
o consacrazione di chiese occorre precisare con una terminologia adatta cosa si 
intende per «dedicare» o «consacrare» una chiesa nel pensiero cristiano230.

Infatti, lo stesso termine «consacrare» deriva dal linguaggio sacro roma-
no e significa il passaggio di una cosa dal profanum al sacrum tramite l’atto 
privato o ministeriale di un ufficiale. Sempre in ambito linguistico romano in-
contriamo anche il termine “dedicatio” usato per descrivere un trasferimento 
di proprietà dall’uomo alla divinità231. Negli scritti dei Padri della Chiesa dei 
primi secoli non si rileva una chiara differenza tra questi due termini: ambe-
due sembrano avere per loro lo stesso significato232.

Nel primo versetto del salmo 126 leggiamo: «Se il Signore non costruisce 
la casa, invano, vi faticano i costruttori». Per i credenti, quindi, la prosperità di 
ogni sforzo umano, se non poggia sul solido fondamento della benedizione di 
Dio, è fragile ed è fatta inutilmente. Per questo motivo che su ogni costruzione 
viene invocato il nome di Dio. Tale supplica deve essere ripetuta all’inaugura-
zione di ogni nuovo tempio233.

La comprensione cattolica (in senso più largo si potrebbe dire anche la 
comprensione di tutti i cristiani) della dedicazione di un edificio cultuale cri-
stiano (gr. καθιέρωσης καὶ ἐγκαίνια), che si forma nell’arco di qualche secolo, 
soprattutto, un atto giuridico, liturgico, pubblico e solenne, tramite il quale 
l’edificio insieme con l’altare viene santificato e consacrato per il ministero 
di un vescovo, secondo le leggi della Chiesa. In questo modo l’edificio è per 

230 Nella lingua greca per dire «dedicare, inaugurare» una chiesa si usa la parola ε̉γκαίνια, 
ma anche: ἀφιὲρωσις, καθιερου̃ν, α̉φιερου̃ν. La parola «dedicare» sembra essere più appro-
priata in relazione all’azione liturgica dell’inaugurazione di una nuova chiesa, invece la «con-
sacrazione» ai riti compiuti intorno all’altare. P. De Meester scrive che non esiste la consa-
crazione di una chiesa come tale. La chiesa può essere chiamata «consacrata» soltanto in 
relazione dell’altare. La consacrazione di esso ha luogo per mezzo delle unzioni con il santo 
crisma (mýron) e con la deposizione delle reliquie. Le altre unzioni compiute durante la ce-
rimonia (sulle colonne o sui pilastri dell’edificio) hanno soltanto un’importanza secondaria 
e non appartengono all’essenziale del rito. Cf. meesTer, Rituale, 154.

231 Cf. koeP, «Consecratio», 269. M. Righetti descrive anche la pratica delle dedicazioni tra 
gli antichi Romani: «La cerimonia era compiuta da un magistrato, assistito dai pontefici, i qua-
li, tenendo la mano sull’imposta del tempio, recitavano o suggerivano i solemnia pontiicalis 
carminis verba, che perfezionavano la consecratio del tempio e del suolo, dichiarandolo estro-
messo dal campo profano ed entrato nella sfera del diritto divino. Si dava infine lettura della lex 
dedicationis, lo statuto del tempio, riguardante l’esercizio del culto, la sua tutela giuridica, il 
diritto circa la gestione dei beni e delle offerte». righeTTi, Storia liturgica, 502.

232 Cf. koeP, «Dedicatio», 647.
233 Cf. Шиманский, Литургика, 209.
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sempre preservato dalle cose profane; con lo stesso atto è annoverato nella 
categoria delle res sacræ, diventando un luogo sacro (ἱερός τόπος). Da quando 
sono apparse le celebrazioni solenni della dedicazione o della consacrazione 
i cristiani credono che durante quest’atto scende dal cielo una potenza so-
prannaturale e misteriosa e che rende quell’edificio un luogo dell’abitazione 
di Dio (domus Dei). Come l’uomo con il battesimo riceve il sigillo della sua 
figliolanza a Dio, così la chiesa-edificio attraverso il rito della consacrazione 
riceve il proprio carattere sacro234. La consacrazione è strettamente legata alla 
salvezza, cioè all’unione con Cristo235. La dedicazione «vuole elevare il luogo 
di riunione dei cristiani ad essere il segno di unione tra loro e Cristo; vuol fare 
della «chiesa di pietra» una non inde, a questo proposito, assume un’opinio-
ne interessante: tramite le sacre funzioni compiute durante la dedicazione, la 
chiesa diventa non un luogo sacro; la dedicazione, invece, dà al tempio cristia-
no un nuovo significato, quello simbolico della verità soprannaturale, del mi-
stero pasquale e degli eventi escatologici236. Questa visione sembra condivisa 
anche da G. Grasso, quando dice che non né la tradizione neotestamentaria, 
né quella cristiana ritengono «sacri» i luoghi della preghiera; nel cristianesi-
mo non c’è spazio per il sacro, perché questa non è una religione del sacro237. 
Ma considerando il significato della parola in senso largo, l’uso del termine 
«sacro» sembra giustificato.

Si può dire che la chiesa-edificio porta in sé una specie di santità. Essa non 
viene dal fatto che l’edificio è stato costruito con l’intenzione che fosse un 
tempio, ma dalle azioni che i credenti vi compiono e dagli incontri con Gesù 
Cristo durante le liturgie238.

Il rito di dedicazione concentra tutto il mondo tra le mura dell’edificio. 
Esso diventa una sintesi del mondo, cioè in esso e tramite esso viene superato 
il luogo fisico ed i fedeli si trovano al «centro del mondo»: simbolicamente 
entrano in paradiso e nella Gerusalemme celeste239.

D. Siefenhoffer, pone una domanda molto importante: è necessario dedica-
re le chiese cristiane con un rito speciale o basta che vi si celebri l’Eucaristia 

234 Cf. emonds, «Enkainia», 30; sTiefenhofer, Geschichte, 11–12; onasCh, Kunst und Li-
turgie, 210.

235 Cf. ChrisTo, Consecration, 1.
236 Cf. BogunioWski, Domus Ecclesiæ, 347, 377.
237 Cf. grasso, «Perché le chiese?», 557.
238 Cf. kunzler, Archieratikon, 182.
239 Cf. hani, Symbolika, 143.



1.4. La concezione cristiana della dedicazione di una chiesa 75

(come era prassi nei primi secoli del cristianesimo)? Questa domanda la pone 
anche Tommaso d’Aquino quando parla di Gesù Cristo e dei suoi apostoli, 
che celebravano l’Eucaristia in una semplice sala da pranzo (cf. Lc 22,12), 
e che spezzavano il pane nelle case (cf. At 2,46). Il Doctor Angelicus stesso 
dà subito la risposta: la consacrazione di un edificio dove si compie l’offerta 
eucaristica, è degna e consigliata, perché così si mostra la santificazione che 
la Chiesa ha ricevuto per mezzo della passione di Cristo. Secondo Tomma-
so l’Eucaristia può essere celebrata in luoghi non consacrati soltanto in casi 
estremi, previo il permesso del vescovo.

Tommaso pone anche un’altra questione: si potrebbero fare delle obiezioni 
contro la consacrazione di una chiesa e di un altare, perché queste non sono 
cose vive e non possono ricevere nessuna grazia; è vero che le cose sacre con-
sacrate non ricevono nessuna grazia, però tramite l’atto della consacrazione 
assumono una speciale potenza spirituale e vengono esorcizzati240.

Il rito della consacrazione o della dedicazione dunque, erano così impor-
tanti che verrebbe da chiedersi se non fossero inclusi tra le sacre funzioni di 
supremo grado, se non addirittura tra i sacramenti (mysteri). A sostegno di tale 
affermazione ci sono alcuni che parlano de sacramento dedicationis eccle-

siæ. Possiamo citare sant’Ivo di Chartres († 1115), che scrisse un’omelia De 
sacramentis dedicationis241; san Brunone d’Asti († 1123), che nel trattato De 

sacramentis ecclesiæ ha incluso anche il rito della consacrazione delle chie-
se242; Ugo di San Vittore († 1141), che nel De sacramentis christianæ fidei ha 
dedicato un capitolo al sacramento della dedicazione delle chiese243; Alano di 
Lilla († 1202), che considerava la dedicazione della chiesa, come pure l’un-
zione con l’olio i veri sacramenti244.

Da quando, nella Chiesa cattolica, i sacramenti sono stati definiti «segni 
simbolici istituiti da Cristo, attraverso i quali lo Spirito effonde la grazia ai 
fedeli245», la dedicazione della chiesa è considerata come un sacramentale di 
supremo grado246.

240 Cf. sTiefenhofer, Geschichte, 16.
241 iVone, 4, 527B–535C.
242 Cf. Brunonis, De sacramentis, 1091A–1102A.
243 Cf. hugonis, De sacramentis, 2:4, 439A–442D.
244 Cf. alani, De articulis, 4:1, 613A.
245 Cf. farrugia, «Sacramenti», 652.
246 Cf. BogunioWski, Domus Ecclesiæ, 348; sChmiTT, Mache dieses Haus, 364–374.



76 Capitolo 1: I rituali latini e bizantini per la dedicazione di una chiesa

Infine, interessante notare che la dedicazione della chiesa assomiglia in 
un certo qual modo, al cerimoniale della liturgia del battesimo. Infatti, come 
l’anima grazie al sacramento del battesimo viene purificata e diventa degna 
di essere il tempio di Dio, così per il rito di dedicazione l’edificio cultuale 
diventa il tempio del Signore247 nella consacrazione dell’altare. Infatti l’altare 
è il fulcro della sacralità perché si celebra l’ eucaristica, il fondamento della 
chiesa; e per questo proprio lì si deve cercare l’ inizio del rito della dedicazio-
ne di una chiesa cristiana248.

* * *

Lo scopo di questo primo capitolo è stato la presentazione del modo di 
recepire e comprendere i luoghi sacri nelle varie comunità umane e religiose. 
Il passaggio dalle menzioni dei luoghi sacri e delle dedicazioni di essi tra 
gli ebrei e i primi cristiani costituiscono una base indispensabile per passare 
alla presentazione delle tappe principali nello sviluppo dei codici e dei libri 
liturgici che contengono il rito della fondazione e della dedicazione di una 
nuova chiesa. Infatti, i primi libri liturgici si caratterizzavano dall’improv-
visazione e dalla libertà di espressione di ogni singolo ministro di Dio, che 
formulava le preghiere «secondo le proprie capacità». Fino al secolo VII non 
troviamo dei scritti nel senso come noi lo intendiamo oggi. Da quel periodo, 
però, comincia un’altra tappa nel ambito liturgico249. Nel capitolo seguente 
si spiegherà.

247 Cf. górski, Konsekracja kościoła, 11–12.
248 Cf. geTCha, «Dédicace», 75–76; nadolski, «Ołtarz», 1098–1099.
249 Cf. sodi, «Libri liturgici», 410.



Prima parte

L’evoluzione storica Dei riti

Capitolo 2: Le fasi principali dello sviluppo storico dei riti

e delle strutture dei rituali bizantini e latini

Il rito della consacrazione o della dedicazione di una nuova chiesa non 
è altro che la forma che è andata sviluppandosi dell’inaugurazione solenne già 
celebrata per le nuove basiliche edificate dopo la pace costantiniana (di cui si 
è trattato nella parte precedente di questo lavoro). Esso si è formato progressi-
vamente sotto l’influsso delle diverse Chiese locali1.

Dopo il periodo dell’improvvisazione carismatica si sentiva urgente il bi-
sogno della codificazione dei riti liturgici. In questo momento, appaiono le 
prime raccolte delle preghiere e delle prescrizioni. Nei primi sacramentari ro-
mani sono presenti delle brevi descrizioni dello svolgimento di alcune sacre 
funzioni. Però, nell’ambito generale di quel tempo, c’è una mancanza di do-
cumenti storici.

In Occidente, dal VII secolo, questa lacuna viene colmata dai numerosi 
Ordines, che precisavano lo svolgimento delle grandi feste nel corso dell’an-
no liturgico e le funzioni del romano pontefice2. Da questi Ordines nacquero 
i pontificali e i cerimoniali. In Oriente, contemporaneamente, nascevano i di-
versi eucologi3.

1 Cf. Lodi, Liturgia della Chiesa, 949.
2 Cf. ArAszczuk, Obrzędy poświęcenia, 41.
3 L’eucologio (gr. εὐχολόγιον, plsl. молитвослов) è un libro liturgico contenente delle 

raccolte di inni e di preghiere presidenziali usate dal vescovo, dal presbitero e dal diacono, 
necessarie ed indispensabili alla celebrazione dell’Eucaristia, del battesimo, della penitenza, 
della chirotonia, dei funerali, della professio ne monastica, della benedizione dell’acqua, della 
dedicazione delle chiese e degli antiminsia, l’ufficio della lavanda dei piedi e altri uffici di 
questo genere. Vi si trovano anche gli uffici della Liturgia delle Ore. Il contenuto degli eucologi 



78 Capitolo 2: Le fasi principali dello sviluppo storico dei riti

Nonostante questo, fino al VIII secolo non si trovano dei riti stabili di de-
dicazione o di consacrazione di una nuova chiesa. Tuttavia, vennero introdotte 
diverse cerimonie provenienti, soprattutto dall’Oriente, che attraverso la Gal-
lia entrarono nella pratica liturgica romana.

Come è stato già detto, sin dall’inizio, sia in Oriente che in Occidente, 
la parte essenziale di ogni festa della dedicazione di una chiesa era l’Euca-
ristia alla quale si aggiunge la deposizione delle reliquie. In seguito, furono 
introdotti nuovi riti: la consacrazione dell’altare con l’unzione crismale del 
sepolcro destinato alle reliquie, della mensa dell’altare e delle pareti e – più 
tardi – la vestizione dello stesso altare; il bussare con triplice dialogo alla por-
ta di entrata; il tracciare delle lettere nella cenere sul pavimento; la mescolan-
za del sale e della cenere con l’acqua lustrale (con l’acqua e il vino: l’usanza 
dall’origine bizantina); numerose aspersioni e unzioni; incensazioni continue 
attorno all’altare (origine bizantina); canto di una salmodia continua, con ri-
tornelli adattati al senso dei gesti (Sal 23 e Sal 50; sono nel rito bizantino); la 
triplice lustrazione esterna che precede le aspersioni interne4.

La prima parte di questo capitolo è dedicata alla presentazione dei rituali 
che oggi possono essere definiti come di «documenti di base», i veri fonda-
menti dei libri usati nella prassi liturgica. Dopo la presentazione storica di essi 
si proceda con l’analisi strutturale con menzionare il vasto contenuto teologi-
co dei testi eucologici.

Nella seconda parte del capitolo saranno presentate le redazioni dei rituali 
usati oggi nella prassi delle Chiese bizantina e latina.

si stabilì con l’apparizione della stampa. Nelle Chiese bizantine d’oggi possiamo trovare gli 
eucologi come libri interi (l’eucologio vero e proprio, l’Εὐχολόγιον τὸ Μέγα), ed anche come 
estratti: Ἱερατικόν, служебник – libro del sacerdote, contenente i testi delle liturgie eucaristi-
che e della Liturgia delle Ore; Ἁγιασματάριον, τό Μικρόν Εὐχολόγιον, требник – con i riti dei 
sacramenti e delle benedizioni; Ἀρχιερατικόν, чино́вник архиереиского богослужения – ad 
uso del vescovo; Ἱεροδιακονικόν – ad uso del diacono. L’Eucologio è un libro venerato da tutti 
per la sua antichità e per la sua importanza. Cf. TAfT, «Euchologion», 738; GeTchA, Typikon, 
53–55; PArenTi, Eucologio slavo, 5, 9; onAsch, Kunst und Liturgie, 109; DTLB, 161.

4 Cf. Lodi, Liturgia della Chiesa, 949; sobeczko, Zgromadzeni w imię Pana, 185–186. Cf. 
ArAszczuk, Obrzędy poświęcenia, 41; JouneL, «Dedicazione», 330–331.
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2.1. Lo sviluppo storico dei rituali della dedicazione

I primi riti della dedicazione di una chiesa contenenti la struttura stabile 
e descritti nei libri liturgici risalgono al VII secolo5. Di particolare interesse 
sono i seguenti:

1. il rito di dedicazione di una chiesa nella tradizione bizantina incorpo-
rato nel più antico e più celebre manoscritto dell’eucologio bizanti-
no – cioè nell’eucologio BAR, risalente alla seconda metà dell’VIII 
secolo6;

2. il rito romano della consacrazione della chiesa e dell’altare contenu-
to negli Ordines Romani, probabilmente databili dall’VIII secolo in 
avanti;

3. il rito gallicano della dedicazione della chiesa e dell’altare dall’Ordo 
XLI degli Ordines Romani7.

2.1.1. L’Oriente bizantino

Possiamo dire che il rito bizantino è il frutto della combinazione della 
tradizione antiochena e alessandrina sviluppatasi a Costantinopoli8. Nel cor-
so dei secoli esso fu caratterizzato dalla diversità con la quale i popoli delle 
diverse lingue e delle diverse culture potevano creare una diversitas reconci-
liata, che permetteva ai fedeli bizantini di creare l’unità mantenendo i valori 
specifici delle Chiese singolari. Ogni comunità etnica che faceva parte della 
Chiesa bizantina, nel partecipare alla sua eredità introduceva nel rito delle no-
vità, aggiungendo qualcosa. Questo sviluppo, si può osservare, sia nell’ambito 
giuridico sia nel liturgico. Forse, proprio la molteplicità dei libri liturgici delle 
diverse Chiese bizantine, potrebbe mostrare in modo eccezionale la diversitas 
reconciliata. C. Korolevskij scrive che nelle Chiese di tradizione bizantina 
non ve ne sono due che celebrano la liturgia pontificale nello stesso modo, 
ciò deriva dal fatto che per le Chiese bizantine l’ultimo concilio di estrema 
autorità fu il secondo di Nicea (787)9. Questo punto di vista sembra essere 

5 Occorre notare che la storia del libro liturgico non è la storia dei testi che esso contiene. 
I testi hanno l’origine talvolta ben definita, talvolta con autore conosciuto, talvolta di prove-
nienza dalla lingua egraica. Cf. sodi, «Libri liturgici», 410.

6 BAR, nn.149–156.
7 sobeczko, Zgromadzeni w imię Pana, 185–186.
8 Cf. koroLevskiJ, «Pontifical», 202.
9 Cf. koroLevskiJ, Liturgia, 8.
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valido, non soltanto in relazione, alla messa pontificale, ma anche a tutte le 
altre celebrazioni bizantine.

Il rito della dedicazione di una chiesa che si è formato ed era celebrato 
nell’Oriente bizantino fa parte di diversi eucologi pubblicati nel corso dei se-
coli. I più importanti sono senza dubbio i tre seguenti:

• BAR (VIII sec.) dalla Biblioteca Vaticana10;
• COI (a. 1027)11;
• Il codice di Bessarione (γβ1)12.

Secondo M. Arranz il confronto dei testi dei riti e delle preghiere di questi 
documenti può dare una panoramica completa della liturgia celebrata a Co-
stantinopoli fino alla sua caduta. In una delle sue opere l’autore spiega la sua 
teoria in questo modo:

Se ci limitiamo a questi tre esempi, è perché sembra che essi segnino le 
pietre miliari nella storia dell’Euchologion patriarcale dall’iconoclasmo fino 
alla caduta di Costantinopoli nel 145313.

Nello sviluppo storico dei rituali dell’akoluthìa della consacrazione di una 
chiesa bizantina ne incontriamo ancora altri due importanti:

1. il rito che si trova nel cosiddetto Eucologio Allaziano copiato dal do-
menicano francese J. Goar (ed. 1647, 1730)14;

2. il cerimoniale completo pubblicato a Bucarest da uno ieromonaco ge-
orgiano Antimo nell’anno 1703. Questo documento fu riprodotto in 
diversi eucologi greci stampati in seguito ed è anche stato inserito nel 
Typikon moderno di Costantinopoli, con parecchie modifiche15.

S. Parenti sembra essere del parere che «ogni concreta espressione di una 
tradizione liturgica sia sempre frutto della sintesi ed ogni sintesi a sua volta 
sia espressione di una sintesi locale»16. Seguendo questo pensiero del noto 

10 Questo documento può essere chiamato senza dubbio il fondamento del rito in questa 
tradizione perché la maggior parte dei testi, in diversa recensione testuale, sono in uso fino ad 
oggi in tutte le Chiese che si riferiscono alla tradizione liturgica bizantina. Esso viene chiamato 
spesso come la recensione pre-iconoclasta del rituale bizantino. Cf. TAfT, Byzantin Rite, 26.

11 Quel manoscritto, come il precedente, proviene dalla stessa tradizione costantinopoli-
tana, però presenta le recensione distinta. Qua abbiamo la recensione dopo-iconoclasta del 
rituale.

12 Il manoscritto dal XI–XII secolo. Anch’esso rappresenta una fedele tradizione costanti-
nopolitana.

13 ArrAnz, «Évolution des rites», 54.
14 GoA, 832–852.
15 MeesTer, Rituale, 180.
16 PArenTi, Eucologio slavo, 13.



2.1. Lo sviluppo storico dei rituali della dedicazione 81

esperto di liturgia bizantina si può affermare che anche questi due rituali sono 
sicuramente frutto di un’integrazione eucologica, con degli influssi medio-
rientali17. Non mancano anche gli studiosi secondo i quali i diversi manoscritti 
degli eucologi bizantini non sono che un’ulteriore tappa evolutiva del testo del 
BAR18.

Nonostante le discussioni e le proposte, il rito bizantino della dedicazione 
di una chiesa, arricchito ovviamente nel corso dei secoli con diverse funzioni 
liturgiche, è fondato sul testo di quel manoscritto. Dalla sua redazione proven-
gono i titoli seguenti per descrivere il rito di cui si parla:

1. Τάξις καὶ ἀκολουθία ἐπὶ καθιερώσει ναοῦ19;
2. Τάξις γινομένη ἐπὶ τοῖς ἐγκαινίοις τοῦτ’ ἔστι τῇ καθιερώσει ἁγίου 

ναοῦ20.

A. Il manoscritto Barberini gr. 336 [=BAR]

Il BAR è il primo eucologio bizantino che è arrivato fino ai nostri giorni. 
Questo documento trasmette i riti e le cerimonie patriarcali di Costantinopoli. 
L’autore o il redattore del testo è sconosciuto. Nel 1953 C. Konstantinidis nel 
fare un’analisi del rituale della dedicazione di una chiesa, inserito nel BAR 

e nel paragonare con le concezioni del patriarca Germano I († 733) propose 
un’ipotesi secondo la quale proprio quel patriarca poteva essere il probabi-
le redattore del rito della solennità nell’ambiente bizantino21. In realtà il rito 
ivi descritto sicuramente apparteneva alle celebrazioni patriarcali e non sem-
plicemente alle celebrazioni vescovili. La redazione proviene probabilmente 
dall’Italia meridionale – il BAR– pur essendo il più antico eucologio bizan-
tino era anche il più antico testimone della recensione italo-greca del rito bi-
zantino22.

Sebbene non sia lo scopo di questo lavoro elaborare dettagliatamente il 
primo manoscritto contenente il rito della dedicazione (già stato fatto da altri 
studiosi), occorre menzionare alcuni aspetti importanti di quest’opera.

17 Cf. PArenTi, Eucologio slavo, 14, 23.
18 Cf. ioAnnidis, «Dedicazione», 157.
19 «Il rito e l’ufficio per la dedicazione della chiesa».
20 «Il rito dell’encenia per la dedicazione della chiesa». Cf. GoA, 832; sTiefenhofer, Ge-

schichte, 20.
21 Cf. ArrAnz, «Évolution des rites», 33; konsTAnTinidis, «Dédicace», 214; PerMyAkov, 

«Rite of consecration».
22 BAR, (dall’introduzione di S. Parenti e E. Velkovska), 21.
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Il BAR ci offre una struttura della celebrazione della dedicazione di una 
chiesa dividendola in due parti celebrate in due giorni diversi. Lo schema 
è stato adottato più o meno da tutti i rituali bizantini pubblicati in seguito ed 
è rimasto così anche fino ad oggi. In quella distinzione si può sottolineare una 
precisa divisione tra due azioni sacre: καθιέρωσις (consacrazione) e ἐγκαίνια 
(inaugurazione) di un nuovo edificio sacro23. L’ordo dell’inaugurazione (il rito 
delle reliquie e la divina liturgia) segue immediatamente quello della consa-
crazione (santificazione della chiesa e dell’altare)24.

Come nota P. De Meester questi due atti sono distinti per loro natura e se-
parabili anche nel tempo25. Visto che si tratta di un rituale antico sembra uti-
le citare anche alcune preghiere per mostrare il vasto contenuto teologico di 
quest’opera. L’analisi di esse si farà, però, descrivendo i rituali odierni.

‑ La fondazione di una chiesa (ἐπὶ θεμελίου τιθεμένου ἐν ἐκκλησίᾳ)
Prima di descrivere il rito della dedicazione propriamente detta, nel mano-

scritto si trova una preghiera, che è una delle parti integrali legate all’inaugu-
razione di una nuova chiesa sia in Oriente sia in Occidente. Si tratta del rito 
celebrato per la fondazione di una chiesa26. La prima menzione del rito della 
fondazione di una chiesa nel ambito della Chiesa bizantina evoca in uno dei 
suoi scritti V. Ruggieri. L’autore menziona un episodio dalla fine del VII se-
colo: «il patriarca Kallinikos ricordava a Giustiniano II che esisteva una pre-
ghiera per erigere una chiesa e nessuna per raderla al suolo»27. In realtà, però, 
il rito della preghiera per la nuova costruzione ecclesia lesi trova già nella Vita 

Constantini di Eusebio di Cesarea28.
Come si è detto ogni chiesa cristiana è un sacro recinto precluso all’uso 

profano. Benché questa preclusione avvenga definitivamente durante la so-
lennità della dedicazione, il nuovo edificio cultuale, sin dall’inizio della sua 

23 cALAbuiG, «Dedicazione», 388.
24 Cf. fyriLLAs, «Rite byzantin», 132.
25 MeesTer, Rituale, 179.
26 La parola fundatio significa per primo un atto giuridico dell’erezione di un posto sacro 

e non ha tanto in comune con tutta l’attività attorno all’edificazione di una nuova chiesa. Però 
nel linguaggio liturgico già dal medioevo questa parola spesso viene usata per descrivere il 
primo rito celebrato all’inizio dei lavori per edificare il tempio cristiano. Questo significato la 
parola assuma anche nel presente lavoro. Cf. unTerMAnn, «Primus lapis».

27 ruGGieri, «Consacrazione», 116. Il rito non ha delle chiare radici bibliche – nell’Antico 
Testamento si tratta soltanto della data dell’inizio dei lavori attorno a Tempio ma niente di più. 
Cf. WiLkinson, «New Beginnings», 252.

28 Cf. eusebius, Vita Constantini, 3:43, 138.
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costruzione, viene accompagnato dalle preghiere, con le quali la comunità 
chiede a Dio che permetta di portare a compimento il lavoro appena comin-
ciato. La pratica di affidare il lavoro a Dio si chiama fondazione29. Quel rito, 
infatti, costituisce la prima preghiera comunitaria nel luogo in cui sarà edifi-
cato il tempio ed è comune in tutte le tradizioni.

Al numero 149,2 il BAR ci presenta la preghiera che viene pronunciata 
sopra la pietra angolare30 del nuovo edificio, Κύριε ὁ Θεὸς, ὁ ἀρεσθεὶς31. Pro-
nunciandola il patriarca chiede a Dio di rendere forti gli operai, di preservare 
le fondamenta salde e immobili e di portare a compimento l’edificazione della 
nuova chiesa, per poter essere magnificato con canti e inni di lode. In questa 
preghiera il futuro edificio cristiano viene chiamato la casa fondata per la 
gloria di Dio e sua casa.

Il rito bizantino per la fondazione di una nuova chiesa era allora semplice. 
J. Wilkinson afferma che la preghiera era accompagnata dai riti seguenti: le 
preghiere preparatorie; la posa della pietra al centro del futuro santuario e la 
preghiera della fondazione seguita dall’inizio immediato dei lavori32.

‑ La consacrazione dell’altare (καθιέρωσις)
La dedicazione vera di una chiesa secondo il nostro testo comincia con 

il rito della costruzione e della consacrazione dell’altare. Proprio questa sa-
cra funzione occupa il primo giorno della solennità. Il rito si celebra soltanto 
con la presenza del clero, senza che nessun laico si trovi all’interno33; questi, 
infatti, parteciperanno il giorno seguente durante la solenne apertura e inau-
gurazione della nuova chiesa. V. Ruggieri e K. Douramani in un’articolo per 
spiegare la pratica della celebrazione «a porte chiuse» evocano le parole di 
san Simeone di Tessalonica:

29 Cf. MeesTer, Rituale, 151.
30 J. Hani nel suo famoso libro dedicato alla spiegazione della simbologia del tempio cri-

stiano chiarisce il significato e la nomenclatura delle pietre che si mettono nelle fondamenta 
delle chiese. Cf. hAni, Symbolika, 116.

31 BAR, n.149,1–2. «Signore nostro Dio, che su questa pietra ti sei compiaciuto di edificare 
la tua chiesa». Tutto il testo della preghiera è stato inserito nel capitolo quarto di questo lavoro.

32 Cf. WiLkinson, «New Beginnings», 252–253.
33 Cf. BAR, n.150,3.
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E le porte sono chiuse. Il cielo si manifesta qui e viene la potenza dello 
Spirito Santo. Per questo soltanto quelli che sono dal cielo, possono vedere 
[cosa accade] e nessun altro34.

Allora le porte chiuse devono imprigionare i santi misteri celebrati dentro 
la chiesa visto il loro carattere tipicamente sacro e nasconderli davanti agli 
occhi umani. Esse escludono dal profano la venuta dello Spirito Santo35.

Il rituale precisa che prima dell’inizio della consacrazione e prima dell’ar-
rivo del patriarca deve essere mandato un sacerdote incaricato a predisporre 
i marmisti nell’istallare la mensa dell’altare36. Quando tutto è già preparato, 
viene il patriarca; tutti i laici devono abbandonare l’interno dell’edificio il qua-
le viene chiuso da ogni parte (καὶ πανταχόθεν ἀσφαλισμένης τῆς ἐκκλησίας)37. 

Fatto questo comincia il rito composto dalle seguenti parti:

La preghiera litanica
Essa viene detta da uno dei diaconi. Questa ἐκτένεια contiene delle suppli-

che comuni fatte di solito in ogni preghiera di questo tipo. Tra le invocazioni 
ne troviamo però una che si riferisce alla festa della consacrazione. Il diaco-
no, infatti, fa la prima epiclesi sopra la chiesa e l’altare, dicendo: «Ὑπὲρ τοῦ 
ἁγιασθῆναι τὸν οἶκον τοῦτον ‹και› τὸ ἐν αὐτῷ θυσιαστήριον τῇ ἐπιφοιτήσει 
καὶ δυνάμει καὶ ἐνεργείᾳ τοῦ ἁγίου πνεύματος, δεηθῶμεν»38.

La preghiera del patriarca
La preghiera comincia con le parole Ὁ Θεὸς ὁ ἄναρχος καὶ ἀΐδιος. Il cele-

brante la dice all’inizio, subito dopo la litania diaconale39.

La lustrazione dell’altare con l’acqua benedetta e con il vino profumato
Subito dopo la preghiera il patriarca versa sulla mensa il nitro bianco (lo fa 

in forma di croce). Segue la preghiera Κύριε ὁ Θεὸς ἡμῶν, ὁ ἁγιάσας τὰ ῥεῖθρα 

34 syMeonis, De templo, 312B: «Καὶ οὕτως αἱ πύλαι κλείονται. Οὐρανὸς γὰρ γίνεται ἤδη, 
καὶ Πνεύματος ἁγίου ἐπιφοιτᾷ δύναμις. Διὸ χρὴ μόνους τοὺς τοῦ οὐρανοῦ εἶναι, τοὺς ἱερωμέ-
νους δηλαδὴ, καὶ μηδένα ἄλλον ὁρᾷν».

35 Cf. ruGGieri – dourAMAni, «Tempio», 282, 289; ruGGieri, «Consacrazione», 80.
36 Cf. BAR, n.150,2.
37 Cf. BAR, n.150,3.
38 BAR, n.150,10: «Per la santificazione di questa casa e dell’altare, con la venuta, la forza 

dello Spirito Santo, preghiamo il Signore».
39 BAR, n.150,20: «Dio eterno e senza principio».
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τοῦ Ἰορδάνου40 nella quale il celebrante chiede la grazia dello Spirito Santo 
per la benedizione dell’acqua destinata alla santificazione e al completamento 
(πρὸς ἁγιασμὸν καὶ τελείωσιν) dell’altare. Finita la preghiera, il vescovo versa 
per tre volte quest’acqua sopra la mensa pronunciando la formula trinitaria: 
«Εἰς ‹τὸ› ὄνομα τοῦ Πατρὸς καὶ τοῦ Υἱοῦ καὶ τοῦ Ἁγίου Πνεύματος»41. Segue 
la purificazione dell’altare e delle colonnine dal nitro che vi era stato sparso. 
Durante quest’azione il popolo canta il salmo 83 (una o più volte) e alla fine 
della purificazione la dossologia (Δόξα).

Fatto ciò, il vescovo versa sull’altare per tre volte il vino profumato, dicen-
do per tre volte le parole prese dal salmo 50 (vv. 9-10): «Ῥαντιεῖς με ὑσσώπῳ, 
καὶ καθαρισθήσομαι, πλυνεῖς με καὶ ὑπὲρ χιόνα λευκανθήσομαι· ἀκουτιεῖς με 
ἀγαλλίασιν καὶ εὐφροσύνην ἀγαλλιάσονται ὀστέα τεταπεινωμένα»42. Infine, 
viene recitato il resto del salmo. In seguito l’altare viene asciugato, mentre si 
canta il salmo 131.

L’unzione dell’altare col santo mýron
Il patriarca versa per tre volte il santo mýron sopra la mensa in forma di 

croce cantando Ἀλληλούϊα.
Le rubriche ci offrono un’interessante prescrizione che si riferisce all’ini-

ziazione cristiana: quel Ἀλληλούϊα si canta «come (quando si celebra) il santo 
battesimo (ὡς ἐπὶ τοῦ ἁγίου βαπτίσματος)43.

In seguito, viene unto tutto il resto dell’altare, mentre si canta il salmo 
132 e la dossologia (Δόξα). Alla fine con il canto del salmo 92 l’altare viene 
coperto con una tovaglia.

L’incensazione e l’unzione delle pareti della chiesa
Il patriarca prima incensa la sacra mensa, il santuario e dopo tutta la chie-

sa. Durante il compimento di questa funzione si canta il salmo 25. Mentre la 
chiesa viene incensata uno dei vescovi presenti, segna con il mýron in forma 
di croce ogni pilastro ed ogni colonna del nuovo tempio44.

40 BAR, n.151,2: «Signore nostro Dio, che hai santificato le onde del Giordano».
41 BAR, n.151,3: «Nel nome del Padre, del Figlio e dello Spirito Santo».
42 BAR, n.152,1: «Aspergimi con l’issopo e sarò puro, lavami e sarò più bianco della neve; 

fammi sentire la gioia e letizia, ed esulteranno le ossa umiliate».
43 BAR, n.152,4.
44 Cf. BAR, n.152,6–7.
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La preghiera della consacrazione
La preghiera Κύριε τοῦ οὺρανοῦ καὶ τῆς γῆς45 viene pronunciata dal pa-

triarca chinato vicino all’altare. Segue un’altra preghiera – Εὐχαριστοῦμέν 
σοι Κύριε ὁ Θεὸς, nella quale il patriarca ringrazia Dio per le sue grandi opere 
e chiede di nuovo di colmare di gloria, santità e grazia il nuovo santuario. 
Questa preghiera chiude il primo giorno della solennità46.

Il rituale prevede che il giorno stesso della consacrazione della chiesa si ce-
lebrano i vespri e la vigilia con le reliquie dei santi martiri in una delle chiese 
vicine a quella nuova47.

– L’inaugurazione della nuova chiesa (ἐγκαίνια)
Durante il giorno seguente, il giorno della festa dell’inaugurazione propria-

mente detta, si celebra l’apertura del nuovo tempio (ναός) che coincide con la 
deposizione delle reliquie ad opera del patriarca, a cui assistono quasi sempre 
un folto numero di fedeli48. Si compiono allora i due riti seguenti:

Il trasferimento delle reliquie
All’alba il patriarca giunge nella chiesa dove è radunato il popolo e co-

mincia il rito con la preghiera Κύριε ὁ Θεὸς ἡμῶν ὁ πιστὁς ἐν τοῖς λόγοις 
σου49, nella quale chiede a Dio di dare al popolo la grazia di partecipare all’e-
redità dei santi martiri e divenire loro imitatori (μιμηταὶ)50. Dopo l’intonazio-
ne del versetto «Δόξα σοι, Χριστὲ ὁ Θεός, ἀποστόλων καύχημα, μαρτύρων 
ἀγαλλίαμα» si forma la processione con le reliquie portate dal vescovo stesso. 
Con l’arrivo presso la nuova chiesa viene intonato tre volte il tropario ispi-
rato dal salmo 24: «Aprite, principi, le vostre porte, si spalanchino le porte 
eterne». In seguito viene aperta la porta e tutti entrano nel tempio. Il patriarca 
depone le reliquie in un luogo per esse predisposto e, dopo il canto dell’inno 
Τρισάγιον chiude il rito di trasferimento con la preghiera Ὁ Θεὸς ἡμῶν ὁ καὶ 
ταύτην δόξαν51.

45 BAR, n.152,9: «Signore del cielo e della terra».
46 BAR, n.153,3: «Ti rendiamo grazie, Signore, Dio delle potenze».
47 Cf. BAR, n.154,2.
48 ruGGieri, «Consacrazione», 79.
49 BAR, n.154,3: «Signore nostro Dio, fedele alle tue parole».
50 BAR, n.154,3.
51 BAR, n.156,4: «Dio nostro, che ai tuoi santi».
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La divina liturgia
La rubrica dice che dopo la deposizione delle reliquie i cantori intonano la 

Δόξα con il Τρισάγιον e di seguito viene celebrata la santa messa52.
La struttura del rito presentata sopra inserita nell’eucologio BAR, è mol-

to chiara e ben strutturata. Le rubriche contengono le prescrizioni necessarie 
sottolineando ogni particolarità. La celebrazione eucaristica posta alla fine del 
rito non è più l’unica azione consacratoria, come era nei primi secoli.

B. Il manoscritto Paris Coislin 213 [=COI]

E’ stato già detto che il testo del rito della dedicazione di una chiesa del 
BAR si è andato sviluppando nei tardivi rituali bizantini. Dice A. Dmitrie-
vskij, il noto autore che ha edito una raccolta di eucologi dalla prima metà del 
XI secolo fino al XVI, che il secondo posto dopo l’eucologio BAR si deve 
attribuire a un manoscritto della Biblioteca Nazionale di Parigi, conosciuto 
come il COI.

La provenienza di questo famoso documento viene descritta all’inizio di 
esso. Dal testo possiamo evincere che il rituale fu scritto nell’anno 6535 (se-
condo il calendario gregoriano nel 1027) e fu acquistato da un certo sacerdote 
della Grande Chiesa di Santa Sofia – Stratîgios53. Però esso non era sempli-
cemente l’eucologio per il prete che l’aveva ordinato: il manoscritto contiene 
anche gli offici destinati al patriarca54. Nell’ambito degli studi dell’evolu-
zione storica del rito bizantino quel documento rappresenta una tappa molto 
importante non soltanto per Costantinopoli, la città di provenienza, me per 
tutto il rito in genere55. L’importanza di esso è basata sugli argomenti seguen-
ti: l’eucologio attira l’attenzione a causa della diversità del contenuto, per 
l’interesse delle ufficiature che contiene e per la straordinaria precisione del 
suo testo56.

Nel rituale le sacre funzioni attorno alla costruzione di una nuova chiesa 
cominciano, come nel manoscritto precedente, con il rito della fondazione57. Il 
testo ci offre in questo punto due preghiere (a scelta) «ἐπὶ θεμελίου ἐκκλησίας 

52 Cf. BAR, n.156,5.
53 Cf. COI, 7.
54 Cf. ArrAnz, «Évolution des rites», 34.
55 COI, n.13v.
56 Cf. dMiTrievskiJ, Opisanie, 6–7; MAJ, Coislin, 14–15.
57 Seguiamo la struttura del rito dalle seguenti edizioni: COI, nn.8–22; COS, 225–245.
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καὶ ἐπὶ σταυροπηγίου»: l’una, come nel BAR, Κύριε ὁ Θεὸς ἡμῶν, ὁ ἀρεσθεὶς, 
e l’altra Κύριε ὁ Θεὸς ἡμῶν, ὁ τό σὸν ἅγιον58.

La struttura del rito della dedicazione di una chiesa in questo manoscritto 
ha la forma seguente:

 – La preparazione della celebrazione. Le rubriche prescrivono tutto 
ciò che deve essere preparato per la celebrazione della dedicazione. 
Le prescrizioni sono più sviluppate in confronto con le rubriche del 
BAR (il contenuto di esse verrà elaborato più in dettaglio descrivendo 
gli odierni rituali).

 – La prima preghiera del patriarca Κύριε ὁ Θεὸς καὶ Σωτὴρ ἡμῶν59.
 – La costruzione dell’altare come nel manoscritto precedente anche 

qui la rubrica dice che il vescovo aiutato dai sacerdoti e diaconi edifica 
l’altare60.

 – La seconda preghiera del patriarca, Ὁ Θεὸς ὁ ἄναρχος καὶ ἀΐδιος, 
seguita dalla litania diaconale, con l’intercessione per «τὸν οἶκον 
τοῦτον και τὸ ἐν αὐτῷ θυσιαστήριον τῇ ἐπιφοιτήσει καὶ δυνάμει 
καὶ ἐνεργείᾳ τοῦ ἁγίου Πνεύματος», che dal BAR si trova in ogni 
celebrazione dedicatoria.

 – La lustrazione dell’altare. Il manoscritto offre l’orazione già in-
contrata in precedenza Κύριε ὁ Θεὸς ἡμῶν, ὁ ἁγιάσας τὰ ῥεῖθρα τοῦ 
Ἰορδάνου per la benedizione dell’acqua.

 – L’abluzione, l’unzione e la vestizione dell’altare

 – La prima preghiera davanti all’altare Κύριε τοῦ οὺρανοῦ καὶ τῆς 
γῆς61.

 – La preghiera Εὐχαριστοῦμέν σοι Κύριε ὁ Θεὸς62 detta con le teste 
chinate.

 – L’illuminazione della chiesa.

 – La traslazione delle reliquie. Il rito accompagnato con la preghie-
ra Κύριε ὁ Θεὸς ἡμῶν ὁ πιστὁς ἐν τοῖς λόγοις σου seguita dall’altra 
oratio capitis inclinationis: Κύριε ὁ Θεὸς ἡμῶν πρεσβείαις τῆς ἁγίας 
δεσποίνης ἡμῶν Θεοτόκου63.

58 COI, nn.8,8v.
59 COI, n.11.
60 Cf. COI, n.11v.
61 COI, n.15v.
62 COI, n.16.
63 COI, n.17.
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 – La preghiera d’ingresso in chiesa Ὁ Θεὸς καὶ πατὴρ e l’altra: Κύριε 
ὁ Θεὸς ἡμῶν ὁ καταστήσας ἐν οὐανοῖς64.

 – La deposizione delle reliquie: durante la deposizione il patriarca dice 
la preghiera Κύριε ὁ Θεὸς ἡμῶν ὁ καὶ ταύτην τὴν δόξαν.

La descrizione eucologica del rito finisce con la rubrica che tratta de missa 

et de antimensiis.
G. Ioannidis in uno dei suoi articoli ha segnalato i punti più significativi 

dell’evoluzione del rito. Guardando lo schema del manoscritto BAR e del COI 
dal punto di vista del contenuto possiamo notare i cambiamenti seguenti:

 – Il rito di costruzione e di consacrazione dell’altare (celebrato nel 
primo giorno della solennità):
Nella parte iniziale del BAR troviamo soltanto un’indicazione dell’ar-
rivo del patriarca, invece, nel manoscritto di COI vi è una parte inizia-
le che contiene rubriche dettagliate per la preparazione delle reliquie, 
l’erezione delle colonnine dell’altare e la collocazione di esso, una 
preghiera Κύριε ὁ Θεὸς καὶ σωτὴρ ἡμῶν, i salmi 144, 22 e 131. Il COI 
contiene anche delle rubriche finali che mancano nel BAR.

 – Il rito d’inaugurazione della chiesa con la traslazione delle reli‑

quie e la celebrazione della divina liturgia:
Nel COI non c’è la divisione della celebrazione in due giorni (la se-
conda fase potrebbe essere celebrata nel giorno stesso della costruzio-
ne e consacrazione dell’altare). Inoltre, in COI troviamo alcuni testi 
aggiunti: il canto Ὁ ἐν τῇ πέτρᾳ65, cantato durante la traslazione delle 
reliquie, la preghiera Ὁ Θεὸς καὶ πατὴρ, detta prima della preghiera 
d’ingresso nella chiesa. Nel BAR non troviamo neanche le allusioni 
al canto del troparion Ὡς τοῦ ἄνω στερεώματος, né alle rubriche che 
indicano il luogo della deposizione delle reliquie, né alla loro unzione 
con il santo, e nessuna rubrica relativa agli antiminsia66.

64 COI, n.17v.
65 «Colui che hai costruito sulla pietra della fede».
66 Cf. ioAnnidis, «Dedicazione», 157–158. Lo stesso antimension è un pezzo di stoffa, sul 

quale è dipinta la sepoltura del Signore, e che contiene reliquie dei martiri. Si può dire che l’an-
timension è l’equivalente del corporale latino. L’antimension come tutto l’altare simbioleggia 
la sepoltura di Gesù Cristo, ciò viene anche rappresentato nel disegno su di esso. Nella Chiesa 
bizantina l’usanza di esso è apparsa durante il secondo iconoclasmo (815–844) – in origine so-
stituiva l’altare o si usava quando l’altare non era consacrato. Cf. TAfT, A partire, 437; MeesTer, 
Rituale, 159–164; GeTchA, «Dédicace», 83.
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C. Il codice di Bessarione (γβ1) e l’Ευχολόγιον [=GOA]67

Il rituale Gamma–Beta 1 è un altro eucologio patriarcale. Si può affermare 
con certezza che è posteriore al COI, ma non si può stabilire la data esatta del-
la sua redazione. Il manoscritto è dei secoli XI–XII, originario di Creta, dove 
fu regalato al cardinale Giuliano Cesarini, il legato del Santo Padre Eugenio 
IV mandato dall’imperatore Giovanni Paleologo. Dopo il Concilio di Firenze 
(1432), il cardinale Cesarini diede il codice al cardinale Basilio Bessarione 
(† 1472) di Nicea, che dopo essere diventato l’abate di Grottaferrata, lo regalò 
a quest’abbazia bizantina. Il testo, come anche quelli menzionati precedente-
mente, rappresenta una fedele tradizione costantinopolitana68.

In questa analisi si prenda in considerazione anche un altro noto rituale 
pubblicato dal domenicano francese J. Goar nel 1647. Benché in quest’opera 
il redattore come fonte primaria abbia usato il manoscritto del codice γβ169, 
occorre prenderlo in esame, perché proprio a partire dalla sua pubblicazione 
l’eucologio bizantino divenne per la prima volta oggetto di studio e di interes-
se scientifico70. J. Getcha nota, inoltre, che questo libro liturgico fu per lungo 
tempo considerato come un libro di riferimento71.

Secondo le prescrizioni di quei rituali, l’azione liturgica viene celebrata in 
un ambiente chiuso, con la presenza del vescovo e del clero. La stessa celebra-
zione comincia proprio con la chiusura delle porte della nuova chiesa.

La prima rubrica del rituale, pur essendo fedele ai manoscritti più antichi, 
prevede che il giorno antecedente alla cerimonia venga nella nuova chiesa 
un delegato del patriarca per «prendere cura del tempio». Quando viene il 
vescovo, prepara delle reliquie e le porta in una vicina chiesa già consacra-
ta, in cui si compiono le preghiere notturne. Nell’eucologio si trovano pre-
scrizioni dettagliate a proposito delle reliquie e del posto dove esse saranno 
deposte. Esse, tre particelle, vengono messe dal vescovo in una casetta, bara 
(γλωσοκόμῳς) e – così finita la preparazione – vengono portate in una vicina 

67 Cf. ruGGieri – dourAMAni, «Tempio», 287–300; GoA, 653–671. L’analisi detagliata di 
quel rito troviamo nella parte seguente, perché proprio quelli eucologi – contenenti anche i ri-
tuali della dedicazione, possiamo – seguendo il pensiero di P. De Meester – considerare come 
obbligatori nelle Chiese greche nell’epoca moderna, cf. MeesTer, Rituale, 180.

68 Cf. ruGGieri – dourAMAni, «Tempio», 280; ArrAnz, «Évolution des rites», 34.
69 Cf. ruGGieri – dourAMAni, «Tempio», 280.
70 Cf. PArenTi, Eucologio slavo, 3.
71 Cf. GeTchA, Typikon, 54.
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chiesa già consacrata dove si celebra la veglia notturna (il vespro, il pan-

nychis e l’orthros)72.
La mattina del giorno seguente, la festa della consacrazione, alla nuova 

chiesa si reca un rappresentante del clero per predisporre tutte le cose. Il codi-
ce di Bessarione come pure l’eucologio pubblicato da J. Goar sottolineano che 
tutti gli oggetti e gli utensili devono essere nuovi73.

Lo schema della celebrazione della dedicazione di una nuova chiesa secon-
do i nostri manoscritti è il seguente:

‑ La costruzione dell’altare

Da questa sacra funzione comincia tutta la solennità. Di solito, essa viene 
celebrata soltanto con la presenza del vescovo e del clero. Subito all’inizio, 
dopo l’arrivo al santuario, viene preparato il ceromastice74 bollente. Esso vie-
ne versato sopra le colonnine dell’altare, e poi il Pontefice pronuncia la pre-
ghiera Κύριε ὁ Θεὸς, ὁ σωτὴρ. Dopo viene fissata sopra le colonnine la mensa 
dell’altare; durante ciò si canta per tre volte il salmo 144 e segue il salmo 22. 
Il rituale prevede anche l’esistenza dell’altare fatto da un blocco quadrato ed 
anche la mensa composta da diverse lastre di marmo. È prescritto, ancora, 
l’uso di ceromastice75.

– Preghiera della consacrazione dell’altare

Fissata la mensa, il vescovo inginocchiato pronuncia la preghiera Ὁ Θεὸς 
ὁ ἄναρχος. Segue la litania arcidiaconale, in cui si chiede come di solito du-
rante la dedicazione, la «santificazione di questa casa e dell’altare che c’è in 

72 Cf. ruGGieri – dourAMAni, «Tempio», 288; GoA, 655.
73 I rituali prevedono tutto in modo dettagliato. Nelle rubriche leggiamo che per compiere 

la cerimonia devono essere preparate le cose seguenti: «due savane, ossia tele bianche; tre faz-
zoletti, ossia manutergi; tre fasce; un piccolo tappeto ed un cuscino; della carta tagliata a metà 
oppure in tre parti, in quantità sufficiente per le colonne che sostengono l’altare; dello spago; 
mastice; cera; polvere di marmo; una pentola; un contenitore per l’acqua calda; una brocca o un 
imbuto di bronzo o di terra cotta; quattro spugne; del sapone bianco; una lampada che si chiama 
anche lychnos ed il necessario per sostenerla, un pezzo di sughero galleggiante, il lucignolo 
[…]; due vasetti, uno pieno di vino profumato oppure di vino puro, l’altro pieno di myron; e non 
come alcuni hanno scritto (che occorre) un kollathon di myron, perché il kollathon è grande, in 
quanto contiene la metà di una saites, cioè venticinque sestarii i quali fanno quarantuno litri ed 
otto once». ruGGieri – dourAMAni, «Tempio», 288; cf. GoA, 655–656.

74 Dal gr. κηρομαστίχη; si tratta della calcina fatta dalla cera, il mastice, la polvere di mar-
mo e le sostanze aromatiche. Cf. MeesTer, Rituale, 189.

75 Cf. ruGGieri – dourAMAni, «Tempio», 291; GoA, 6
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essa, per mezzo della visitazione, forza ed energia (ἐνεργείᾳ) dello Spirito 
Santo»76.

– La triplice lustrazione dell’altare con l’acqua calda

Essa è preceduta dalla preghiera della benedizione dell’acqua Κύριε 
ὁ Θεὸς ἡμῶν. Fatto questo l’altare viene pulito e asciugato (con panni di lino 
oppure con gli antiminsia, se ci sono77). Si canta il salmo 83.

– La triplice lustrazione dell’altare e degli antiminsia con il vino profu‑

mato

Durante questo rito il vescovo dice tre volte le parole dal salmo 51: il rito 
è accompagnato dal canto dell’antifona Ῥαντιεῖς με ὑσσώπῳ.

– La consacrazione dell’altare e di tutta la chiesa con il santo

Il vescovo versa il sacro myron sull’altare in forma di croce (ὡς ἐπὶ τοῦ 
βαπτίσματος78) creando tre croci; una nel mezzo ed una su ciascuno dei 
due lati, dicendo tre volte: Alleluia. Durante il rito si consacrano anche gli 
αντιμήνσια. Si canta il salmo 131. Mentre si veste l’altare, il coro canta il sal-
mo 92. Fatto questo, il vescovo incensa l’altare, il santuario e tutta la chiesa 
ed uno dei concelebranti lo segue con il santo tracciandone le croci su ognuna 
delle colonne o dei pilastri della chiesa. In questo momento, viene recitato il 
salmo 25. Segue la litania diaconale e immediatamente dopo il vescovo di 
fronte all’altare dice la preghiera: Κύριε τοῦ οὺρανοῦ καὶ τῆς γῆς.

76 «Ὑπὲρ τοῦ ἁγιασθῆναι τὸν οἶκον τοῦτον και τὸ ἐν αὐτῷ θυσιαστήριον τῇ ἐπιφοιτήσει 
καὶ δυνάμει καὶ ἐνεργείᾳ τοῦ ἁγίου Πνεύματος, τοῦ Κυρίου δεηθῶμεν». Cf. BAR, n.150,10.

77 Occorre notare che la pratica di consacrare gli antiminsia durante la dedicazione della 
chiesa è entrata nel rito già sviluppato. Il testo del BAR non fa nessuna menzione della pras-
si. Lo stesso rito però nell’eucologio costantinopolitano COI, datato 1027, fa impiegare degli 
antiminsia per asciugare l’altare dalla doppia abluzione e con il santo (come nel GoA). Gli 
autori dal XII/XIII secolo (come per esempio Teodoro Balsamone, Manuele II Costantinopo-
litano) fanno dei riferimenti alla consacrazione degli antiminsia, collegandola soltanto con il 
rito della dedicazione di una chiesa. Vissuto nella seconda metà del XIII secolo Giovanni di 
Kitrous accusò coloro che consacravano gli antiminsia separatamente dal rito di dedicazione. 
Dal commento di s. Simone di Tessalonica († 1429) sappiamo che al suo tempo la prassi era già 
ben diffusa. Il nostro rituale prescrive che gli antiminsi devono rimanere sulla mensa sotto la 
tovaglia per sette giorni e poi dopo si portano via ed in seguito la liturgia si celebra senza di essi 
perché l’altare è ormai consacrato. Cf. ioAnnidis, «Consacrazione», 120–121.

78 GoA, 659; cf. ruGGieri – dourAMAni, «Tempio», 294.
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– La preghiera di ringraziamento

Dopo di essa le rubriche dicono: «Καὶ εἴπερ δύναται κατʹαὐτην τὴν ἡμέραν 
τελειῶσαι τὴν ὅλην καθιέρωσιν καὶ τὸν ἐγκαινισμὸν»79, supponendo il dupli-
ce svolgimento della seconda parte della cerimonia.

– La processione alla chiesa dove sono state deposte le reliquie

Il rito si celebra o nello stesso giorno della consacrazione o nel giorno se-
guente. Appena arrivata la processione il patriarca dice la preghiera iniziale 
Κύριε ὁ Θεὸς ἡμῶν, ὁ πισὸς.

– La traslazione delle reliquie

Il δίσκος con le reliquie viene portato dal vescovo sopra la sua testa. Du-
rante la processione si cantano dei tropari. Giunti all’entrata della nuova chie-
sa, i diaconi cantano il versetto Ἄρατε πύλας (aprite le porte). Segue la pre-
ghiera del patriarca: Ὁ Θεὸς καὶ πατὴρ, dove il patriarca chiede che venga la 
gloria di Dio; dalla pubblicazione dell’eucologio di J. Goar, questa preghiera 
viene recitata alla fine della prima parte del rito. Le rubriche dicono che essa 
si recita anche nel giorno dell’anniversario della consacrazione di ogni santa 
chiesa in questo modo (anziché «festeggiamo l’inaugurazione di questa santa 
chiesa» si dice «festeggiamo la memoria dell’inaugurazione di questa santa 
chiesa»80). Segue la preghiera del patriarca, dopo la quale si aprono le porte 
ed il celebrante entra con le reliquie in chiesa seguito dal clero e da tutto il 
popolo.

– La deposizione delle reliquie:

Secondo l’eucologio esistono due modi per la deposizione delle reliquie 
dei santi martiri. Nelle rubriche si legge tra l’altro:

La teca preparata per le sante reliquie viene deposta dal vescovo nell’ap-

posito luogo che si trova sulla base dell’altare in mezzo alle colonnine 

che guardano ad oriente, se la mensa è sorretta da una base massiccia, 

nel mezzo di questa base e dal lato del synthronon81.

79 «Se è possibile completare la consacrazione in questo stesso giorno».
80 ruGGieri – dourAMAni, «Tempio», 299.
81 ruGGieri – dourAMAni, «Tempio», 300.
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Segue la preghiera del patriarca Ὁ Θεὸς ἡμῶν, ὁ καὶ ταύτην82.

– La celebrazione della divina liturgia

Le prescrizioni del rituale dicono che l’Eucaristia viene celebrata per i set-
te giorni seguenti83. Le letture prescritte per la celebrazione della dedicazione 
di una chiesa sono le seguenti:

Eb 3,1-4: Mosè come prototipo di Gesù; Dio è fondatore di tutto;
Mt 16,13-18: la confessione della fede di Pietro84.
Riassumendo: nell’analisi di questi rituali si deve notare che i formulari 

descritti sono molto sviluppati in relazione alle precedenti descrizioni dei riti 
che si trovano in alcune opere dei Padri. Sembra importante dire che anche gli 
odierni rituali delle diverse Chiese bizantine, pur essendo anch’essi frutto di 
una continua sintesi, hanno conservato lo stesso schema generale. La novità 
più importante dell’eucologio di J. Goar è quella che tutto il rito (la costru-
zione dell’altare e la dedicazione della chiesa) non è più diviso in due giorni 
diversi: è concentrato in un solo giorno85.

D. Le due recensioni degli eucologi slavi

L’eredità dei manoscritti e dei libri liturgici bizantini non si chiude soltanto 
nei testi scritti in greco. Da quando nella famiglia delle Chiese legate con la 
tradizione liturgica di Bisanzio sono entrati i popoli slavi i testi liturgici greci 
pian piano furono tradotti nella loro lingua86. In effetti nella storia si sono 
avuti numerosi traduttori e numerose recensioni dei testi liturgici. Unirli tutti 
sarebbe una cosa strana e in realtà è impossibile.

82 «Signore nostro Dio, tu hai concesso questa gloria».
83 Cf. ruGGieri – dourAMAni, «Tempio», 287–300.
84 GoA, 841.
85 Cf. Consécration et inauguration, 13.
86 Secondo gli studiosi l’opera di Cirillo e Metodio fu la traduzione dei vangeli e di alcuni 

brani del Nuovo Testamento nel dialetto della Moravia, con la scrittura glagolitica. I loro disce-
poli cacciati dalla Moravia trovarono accoglienza in Bulgaria. Lì l’alfabeto glagolitico, opera 
di s. Cirillo, fu considerato troppo complicato e di conseguenza fu abbandonato. Per scrivere la 
lingua slava si usava il greco con alcuni segni speciali per esprimere i suoni che in greco non 
esistevano, quell’alfabeto ricevette in seguito il nome di «cirillico». Proprio con questa scrittura 
sono stati tradotti i testi liturgici bizantini di allora, però non più con il dialetto moraviano ma 
con il vecchio bulgaro, denominato «staroslavo» (antico slavo). Dalla Bulgaria i testi ecclesia-
stici slavi furono trapiantati in Serbia e nella Rus’ di Kiev. Occorre dire però che la versione 
dei testi liturgici in lingua staroslava non fu fatta tutta nella stessa epoca. Cf. C. koroLevskiJ, 
Liturgia, 5–6.
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Però, una certa prova dell’unificazione dei testi liturgici bizantini, si nota, 
dopo la fondazione a Venezia delle tipografie greche che fin dall’inizio del 
XX secolo ebbero il monopolio delle edizioni liturgiche. Tuttavia, i testi pub-
blicati erano privi di un’elaborazione critica. Si stampava qualsiasi manoscrit-
to, bastava era greco. Così molto spesso, furono riprodotti non soltanto i pregi, 
ma anche i difetti. Più i vari popoli erano lontani da Venezia, più l’influenza 
dei testi stampati diminuiva87.

Nell’ambito delle Chiese slave il primo Trebnik di grande autorità fu quello 
pubblicato a Kiev dal metropolita P. Mohyla nel 1646. Nota J. Getcha che la 
particolarità di questo documento fosse quella che esso non era soltanto la 
traduzione slava dell’eucologio greco. Vi erano presentate le novità introdotte 
dallo stesso metropolita sotto l’influenza del rituale latino di Pio V88. Qualche 
anno dopo, nel 1654, il patriarca di Mosca Nikon (1605–1681) introdusse 
la sua famosa riforma dei libri (l’inizio della cosiddetta recensione vulgata) 
e dei riti liturgici, con la quale voleva tornare al modello greco, oscurato dalle 
numerose trascrizioni dei manoscritti89. Il patriarca corresse i testi delle pre-
ghiere non toccando i riti. In realtà, alla fine la Chiesa ortodossa in Russia usa 
sino ad oggi dei testi che sono la traduzione letterale delle odierne preghiere 
greche, però, le usanze liturgi che spesso sono diverse e più antiche. In seguito, 
furono pubblicati diversi libri contenenti le funzioni del vescovo tra i quali 
i più famosi erano: l’edizione tipica di Venezia (1538–40), e poi gli Служеб-

ники di Mosca (1600, 1610, 1668, 1669, 1673, 1678, 1688, 1721, 1722, 1760, 
1798). La prima edizione tipica slava del Archieratikòn nella recensione vul-
gata è uscita a Venezia nel 171490.

La riforma del patriarca Nikon fu troppo radicale. I testi riformati furono 
quasi del tutto conformi alla vulgata veneziana – questo comportò uno scisma 
(раскол) – nacquero i vecchi credenti ed i vecchi ritualisti. Per loro avevano 
valore solo i vecchi testi liturgici perché soltanto questi erano liberi dall’ere-
sia91.

Invece, a Brest in Polonia, nel 1596, avvenne l’unione che ricondusse alla 
Chiesa cattolica milioni di Ruteni. La Chiesa rutena, nello staccarsi da quella 

87 Cf. koroLevskiJ, Liturgia, 9–10.
88 Cf. GeTchA, Typikon, 54.
89 Cf. cioffAri, «Nikon», 530.
90 Cf. koroLevskiJ, «Pontifical», 202–207.
91 La liturgia però non fu essente da un’altra evoluzione. Basta evocare qua la riforma del 

patriarca Pietro Moghila (1596–1646). Cf. koroLevskiJ, Liturgia, 13.
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di Mosca non accettò le riforme di Nikon. I loro libri corrispondevano di più 
ai libri liturgici greci e a quelli dei Vecchi Credenti92.

Al sinodo di Brest una delle condizioni dell’unione era preservare l’inte-
grità del rito greco (bizantino) nella liturgia. Nel corso dei secoli nella Chiesa 
uniate, più tardi conosciuta come Chiesa greco-cattolica rutena, apparvero dei 
cambiamenti: la latinizzazione, cioè l’assimilazione del rito bizantino a quello 
latino93. Questa latinizzazione toccava la struttura della Chiesa, la sua organiz-
zazione, la teologia, la liturgia (riti, architettura, arredamento dei templi) ed 
anche l’abbigliamento e lo stile di vita del clero. In una prospettiva più ampia, 
questi cambiamenti furono provocati da un’espansione della cultura latino-po-
lacca nelle province orientali della Rzeczpospolita. Alcuni di questi cambia-
menti furono codificati e resi vincolanti per tutta la Chiesa rutena al Sinodo di 
Zamość nel 1720. Dopo la partizione della Polonia e il passaggio dell’Unione 
(in Podlachia nel 1875), nel territorio sotto il dominio russo scomparve il rito 
uniate. Il clero ortodosso che veniva nelle parrocchie uniate cominciò ad in-
trodurre il rito bizantino, nella versione praticata nella Chiesa ortodossa in 
Russia (cioè non latinizzato). Il rito ruteno si è conservato, unicamente nelle 
zone sotto il dominio austriaco. Dopo la seconda guerra mondiale, con la mi-
grazione della popolazione greco-cattolica il rito si diffuse anche nelle parti 
della Polonia del nord e dell’ovest ed anche in altre zone del mondo dove si 
trasferivano gli ucraini e il popolo Lemko94.

Proprio con questa Chiesa unita a Roma appare la recensione rutena dei 
libri liturgici bizantini slavi la quale è un’astrazione fatta dalle interpolazioni 
moderne nel corso dei secoli XVII–XIX. Il primo pontificale ruteno, edito 
come un volume di 300 pagine, è uscito a Uniow nell’anno 1740. Poi vale la 
pena nominare un’altra edizione di Supraśl (1793) e di Leopoli (Служебникъ 
святителскій – 1886)95.

Gli studiosi spesso chiamano la recensione vulgata come «pura» perché 
quella rutena è stata in gran parte latinizzata. Non è lo scopo del nostro lavo-
ro di elaborare dettagliatamente la storia e lo sviluppo degli influssi latini sui 
rituali. Si noti che nel secolo scorso nel seno della Chiesa cattolica, nasce la 

92 Cf. koroLevskiJ, «Pontifical», 203–204.
93 Korolevskij sottolinea che questa è stata sempre l’iniziativa privata mai approvata dalla 

Santa Sede. Cf. koroLevskiJ, Liturgia, 16–20. In questo libro, citato già parecchie volte, l’auto-
re elabora precisamente lo sviluppo dei libri liturgici usati dai Ruteni.

94 Cf. Piętka, «Obrządek».
95 Cf. koroLevskiJ,«Pontifical», 207–208. I pontificali contengono anche il rito della dedi-

cazione di una chiesa.



2.1. Lo sviluppo storico dei rituali della dedicazione 97

tendenza della purificazione del rito bizantino. Uno dei protagonisti fu il padre 
C. Korolevskij, il quale sotto l’influsso del metropolita A. Szeptyckij, ha dato 
alla Congregazione dei criteri necessari per introdurre la riforma nel rito dei 
Ruteni. Vale la pena rievocare qui i criteri di formulazione perché in essi si 
evincono il rito della dedicazione di una chiesa nella tradizione bizantina slava.

Nel suo Voto alla Congregazione per le Chiese orientali nell’anno 1937 
C. Korolevskij scrive:

Sono da preferirsi quei riti che maggiormente corrispondono alla tra-

dizione antica, e nel caso quei riti che esistevano prima dell’Unione 

di Brest del 1595, oppure le tradizioni ancora più antiche della Chiesa 
di Kiev, o le migliori tradizioni dell’antico rito bizantino […]. Sono 
da preferirsi quei riti che vengono osservati uniformemente nelle altre 

Chiese di rito bizantino […]. Nei riti e cerimonie secondarie, una certa 
differenza e varietà tra i diversi elementi etnici del medesimo rito deve 

essere rispettata […]. Sono essenzialmente da preferirsi quei riti che 
hanno la loro origine nel proprio rito e non sono presi da un altro rito, 

quindi sono da eliminarsi tutte le aggiunte e traduzioni dal latino […]. 
Quando si tratta di una formola presa dal latino e che vien giudicato uti-

le conservarla, la sua forma, il suo stile, deve essere modificato e messo 

d’accordo colla forma, lo stile del rito orientale. In caso di necessità la 

sostituzione di una formola all’alta deve essere operata gradatamente 

e con prudenza […]. Non si deve mai levare una formola latina di qual-
che importanza o una devozione alla quale il popolo è attaccato senza 

sostituirla immediatamente da una formola orientale appropriata, op-

pure dalla devozione orientale corrispondente o almeno da una forma 

più orientale della devozione latina […]. In nessun caso la Santa Sede 
deve approvare formalmente una pratica latina nel rito orientale […]. 
La riforma non deve essere introdotta tutto d’un tratto ed in tutte le sue 
parti, ma pian piano e preparando gli spiriti; non deve però mancare la 

risoluzione di finirla un giorno coll’ibridismo rituale e di rendere a tem-

po opportuno obbligatorie anche queste rubriche […]. Meno nei casi in 
cui è direttamente interpellata, la Santa Sede non deve dare norme mi-

nute, ma limitarsi alla formola di principi generali che dimostrino bene 

la sua mente, lasciando agli interessati la cura di farne l’applicazione ai 

casi particolari96.

96 koroLevskiJ, Liturgia, 141–142.
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Lo stesso C. Korolevskij scrive qualche anno dopo che il lavoro fatto dai 
protagonisti di quel movimento ci ha portato dei libri liturgici con i riti più an-
tichi di vulgata. I testi ruteni furono purificati dalla maggior parte dei diversi 
influssi esterni. È vero che possiamo trovarle anche oggi certe somiglianze, 
però, come scrisse lo stesso C. Korolevskij, qualche anno dopo la pubblica-
zione dei criteri, esse si possono eliminare facilmente e così alla fine si pre-
sentano libri di un gran valore97.

2.1.2. Lo sviluppo dei rituali in Occidente

Rispetto all’Oriente bizantino, in Occidente la struttura e la disciplina del 
rito di dedicazione di una chiesa è cambiata più volte. Le redazioni dei pon-
tificali98 e dei rituali pur essendo, sotto l’influsso dei riti usuali, in Oriente 
contenevano anche altre funzioni originali. I riti occidentali di dedicazione 
portano il titolo comune: Ordo dedicationis ecclesiæ et altaris.

La storia del Pontificale Romano è quasi la stessa del messale99. Il primiti-
vo Liber sacramentorum100 conteneva tutto ciò che era necessario per eserci-
tare il culto. Fino al secolo VIII–IX tutti i riti furono inseriti in un solo volu-
me101. Con il tempo, nacque la tendenza a differenziare le raccolte delle sacre 
funzioni. Così, il Liber sacramentorum è diventato più specifico del Liber 

missalis102.

Il primo pontificale giunto sino a noi è quello dalla biblioteca capitolare 
di Verona, del VII secolo, spesso chiamato Sacramentarium leonianum o Co-

dex sacramentorum Romanæ ecclesiæ a Sanct. Leone papa confectus. Tra le 
numerose funzioni liturgiche in questo sacramentario si trova anche Missa in 

Dedicatione Ecclesiæ103.

97 Cf. koroLevskiJ, «Pontifical», 203. L’autore pone l’attenzione sul fatto che questo lavoro 
è stato realizzato nei libri liturgici editi e pubblicati dalla Congregazione per le Chiese orientali.

98 Il pontificale è un libro nel quale si raccolgono le formule e i riti liturgici di solito riser-
vati al vescovo. Cf. nocenT, «Storia dei libri», 165.

99 Cf. schMiTT, Mache dieses Haus, 355–359; 374–426.
100 Sembra necessario menzionare che fino alla scolastica il termine «sacramento» non ave-

va il significato odierno. Il Liber Sacramentorum non conteneva allora soltanto degli offici dei 
sacramenti ma anche tutto ciò che era legato con le consacrazioni e santificazioni. Cf. PunieT, 
Pontiical (1), 13–14.

101 Come finora nelle Chiese di tradizione bizantina.
102 Cf. PunieT, Pontiical (1), 13–14.
103 Cf. PunieT, Pontiical (1), 19–22.
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L’altro importantissimo documento nella storia dello sviluppo del pontifi-
cale è il Liber Sacramentorum Romanæ Ecclesiæ (chiamato anche semplice-
mente il Liber Sacramentorum o il cosiddetto Sacramentarium gelasianum104 

dal nome del probabile autore del più antico documento nel libro) risalente 
al secolo VIII. Dal punto di vista del nostro lavoro questo documento è in-
teressante perché proprio lì troviamo il testo abbastanza completo del rito di 
dedicazione di una chiesa (si tratta di una raccolta delle preghiere senza rubri-
che). Il capitolo 88 intitolato Oratio in Dedicatione Basilicæ Novæ contiene: 
le preghiere seguenti: Consecratio Basilicæ, Oratio super aquam et vinum ad 
consacrationem altaris, Præfatio consecrationis altaris, Benedictio altaris, 
Benedictio altaris sive consecratio105. Una particolarità interessante è nella 
preghiera in Consecratio Basilicæ e Infra actionem: nel testo Dio è nominato 
clementissimus dedicator. Nota T. Michels che, senza dubbio, il nome conse-

crator sarebbe comprensibile, ma dedicator cambia totalmente il significato 
primario della parola dedicare. È Dio che permette di celebrare la dedicazione 
della chiesa, ma, nello stesso tempo, è sempre Lui che compie l’atto della 
dedicazione. I vescovi sono soltanto gli umili servi: unico consecrator e de-

dicator è Dio106.
Anche dal secolo VIII proviene un altro sacramentario, detto Sacramenta-

rium Gregorianum, attribuito a san Gregorio Magno107. In questo documento 
si descrive già il rito completo della dedicazione, contenente sia le preghiere 
sia certe rubriche. Il sacramentario ci offre anche una raccolta completa della 
Missa dedicationis108.

La tappa seguente dello sviluppo del pontificale ed anche del rito della 
dedicazione di una chiesa latina è dovuta ad un gruppo di documenti chiamati 
con il nome comune Ordines Romani. Sono libri liturgici, formati tra il VII 
ed il XV secolo, chiamati in questa maniera dal luogo di provenienza (Roma 
ed Europa occidentale rimasta sotto l’influsso dell’Urbe). Questi libri con-
tengono le norme che guidano la celebrazione nel suo ordinario svolgimento 
secondo i diversi riti liturgici. Il clero franco voleva conoscere la liturgia ro-

104 Non si sa per quanto quell’documento corrisponde con le usanze romane, gallicane o la 
mescolanza di ambedue. Cf. duchesne, Origines, 879.

105 Cf. GEL, 133–134.
106 Cf. MicheLs, «Dedicatio und Consecratio», 59–60.
107 Cf. PunieT, Pontiical (1), 27–34
108 GreGorius MAGnus, Liber, 152C–162C. Nella nostra analisi non ci concentreremo tanto 

su quel importantissimo documento perché la struttura della celebrazione vi prescritta è simile 
a quella dagli Ordines Romani di cui l’analisi facciamo in seguito.
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mana ed introdurla in Gallia e così nacquero delle raccolte dei riti celebrati 
a Roma. I pellegrini, i vescovi ed i monaci hanno portato una parte di essi al 
nord della penisola italiana, dove i riti furono introdotti tra gli Ordines locali. 
M. Andrieu raccogliendo gli Ordines, li ha divisi in due collezioni-famiglie: 
la «A» contiene i testi romani senza gli influssi esterni, la collezione «B» pre-
senta gli usi romani adattati ai paesi franco germanici. Gli Ordines XLI–XLV 

raccolgono la descrizione delle dedicazioni, le consacrazioni delle chiese109, 
ed il cerimoniale descritto viene frequentemente chiamato come le veneranda 
solemnia dedicationis110. Proprio dagli Ordines, si inizierà la presentazione 
dettagliata del rito di dedicazione di una chiesa latina.

A. L’Ordo XLII degli Ordines Romani

L’Ordo XLII descrive i riti che precedono l’Eucaristia, specialmente la tra-
slazione e la collocazione della reliquie dei martiri nell’altare. Infatti, il nome 
dell’Ordo, non è Ordo dedicationis ecclesiæ, bensì Ordo quamodo in sancta 
romana ecclesia reliquiæ conduntur. Tuttavia, il rituale era usato nel giorno 
della dedicazione di una chiesa. Gli elementi costitutivi di quella funzione 
liturgica sono cinque111:

– Il trasferimento delle reliquie

Il vescovo va in una chiesa, in cui prima sono state deposte le reliquie 
destinate per il nuovo tempio. Dopo aver cantato la prima litania, lo stesso ce-
lebrante pronuncia l’orazione iniziale «Togli da noi, Signore, le nostre iniquità 
e facci entrare nel santo sanctorum con la mente pura»112. Successivamente 
il vescovo pone le reliquie su una patena, la quale viene affidata ad uno dei 
presbiteri. Infine, parte la processione verso la nuova chiesa. Durante questa 
si canta l’antifona Cum iucunditate exhibitis113.

109 nocenT, «Storia dei libri», 163–165; ArAszczuk, Obrzędy poświęcenia, 44.
110 Cf. riGheTTi, Storia liturgica, 508.
111 Ordines, vol. 4, 397–402. Cf. duchesne, Origines, 391–393.
112 Ordo XLII, n.9: «Aufer a nobis, domine, quæsumus, iniquitates nostras et ad sancta 

sanctorum puris mereamur mentibus introire».
113 Ordo XLII, n.2.
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– I riti della preparazione

Il vescovo, lasciando le reliquie nelle mani di uno dei preti, entra con due 
o tre rappresentanti del clero nella nuova chiesa e benedice l’acqua. Con la 
preghiera dell’esorcismo: Deus, qui ad salutem humani generis, il celebrante 
chiede che l’acqua sopra la quale viene detta la preghiera, ottenga la potenza 
di cacciare dalla casa i demoni, di allontanare le malattie e tutti i poteri del 
male114. All’acqua si aggiungeva qualche goccia del crisma e poi si preparava 
il cemento per chiudere il sepolcro delle reliquie (confessio – una specie di 
tomba ridotta, nella parte frontale dell’altare, accessibile da una piccola fi-
nestra – fenestrella). Con la spugna immersa nell’acqua esorcizzata si faceva 
l’abluzione dell’altare (baptismus altaris)115.

– L’ingresso in chiesa e la deposizione delle reliquie

Dopo la seconda litania, cantata dal coro il vescovo esce dalla chiesa 
e pronuncia la preghiera Deus, qui in omni loco, nella quale si chiede a Dio 
che la chiesa sia consacrata per sempre (ut inviolabilis huius loci permaneat 
consecratio)116. Poi lui stesso prende delle reliquie ed entra di nuovo nella 
chiesa seguito da tutto il popolo. All’arrivo verso l’altare le reliquie vengono 
collocate sopra di esso. Mentre si procede verso l’altare, viene cantata la 
terza litania.

Il celebrante unge con il santo crisma i quattro angoli della confessio, vi 
pone le reliquie insieme a tre particelle dell’ostia consacrata e tre grani d’in-
censo. Durante quel rito si canta l’antifona Sub altare Domini117.

114 Ordo XLII, n.4.
115 Ordo XLII, nn.3–8.
116 Ordo XLII, n.8.
117 Ordo XLII, nn.9–11.18. Il rito si fonda sul concetto orientale espresso già da Massimo 

il Confessore. L’Eucaristia deposta sull’altare insieme con tre grani di incenso, con le reli-
quie o senza di esse, rende la dedicazione non soltanto un rito funebre, ma assume anche un 
carattere purificatorio e consacratorio in analogia con il battesimo e la cresima. Storicamente 
proprio l’Ordo XLII è il primo testimone della pratica della deposizione delle ostie insieme con 
le reliquie dei santi e con l’incenso. Il sinodo di Cheslea (816) riconosce la prassi come usanza 
ordinaria durante la dedicazione. A Roma la pratica è venuta con l’adozione del PRG e poi la 
troviamo in tutti i pontificali fino all’anno 1485, cioè fino al pontificato di Innocenzo VIII e alla 
pubblicazione della nuova versione del Pontificale Romanum. Cf. riGheTTi, Storia liturgica, 
508; Ordines, 389–392; PoToczny, Depositio, 1017-1032.
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– L’unzione dell’altare e l’aspersione della chiesa118

Dopo la chiusura della confessio viene recitata, da parte del celebrante, l’o-
razione Deus, qui ex omni cooptatione119. Il vescovo, cosi, sigilla il coperchio 
con il cemento e lo unge con il crisma. Fatto questo vengono unti i quattro 
angoli dell’altare.

Poi il vescovo copre l’altare, dispiegando su di esso una tovaglia, e dice 
l’ultima orazione Descendat, quesumus120. Poi tutta la chiesa viene aspersa 
con l’acqua benedetta.

– La celebrazione dell’Eucaristia

Dopo l’aspersione il coro intona l’antifona d’ingresso e inizia la celebra-
zione eucaristica (missa publica)121.

Secondo un modello biblico (cf. 1Mac 5,56) la festa della consacrazione 
della chiesa si celebra per otto giorni, nei quali ogni giorno viene celebrata la 
messa122.

Analizzando questo rito romano della dedicazione di una chiesa si vede 
subito che esso fosse un rito per eccellenza funebre, concentrato sulla prepa-
razione della tomba, sulla traslazione dei resti mortali (reliquie), sull’unzione 
della tomba con una specie d’olio profumato123.

M. Andrieu sottolinea che nel territorio dell’Italia centrale e delle isole vi-
cine i vescovi non potevano dedicare le nuove chiese senza il permesso del 
Romano Pontefice. Il Liber Diurnus (uno dei manoscritti della Biblioteca Va-
ticana, contenente i documenti del periodo tra V e XI secolo) contiene an-
che una concreta prescrizione su come dovrebbe essere compilata la richiesta 
da parte di un vescovo che vuole dedicare una nuova basilica: «[Basilicam] 
quam, Deo auctore, vobis propitiis, in honore sancti Illius consecrare deside-
rio… Ideoque oro apostolatum vestrum uti, data iussione vestra, in prædicti 
sancti illius martyris eam censeatis dedicari»124.

118 Ordo XLII, nn.12–18.
119 Ordo XLII, nn.3–8.
120 Ordo XLII, nn.3–8.
121 Ordo XLII, nn.19–20.
122 Cf. Ordines, vol. 4, 359–402; cALAbuiG, «Dedicazione», 390–391. La stessa pratica 

abbiamo già incontrato nei scritti precedenti (ad esempio la dedicazione basilica a Laterano 
e della cattedrale a Milano).

123 Cf. duchesne, Origines, 392.
124 Ordines, vol. 4, 360.
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B. L’Ordo XLI degli Ordines Romani – il Rituale gallicano

L’Ordo XLI contiene i riti ereditati dalla tradizione gallicana; vi si possono 
trovare facilmente degli influssi della tradizione latina e bizantina125. Quasi la 
stessa struttura ed i testi del rito di dedicazione di una chiesa nelle comunità 
gallicane si trovano anche negli altri scritti di quell’epoca – Gelasianum, Mis-

sale Francorum – ciò suppone che in tutta la Francia il rito fosse celebrato in 
modo più o meno uguale126.

I. Calabuig nota che il rituale gallicano, nonostante fosse sotto l’influsso 
bizantino e romano (in certi momenti anche irlandese), presenta alcuni tratti 
originali e rivela un grande e straordinario contenuto teologico. Questo rituale 
è costituito da una forte tendenza allegorizzante e da una clericalizzazione, 
per cui nei momenti culminanti del rito il popolo è lasciato ai margini. Esso 
presenta anche un’abbondanza di esorcismi, aspersioni e purificazioni. Nei te-
sti possiamo trovare una teologia secondo la quale tutto il creato è sottoposto 
al maligno, allora prima di dedicare qualsiasi elemento al culto divino occorre 
purificarlo e sottrarlo da ogni influsso demoniaco127. M. Righetti nota che tra 
i numerosi riti e azioni sacre prescritte per l’inaugurazione della chiesa la con-
dizione primaria ed essenziale del rito, cioè la messa, finì per essere relegata 
all’ultimo posto della solennità128.

Il rito descritto nell’Ordo XLI è composto da quattro momenti costitutivi: 
la purificazione esterna dell’edificio, la presa di posesso nel nome di Cristo, 
la preparazione dell’altare con le lustrazioni, la traslazione delle reliquie e la 
celebrazione eucaristica129.

– I riti di preparazione e di presa di possesso

Questo rito comincia con la veglia notturna dinanzi alle reliquie dei santi 
(come nella prassi descritta da sant’Ambrogio di Milano). I riti del giorno 
stesso della dedicazione iniziano con l’accensione di dodici candele lungo 
le pareti interne della chiesa130. Dopo quell’illuminazione, il corteo si reca 

125 JouneL, «Dedicazione», 332.
126 duchesne, Origines, 394.
127 cALAbuiG, «Dedicazione», 392.
128 Cf. riGheTTi, Storia liturgica, 510.
129 Cf. fonsecA, «Dedicazione», 934.
130 È il simbolo dei dodici apostoli – le candele indicano che in futuro la chiesa deve essere 

il posto dell’insegnamento apostolico. Cf. WiLkinson, «New Beginnings», 260.
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all’ingresso della chiesa. Il vescovo, battendo tre volte il pastorale (cambuta) 
sulla soglia, intima di aprire la porta: Tollite portas principes vestras131. Poi 
il coro canta il salmo 24. Dopo di ciò il corteo entra dentro la chiesa (il cele-
brante dice il saluto: Pax huic domui) e si reca verso l’altare, dinanzi al quale 
il vescovo e gli altri ministri si prostrano. Dopo la prostrazione il vescovo 
pronuncia la preghiera: Magnificare, Domine Deus noster132. Segue l’iscrizio-
ne dell’alfabeto con il pastorale sul pavimento in diagonale, procedendo da 
sud-ovest a nord-est133.

– Le lustrazioni

Fatto il rito d’iscrizione dell’alfabeto, il vescovo si mette di fronte all’alta-
re e si rivolge a Dio con il canto di acclamazione: Deus in adiutorium meum 
intende prima di cominciare la purificazione dell’altare e della navata prepara 
l’acqua dell’esorcismo, mescolandola con la cenere, pronuncia l’esorcismo: 
Exorcizo te, creatura salis et aquæ, e mescola il sale con l’acqua.

Di seguito il vescovo versa sull’acqua il vino dicendo la preghiera: Creator 
et conservator134. Il celebrante traccia quattro croci agli angoli della mensa 
ed asperge l’altare girandovi sette volte. Il coro canta nel frattempo l’antifo-
na Asperges me hyssopo con il salmo 51. Mentre si cantano i salmi 68 e 91, 
viene aspersa la navata e le mura esterne; si canta l’antifona: Domus mea do-

mus orationis vocabitur, l’antifona Narrabo nomen tuum fratribus meis e il 
Gloria. Proseguendo l’aspersione, il vescovo percorre la navata centrale e di 
nuovo raggiunge l’altare al canto dell’antifona Introibo ad altare Dei con il 
salmo 43135.

– La dedicazione dell’ediicio e la consacrazione vera e propria dell’altare
Fatte le aspersioni il vescovo prende posto a metà della chiesa ed il diaco-

no ordina d’inginocchiarsi (lectamus genua). Segue la preghiera per la con-
sacrazione della chiesa con la preghiera eucaristica Deus qui loca nomini tuo 
dicata sanctiicas136. In questa preghiera il vescovo chiede che Dio effonda 

131 Nota C. Fonseca che durante il rito si leggeva anche un racconto dall’apocrifo Evange-
lium Nicodemi della discesa di Cristo agli inferi dove il Redentore trovo le porte sbarrate. Cf. 
fonsecA, «Dedicazione», 934.

132 Ordo XLI, n.4.
133 Cf. Ordo XLI, nn.1–5.
134 Ordo XLI, n.6.
135 Ordo XLI, nn.6–17.
136 Cf. duchesne, Origines, 396–397.
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la sua grazia su questa casa della preghiera e su quelli che vi invocano il suo 
aiuto. Nella preghiera si chiede anche la misericordia per ognuno che verrà 
a pregare in questo luogo. Come nella preghiera di Salomone e in quella di 
BAR, anche qui si chiede che gli occhi di Dio siano aperti giorno e notte su 
questa nuova chiesa (cf. 1Re 8,29)137.

Dopo un’altra preghiera il celebrante si reca all’altare, mentre il coro can-
ta l’antifona Introibo ad altare Dei con il salmo 42. Il vescovo versa l’acqua 
esorcizzata rimasta sotto l’altare e lo incensa, per tre volte unge la mensa, 
tracciando le croci: una croce al centro ed una ad ogni angolo (prima con 
l’olio benedetto, poi, la terza volta, con il santo crisma). Mentre il vescovo 
unge l’altare un’accolita (o uno del clero) girando attorno all’altare lo incen-
sa, ed il coro canta l’antifona che si riferisce alla prima unzione dell’altare 
menzionata nell’Antico Testamento: Erexit Iacob lapidem in titulum, fundens 
oleum desuper con il salmo 84 seguito dall’antifona Ecce odor ilii mei con 
il salmo 87.

Finite le unzioni dell’altare il vescovo unge le pareti con il santo crisma. 
Tornando all’altare, il celebrante depone sulla mensa alcuni grani di incen-
so a forma di croce e recita la preghiera della consacrazione dell’altare Deus 

omnipotens, in cuis honorem altarum sub invocatione tui consecramus138. La 
preghiera è preceduta dall’introduzione in cui il celebrante si rivolge all’as-
semblea spiegando il senso della preghiera consacratoria139. Alla fine si canta 
l’antifona Conirma hoc, Deus e avviene la benedizione delle tovaglie e delle 
suppellettili liturgiche140.

– La traslazione delle reliquie

In seguito si va in processione al luogo dove sono custodite le reliquie e se 
ne fa la traslazione con un corteo molto festoso – con acclamazioni, croci, 
turiboli e numerosi ceri. Dopo l’arrivo all’altare si stende una tenda tra il po-
polo ed il vescovo. Il celebrante depone le reliquie nell’altare ed il coro canta 
l’antifona Exsultabunt sancti in gloria, con il salmo 149141.

137 Cf. BAR, n.150,20.
138 Cf. duchesne, Origines, 398.

139 Cf. duchesne, Origines, 398.

140 Ordo XLI, nn.18–26.
141 Ordo XLI, nn.28–29.



106 Capitolo 2: Le fasi principali dello sviluppo storico dei riti

– La celebrazione dell’Eucaristia

Il vescovo torna in sagrestia, indossa i paramenti liturgici e comincia la 
messa. L’Ordo non precisa le letture da proclamare. Però, un altro lezionario 
anteriore di mezzo secolo ne propone due serie: l’una per il giorno della dedi-
cazione, l’altra per il suo anniversario142:

Tabella 1 – Ordines Romani: elenco delle letture bibliche

Il giorno della dedicazione Il giorno dell'anniversario

Gn 28,10-22 Il sogno di Giacobbe Is 54,1-7 L'immenso amore di 
Dio

1Cor 3,9-17 Il cristiano è tempio 
vivo di Dio Ef 2,8-22 I cristiani sono fami-

liari di Dio

Gv 10,22-28
Gesù alla celebrazione 
della festa di dedica-
zione a Gerusalemme Mt 21,10-17

La purificazione del 
tempio di Gerusalem-
me

Lc 19,1-20 Gesù a casa di Zacceo

Il vasto contenuto del rituale gallicano presenta una forma molto sviluppa-
ta a confronto degli gli altri riti già descritti. Le sacre funzioni e le preghiere 
fanno sì che il rito non sia in primo luogo funebre, ma la festosa inaugurazione 
del nuovo luogo della preghiera cristiana143.

L’appendice dell’Ordo XLI ci offre il primo formulario romano della messa 
della dedicazione, il quale fu fissato nel VII secolo in occasione della trasfor-
mazione del Pantheon nella chiesa di Sancta Maria ad Matyres144. Si tratta di 
una raccolta delle seguenti preghiere:

 – Oratio ad missa, dove il celebrante si rivolge a Dio, l’autore di ogni 
dono, chiedendo l’effusione della sua benedizione sulla nuova chiesa145;

 – Super oblata, dove il vescovo chiede similmente la grazia di Dio per 
il luogo e per quelli che vi pregano146;

142 Ordo XLI, nn.30–31
143 Cf. JouneL, «Dedicazione», 332; cALAbuiG, «Dedicazione», 392–393.
144 Ordines, vol. 4, 348–349.
145 «Deus qui sacrandorum tibi auctor es munerum, effunde super hanc orationis domum bene-

dictionem tuam, ut ab invocantibus nomen tuum defensionis auxilium sentiatur». Ordo XLI, apx. n.1.
146 «Omnipotens sempiterne Deus, effunde super hunc locum gratiam tuam et ab omnibus 

te invocantibus auxilii tui munus ostende, ut horum sacramentorum virtus omnium idelium 
corda conirmet». Ordo XLI, apx. n.6.
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 – Prefatio, dove l’attenzione dell’orante si concentra, soprattutto, sulla 
santificazione celeste dell’altare, preparato per le sacre funzioni che vi 
saranno compiute. Il vescovo chiede che le offerte compiute sopra di 
esso siano gradite e degne come quelle fatte da Melchisedech; il prefa-
zio contiene anche la supplica per la salvezza del popolo147;

 – Hanc igitur (in fractionem), dove il vescovo si rivolge a Dio perché 
risplenda sopra la nuova chiesa il suo volto e perché vi abiti la luce 
eterna; nelle domande a Dio il celebrante chiede che il tempio che sta 
per essere consacrato sia libero dalle immondizie di questo mondo 
e intercede per il popolo pregante148;

 – Ad complendum, in questa preghiera finale il vescovo chiede delle 
grazie per tutti i fedeli radunati per la solennità appena celebrata149.

C. Gli altri pontiicali occidentali prima del Vaticano II

In Occidente nel IX secolo appaiono altri rituali di dedicazione, nei quali si 
sono mescolati gli elementi romani e gallicani. Se ne trovano in diversi ponti-
ficali nell’arco della storia150.

Dal punto di vista del tema di questo lavoro, speciale attenzione meritano 
i pontificali pubblicati tra X e XV secolo. Essi furono dei libri liturgici desti-
nati ai vescovi, che contenevano anche i riti della consacrazione delle chiese 
e degli altari. Il libro più importante tra tutti, che ebbe grande influsso fra gli 
altri fu il PRG del X secolo, probabilmente di Magonza. Nei riti di quel rituale 

147 «Vere Dignum. Per Christum dominum nostrum, per quem te supplices deprecamur, ut 
altare hoc, sanctis usibus praeparatum, celesti dedicatione sanctiices et sicut Melchisedech sa-
cerdos praecipue oblationem dignatione mirabili suscepisti, ita inposita novo hiuc altari munera 
semper accepta ferre digneris, ut populus tuus in hac ecclesiae tue domo sancta convertens, per 
hec pura libamina celesti sanctiicatione salvatus, animarum quoque suarum salutem perpetuam 
gratiam consequantur». Ordo XLI, apx. n.7.

148 «Hanc igitur oblationem famuli vel famule tue Ill. Vel Illius, quam tibi in huius templi 
sanctiicatione offerunt immolandam, quesumus, domine, dignanter intende, ut aulam, quam 
beati martyris tui Illius meritis æquiperare non potuit, tuæ claritatis vultus inlustret iatque tua 
propitiatione tuis sacris sanctisque digna mysteriis; sit aeterne lucis habitaculum temporale; 
nihil hic mundane sordes obscuritatesque possideant, ut veniens hic populus tuus sue consequa-
tur orationis effectum, dignumque locum hunc tue sentiat maiestati, dum ante postolata fuerit 
consecutus, sitque aediicantibus in pretio delictorum, dum a te non pro sui operis quantitate, 
sed pro offerentum fuerit devotione suscepta; diesque nostros». Ordo XLI, apx. n.8.

149 «Copiosa beneicia, quesumus, domine, christianus populus adsequatur, ut, qui in ho-
nore sanctorum sacrandis tibi liminibus devotus occurrit, et vite subsidia praesentis accipiat et 
gratiam sempiterne redemptionis inveniat». Ordo XLI, apx. n.9.

150 L’analisi generale dei Pontificali la troviamo nell’opera già citata: PunieT, Pontifical 
(1), 43–54.
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si vede la forte ispirazione veterotestamentaria e la straordinaria drammatiz-
zazione. Oltre a ciò, i riti si sono arricchiti di numerose ripetizioni dei testi 
e dei gesti (per esempio, delle triplici unzioni, settupla aspersione dell’altare, 
le numerose incensazioni). Tramite gli esorcismi e le molte aspersioni, il rito 
di questo pontificale purificava il nuovo tempio dal potere del male.

Il PRG è importante per noi anche per un altro motivo. Probabilmente, 
questo è il primo documento liturgico che descrive il rito della fondazione di 
una chiesa. Si legge lì il Canon de ædificanda æcclesia, che descrive in tre 
passi il rito della benedizione del luogo di costruzione della futura chiesa. Le 
prescrizioni precisano che la chiesa non può essere costruita senza la presenza 
del vescovo; il donatore si deve impegnare a trovare i soldi sufficienti sia per 
la costruzione della chiesa stessa, sia per i suoi servitori; il vescovo innalza 
la croce sul luogo dove poi sarà posto l’altare pronunciando le parole: «Si-
gnum salutis pone Domine, Iesu Christe, in loco illo et non permittas introire 
angelum percutientem»151. Il celebrante benedice il luogo con l’acqua santa, 
cantando un’antifona seguita dal salmo 84. Si recita la preghiera per la bene-
dizione del luogo (pro consecratione loci). In questo rituale non si dice ancora 
niente sulla posa della prima pietra. La benedizione delle fondamenta e il per-
messo del vescovo sono, però, considerati obbligatori (nemo ecclesiam ædif-
icet). Riassumendo si afferma che il rito della fondazione di una chiesa per 
la prima volta descritto nel Rituale latino era composto dalle seguenti parti:

– la posa della croce sul luogo del futuro altare,
– la lustrazione del campo edile,
– la preghiera della benedizione (pro consecratione loci).

Il significato del rito era:
– la pubblicazione della volontà dei fondatori e assumere il progetto 

dell’opera nel potere della Chiesa,
– la purificazione del posto,
– la benedizione della futura chiesa152.

Un secolo dopo il PRG nascono a Roma gli altri due importanti pontificali 
di quel epoca (i secoli XII153 e XIII154). In realtà, i redattori dei testi – soprat-
tutto del Pontificale della Curia Romana dal secolo XIII, hanno fatto la re-
visione del rituale tedesco, tralasciando alcuni elementi (per esempio mettere 

151 voGeL – eLze, Pontifical, 122. Cf. Es 12,21-23.
152 Cf. benz, «Ecclesiæ pura», 12–18; AdáMková, «Qualche considerazione», 32.
153 Cf. Andrieu, Pontiical romain (1), 176–195.
154 Cf. Andrieu, Pontiical romain (2), 421–440.
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delle particelle dell’Eucaristia nell’altare, hanno diminuito il numero delle 
aspersioni, ecc.)155. Nel rito prescritto per la benedizione delle fondamenta il 
Pontificale della Curia Romana ci offre per la prima volta il rito della posa 
della prima pietra156.

Il quarto interessante pontificale di quel periodo viene da un vescovo di 
Mende – G. Durando. L’autore prese come base il Pontificale della Curia Ro-

mana, introducento vari elementi: il segno della croce sulla porta, fatto dal 
vescovo con il pastorale; il canto del Veni creator Spiritus dopo l’ingresso del 
vescovo nella chiesa; una triplice richiesta di consacrazione nelle litanie dei 
Santi157: «Ut hanc ecclesiam…

– bene†dicere…;
– bene†dicere et sancti†icare…;
– bene†dicere, sancti†icare et conse†crare digneris»;

il canto Veni sancte Spiritus, mentre sull’altare brucia l’incenso. In questo 
rituale figura anche come rito stabile la consacrazione dell’altare senza la de-
dicazione della chiesa. Questo fu introdotto da motivi pratici, però in questo 
modo il rito viene decurtato di un elemento essenziale. Senza la dedicazione 
dell’edificio la cerimonia perde la simbologia che il nuovo tempio è il se-
gno del mistero di Cristo (l’altare) e della Chiesa (la navata). La celebrazione 
eucaristica non appare più come l’atto consacratorio decisivo, ma come un 
giusto complemento.

In relazione al rito della fondazione di una chiesa si dica, seguendo il pen-
siero di I. Adámková, che i testi sopraelencati contengono sia degli elementi 
comuni (disposizioni ecclesiastico-legali legate alla costruzione, assunzione di 
responsabilità da parte del donatore per la nuova costruzione, la posa della 
croce sul luogo del futuro altare, l’esorcismo, le preghiere per il futuro edificio 
e per le persone che lavoreranno attorno all’opera) sia alcuni differenti158.

155 sobeczko, Zgromadzeni w imię Pana, 187–188.
156 Questa pratica però troviamo anche in alcuni scritti antecedenti. Cf. AdáMková, «Qual-

che considerazione», 34–37.
157 Le litanie dei Santi troviamo già nei testi liturgici bizantini da VII secolo come le litanie 

processionali. Il testo antecedente della litania successiva si può vedere alla fine della preghiera 
greca αίτησης, dove i nomi dei santi spesso erano moltiplicati prima della commemorazione 
della Madonna. Furono tradotte in latino dai monaci irlandesi. Da quel momento le litanie 
sono entrate nelle diverse celebrazioni nell’anno liturgico. I testi delle litanie furono unificati 
durante la riforma tridentina (1570). Oggi giorno le litanie dei Santi si cantano durante il rito 
della canonizzazione, della dedicazione di una chiesa, degli esorcismi, degli ordinazioni, delle 
consacrazioni delle vergini e dei voti religiosi. Cf. dAchnieWski, «Litania», 1169; cLArAhAn, 
«Litany», 601–602.

158 Cf. AdáMková, «Qualche considerazione», 33.
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Nel secolo XII entra nel rito latino e si stabilisce la posa della prima pie-
tra. A questo punto occorre menzionare anche un altro interessante documen-
to che risale all’anno 1140. Si tratta di un testo dell’abate Sugerio di Saint 
Denis († 1151), che descrive l’inizio dell’edificazione del nuovo Santuario 
nella sua Chiesa. La celebrazione si era svolta con la presenza dei vescovi, 
degli abati e del re francese Luigi VII. Tutti questi, in processione arrivarono 
al campo edile, dove erano già state preparate le fondamenta. Dopo l’invoca-
zione dello Spirito Santo venne asperso, con l’acqua benedetta, il cemento. 
Durante il canto del salmo 86 i vescovi Poi il re e tutti i presenti cominciaro-
no i lavori ponendo con le proprie mani le pietre nelle fondamenta159. M. Un-
termann e K. Benz sottolineano, però, che la cerimonia non aveva carattere 
liturgico, ma era soltanto l’inizio solenne della edificazione, durante il quale 
non si tratta della pietra angolare, ma della posa delle diverse pietre, fatta da 
tutti i presenti160.

Il pontificale di Guglielmo Durando fu la base per la redazione di un nuo-
vo libro, il Liber Pontificalis conosciuto come Piccolomini (dal nome del 
vescovo Agostino Patricio de Piccolomini161) uscito nel 1485 su iniziativa 
di papa Innocenzo VIII. Il rituale non era nient’altro che una nuova edizio-
ne critica del libro precedente. Tra i riti ivi descritti esiste anche quello per 
la fondazione di una chiesa162. In seguito, nel 1595 il papa Clemente VIII 
promulgò l’edizione chiamata «tridentina», PRT163. Esso non era che la revi-
sione emendata secondo i principi della riforma tridentina di un’opera già da 
tempo approvata; era, per così dire, un «successore» degli Ordines Romani 
che, come abbiamo visto sopra, tramandavano le norme delle diverse azioni 
liturgiche. Il papa Clemente VIII pubblicando il Cæremoniale Episcoporum 
completò l’opera di riforma di questo libro iniziata già prima, per questo la 
bolla introduttiva non parla mai di un nuovo libro, ma sempre della revisione 
del Cerimoniale.

159 Cf. bindinG, Abt Suger, 224–227; suGerius, De consecratione, 1246D–1247B.
160 Cf. benz, «Ecclesiæ pura», 11; unTerMAnn, «Primus lapis».
161 Cf. PunieT, Pontifical (1), 55.
162 Cf. Andrieu, Pontifical romain (3), 451–455.
163 Con il Concilio di Trento bella Chiesa latina venne l’unificazione dei riti. Tutte le ceri-

monie liturgiche che non avevano avuto più di due secoli di esistenza furono proibite da Pio V. 
Cf. koroLevskiJ, Liturgia, 9; cALAbuiG, «Dedicazione», 399–400.
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D. Il Pontiicale Romano 1595 [=PRT]

Questo documento non ha apportato delle correzioni importanti all’essen-
za del rito della fondazione e della dedicazione della chiesa e dell’altare, però 
proprio, per la prima volta, esiste un rituale sistematizzato con tutte le parti-
colarità. La celebrazione della fondazione e della dedicazione di una chiesa 
celebrata secondo questo documento (di durata di quasi cinque ore) fu presen-
te nella prassi latina fino al Concilio Vaticano II. Proprio per questo occorre 
presentare almeno la sua struttura generale. Alcune parti del PRT sono entrate 
nell’odierno libro e per questo l’analisi più dettagliata dei testi e delle sacre 
funzioni farà parte del capitolo seguente164.

Il rito pubblicato nel PRT era una sinfonia di temi biblici di un gran valo-
re pedagogico – essi erano espresso, soprattutto, nei salmi e nelle antifone165. 
Tutto il rito tridentino attorno ad una nuova chiesa è diviso nel modo seguen-
te: comincia dalla benedizione e dall’imposizione della prima pietra – De be-

nedictione et impositione primarii lapidis pro ecclesia ædiicata (il rito della 
fondazione di una chiesa), e poi viene celebrata la consacrazione o dedicazio-
ne di un nuovo edificio ecclesiale – De ecclesiæ dedicatione, seu consecra-

tione. La terza azione liturgica si riferisce ancora alla consacrazione dell’al-
tare e alla benedizione delle tovaglie, dei vasi e degli ornamenti – Benedictio 
tobalearum, vasorum, et ornamentorum ecclesiæ, et altaris consecratorum. 
In seguito il PRT offre i riti per la consacrazione degli altari De altaris con-

secratione, quæ sit sine ecclesiæ dedicatione, De consecratione altaris, cuius 
sepulcrum Reliquiarum est in medio summitatis stipitis, De altaris portatilis 
consecratione.

– De benedictione et impositione primarii lapidis pro ecclesia ædiicata166

Questo rito ha un’articolazione dell’esorcismo sopra un cantiere in cui 
dovrebbe essere edificato il nuovo edificio del culto cristiano. Già, nella pri-
ma frase il PRT precisa le norme giuridiche attorno all’edificazione di una 
nuova chiesa.

All’inizio della celebrazione il vescovo esorcizza e benedice il sale (Exor-
cizo te, creatura salis) e l’acqua (Exorcizo te, creatura aquæ). La mescolanza 
di essi, compiuta con la pronuncia della preghiera Deus inuictæ virtutis auc-

164 Cf. sobeczko, Zgromadzeni w imię Pana, 188.
165 MArTiMorT, «Nouveau rite», 30.
166 PRT, nn.457–494.
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tor, servirà alle diverse aspersioni. Mentre il coro canta la prima antifona con 
il salmo 83, il celebrante asperge il posto dove sarà piantata la croce (nella 
futura chiesa, nello stesso posto, sarà edificato l’altare). In seguito viene det-
ta la preghiera Domine Deus, qui licet cælo et terra non caparis e segue il 
rito dell’imposizione della pietra angolare nella prima parte delle fondamenta. 
Quest’azione è accompagnata dalla pronuncia delle preghiere: Domine Iesu 
Christe ili Dei vivi, Domine sancte Pater omnipotens, æterne Deus, Bene-

dic, Domine, creaturam istam lapidis, Actiones nostras, quæsumus, Domine, 
e dalla pronuncia delle parole: «In ide Iesu Christi lapidem istum primarium 
in hoc fundamento». Durante questo rito il coro canta le antifone con i salmi 
126 e 50. Fatto questo, il vescovo procede e benedice le altre tre parti delle 
fondamenta della futura chiesa, aspergendole e dicendo le preghiere (si can-
tano i salmi: 87 e 122). Segue la preghiera Omnipotens et misericors Deus 
e la benedizione del loco. Fatta la benedizione viene cantato il salmo 121 con 
l’antifona e si pronuncia la preghiera Deus, qui ex omnium cohabitatione. La 
celebrazione finisce con la recita della due preghiere (Descendat, quæsumus, 
Domine e Deus, qui in omni loco), la benedizione e l’indulgenza. Alla fine 
viene celebrata la messa del santo patrono della futura chiesa.

– De ecclesiæ dedicatione, seu consecratione167

Le rubriche che introducono alla celebrazione descrivono la solennità della 
dedica zione di una chiesa. Questa può essere celebrata in qualsiasi giorno, 
però, si privilegia la domenica o il giorno del santo patrono168.

Il rito della dedicazione comincia nel luogo in cui sono deposte le reliquie 
dei santi. Il vescovo lì giunto dice insieme con il clero i sette salmi169. Se-
gue l’antifona cantata dal coro, la preghiera: Actiones nostras, la benedizione 
dell’acqua e del sale e l’aspersione dell’esterno della chiesa170.

Fatte le aspersioni comincia il rito dell’apertura delle porte con il dialo-
go: Tollite portas – Quis est – Dominus virtutum con le aspersioni delle mura 
esterne. Dopo aver fatto il segno della croce sulla soglia, il vescovo entra 
dicendo: Pax huius domui171. Il vescovo si inginocchia al centro della navata 
ed il coro canta l’inno Veni creator. Dopo vengono dette le preghiere e il ce-

167 PRT, nn.495–702.
168 PRT, n.495
169 PRT, n.500.
170 PRT, nn.501–506.
171 PRT, nn.507–522.
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lebrante scrive sulla cenere del pavimento l’alfabeto172. Seguono gli esorcismi 
e le benedizioni di sale173, di acqua174, di cenere175 e di vino176. Poi il vescovo 
pronuncia la preghiera chiedendo la discesa della grazia «super hanc domum» 
dopo ciò traccia con il pastorale le croci all’ingresso della chiesa e pronuncia 
le preghiere177.

Finiti i riti della «presa in possesso» comincia la consecratio altaris con 
il canto dell’antifona e del salmo178. Mentre comincia l’antifona, il vescovo 
immerge il pollice nell’acqua benedetta e traccia sulla mensa un segno della 
croce al centro e ad ogni angolo di essa dicendo la preghiera Sanctiicetur 
hoc altare e poi l’altra Singulare illud e gira per sette volte intorno all’altare 
aspergendolo. Nel frattempo, il coro canta il salmo 51 con l’antifona. Poi il 
celebrante asperge tutto l’interno della chiesa facendo il giro per tre volte, e in 
seguito santifica anche il pavimento versando l’acqua verso i quattro punti 
cardinali. Si cantano delle antifone con i salmi 122, 68, 90. Fatto questo, il ve-
scovo recita la preghiera per la benedizione di quella casa di preghiera seguita 
dal prefazio179. Dopo la preghiera il celebrante si avvicina all’altare e benedice 
la malta180.

Poi la processione si incammina verso il luogo in cui sono state deposte 
le reliquie [n.594]. Dopo la preghiera Aufer a nobis, il coro canta un’antifona 
con il salmo 95. Dopo la preghiera Fac nos, quesumusm Domine parte la pro-
cessione con il trasferimento delle reliquie [n.620]. Davanti alla nuova chiesa 
il vescovo tiene una breve omelia, già preparata nel PRT181. Fatto questo, l’ar-
cidiacono legge un brano dai decreti del Concilio di Trento182. Segue il respon-
sorio e la preghiera vescovile dove si chiede a Dio che quest’edificio diventi 
la sua dimora. Poi, il vescovo unge con il santo crisma la porta facendo su di 

172 PRT, nn.525–537.
173 PRT, nn.541–542.
174 PRT, nn.543–544.
175 PRT, nn.545–546.
176 PRT, nn.549–550.
177 PRT, nn.553–557.
178 PRT, nn.558–572.
179 PRT, n.588.
180 PRT, n.592.
181 PRT, nn.609–610.
182 PRT, nn.611–616.
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essa il segno della croce183. In seguito, vengono portate in chiesa le reliquie 
e deposte sull’altare184.

Dopo il canto del salmo 98 con l’antifona, il vescovo recita la preghiera 
Deus, qui in omni loco, poi unge con il santo crisma il posto destinato alla 
deposizione delle reliquie (sepulcro altaris)185. Dopo ciò, il sepolcro viene 
chiuso e la pietra, che lo copre, viene unta con il santo crisma. Si recita un’al-
tra preghiera.

L’altare con le reliquie chiuse in esso viene incensato186 mentre il coro 
canta un altro responsorio ed il salmo 84. Finite le incensazioni, il Pontifex 
unge l’altare con l’olio dei catecumeni ,tracciando le croci una al centro della 
mensa e quattro ad ogni angolo di essa; poi l’altare viene di nuovo incensato 
(tutto si ripete per tre volte); il coro canta le antifone con i salmi 92, 45, 46, 
87, 147187. Fatte queste funzioni, il vescovo unge le pareti dell’edificio trac-
ciando su di esse i dodici segni della croce con il santo crisma188. In seguito, 
viene esorcizzato l’incenso bruciante sull’altare189 ed il vescovo pronuncia le 
preghiere e legge il prefazio190 dopo ciò il coro canta l’antifona ed il salmo 67. 
Segue un’altra preghiera consacratoria Maiestatem tuam, Domine e le unzioni 
con il santo crisma191. Infine, si celebra la Benedictio tobalearum, vasorum, et 
ornamentorum ecclesiæ, et altaris consecratorum192, l’azione composta dalla 
preghiera vescovile, le antifone, il salmo 62, l’incensazione e la vestizione 
dell’altare. Alla fine si celebra la messa con il formulario in dedicationis ec-

clesiæ193.

183 PRT, n.619.
184 PRT, n.625.
185 PRT, n.629.
186 PRT, n.643.
187 PRT, nn.650–678.
188 PRT, n.680.
189 PRT, n.684.
190 PRT, nn.691–694.
191 PRT, nn.698–702.
192 PRT, nn.703–717.
193 PRT, nn.703–716.
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– De altaris consecratione, quæ sit sine ecclesiæ dedicatione194, De consecra-

tione altaris, cuius sepulcrum reliquiarum est in medio summitatis stipitis195, 
De altaris portatilis consecratione196

I riti sono simili alla consacrazione dell’altare fatta durante la dedicazione 
della chiesa. Qui però tutta l’attenzione si concentra sulla tavola sacra.

L’analisi strutturale del PRT non presenta, come già è stato detto, degli ele-
menti nuovi. Bensì la struttura è stata ampliata rendendo il rito più grandioso 
e solenne, ma anche più lungo, complicato e faticoso della liturgia latina. Per 
questo motivo nel periodo post-tridentino molte volte si tralasciavano le de-
dicazioni di nuove chiese, e così molte di esse, anche alcune chiese cattedrali, 
non erano consacrate, erano munite solo del necessario lasciapassare della 
benedizione197.

Dopo la pubblicazione del pontificale di Clemente VIII vennero pubblicate 
altre diverse edizioni: il 30 luglio 1650 di papa Innocenzo X (1644–1655), il 
7 marzo 1742 di Benedetto XIII (1724–1730), il 25 marzo 1742 di Benedetto 
XIV (1740–1758), e nel 1886 di Leone XIII (1878–1903). In esse si introdu-
cevano poche modifiche, così possiamo dire che il pontificale, e con esso, il 
rito di dedicazione della chiesa, è rimasto immutato fino al Concilio Vaticano 
II (1962–1965).

Come riassunto della descrizione sopra presentata citiamo ora le parole di 
M. Righetti, che descrivendo nel 1959 la dedicazione della chiesa nella tradi-
zione latina disse tra l’altro:

Il rito della dedicazione di una Chiesa risulta attualmente uno dei quadri 

più grandiosi, ma anche dei più complessi della nostra liturgia. Volen-

done tracciare le grandi linee, si può dire che esso si propone anzitutto 

di purificare all’esterno l’edificio e di prenderne simbolico possesso in 

nome di Cristo; passa quindi a preparare l’altare, che ne sarà il cuore 

pulsante, allontanandone ogni maligno influsso mediante ripetute lu-

strazioni; procede infine a trasportare nel tempio e a tumulare le salme 

vere o simboliche (reliquie) dei martiri nel sepolcro dell’altare consa-

crando, sia il loculo del loro riposo, sia la pietra che, mentre ricopre le 

194 PRT, nn.718–835.
195 PRT, nn.836–846.
196 PRT, nn.847–906.
197 Cf. MArsiLi, «Dedicazione», 578–579; sobeczko, Zgromadzeni w imię Pana, 187–188.
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loro ossa, deve servire di mensa per il sacrificio eucaristico, la celebra-

zione del quale suggella tutto il rito198.

2.1.3. I rituali più antichi – la struttura. Riassunto

Prima di passare all’analisi degli odierni rituali sembra utile di nuovo met-
tere insieme la struttura dei tre rituali più antichi, per vedere i punti importanti 
in ognuno e gli eventuali influssi dell’uno sull’altro. Essi, infatti, hanno dato 
le basi alle nuove edizioni dei rituali pubblicati in seguito, della cui abbiamo 
percorso la storia. I manoscritti greci (come nel nostro caso il BAR) e i docu-
menti latini (soprattutto Ordines) contengono le sacre funzioni che sono pre-
senti nei riti dedicatori (certamente nelle diverse collocazioni e con le diverse 
modifiche). Per facilitare la sintesi di cui parliamo sembra giusto guardare la 
tabella seguente.

Tabella 2 – Più antiche strutture del rito

Oriente Bizantino Occidente

BAR Ordo XLII Ordo XLI

La celebrazione
divisa in due giorni.

La celebrazione di dedi-
cazione si compie in un 
giorno solo, però poi si 

celebra l’ottava.

La celebrazione di dedi-
cazione si compie in un 

giorno solo.

Struttura generale:
Primo giorno:
Arrivo del patriarca 
e chiusura della chiesa 
(rimane solo il clero).

Struttura generale:
Arrivo del vescovo alla 
chiesa con le reliquie

Struttura generale:
Acceso di 12 candele ed 
il rito dell’apertura della 
porta

Litania diaconale e la 
preghiera del patriarca:

Ὁ Θεὸς ὁ ἄναρχος καὶ 
ἀΐδιος.

Litania e la preghiera del 
vescovo:

Aufer a nobis.

Prostrazione del clero 
davanti all’altare seguita 
dalla preghiera del ve-
scovo:

Magnificare, domine 
Deus noster.

Versamento del nitro 
bianco sopra la mensa 
dell’altare

Iscrizione dell’alfabeto

198 riGheTTi, Storia liturgica, 513.
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Traslazione delle reliquie 
fino all’entrata della 
nuova chiesa
Litania

Benedizione dell’acqua:
Κύριε ὁ Θεὸς ἡμῶν.

Benedizione dell’acqua 
(con l’esorcismo):

Deus, qui ad salutem 
humani generis.

Benedizione del sale 
e dell’acqua mista con la 
cenere:

Deus, qui ad salutem 
humani generis.

Lustrazione dell’altare 
con l’acqua benedetta 
(3x)

Battesimo dell’altare Preparazione dell’acqua 
benedetta con il vino 
e preghiera:
Creator et conservator.
Aspersione dell’altare 
e della chiesa

Preghiera
Deus, qui in omni loco,
e la processione con le 
relique verso l’altare (più 
litania)

Due preghiere:
Deus qui loca nomini 
tuo,
(dedicazione della chie-
sa)
Deus sanctificationum 
omnipotens dominator.

Deposizione delle reli-
quie con tre particelle 
della ostia consacrata 
(!) e tre grani d’incenso, 
seguita dalla preghiera:
Deus, qui ex omni coap-
tatione.

Unzione dell’altare (3x). Unzione dell’altare. Unzione dell’altare (3x) 
e delle pareti della chie-
sa.
Preghiera
Dei patris omnipotens. 
(consacrazione dell’al-
tare)
Benedizione delle tova-
glie e delle suppellettili 
liturgiche

Traslazione delle reliquie

Vestizione dell’altare Vestizione dell’altare; 
orazione:
Descendat, quæsumus, 
domine Deus.

Vestizione dell’altare
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Incensazione (dell’altare 
e di tutta la chiesa)
Unzione delle pareti
Litania diaconale

Aspersione della chiesa 
e chiusura del sepolcro 
delle reliquie

Preghiera consacratoria:
Κύριε τοῦ οὐρανοῦ
καὶ τῆς γῆς.
Preghiera finale:
Εὐχαριστοῦμέν σοι, 
κύριε ὁ Θεὸς τῶν δυνά-
μεων.

Secondo giorno:
Nella chiesa dove sono 
state deposte le reliquie, 
arriva il patriarca; viene 
detta la litania e la pre-
ghiera
Κύριε ὁ Θεὸς ἡμῶν.

Processione con le reli-
quie

Apertura della porta

Deposizione delle reli-
quie; la preghiera:
Ὁ Θεὸς ἡμῶν, ὁ καὶ ταύ-
την τὴν δόξαν.

Celebrazione eucari-
stica

Celebrazione eucari-
stica

Celebrazione eucari-
stica

In questi riti possiamo specificare i punti cardine comuni in tutte le tre 
tradizioni liturgiche. Tra di essi, il punto stabile è la celebrazione eucaristi-
ca. Come si è già detto per i primi secoli proprio la messa costituiva l’unico 
rito della dedicazione di una chiesa (v.s.). Successivamente, ad essa vennero 
aggiunte le altre funzioni liturgiche che portavano un vasto significato teolo-
gico e simbolico; ogni tanto queste aggiunte diminuivano l’importanza della 
messa. Come è stato presentato nei rituali gallicani, essi pur avendo la messa 
nella struttura della celebrazione, parlano di questa considerandola non più di 
un’altra funzione della solennità. Passeranno secoli prima di cambiare quest’i-
dea e restituire all’Eucaristia il posto giusto durante la dedicazione.
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I riti, aggiunti alla messa, dedicatoria nei rituali delle zone interessate si 
riferiscono alla traslazione e alla deposizione delle reliquie ed alle unzio-
ni dell’altare e delle pareti dell’edificio. Accanto a questi nei rituali si trova 
anche delle altre funzioni simboliche come, per esempio, l’apertura solenne 
della porta e l’iscrizione dell’alfabeto sul pavimento del nuovo edificio ec-
clesiale.

2.2. Le ultime redazioni dei rituali contemporanei

I rituali della dedicazione di una chiesa usati oggi nella prassi liturgica tra 
i bizantini (sia greci sia slavi) ed i latini sono il frutto della lunga tradizione 
presentata finora. Come si è già visto nell’arco dei secoli in Occidente ed in 
Oriente si formarono diversi riti, spesso influenzandosi reciprocamente. Così 
cominciando l’analisi dei testi delle sacre funzioni previste per la dedicazione 
di una chiesa, accanto all’eredità più antica, in ognuno, si noti chiaramente 
delle aggiunte che pian piano vi erano state introdotte.

Benché le preghiere fondamentali per la dedicazione di una chiesa, per la 
consacrazione di un altare e per la deposizione delle reliquie, abbiano mante-
nuto, più o meno, la loro forma antica, i rituali di oggi si sono diversificati. 
Nella tradizione latina i riti sono stati unificati già durante il Concilio di Tren-
to ed ultimamente, dopo il Concilio Vaticano II (in questo caso dobbiamo dire 
non soltanto dell’unificazione ma anche della semplificazione). Nelle Chiese 
bizantine si trova delle diverse recensioni degli eucologi, con gli adattamenti 
adeguati alle singole Chiese (per esempio abbiamo la recensione russa, rutena, 
cipriota, greca, ecc.).

Le principali analisi dei libri liturgici contenenti il rito della dedicazione 
di una chiesa dei quali ci occupiamo nel presente lavoro, si riferiscono alle 
redazioni più recenti di questi riti – l’Ordo dedicationis ecclesiæ et altaris 
latino, pubblicato nel 1977 ed il rito inserito nell’Εὐχολόγιον τὸ Μέγα greco, 
pubblicato a Roma nel 1873. Opportunamente si risalga anche alle recensioni 
slave del rito di dedicazione di una chiesa.

Lo sviluppo storico di questi libri è stato presentato nella parte precedente. 
Nell’analisi storica del rituale latino, finora siamo arrivati alla riforma fatta al 
sorgere del Concilio Vaticano II. Nell’analisi dei rituali bizantini, tra i quali la 
maggior parte sono quelli greci, si aggiunga il testo che alcuni studiosi conside-
rano come più fedele alla tradizione delle Chiese bizantine greche (l’eucologio 
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pubblicato da J. Goar199). Prima di passare alla presentazione delle strutture dei 
riti della dedicazione nelle nostre tradizioni si presenti brevemente le ultime 
tappe dello sviluppo di questi rituali di cui ci occuperemo in seguito.

2.2.1. I rituali bizantini della dedicazione di una chiesa di oggi

Nella parte precedente di questo lavoro è apparsa già la menzione che il 
rito bizantino della dedicazione di una chiesa non ha avuto dei cambiamenti 
radicali negli ultimi tempi. Ma questo non significa che i riti nelle Chiese 
bizantine siano rimasti totalmente immutati. Anzi, come possiamo leggere so-
pra, ogni Chiesa appartenente alla tradizione bizantina ha adattato il rito a sé. 
Sottolineando di nuovo la verità che le preghiere fondamentali si riferiscono 
ai testi più antichi del rito (BAR, COI), la struttura è un po’ diversa nelle pra-
tiche di ogni Chiesa particolare nell’ambito greco e in quello slavo. Le sezioni 
comuni negli odierni rituali bizantini si riferiscono, anzitutto, alla struttura bi-
partita del rito (la prima parte composta dalla consacrazione dell’altare e della 
chiesa, celebrate a porte chiuse senza la partecipazione dei fedeli, e la secon-
da – immediatamente di seguito come nell’Eucologio di J. Goar, o rimandata 
al giorno dopo, composta dalla traslazione delle reliquie, dall’apertura della 
chiesa, dalla deposizione delle reliquie e dalla divina liturgia200. G. Ioanni-
dis nota però, che dalla pubblicazione dell’eucologio bizantino di Bucarest 
(1703) il rito della dedicazione secondo le usanze greche (cipriote) viene cele-
brato diversamente: la seconda parte precede la prima. L’autore scrive:

Attualmente dopo la celebrazione del vespro e del mattutino, segue la 
translatio reliquiarum, l’apertura della chiesa e la deposizione delle 

reliquie; si continua con la consacrazione dell’altare e della chiesa e si 

conclude con la divina liturgia […]. La traslazione delle reliquie non 
precede più l’apertura delle porte della chiesa già consacrata, come 

prevedono le preghiere, ma quelle della chiesa da consacrare. La loro 
deposizione ha luogo non più presso l’altare già consacrato ma presso 

quello da consacrare. L’entrata nella chiesa non svolge più il ruolo 
introduttivo, che le è proprio, alla Liturgia eucaristica, poiché la chiesa 
è ancora da dedicar, mentre l’anafora non segue la deposizione delle 

reliquie. La consacrazione dell’altare si svolge alla presenza di tut-

199 Cf. MeesTer, Rituale, 181. Proprio il rito da quel libro sarà la base della nostra analisi.
200 Cf. Consécration et inauguration, 13.
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ti i laici in una chiesa non più vuota ma già fornita dai suoi oggetti 

ed ornamenti liturgici. L’invito diaconale ἐν εἰρήνῃ προέλθωμεν non 
conclude niente, poiché subito dopo segue la lettura dell’Apostolos 
e del Vangelo. Le letture della Liturgia eucaristica vengono scelte dal 
vescovo celebrante tra quelle della domenica o la festa che cade in quel 

giorno201.

L’autore accenna che questa prassi oggi giorno è comune per l’intera tradi-
zione liturgica bizantina dell’ortodossia di lingua greca e romena202.

Come è stato già detto secondo alcuni studiosi, la struttura più logica e tra-
dizionale del rito della dedicazione di una chiesa nella tradizione bizantina, 
la troviamo nel soprammenzionato rituale pubblicato a Venezia da J. Goar, 
gli altri, invece, vedono la più netta forma bizantina nei rituali slavi della 
recensione moscovita203. Ancora un altro gruppo di studiosi considera come 
fedele erede della tradizione di Bisanzio la recensione rutena dei libri liturgici 
slavi. Scrive C. Korolevskij che essa, anche se è non è molto antica, qualche 
volta supera le altre recensioni (p.e. la recensione vulgata)204. Notiamo, però, 
che rituali bizantini di ogni recensione hanno mantenuto il ricco contenuto 
teologico che approfondiva la celebrazione della dedicazione sin dai tempi più 
antichi. La liturgia bizantina mostra in modo chiaro il significato dell’edificio 
cultuale, come segno visibile dell’unico vero tempio che è il corpo di Gesù 
Cristo e il suo Corpo Mistico, cioè la Chiesa.

Non è lo scopo di questo lavoro analizzare in modo dettagliato tutti que-
sti rituali separatamente. In seguito prenderemo in considerazione soprattutto 
l’Εὐχολόγιον τὸ Μέγα pubblicato a Roma nel 1873. Questo libro, infatti, servì 
anche al grande redattore D. Guillaume come base greca del rituale che venne 
pubblicata sotto il titolo Grand euchologe et arkhiératikon (GEA)205.

201 ioAnnidis, «Dedicazione», 172.
202 ioAnnidis, «Dedicazione», 173.
203 Cf. ioAnnidis, «Dedicazione», 173.
204 Cf. koroLevskiJ, «Pontifical», 203.
205 Grand Euchologe et Arkhiératikon – è un volume di 864 pagine, pubblicato da D. Guil-

laume. Le fonti di questo rituale sacerdotale ed pontificalesono: il Grande Euchologion greco, 
Hagiasmatarion, varie edizioni di Trebnik (slavo) ed anche l’Arkhiératikon di Atene ed il Cino-
vnik di Mosca, nella loro ultima revisione. Oltre a tutti i riti sacri eseguiti da preti e vescovi vi 
troveremo una grande varietà di uffici e benedizioni speciali per la santificazione di tutta la vita, 
anche nie suoi aspetti più moderni. Cf. www.spiritus-templii.eu (27.06.2011).
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La base della ricerca seguente faranno206: Τάξις γινομένη ἐπί θεμελίω 
ἐκκλησίας207 e Ἀκολουθία καὶ τάξις εἰς ἐγκαὶνια ναοῦ208.

2.2.2. Ordo dedicationis ecclesiæ et altaris

Già dopo la convocazione del Concilio Vaticano II (25.01.1959), ma pri-
ma della pubblicazione dei documenti conciliari, la Sacra Congregazione dei 
Riti pubblicò alcuni documenti che poi dovevano essere la base per la futura 
riforma. Era certo che la dedicazione di una chiesa aveva bisogno di essere 
resa intelligibile al popolo partecipante, ma molto più abbisognava di essere 
resa agibile al celebrante, cioè al vescovo (che molto spesso non era giovane 
di età)209. In realtà, la lunghezza e la diversità dei riti prescritti ha portato ad 
una certa abitudine a tralasciare le celebrazioni e così molte chiese costruite in 
quell’epoca (anche le chiese cattedrali) non furono dedicate210.

In seguito, cominciarono ad elaborare la nuova edizione di Pontifica-

le Romanum contenente certamente anche il rito di dedicazione della chie-
sa211. Merita attenzione il Positio del 20 dicembre 1959 in cui A. Bugnini 
e C. Braga (addetti alla sezione storica della Congregazione dei Riti) spie-
gano il lavoro:

Il rito della consacrazione della chiesa, come si trova nel Pontifica-

le Romano, è molto bello e ricco, ma non risponde più alle esigenze 

e condizioni moderne. Anzitutto è troppo lungo; il ritmo della vita mo-

derna non consente riti così prolissi; il popolo si stanca; per i vescovi 

consacranti la fatica di riti così lunghi e complessi diventa eccessiva, 

soprattutto se avanzati negli anni e se le consacrazioni si moltiplicano. 

Il risveglio poi generale liturgico-pastorale ha portato alla rivalutazio-

ne dell’essenziale; per avvicinare i sacri riti al popolo è indispensabile 

206 Negli alcuni eucologi bizantini possiamo trovare le altre sacre funzioni che corrispondo-
no ai diversi capitoli dell’Ordo latino, per esempio: il rito per la posa della croce sulla sommità 
di una chiesa recentemente costruita (nel libro si trova subito dopo la fondazione); il rito dei ve-
spri e del mattutino per la dedicazione di una chiesa; le preghiere per la riapertura di una chiesa.

207 Il titolo slavo: Чинъ бываемыи на ѡснованіе храма (Il rito della fondazione di una 
chiesa).

208 Il titolo slavo: Чинъ ѡсвщеніа храма (Il rito della consacrazione di una chiesa).
209 Cf. MArsiLi, «Dedicazione», 579.
210 sobeczko, Zgromadzeni w imię Pana, 187–188.
211 PRV. Cf. schMiTT, Mache dieses Haus, 359–364, 426–436; ArAszczuk, Obrzędy poświę-

cenia, 54–55.
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semplificarli, farli quasi trasparenti e intelligibili attraverso un simbo-

lismo facile, quasi naturale, e fare in modo che il popolo vi possa as-

sistere comodamente; mentre nel rito attuale, il popolo resta del tutto 

escluso da una parte considerevole della sacra funzione212.

La «semplificazione» di cui si tratta aveva anche lo scopo di sottoline-
are l’importanza della celebrazione eucaristica durante la dedicazione, che 
sarebbe potuta essere oscurata dai riti aggiunti di secondaria importanza213. Di 
conseguenza il 13 aprile 1961 uscì il nuovo rituale riveduto intitolato Ordo ad 
ecclesiam dedicandam et consecrandam, dal quale furono cancellate tutte le 
ripetizioni. La celebrazione è stata semplificata, però, lo schema e gli elemen-
ti costitutivi del rito sono rimasti come prima. La liturgia è rimasta divisa in 
due celebrazioni: il rito dell’acqua ed il rito dell’olio. Tutto era preceduto con 
la veglia214. La struttura è divisa in quattro parti215:

– La lustrazione e la dedicazione (battesimo dell’altare)
Una parte che veniva celebrata con i paramenti di colore violaceo, si pre-

sentava come una sorta di «battesimo dell’altare». Il rito cominciava con l’a-
spersione delle mura [nn.9–12], fatta dal vescovo girandovi una volta (nel 
rituale precedente erano prescritte tre volte) con il canto dell’antifona Bene 

fundata est ed il salmo 87. Seguiva l’ingresso nella nuova chiesa [nn.13–15] 
con il rito dell’apertura delle porte, il saluto Pax huic domui ed il canto della 
litania dei santi. Fatto questo, il rituale prevedeva la lustrazione delle pare-
ti interne e del pavimento della chiesa [nn.16–18] con l’acqua «gregoriana». 
Durante ciò venivano cantate le antifone: Hæc est domus Domini e Non est 
hic aliud con il salmo 122 ed il salmo 84. Fatte le lustrazioni della chiesa il 
vescovo proseguiva con la lustrazione dell’altare [nn.19–23], mentre il coro 
cantava l’antifona Introibo ad altare Dei con il salmo 43. In seguito il rituale 
prevedeva la presa in possesso (con l’iscrizione dell’alfabeto sul pavimento) 
e la dedicazione della chiesa (espressa dal prefazio) [nn.24–25]; durante l’i-
scrizione si cantava l’antifona: O quam metuendus est con il salmo 48.

212 Il testo ripreso da: cALAbuiG, «Dedicazione», 402.
213 Cf. TenA, «Ritual de dedicación», 208.
214 Lo schema della veglia possiamo trovare in: JouneL, «Célébration», 121–122.
215 Per la descrizione del libro liturgico vide: MArTiMorT, «Nouveau rite», 6–31.
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– Deposizione delle reliquie

Il rito che riproponeva una sequenza rituale tradizionale e caratteristica 
della dedicazione romana, ed era celebrato con il colore bianco. Il pontificale 

[nn.26–30] impli cava due processioni: una dal luogo fuori la nuova chiesa 
dove erano collocate le reliquie e l’altra per portare le reliquie all’altare del-
la nuova chiesa. Durante la prima processione venivano cantate le antifone: 
O quam gloriosum est regnum, Movete, Sancti Dei, Ecce populus custodiens 
iudicium e Via sanctorum (oppure i canti popolari).

Invece, nella seconda processione si cantavano le antifone: Istorum est 
enim e Ingrediemini, Sancti Dei ed il salmo 149.

La stessa deposizione delle reliquie nel sepolcro dell’altare [nn.31–35] era 
accompa gnata dal canto delle antifone: Sub altare Dei sedes accepistis, Sub 

altare Dei audivi voces occisorum e Corpora Sanctorum. Alla fine, era letta la 
preghiera Deus, qui ex omni coaptatione Sanctorum.

– Consacrazione della chiesa e dell’altare (confermazione dell’altare)
Questa parte del rito era la più importante secondo i redattori: la con-

sacrazione vera e propria doveva costituire una specie di «confermazione» 
della nuova chiesa. La sacra funzione cominciava con l’unzione con il santo 
crisma delle pareti (nei dodici punti della chiesa). Mentre il vescovo lo com-
piva, il coro cantava: il salmo 147 con l’antifona Lapides pretiosi, l’inno 
Cælestis urbs Ierusalem ed i responsori Hæc est Ierusalem e Plateæ tuæ, 
Ierusalem.

Seguiva il momento culminante della celebrazione, cioè la consacrazione 
dell’altare, il vescovo tracciava cinque croci sulla mensa, una sulla frons 
altaris e altre quattro sulle giunture tra la mensa e le sue basi. Si cantava il 
salmo 45 e l’antifona Unxit te Deus. Dopo di ciò, l’altare veniva incensa-
to (con i canti: Stetit Angelus, Data sunt et incensa multa, Ascendit fumus 
aromatum), e poi aveva luogo il rito dell’invocazione dello Spirito Santo 
(sulla mensa bruciavano cinque croci fatte con grani d’incenso, veniva can-
tato l’inno Veni Sancte Spiritus, mentre il vescovo era inginocchiato davanti 
all’altare).

Alla fine, il celebrante cantava il prefazio consacratorio. Dopo di esso il 
vescovo benediceva le tovaglie, i paramenti liturgici, si faceva la vestizione 
dell’altare ed infine il diacono pronunciava l’invito Benedicamus Domino e il 
popolo rispondeva Deo gratias; si cantava il salmo 96 con l’antifona Confir-
ma hoc Deus.
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– La celebrazione dell’Eucaristia

In quel pontificale la messa non appare come il principale atto consacrato-
rio, ma come una pars totius ritus consecrationis216.

Il Pontiicale Romanum del 1961 aveva raggiunto il suo scopo maggiore, 
cioè la semplificazione del rito di dedicazione di una chiesa. Esso è diventato 
più agibile da parte del vescovo e più partecipabile dal popolo. È importante 
notare che la struttura fondamen tale e i componenti essenziali del rito sono 
stati conservati217. Tra le più importanti «inno vazioni» possiamo menzionare 
(a) la chiara distinzione tra la dedicatio (la parte prima) e la consecratio (la 
parte seconda)218 e (b) la strutturazione del rito sulla falsariga dei sacramenti 
dell’iniziazione cristiana219. Alcuni vedono qui la ragione che ha prodotto il 
frutto di un inaccettabile allegorismo220.

La riforma del Pontificale Romano fatta nell’anno 1961 ha portato una 
nuova revisione e la semplificazione delle sacre funzioni per l’inaugurazione 
del tempio cristiano. Però, in base ai principi e alle norme della riforma litur-
gica del Concilio Vaticano II, iniziata con la pubblicazione della Costituzione 
Sacrosanctum Concilium (4.12.1963), era necessaria un’ulteriore riforma del 
pontificale, come prima era stato riformato il messale, il breviario e i diversi 
rituali. Rispondendo ai postulati della Costituzione sulla Liturgia la profonda 
revisione non poteva omettere anche lo stesso rito della dedicazione di una 
chiesa. Secondo il documento conciliare: «I riti splendano per nobile sem-
plicità; siano chiari per brevità ed evitino inutili ripetizioni; siano adatti alla 
capacità di comprensione dei fedeli e non abbiano bisogno, generalmente, di 
molte spiegazioni» (SCc 34)221.

Nel 1970 è stato costituito un gruppo scientifico Coetus (XXI bis) – con 
i membri: P. Jounel – il relatore, I. Calabuig, A. Rose, D. Sartore222 – con lo 
scopo di una nuova redazione del secondo libro del pontificale (De rebus). Già 

216 Cf. cALAbuiG, «Dedicazione», 403–406; ArAszczuk, Obrzędy poświęcenia, 56.
217 Cf. MArsiLi, «Dedicazione», 580.
218 L’antico rito fu intitolato De ecclesiæ dedicatione seu consecrazione, ciò lasciava in-

tendere che la «dedicazione» e la «consacrazione» furono identifichi. Il rituale del 1961, con il 
suo titolo Ordo ad ecclesiam dedicandam et consecrandam distinguerà ambedue le parole, per 
usarle a descrivere due momenti diversi del rito. Cf. MArsiLi, «Dedicazione», 580–581.

219 Cf. schMiTT, Mache dieses Haus, 463–464.
220 Cf. cALAbuiG, «Dedicazione», 406–407.
221 Cf. evenou, «Nouveau Rit uel », 88; BODCA, Prænotanda.
222 Il primo gruppo incaricato della revisione dei riti (Coetus a studiis XXI) per vari motivi 

non ha iniziato neanché dei lavori. Per questo motivo è stato costituito il gruppo XXIbis. Cf. 
buGnini, Riforma, 764.
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ìl 12 novembre 1970 nella prima Congregazione plenaria hanno approvato il 
capitolo principale di questa sessione, cioè la dedicazione di una chiesa. In 
marzo del 1972 hanno pubblicato Ordo dedicationis Ecclesiæ et altaris deque 
aliis locis et rebus sacrandis (pro manuscripto). Quel libro di 173 pagine non 
era destinato ad uso liturgico, ma era l’edizione di studio, preparata per le 
conferenze episcopali, per i centri degli studi e per i numerosi esperti. Tutti 
gli studiosi potevano mandare le osservazioni fino al 15 novembre 1973223. Il 
progetto aveva la struttura seguente:224

Prænotanda
Caput I: Ordo ad imponendum primarium lapidem pro ecclesiæ æd-

iicatione.
Caput II: Ordo dedicationis ecclesiæ.
Caput III: Ordo dedicationis altaris.
Caput IV: Ordo benedictionis ecclesiæ.
Caput V: Ordo benedictionis altaris mobili.
Caput VI: Ordo ad inaugurandum locum cultui aliisque usibus desti-

natum.

Caput VII: Ordo ad benedicendum calcem et patenam.
Caput VIII: Ordo ad benedicendum campanam.
Caput IX: Ordo ad coemeterium benedicendum.
Caput X: Ritus pænitentialis, cum ecclesia vel coemterium profanata 

sunt.

Caput XI: Ordo ad novam Crocem benedicendam224.

Dopo il tempo previsto per fare le osservazioni i testi del rito furono di 
nuovo riveduti. A. Bugnini nota che al testo furono aggiunte alcune novità tra 
le quali le più importanti erano due:

a. il caso della dedicazione di una chiesa dopo qualche tempo del suo 
uso o di inaugurazione di antiche chiese completamente restaurate;

b. la necessità di preparare un proprio rito per l’inaugurazione di un bat-
tistero225.

223 Cf. SCP, 124–129; evenou, «Nouveau Rituel», 88–89; ArAszczuk, Obrzędy poświęce-
nia, 63.

224 SCP, 125. Alcuni autori inseriscono qua ancora il capitolo XIII in cui si tratta di co-
ronazione dell’immagine della Beata Maria Vergine, però Notitiæ non trattano di questo. Cf. 
buGnini, Riforma, 765; evenou, «Nouveau Rit uel », 88.

225 Cf. buGnini, Riforma, 765–766.
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I collaboratori della Congregazione elaborarono i suggerimenti arrivati da 
tutto il mondo per altri quattro anni e finalmente il 29 maggio 1979, con il 
decreto firmato dal cardinale G. R. Knox, fu pubblicato il nuovo Ordo dedi-
cationis ecclesiæ et altaris. Questo nuovo libro liturgico, il secondo libro del 
pontificale, conteneva la Prænotanda e i sette capitoli seguenti226:227

Caput I: Ordo imponendi primarium lapidem vel inchoandi opus ad 
ecclesiam ædiicandam.

Caput II: Ordo dedicationis ecclesiæ.
Caput III: Ordo dedicationis æcclessiæ, in qua iam more sacra cele-

brantur.

Caput IV: Ordo dedicationis altaris.
Caput V: Ordo benedictionis æcclesia.
Caput VI: Ordo benedictionis altaris.
Caput VII: Ordo benedictionis calicis et patenæ227.

Ogni capitolo da parte sua è preceduto da una serie di Prænotanda da 
un’appendice con le melodie gregoriane dei testi228. La struttura di questo 
nuovo rituale è ben integra e conclude con la celebrazione eucaristica con 
una vasta liturgia della Parola, nella quale sono stati inseriti degli elemen-
ti semplificati di dedicazione tradizionale. H. Sobeczko nota che con que-
sto libro non è stata fatta soltanto la revisione del rito, ma è stato elaborato 
un rito completamente nuovo con un’ottica teologico-ecclesiale totalmente 
diversa229. Tra i sette capitoli dell’Ordo la base della nostra analisi faranno 
i capitoli I e II.

È chiaro che nell’antico rituale vi era sotteso un grosso capitolo della teolo-
gia liturgica. Valorizzare quel capitolo voleva dire, non solo, salvare un rito di 
venerabile antichità, ma anche fare in modo che, della chiesa-luogo del culto 
cristiano si riscoprisse la vera identità. M. Paternoster dice direttamente che 
nel nuovo rituale della dedicazione di una chiesa latina siamo in presenza di 
uno dei migliori e più maturi frutti della riforma liturgica230.

226 Bugnini sembra essere sorpreso che la Congregazione ha pubblicato soltanto una parte 
dello schema rimandando gli altri capitoli «ad altri tempi». Cf. buGnini, Riforma, 766.

227 ODEA.
228 Cf. PATernosTer, «Analisi rituale», 602.
229 Cf. sobeczko, «Teologiczny wymiar», 108; ArAszczuk, Obrzędy poświęcenia, 63–65.
230 Cf. PATernosTer, «Analisi rituale», 602.
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La novità vera e propria del nuovo rituale della dedicazione di una chie-
sa consiste, anzitutto, nello spostamento degli accenti nel rito, per cui tutti 
gli elementi, nuovi e tradizionali, assumono un nuovo ruolo. Più importante 
è senza dubbio sottolineare che la celebrazione eucaristica costituisce l’ele-
mento principale della solennità – ora il rito non è più staccato dalla messa, 
ma è proprio inserito in essa231. Qui possiamo vedere il ritorno all’antica pra-
tica di dedicare una nuova chiesa proprio con la celebrazione dell’Eucaristia. 
Questo rito, pur essendo ispirato alle dedicazioni dell’antica Legge e a certi 
aspetti della liturgia escatologica, contiene la teologia molto sviluppata. Ecco 
la liturgia della dedicazione secondo l’attuale rituale latino sottolinea in modo 
chiaro il significato dell’edificio cultuale, come segno visibile dell’unico vero 
tempio che è il corpo di Gesù Cristo e il suo Corpo Mistico, cioè la Chiesa, 
la quale celebra il culto in spirito e verità in un luogo determinato232. Pro-
prio questo punto di vista profondamente ecclesiologico sembra avere il posto 
principale nell’odierno rituale latino. Nelle premesse alla dedicazione di una 
chiesa leggiamo:

Con la sua morte e risurrezione Cristo è divenuto il tempio vero e per-

fetto della Nuova Alleanza, e ha raccolto in unità il popolo che si è ac-

quistato a prezzo del suo sangue. Questo popolo santo, adunato nell’u-

nità del Padre, del Figlio e dello Spirito Santo, è la Chiesa, tempio di 

Dio edificato con pietre vive, nel quale viene adorato il Padre in spirito 

e verità. Giustamente fin dall’antichità, il nome «chiesa» è stato esteso 

all’edificio in cui la comunità cristiana si riunisce per ascoltare la parola 

di Dio, pregare insieme, ricevere i Sacramenti e celebrare l’Eucaristia. 

In quanto costruzione visibile, la chiesa-edificio è segno della Chiesa 

pellegrina sulla terra e immagine della Chiesa già beata nel cielo233.

Allora la Chiesa si presenta nel rituale come il Popolo di Dio e il Corpo di 
Cristo, ma non soltanto. La Chiesa è descritta anche come il sacramento, l’e-
dificio di pietre vive e come comunione234. Nell’Ordo la chiesa-edificio viene 
mostrata come il luogo dell’assemblea di queste pietre. Il rito rileva anche il 
ruolo del vescovo e del clero (la con-celebrazione con i sacerdoti legati con il 

231 Cf. MArsiLi, «Dedicazione», 594; ArAszczuk, Obrzędy poświęcenia, 68.
232 Cf. MAzzAreLLo, «Nuovo Rito», 678.
233 Cf. BODCA, Prænotanda.
234 Cf. ArAszczuk, Obrzędy poświęcenia, 75–81.
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nuovo tempio, l’apertura della porta da parte del parroco) ed anche dei laici (un 
rappresentante della comunità fa il discorso prima della cerimonia). I redattori 
del rituale volevano tornare ai principi paleocristiani. Per questo il rituale ha 
mantenuto delle funzioni liturgiche più antiche legate alla dedicazione di una 
chiesa, però i riti sono stati semplificati; i redattori hanno tralasciato i simboli 
che secondo loro non corrispondono alla mentalità dell’uomo contemporaneo. 
I testi delle preghiere si concentrano su Gesù Cristo il quale è presentato come 
il principio di ogni simbologia e di ogni azione liturgica235.

2.3. La formazione delle azioni speciiche dei riti

Il percorso storico fatto sopra mostra chiaramente lo sviluppo dei riti della 
fondazione e della dedicazione di una chiesa sia in Occidente sia nell’Oriente 
bizantino. Al rito costituito soltanto dalla celebrazione eucaristica che incon-
triamo agli inizi della Chiesa, poi furono aggiunti altri riti. In tal modo la cele-
brazione della dedicazione della chiesa è diventata una delle feste più solenni 
tra tutti i riti cristiani.

In questa parte del lavoro ci soffermiamo sul tema dello sviluppo delle 
azioni principali introdotte nei nostri rituali nell’arco dei secoli. Si tratta della 
deposizione delle reliquie dei santi martiri, delle diverse unzioni, dell’apertura 
della chiesa e dell’iscrizione dell’alfabeto236.

2.3.1. Le reliquie dei santi nei riti237

Com’è stato già accennato sopra, nella seconda metà del IV secolo comin-
cia a mostrarsi un costume che poi si farà sempre più prescrittivo: la traslazio-
ne e la deposizione delle reliquie nelle nuove chiese.

Prima di tutto giova notare che il culto delle reliquie, dei corpi dei morti, 
era presente anche tra i popoli pagani. Lo stesso termine «reliquie» sono state 
adottate dalla lingua latina dal mondo pagano. Il culto tra i fedeli delle reli-
gioni mitiche s’incentrava non tanto sulle cineres dei trapassati quanto sulle 
testimonianze relative agli eroi.

235 Cf. Tschuschke, «Odnowiona liturgia», 4, 88.
236 Per la storia dello sviluppo di tutte le sacre funzioni che si trovino nei singoli pontificali 

latini vide: schMiTT, Mache dieses Haus, 437–548.
237 Il paragrafo presente è stato già pubblicato come una parte del articolo: PoToczny, Ori-

gine, 66–72.
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Anche nel mondo ebraico esistevano forti interdizioni rituali a proposito 
dei sepolcri e dei defunti. Sappiamo che gli ebrei custodivano e onoravano 
le tombe di alcuni «giusti», dei martiri e dei profeti238. Questi «giusti» furo-
no considerati santi perché potevano dare ai fedeli radunati attorno alle loro 
tombe qualcosa della potenza e della grazia, che loro stessi avevano in cielo. 
Lì s’incontravano in certo modo il cielo e la terra239. E proprio nell’Antico 
Testamento dobbiamo cercare l’esempio del culto cristiano delle reliquie dei 
santi (basta evocare qui la famosa traslazione delle ossa di Giuseppe dall’E-
gitto nella Terra Promessa durante l’esodo (cf. Es 13,19)240. Anche la prati-
ca delle veglie prima della traslazione delle reliquie può avere le sue fonti 
nell’Antico Testamento. Il medioevale Rabano Mauro di Magonza vedeva 
questa fonte nella veglia fatta dai leviti prima della dedicazione della tenda 
di Mosè241.

Nella teologia paleocristiana, come nota L. Chengalikavil, già negli Atti 
degli Apostoli (7,55-60) e nell’Apocalisse (6,9) troviamo l’associazione del 
sacrificio dei martiri con quello di Cristo, perché proprio il martirio fu con-
siderato come la prova di un vero discepolo del Maestro242. Occorre risalire 
a un famoso passo della lettera di san Ignazio d’Antiochia († 110 ca.) ai 
Romani:

Vi prego di non avere per me una benevolenza inopportuna. Lasciate 
che sia pasto delle belve per mezzo delle quali mi è possibile raggiun-

gere Dio. Sono frumento di Dio e macinato dai denti delle fiere per 

diventare pane puro di Cristo. Accarezzate piuttosto le fiere perché di-
ventino la mia tomba e nulla lascino del mio corpo ed io morto non pesi 

su nessuno. Allora sarò veramente discepolo di Gesù Cristo, quando il 
mondo non vedrà il mio corpo243.

238 cArdini, «Reliquie e pellegrinaggi», 985–986.
239 broWn, Kult świętych, 3.
240 Cf. chrisTo, Consecration, 4.
241 «Nam quod in dedicatione templi in nocte præcedente diem dedicationis, reliquiæ san-

ctorum feretro conditæ, in tentorio vigiliis custodiuntur, quid aliud demostrat quam quod arca 
testamenti cum sanctis, quæ in ea erant, in tabernaculo Mosaico ante dedicationem templi per 
excubias Levitarum servabatur?». rAbAni MAuri, De institutione clericorum, 2:45, 358C.

242 chenGALikAviL, «Chiesa», 198–199.
243 iGnATius, Ad Romanos, 4:2, 84: «Παρακαλώ υμάς, μὴ εὔνοια ἄκαιρος γένησθέ μοι. 

Ἄφετέ με θηρίων εἶναι βοράν, δι’ ὧν ἔστιν θεοῦ ἐπιτυχεῖν. Σῖτός εἰμι θεοῦ καὶ δι’ ὀδόντων 
θηρίων ἀλήθομαι, ἴνα καθαρὸς ἄρτος εὑρεθῶ τοῦ Χριστοῦ. Μᾶλλον κολκεύσατε τὰ θηρία, 
ἳνα μοι τάφος γένωνται καὶ μηδὲν καταλίπωσι τῶν τοῦ σώματός μου, ἵνα μὴ κοιμηθείς βαρύς 
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Ed ecco che il culto delle reliquie specificamente cristiano fu chiarito nei 
primi secoli dopo Cristo. Alcuni testi dal II e III secolo presentano tale pratica. 
Dalla Passio di Cipriano di Cartagine, martirizzato nel 258, si evince che di-
nanzi al santo vescovo sul punto di essere decapitato i cristiani gettavano pan-
ni di lino e fazzoletti destinati a impregnarsi del suo sangue. Dopo la morte 
di un altro martire, il diacono Vincenzo di Saragozza, la gente baciava i resti, 
toccava le ferite, e bagnava del suo sangue fazzoletti per darli in eredità ai 
posteri. Anche dal Martyrium di san Policarpo sappiamo, che gli ebrei sugge-
riscono al proconsole romano d’impedire che i resti del vescovo siano raccolti 
dai cristiani, i quali poi ne farebbero oggetto di culto. Dallo stesso racconto 
sappiamo che i fedeli alla fine hanno raccolsero i resti mortali del vescovo 
spiegando il fatto così:

Così noi alla fine raccogliemmo le sue ossa, più preziose delle gemme 

insigni e più eccelse dell’oro, e le collocammo in luogo convenien-

te; quivi, quando ci sarà dato radunarci in esultanza e giocondità, il 

Signore ci concederà di celebrare il suo martirio, come suo giorno 

natalizio a commemorazione di quelli che hanno riportato già la co-

rona e a incoraggiamento e preparazione di quelli che si dispongono 

alla lotta244.

La storia dei primi secoli ci porta anche degli altri esempi del culto delle 
reliquie.

All’inizio dell’antichissima venerazione dei corpi dei martiri il culto si espri-
meva nell’uso di ornare le loro tombe con elementi decorativi e nella gelosa cu-
stodia delle memorie letterarie e nella lettura quasi liturgica degli Atti dei mar-
tiri. Presto si diffuse tra i cristiani la pratica di celebrare le sante messe presso 
le tombe dei martiri nell’anniversario del loro martirio (ciò avvenne soprattutto 
a Roma) e di edificare delle nuove chiese sopra le tombe stesse.

Il culto era confermato anche dai pellegrinaggi alle tombe dei santi per 
ottenere protezione e aiuto e alla fine nel desiderio di possedere nella pro-
pria comunità reliquie degli eroi della fede245. Nel pensiero dei cristiani di 
quell’epoca c’era la convinzione che nelle reliquie dei santi martiri si potesse 

τινι γένωμαι. Τότε ἔσομαι μαθητήὴ ἀληθῶς Ἰησοῦ Χριστοῦ, ὅτε οὐδὲ το σῶμά μου ὁ κόσμος 
ὄψεται».

244 eusebius, Martyrium, 4:15,18 (2–3), 33.
245 cALAbuiG, «Dedicazione», 381–382. Cf. chrisTo, Consecration, 3.
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incontrare la presenza di una persona amata246. Scrisse a proposito san Gre-
gorio di Nissa che i fedeli si comportano con i corpi dei santi martiri come 
se loro fossero vivi e presenti: li abbracciano, versano lacrime di dolore e di 
stima e indirizzano a loro delle preghiere chiedendo aiuto247, perché secondo 
la tradizione cristiana la grazia e la santità dalle anime dei santi martiri passa 
ai loro corpi e alle loro cose.

Sant’Ambrogio di Milano ha definitivamente stabilito il legame stretto tra 
il culto delle reliquie e la dedicazione di una chiesa recentemente costruita248. 
Il vescovo edificò una basilica in onore del santo Pietro e Paolo e vi mise 
delle loro reliquie portate da Roma. In seguito, dopo l’edificazione della basi-
lica a Milano, costruita in vista della propria sepoltura, il popolo gli chiese di 
dedicarla allo stesso modo di prima: «Sicut in Romana basilicam dedices»249. 
Ambrogio rispose: «Faciam si martyrum reliquias invenero»250. Scoprì allora 
i resti del santo Gervaso e Protaso e li depose sotto l’altare della basilica spie-
gando quel fatto nel modo seguente:

Queste vittime trionfali si avanzano verso il luogo dove Cristo è offerta 

sacrificale. Ma Egli, che è morto per tutti, sta sull’altare; questi che 

sono stati riscattati dalla sua Passione, staranno sotto l’altare. Questo 

posto io avevo scelto per me, perché è giusto che un vescovo riposi 

dove era solito offrire il sacrificio; ma a queste vittime sacre cedo la 

parte destra: questo luogo era dovuto ai martiri. Riponiamo, dunque, le 
reliquie sacrosante, collocandole in una sede degna di loro, e festeggia-

mo questo giorno con fede e devozione251.

246 broWn, Kult świętych, 9.
247 GreGorius nyssenus, Theodoro, 740B: «Ὡς σῶμα γὰρ αὐτὸ ζῶν καὶ ἀνθοῦν οὶ βλέ-

ποντες κατασπάζονται, τοῖς ὀφθαλαμοῖσ, τῷ στόματι, ταῖς ἀκοαῖς, πάσαις προσάγοντες ταῖς 
αἰσθήσεσιν, εἶτα τὸ τῆς εὐλαβείας καὶ τὸ τοῦ πάθους ἐπιχέοντες δάκρυον, ὡς ὁλοκλήρῳ καὶ 
φαινομένῳ τῷ μάρτυρι τὴν τοῦ πρεσβεύειν ἱκεσίαν προσάγοθσιν, ὡς δορυφόρον τοῦ Θεοῦ 
παρακαλοῦντες, ὡς λαμβάνοντα τὰς δωρεὰς ὅταν ἐθέλῃ ἐπικαλούμενοι».

248 La più antica testimonianza scritta della traslazione del corpo intero di una martire risale 
all’anno 356. L’imperatore bizantino ha portato da Efeso a Costantinopoli il corpo di san Timo-
teo e lo ha sepolto nella chiesa dei Santi Apostoli. Cf. sTiefenhofer, Geschichte, 39.

249 Questa frase vuol dire che il popolo voleva di essere celebrata la dedicazione all’esem-
pio della basilica dei santi apostoli Pietro e Paolo a Milano non come l’usanza praticata a Roma 
come vorebbero alcuni, per esempio Stiefenhofer alla pagina 73 nell’opera citata. Cf. boTTe – 
brAkMAnn, «Kirchweihe», 1146.

250 AMbrosius, Epistola 22:1, 1019B.
251 AMbrosius, Epistola 22:13, 1023B: «Succedant victimæ triumphales in locum, ubi Chri-

stus hostia est. Sed ille super altare, qui pro omnibus passus est. Isti sub altari, qui illius redemp-
ti sunt passione. Hunc ego locum paredestinaveram mihi; dignum est enim ut ibi requiescat sa-
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In questo periodo entrò nell’uso comune la deposizione delle reliquie sotto 
l’altare, affinché la santissima Eucaristia potesse essere celebrata nel tempo 
e nello spazio della presenza concreta della vera carne e del vero sangue del 
risorto e glorificato Figlio di Dio che siede alla destra del Padre. Il martirio 
fu considerato come il «battesimo del sangue» e ogni martire fu perfetto imi-
tatore di Cristo Gesù252, allora fu ritenuto giusto e doveroso che le più degne 
membra del corpo di Cristo siano dove Lui rinnova il suo sacrificio.

Il rito della deposizione delle reliquie assomigliava in un certo modo al rito 
funebre e lo era, però questo è più un funerale trionfale253.

Gli altari con i reliquiari avevano diverse forme: negli «altari a mensa» 
le reliquie erano poste nello spessore della mensa o ai piedi della colonnina 
centrale che la sosteneva; negli «altari a cubo vuoto» le reliquie erano poste 
dentro, nel vuoto dell’altare, e rese visibili attraverso la fenesrtella confessio-

nis; negli «altari a cubo pieno» le reliquie erano poste sotto l’altare e allora si 
costruiva la confessio, per potervisi avvicinare254. I. Calabuig nota che la de-
posizione delle reliquie dei martiri non mira a «santificare» l’altare o la chie-
sa. La «presenza» di esse accresce, però la gioia della comunità e l’altare con 
le reliquie rende plenario senso simbolico della chiesa-edificio255.

In questo tempo, nella storia, troviamo anche dei pellegrini che tornando 
dai luoghi segnati dalla presenza dei santi, e soprattutto dalla Terra Santa, re-
cavano con loro delle reliquie di ogni tipo, le quali molto spesso servivano 
a consacrare edifici di nuova fondazione. E proprio l’arrivo di nuove reliquie 
dava avvio ai nuovi santuari e ne sanciva l’esistenza e la fama256.

Una descrizione simile a quella di sant’Ambrogio viene da san Gregorio di 
Tours, dove l’autore tratta della dedicazione di un oratorio. La traslazione del-
le reliquie si svolgeva con la partecipazione di numerosi preti, delle autorità 
civili della città e del popolo. Le reliquie erano portate dai vescovi257.

A proposito della deposizione di reliquie in quel periodo parlano anche altri 
autori. Il già menzionato Paolino di Nola in una lettera inviata «al santo fra-

cerdos, ubi offerre consueti: sed cedo sacris victimis dexteram portionem; locus iste martyribus 
debebatur. Condamus ergo reliquias sacrosanctas et dignis ædibus invehamus, totumque diem 
ida devotione celebremus». Cf. criPPA, Basilica cristiana, 86.

252 cALAbuiG, «Dedicazione», 381–382. Cf. chrisTo, Consecration, 3.
253 duchesne, Origines, 387.
254 fruTAz, «Culto delle reliquie», 310.
255 cALAbuiG, «Dedicazione», 383.
256 cArdini, «Reliquie e pellegrinaggi», 1014.
257 sTiefenhofer, Geschichte, 88–89.
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tello e compagno Severo» descrisse l’importanza di tale prassi e, non avendo 
neanche «un centesimo di grammo della santa cenere» sulla quale si doveva 
consacrare la basilica, inviò in allegato un frammento del legno della croce del 
Signore258. Anche sant’Agostino si appella alla pratica cominciata da Ambro-
gio a Milano. Il vescovo d’Ippona invitava a fondare la propria fede su quella 
dei martiri, così come sulla loro tomba è fondata la basilica cristiana259.

Già da sant’Ambrogio «si trattò di un atto rituale prevalentemente funera-
rio che assunse dopo un tale rilievo da assurgere a condizione indispensabile 
per ottenere dalla Sede Apostolica il permesso per eseguire la consacrazione 
di una nuova chiesa»260.

Dopo l’introduzione della pratica di depositare insieme con le reliquie le 
tre parti celle dell’Eucaristia con tre grani d’incenso, il rito ha ricevuto, accanto 
al carattere funebre, anche il carattere purificatore e consacratorio in analogia 
con i sacramenti dell’iniziazione cristiana conferiti a chi veniva alla fede261. 
M. Andrieu ha scritto che l’incenso messo accanto all’Eucaristia rappresentava 
anche i profumi messi nel sepolcro di Gesù. La prima notizia sicura di quest’u-
so risale al secolo VIII. Nell’Ordo XLII leggiamo: «Deinde ponat tres portiones 
corporis Domini intro in confessione et tres de incenso et recludantur reliquiæ 
in confessione»262. Poi, nei pontificali, la prescrizione è diventata legge obbli-
gatoria e compare in tutti i rituali fino alla pubblicazione del Pontificale Roma-

num di Innocenzo VIII nel 1485 (dove la pratica scompare)263.
Il modo particolare di venerazione delle sante reliquie si è sviluppato 

a Costantino poli. È importante menzionare qui la dedicazione della famosa 
Μεγάλη Εκκλησία – Αγιά-Σοφιά (415). Nella processione erano portate dal 
patriarca e da un altro vescovo le reliquie di Giuseppe – figlio di Giacobbe, 
e di Zaccaria – padre di Giovani il Battista. Simile era la processione con le 
reliquie del santo Andrea, Luca e Timoteo (550) per la dedicazione della ba-
silica dei santi Apostoli. Durante il trasferimento stesso l’imperatore andava 
umilmente in processione tra la gente vestito con semplici vesti264.

258 criPPA, Basilica cristiana, 116.
259 Cf. AuGusTinus, 284,1297–1301; criPPA, Basilica cristiana, 136.
260 fonsecA, «Dedicazione», 932.
261 riGheTTi, Storia liturgica, 508.
262 «Poi ponere tre particellle del Corpus Domini nel confessio e tre grani d’incenso e chiu-

dere le reliquie nel confessii». Ordines, vol. 4, 400.
263 Ordines, vol. 4, 389; fruTAz, «Culto delle reliquie», 314.
264 sTiefenhofer, Geschichte, 89–90; chrisTo, Consecration, 4–7.
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Il rito della traslazione e della deposizione delle reliquie durante la solenni-
tà della dedicazione di una chiesa nell’arco dei secoli fu considerato come rito 
fondamentale. Il papa Gregorio Magno in una lettera menziona due i princi-
pali elementi della veneranda solemnia dedicationis – proprio la preparazione 
delle reliquie e la consacrazione propriamente detta265.

Dobbiamo notare però che la pratica della venerazione delle reliquie non 
fu introdotta senza controversie. Tra la gente, soprattutto in Occidente, domi-
nava la convinzione che la pace dei morti è inviolabile e frammentare i loro 
corpi fosse sacrilegio. La Chiesa greca, nonostante la legge dell’imperatore 
Teodosio I che diceva: «Nemo martyrem distrahat»266, molto presto cominciò 
l’abitudine di frammentare e di trasferire i corpi dei santi. Così sono nati nella 
storia i cosiddetti due modi di culto delle reliquie, il greco (con le reliquie 
reali, ex corpore) e il romano (per mancanza dei corpi interi la maggior par-
te delle reliquie erano rappresentative), che ha provocato il conflitto267. Nota 
F. Cardini che questo conflitto tra mos Græcorum e mos Latinorum appartiene 
a un tempo nel quale il culto dei martiri e delle reliquie era ormai ben radicato. 
I greci spiegando la loro pratica ponevano l’accento che ogni particella del 
corpo del santo conservava intatta la sua virtù e stava in luogo del corpo inte-
ro. L’autore spiega così l’esistenza della pratica della frammentazione:

Il principio della frammentazione teoricamente infinita di un reliquia 

e quindi della conservazione intatta della sua virtus in porzioni anche 

minime di essa può aiutare a ricostruire in modo più realistico e al 

tempo stesso meno scettico le vicende di una quantità di sacri ogget-

ti, tenendo presente che la virtus poteva passare anche per contatto: 

ad esempio i chiodi della croce, attorno ai quali sarebbero fiorite varie 

leggende […], ma che acquistano molto maggiore credibilità se si tiene 
presente l’uso, ad esempio per le reliquie metalliche, di limarne minime 

porzioni – a Roma i papi lo facevano con le catene di san Pietro e con 

265 Cf. GreGorius MAGnus, Epistola 3, 58, 206–207; cf. fonsecA, «Dedicazione», 934.
266 Codex, 9:17,7, 172.
267 Le reliquie rappresentative (secondarie) potevano essere qualsiasi oggetto che avesse 

avuto qualche relazione con il santo martire, sia in vita che dopo la morte, come parti delle sue 
vesti, terra del suo sepolcro, olio della lampada ardente presso di esso, oggetti che avessero 
toccato la tomba, ecc. Tutte, come sottolinea A. Frutaz, allo stesso modo erano stimate reliquie. 
Per distinguere tali reliquie troviamo diversi nomi, tra i quali: brandea, sanctuaria, palliola, pa-
trocinia, memoria, merita, beneficia, vocabula. sTiefenhofer, Geschichte, 92–101; cf. WieLAnd, 
Altar, 85–87; fruTAz, «Culto delle reliquie», 311–312; Ordines, vol. 4, 362.
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la griglia di san Lorenzo – e di rifondere quindi un nuovo oggetto me-

tallico di foggia simile all’intera reliquia268.

La prima legge della Chiesa che chiaramente definì l’obbligo di depo-
sitare le reliquie dei santi martiri negli edifici cultuali è stata formulata du-
rante il secondo Concilio di Nicea (787). Nel canone VII di quel concilio 
leggiamo:

Comandiamo che in tutte le venerabili chiese consacrate senza le re-

liquie dei santi martiri, queste vengano deposte, accompagnate con le 

consuete preghiere. Da oggi in poi un vescovo che consacrasse una 

chiesa senza reliquie, sia deposto per aver trasgredito le tradizioni ec-

clesiastiche269.

Con la legge di non dedicare altari e chiese se non con le reliquie dei mar-
tiri, non mancarono anche gli abusi che condussero al commercio di reliquie 
o alla divulgazione e venerazione di semplici ossa dei fedeli.

Nel secolo VI si era cominciato a moltiplicare gli altari nelle chiese e a con-
sacrare altari portatili. Dentro di essi non sempre si ponevano delle reliquie dei 
martiri ma si usavano anche quelle dei confessori e le nuove venute dall’O-
riente: de sepulcro, de præsepio, de columna ad quam ligatus est Dominus, 
de lapide in Jordane invento, de monumento Lazari, de mixtura balsami, de 
monte Oliveti, de terra unde Dominus de cælos ascendit, de petra digito Dei 
scripta, de arbore quam Dominus plantavit, etc270.

A causa della mancanza dei martiri col tempo le loro reliquie cominciano 
a essere sostituiti dalle reliquie degli altri santi271.

Nei nostri rituali più antichi la pratica della deposizione delle reliquie dei 
santi martiri nel rito della dedicazione di una chiesa si presentava come mostra 
la tabella:

268 cArdini, «Reliquie e pellegrinaggi», 1005.
269 COD, 145: «Όσοι ούν σεπτοί ναοί καθιερώθησαν έκτος αγίων λειψάνων μαρτύρων, 

ορίζομεν εν αύτοις κατάθεσιν γενέσθαι λειψάνων, μετὰ καὶ τῆς συνήθους ευχῆς. Καὶ εἰ ἀπὸ τοῦ 
παρόντος τις εὑρεθῇ ἐπίσκοπος χωρὶς λειψάνων καθιερῶν νάον, καθαιρείσθω, ὡς παραβεβη-
κὼς τὰς ἐκκληστικὰς παραδόσεις».

270 fruTAz, «Culto delle reliquie», 313–314.
271 Cf. fyriLLAs, «Rite byzantin», 133.
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Tabella 3 – Reliquie dei santi negli esempi dei rituali più antichi

Oriente Bizantino Occidente

BAR Ordo LXII Ordo LXI

Giorno antecedente:
Le reliquie deposte in 
una delle chiese vicine 
dove si celebrano i vespri 
e la veglia [n.154].

Le reliquie deposte in 
un’altra chiesa [n.1].

Le reliquie deposte in 
loco dove si svolge la 
veglia [n.28].

Giorno della consacra-
zione:
All’alba dopo il canto 
del Τρισάγιον davanti 
alle reliquie si recita la 
preghiera:
Κύριε ὁ Θεὸς ἡμῶν
[n.154,3].

Giorno della consacra-
zione:
La processione con le 
reliquie verso la nuova 
chiesa (porta dal vescovo 
o da uno dei sacerdoti)
[n.1–3].

Giorno della consacra-
zione:
La traslazione delle 
reliquie cum honore et 
laudes decantando cum 
crucibus et turibulis et 
luminibus multis [n.28].

La processione (le reli-
quie porta il patriarca)
[n.156,1].

Le reliquie vengono de-
poste d’avanti alla chiesa 
[n.6].

La deposizione delle 
reliquie in un posto pre-
parato [n.156,3].

La processione con le 
reliquie verso l’altare 
e la deposizione di esse 
sopra la mensa [n.9].

La preghiera:
Ὁ Θεὸς ἡμῶν, ὁ καὶ 
ταύτην τὴν δόξαν
(seguita dalla deposi-
zione delle reliquie) 
[n.156,4].

La deposizione delle 
reliquie insieme con tre 
particelle dell’ostia con-
sacrata e con i tre grani 
dell’incenso nel sepolcro 
dell’altare [n.11];

La deposizione delle reli-
quie in locum altaris con 
il canto dell’antifona: 
Exultabant sancti in glo-
ria con il salmo [n.29].

La preghiera:
Deus, qui ex omni coap-
tatione [n.13].
La chiusura del sepolcro 
[n.18].

È da notare che nell’eucologio BAR e nell’Ordo XLI la deposizione delle 
reliquie dei santi martiri costituiva l’ultima cerimonia del rito, non collegata 
con la consacrazione dell’altare. Invece nell’Ordo XLII il rito ebbe luogo dopo 
i riti iniziali e faceva parte della stessa consacrazione272.

272 Cf. Ordines, vol. 4, 333.
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2.3.2. Le lustrazioni e le unzioni nel rito della dedicazione273

In tutti i rituali della dedicazione di una chiesa menzionati prima, la secon-
da funzione liturgica comune è composta di due riti: si tratta delle lustrazio-
ni – aspersioni e delle unzioni dell’altare e delle pareti di una nuova chiesa. 
Ambedue le pratiche avvicinano la dedicazione della chiesa all’iniziazione 
cristiana – in questo modo per esempio le interpretava Ivo di Chartres († 1115) 
in un’omelia dell’opera De sacramentis dedicationis274.

Il prototipo delle abluzioni e lustrazioni con l’acqua si trova già tra i popoli 
pagani e tra gli ebrei. Esso, infatti, fu considerato sempre come un simbolo 
naturale di purificazione che contiene anche forza spirituale.

La prima testimonianza dell’uso di acqua benedetta la troviamo nell’ot-
tavo libro delle Costituzioni Apostoliche (fine del IV secolo), dove c’è una 
preghiera abbastanza sviluppata della benedizione dell’acqua che ha dato lo 
schema a diversi formulari tardivi. In essa il celebrante si rivolge a Dio cre-
atore, chiedendo la santificazione per mezzo di Cristo Gesù. Il fedele aspetta 
che l’acqua così benedetta riceva la potenza che ci porta la salute e scacci gli 
influssi demoniaci275. D. Stiefenhofer nota che a Roma nell’acqua si metteva 
anche un pizzico di sale (fu probabilmente un’usanza che era pervenuta dal 
mondo greco antico).

È difficile precisare quando questo rito della lustratio, le abluzioni con 
l’acqua benedetta esorcizzata, siano entrate nel rito di dedicazione della chie-
sa. Non si sa nulla neanche sull’applicazione e sull’sua obbligatorietà. Nota 
I. Calabuig:

È incerto cioè se, quando cominciò ad essere usata la lustratio venisse 

compiuta indistintamente in tutti i riti di dedicazione o solo nei casi, 

non infrequenti dopo la pace costantiniana, in cui la nuova chiesa sor-

273 Il paragrafo presente è stato già pubblicato come una parte del articolo: PoToczny, Ori-
gine, 73–78.

274 Cf. ivone, 4, 527B–535C; cf. cALAbuiG, «Dedicazione», 385.
275 Constitutiones, 8:29,3, 233: «Κύριε Σαβαώθ, ὁ Θεὸς τῶν δυνάμεων, κτίστα τῶν ὑδάτων 

καὶ χορηγὲ τοῦ ἐλαίον οἴκτιρμον καὶ φιλάνθρωπε, ὁ δοὺς τὸ ὕδωρ πρὸς πόσιν καὶ κάθαρσιν, καὶ 
ἔλαιον τοῦ ἱλαρῦναι πρόσωπον εἰς ἀγαλλίαμα εὐφροσύνης· αὐτὸς καὶ νῦν διὰ Χριστοῦ ἁγίασον 
τὸ ὕδωρ τοῦτο καὶ ἔλαιον ἐπ’ ὀνόματι τοῦ προσκομίσαντος ἢ τῆς προσκομισάσις, καὶ δὸς δύ-
ναμιν ὑγιείας ἐμποιητικὴν, νόσωμ ἀπελαστικήν, πάσης ἐπιβουλῆς διωκτικήν, διὰ Χριστοῦ τῆς 
ἐλπίδως, ἡμῶν, μεθ’ οὗ σοὶ δόξα, τιμὴ καὶ σέβας καὶ τῷ ἁγιῳ Πνεύματι εἰς τοὺς ἀιῶνας ἀμήν». 
Cf. sTiefenhofer, Geschichte, 111.
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gesse su un’area cultuale pagana o, addirittura, fosse risultato della tra-

sformazione di un precedente templum dæmoniorum276.

È certo, che nei tempi del papa Vigilio che menziona quest’usanza, la pra-
tica era già diffusa277. Il Pontefice scrisse che non sono necessarie le abluzioni 
nel caso della dedicazione di una chiesa restaurata. Il papa Gregorio Magno 
ha istruito i monaci missionari in Inghilterra che i templi pagani dovessero 
essere trasformati in luoghi di culto cristiano con l’aspersione con l’acqua 
benedetta278. Soprattutto la liturgia gallicana ha creato un parallelo: come il 
cristiano diventa il tempio di Dio ricevendo i sacramenti dell’iniziazione, così 
l’edificio diventa templum tramite le lustrazioni purificanti legate con gli altri 
riti compiuti durante la dedicazione.

Nell’arco dei secoli le abluzioni durante il rito si compivano usando o soltan-
to l’acqua benedetta, o l’acqua mescolata con il vino279 o la mescolanza dell’ac-
qua, di sale, della cenere e del vino (cosiddetta acqua gregoriana)280. Fino 
all’ultima revisione del Ponificale Romanum il rito dell’aspersione era in realtà 
la preparazione alla dedicazione vera e propria della chiesa. Benché rappresen-
tasse sempre un parallelo al sacramento del battesimo, il punto centrale dei riti 
delle abluzioni era considerato come un esorcismo ampliato, grazie al quale la 
Chiesa mandava via la presenza del male e il suo influsso sull’edificio ecclesiale 
(questo soprattutto durante la prima aspersione della chiesa.)281.

Nella tradizione costantinopolitana, accanto all’acqua nei riti di consa-
crazione dell’altare, vi era anche l’abluzione con il vino282. Dopo l’unzione 
dell’altare con il santo mýron il patriarca versava per tre volte sulla mensa del 
vino profumato (οἰνάνθης) o del vino semplice (οἴνου) dicendo i due versetti 
dal salmo 50283.

276 cALAbuiG, «Ordo dedicationis», 406–407.
277 sTiefenhofer, Geschichte, 110–113.
278 cALAbuiG, «Dedicazione», 384.
279 Cf. GEL, 133.
280 Il nome della mescolanza dell’acqua lustrale con la cenere. La pratica ha i suoi origini 

probabilmente in Irlanda da dove è stata trapiantata dai franchi e giunta a Roma. Cf. JouneL, 
«Dedicazione», 331.

281 Cf. schMiTT, Mache dieses Haus, 472; ArAszczuk, Obrzędy poświęcenia, 87; konecki, 
«Symbolika obrzędów», 134.

282 Per esprimere il simbolo dell’acqua e del sangue usciti dal fianco di Gesù sulla croce. 
Cf. WiLkinson, «New Beginnings», 256.

283 Cf. PArenTi, Oriente e Occidente, 67.
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Passando alla pratica delle unzioni compiute durante il rito di dedicazione 
della chiesa, si deve cominciare dalla comprensione della simbologia dello 
stesso olio che è molto ricca. Esso costituisce uno dei prodotti più utili all’uo-
mo, è il succo vitale dell’olivo, di cui contiene la virtù. Proprio l’olio penetra 
e impregna in profondità in modo durevole, migliora le qualità dei cibi, me-
scolato alle essenze diventa un profumo. Guardando la storia della salvezza 
nella Bibbia vediamo che proprio con il frumento e il vino, l’olio è uno de-
gli alimenti essenziali con cui Dio sostenta il suo popolo, si presenta come 
una benedizione divina che esprime prosperità e l’abbondanza. Il versamento 
dell’olio profumato era considerato come segno d’onore e di festa, con lo stes-
so olio erano consacrati i re, i sacerdoti e i profeti284.

Nell’Antico Testamento troviamo la pratica di ungere i profeti, i re ma an-
che le pietre votive (Gen 28,18; 35,14), gli altari (Es 29,36), la tenda dell’al-
leanza con gli utensili (Es 30,26). L’idea di questo rito era sempre di rendere 
l’altare più degno del sacrificio che vi si doveva celebrare285.

Tutte queste funzioni erano presenti anche tra i popoli pagani, però per gli 
ebrei le unzioni non rappresentavano il culto delle cose, ma in questo modo 
adoravano e glorificavano Dio. Il Nuovo Testamento evoca l’unzione in senso 
metaforico – per esempio durante il battesimo di Gesù quando Dio lo «consa-
crò in Spirito Santo e potenza» (At 10,38)286.

La prima documentazione dell’unzione dell’altare in una chiesa cristiana 
proviene dal secolo IV in Oriente e dal secolo VI in Occidente. Uno dei docu-
menti più importanti che la tastimoniano è il Testamentum Domini nostri Jesu 
Christi dove leggiamo: «Oleum […] tribuit altaribus unctionem ut portent 
sacriicium nostrum»287. Quest’abitudine insieme con l’aspersione dell’edifi-
cio fanno parte del processo di sacralizzazione del luogo. L’unzione nel suo 
più largo significato mostra la consacrazione delle realtà terrene al servizio 
divino288.

L’unzione del sepolcro destinato alle reliquie e della mensa dell’altare per 
la prima volta fu menzionata in Siria da s. Efrem († 373). Poi le stesse unzioni 
furono praticate a Bisanzio, in Spagna e in Gallia e poi divennero usuali anche 
a Roma (però non prima della fine del secolo VII). Il concilio di Agde (506) 

284 rosso, «Elementi», 409.
285 MeesTer, Rituale, 177.
286 konecki, «Symbolika obrzędów», 137.
287 Testamentum, 156; cf. ioAnnidis, «Dedicazione», 150.
288 chenGALikAviL, «Chiesa», 199.
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stabilì che all’unzione fosse aggiunta anche una benedizione sacerdotale. Un 
altro concilio locale di Epaone (517) affermò che solo gli altari di pietra potes-
sero essere consacrati con il santo crisma289. L’introduzione di questo rito era 
paragonabile con le sacre funzioni compiute durante l’iniziazione battesimale. 
Come il rito del battesimo consacra un uomo così, anche l’altare deve essere 
consacrato con l’effusione dello Spirito Santo, di cui olio, è il veicolo.

Secondo la tradizione patristica l’altare nella chiesa cristiana è un simbolo 
di Cristo. Già nella lettera agli Ebrei si dice: «Noi abbiamo un altare (= Gesù 
Cristo) dal quale non hanno alcun diritto di mangiare quelli che sono al servi-
zio del tabernacolo» (Eb 13,10). Calabuig nota che i Padri greci erano giunti 
all’identificazione tra Cristo e l’altare a partire dall’allegoria paolina secondo 
cui Cristo era pietra (cf. 1Cor 10,4)290. Christus però significa Unctus, allora 
l’altare pur essendo il suo simbolo dovrebbe essere unto ad esempio e a mo-
dello delle unzioni degli altari nell’Antico Testamento (cf. Es 30,27-28; 40,10; 
Nm 7,10-11.84.88)291. Questa è una delle spiegazioni del rito di ungere l’al-
tare, però in primo luogo il rito compiuto durante la dedicazione della chiesa 
intende ripetere il gesto del patriarca Giacobbe (Gn 28,18), descritto nel primo 
capitolo di questo lavoro292.

La stessa parola «unzione» proviene dal greco χιρο – ungere. Dallo stesso 
termine viene anche la parola χριστός – unto, ciò nell’ebraico significa ַמָשִיׁח, 
il «messia» – colui che è stato unto.

Teologicamente il gesto dell’unzione esprime la destinazione dell’altare 
all’esclusivo servizio del mistero di Gesù Cristo e deve essere il simbolo del-
la sua presenza e quella dello Spirito Santo con il quale Gesù stesso è stato 
unto come uomo e nel quale lui si dona al Padre293. Nell’unzione di Gesù 
troviamo la più profonda spiegazione e lo scopo del rito dell’unzione dell’al-
tare, nel quale possiamo evidenziare tre aspetti simbolici: nel primo, l’altare 
è il simbolo della tavola dall’ultima cena, nel secondo, esso simboleggia la 
croce e nel terzo, l’altare diventa il simbolo del Signore stesso. Importante 
è anche la materia di cui è fatta la mensa: più degna sembra la pietra perché 
questa rappresenta la pietra scartata che è divenuta testata d’angolo (cf. Sal 
117,22), la pietra unificante tutto l’edificio (cf. Ef 2,20-21) e la pietra che 

289 Cf. DHGE 15, 534–535.
290 Cf. eusebius, Commentarii, 14:15–16, 173D.
291 Cf. chenGALikAviL, «Dedicazione», 73.
292 Cf. cALAbuiG, «Dedicazione», 384–385; JouneL, «Dedicazione», 330.
293 kiernikoWski, «Konsekracja».
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è cresciuta e ha riempito il mondo (cf. Dn 2,34-35). E se l’altare simboleggia 
tutto questo, sembra giusto ungerlo con il santo crisma, il quale contiene 
i simboli dell’unione tra la divinità e l’umanità in Cristo. In questo punto di 
vista trova la spiegazione anche della pratica di ungere le pareti del nuovo 
edificio cristiano: come l’altare è il simbolo di Gesù Cristo così, le pareti 
simboleggiano i cristiani (cf. 1P 2,5). Come Gesù è la pietra scartata dagli 
uomini però, scelto da Dio, così i fedeli sono anche loro delle pietre vive, 
dalle quali viene edificato il tempio spirituale294. La pietra dell’altare simbo-
leggia allora colui che nella sua eternità è solido come la roccia, la quale non 
può essere distrutta. Quest’indistruttibile Dio però si è fatto uomo. Nella po-
tenza dello Spirito Santo Gesù ha assunto ciò che per lui avrebbe significato 
morire. Unto con lo Spirito Santo il Figlio di Dio è diventato «luogo» della 
distruzione. Il suo corpo però non è stato lasciato sotto il potere della morte – 
Cristo è risuscitato. E proprio quest’aspetto simboleggia l’unzione – essa è la 
garanzia della vita donata da Dio. Avvicinandosi all’altare unto con il santo 
crisma dobbiamo avere la coscienza che proprio da quest’altare riceviamo il 
cibo e la forza per sopravvivere ad ogni prova. Il cristiano nasce dalla fonte 
del battesimo, però, tramite l’unzione, tramite l’altare – unto e consacrato, 
riceve il carattere di discepolo di Cristo e lo stile di vita. Allora l’unzione 
dell’altare non si riferisce soltanto alla santa mensa, ma anche a tutti i fedeli 
che vi si radunano295.

Si potrebbe dire anche che il rito dell’unzione dell’altare è la prima tappa 
dell’iniziazione cristiana del nuovo edificio cultuale. La seconda è costitui-
ta dall’unzione delle pareti296. Quest’abitudine risale al V–VI secolo. D. Sie-
fenhofer evoca una leggenda scritta probabilmente nel 450–550 ca. in una del-
le provincie orientali dell’Impero. La leggenda descrive la trasformazione di 
un tempio pagano in cristiano. Secondo questo racconto, in quel luogo apparì 
un Angelo di Dio e con il suo dito fece quattro croci nei quattro angoli dell’e-
dificio, consacrandolo in quel modo. Il nostro autore dice che sotto l’ombra 
della fantasia è nascosta la verità che nel luogo dove viveva un anonimo scrit-
tore della leggenda era conosciuta la pratica della benedizione delle pareti di 
un nuovo edificio cultuale; molto probabilmente che essa era già collegata con 
le unzioni con il santo crisma. Alcuni studiosi mostrano una delle poesie di san 
Gregorio di Nazianzo come la prima testimonianza dell’esistenza di quel rito. 

294 Cf. konecki, «Symbolika obrzędów», 138.
295 kiernikoWski, «Konsekracja».
296 Cf. konecki, «Symbolika obrzędów», 135–140.
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Si tratta di un passo dal testo intitolato Poemata de seipso, dove il Teologo 
tratta delle croci fatte nelle quattro parti del tempio297. Un’altra testimonian-
za della pratica delle unzioni degli edifici cultuali viene da Teofane, il quale 
scrisse che dopo la fuga di sant’Atanasio da Tiro egli consacrava le case della 
preghiera ungendo le pareti coll’olio. D. Stiefenhofer menziona anche che 
sant’Agostino conosceva pure le consacrazioni della chiesa con l’olio. Uffi-
cialmente, però, per la prima volta la funzione apparve in uno dei sacramentari 
romani alla fine dell’VIII secolo o all’inizio del secolo IX298.

Riassumendo, si noti che entrambe le funzioni liturgiche (le lustrazioni e le 
unzioni con il santo crisma) danno al rito della dedicazione di una chiesa un 
carattere legato con i sacramenti dell’iniziazione cristiana conferiti a chi veni-
va alla fede299. Analizzando per esempio, l’Ordo XLII degli Ordines Romani, 
con la sua sfumatura funerale, già all’inizio della liturgia si può vedere che 
l’altare, secondo l’espressione usata nel testo, viene «battezzato» con l’acqua 
benedetta e poi riceve in un certo modo anche la «confermazione» con l’un-
zione del crisma300.

I rituali di cui si tratta in questo capitolo presentano lo schema come nella 
tabella seguente:

297 Cf. GreGorius nAziAnzenus, Carmina, 16, 1254, 1258.

298 sTiefenhofer, Geschichte, 113–116.
299 Cf. riGheTTi, Storia liturgica, 508.
300 Ordines, vol. 4, 393.
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Tabella 4 – Lustrazioni e le unzioni negli esempi dei rituali più antichi

Oriente Bizantino Occidente

BAR Ordo LXII Ordo LXI

L
u

st
ra

zi
o
n

i

Tutte le lustrazioni si 
fanno nel primo giorno 
della solennità.

La triplice lustrazione 
della mensa dell’altare 
con l’acqua appena 
benedetta [n.151,3].

Il rituale prevede il rito 
dell’esorcismo dell’e-
dificio:
– il “battesimo” dell’al-
tare con l’acqua esor-
cizzata mescolata con il 
santo crisma [nn.5–6];

Il rituale prevede il 
rito dell’esorcismo con 
l’acqua esorcizzata:
– il vescovo fa le croci 
con l’acqua benedetta 
agli angoli dell’altare 
[n.11];

Il triplice versamento 
del vino profumato 
sopra la mensa dell’al-
tare in forma di croce 
[n.152,1].

– l’aspersion dell’al-
tare (7x), e delle mura 
(all’inaterno ed all’e-
sterno) [n.12];

– l'aspersione dell'edifi-
cio [n.17];

– la lustrazione del 
pavimento [n.14];

U
n

zi
o
n

i

Tutte le unzioni si fan-
no nel primo giorno 
della solennità.

L’unzione del sepolcro 
delle reliquie (prima 
e dopo la deposizione 
di esse) [nn.13–14].

Il triplice versamento 
del santo myron sulla 
mensa dell’altare in 
forma di croce (una 
croce nel mezzo e le 
altre due nei lati della 
mensa) [n.152,4].

La triplice unzione 
della mensa dell’altare 
con il santo crisma 
[nn.18–21].

L’unzione di tutta la 
mensa e delle colonne 
dell’altare [n.152,4].

L’unzione con il santo 
crisma di ogni angolo 
dell’altare [n.18].

L'unzione delle colonne 
e dei pilastri dell'edifi-
cio [n.152,7].

Le unzioni delle pareti 
della chiesa [n.22].
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2.3.3. L’apertura della chiesa e l’iscrizione dell’alfabeto301

Le funzioni liturgiche compiute durante il rito della dedicazione di una 
chiesa si svilupparono nell’arco dei secoli. Questo sviluppo introdusse man 
mano dei nuovi elementi significativi nei rituali. Accanto alle soprammen-
zionate traslazioni delle reliquie dei santi martiri ed alle unzioni e lustra-
zioni dell’altare e dell’edificio cultuale, nei rituali incontriamo altri gesti 
significativi.

Il primo tra questi elementi: è l’apertura della porta (aperitio ianuæ, 
θυρανοίξια). La porta e il transitio avevano un carattere sacrale già presso 
i popoli pagani. Nelle culture antiche spesso, davanti alle porte dei luoghi sa-
cri si mettevano dei «custodi»: le statue degli arcieri, dei draghi, dei leoni 
o delle sfingi, dei semidei o degli dei. Nota J. Hani che presso i Romani c’era 
il semidio ianus – quello che apriva le porte e rappresentava il primo mese 
dell’anno (ianuaris). Questi custodi ricordavano agli entranti che si avvicina-
vano al terribile luogo del sacrum302.

Il rito dell’apertura della porta di una nuova chiesa cristiana viene, però, 
dall’Oriente bizantino e risale probabilmente al rito celebrato a Costantino-
poli dal patriarca Eustachio il 24 dicembre 537, nel giorno della seconda de-
dicazione della basilica di Santa Sofia. Il patriarca, circondato dal popolo, 
tenendo in mano il Vangelo, entrò nella chiesa al canto del versetto del salmo 
24: Ἄρατε πύλας, οἱ ἄρχιντες ὑμῶν, καὶ ἐπάρθητε, πύλαι αἰώνιοι, καὶ εἰσελεύ-
σεται ὁ βασιλεὺς τῆς δόξις (vv.7.9). Quella funzione significava che Cristo, 
vero re della gloria entra nel suo santuario e così dà il compimento all’antica 
liturgia d’ingresso nel tempio303.

Secondo il BAR, il rito si compiva nel secondo giorno della solennità della 
dedica zione ed era legato con la traslazione delle reliquie. Il patriarca por-
tandole entrava nel nartece e stando dinnanzi alla porta centrale recitava la 
dossologia cristologica: Εὐλογητὸς εἶ, Χριστὲ ὁ Θεός, εἰς τοὺς αἰῶνας τῶν 
αἰώνον dopo la quale il diacono cantava il tropario Ἄρατε πύλας, in seguito si 
aprivano le porte ed il celebrante entrava con il popolo304.

301 Il paragrafo presente è stato già pubblicato come una parte del articolo: PoToczny, Ori-
gine, 78–80.

302 Cf. hAni, Symbolika, 86,
303 Ordines, vol. 4, 340; cf. cALAbuiG, «Dedicazione», 386.
304 BAR, n.164.
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Anche J. Goar descrive il rito in modo simile. Il patriarca si avvicina alle 
porte della chiesa, finora chiuse, cantava la dossologia cristologica, dopo la 
quale le reliquie venivano deposte sulla mensa preparata da consacrare e se-
guiva il tropario come sopra305.

Nell’Ordo XLII degli Ordines Romani, il vescovo dopo l’entrata nella nuo-
va chiese, la asperge con l’acqua esorcizzata. Non si trova, però, il rito spe-
ciale dell’apertura della porta. Invece, nell’Ordo XLI pur essendo anche sotto 
l’influsso bizantino, ci offre un rito molto interessante. Il vescovo, arrivato 
alla nuova chiesa, bussa tre volte alla porta con il pastorale dicendo l’antifona: 
Tollite portas, principes vestras, e dopo l’apertura entra dicendo: Pax huic 
domui306. Dal rituale franco, la pratica è stata trapiantata nelle dedicazioni in 
Occidente. Andrieu nota che dalla pubblicazione del sacramentario di Dragon 
de Metz nel secolo IX, all’apertura della porta di una nuova chiesa si è svilup-
pata ed è cambiata in un dialogo responsoriale. Infatti, il vescovo, arrivato alla 
porta occidentale diceva: «Tollite portas, principes, vestras et elevamini, por-
tæ æternales, et introibit rex gloriæ». Da dentro della chiesa un rappresentante 
del clero interrogava: «Quis est iste rex gloriæ?» ed il vescovo rispondeva: 
«Dominus virtutum ipse est rex gloriæ». Il dialogo aveva una triplice forma. 
Dopo la terza volta la porta veniva aperta. Questo elemento teatrale rappresen-
tava l’entrata di Gesù Cristo nel cielo, la sua ascensione307.

Con il rito dell’apertura della porta, una chiesa appena costruita viene aper-
ta al culto prima di essere dedicata. In Oriente ed in Occidente questo rito si 
celebrava con la presenza dei fedeli308.

305 GoA, 841.
306 Ordines, vol. 4, 340.
307 Cf. Consécration et inauguration, 12.
308 ioAnnidis, «Dedicazione», 172.
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Tabella 5 – Apertura della chiesa negli esempi dei rituali più antichi309

Aperitio ianuæ – Θυρανοίξια

Oriente Bizantino Occidente

BAR Ordo XLI PRT

Il rito viene celebrato 
nel secondo giorno della 
dedicazione [n.156].

[n.2]

Dinanzi alla porta centra-
le il patriarca pronuncia 
la dossologia cristolo-
gica:

Εὐλογητὸς εἶ, Χριστὲ,
segue il tropario:

Ἄρατε πύλας.

Il vescovo bussa tre volte 
alla porta con il pastorale 
(cambuta) dicendo l’an-
tifona:

Tollite portas.
Aperta la porta il cele-
brante entra dicendo:

Pax huic domui.

Dialogo responsoriale 
davanti alla porta (3x):

Tollite portas, etc.
Quis est iste rex gloriæ?
Dominus virtutum ipse 

est rex gloriæ.

Accanto all’apertura solenne della nuova chiesa nel rituale franco compare 
anche un altro gesto simbolico dell’iscrizione dell’alfabeto sulla polvere del 
pavimento della chiesa (questo è entrato anche nei rituali delle altre tradizio-
ni). H. Thurston in un articolo chiama quel rito come uno dei più curiosi ed 
interessanti durante le celebrazioni delle dedicazioni di una volta310. La prove-
nienza del rito non è sicura: in Oriente era sconosciuto, in Occidente appare 
per la prima volta in Francia. Durante la cerimonia, il vescovo tracciava con 
il pastorale, prima due linee in forma di croce tra gli angoli della chiesa (crux 
decussata), poi l’alfabeto greco e latino.

Benché alcuni studiosi vedono l’inizio di questa pratica nel modo romano 
di misurare il terreno, nel cristianesimo la funzione ha ricevuto la simbologia 
di presa in possesso dell’edificio da parte della Chiesa311. L. Duchesne dice 
che l’alfabeto scritto in forma di croce (la lettera greca X – come inizio del 
nome Χριστός) sul pavimento della chiesa, racchiuso tra le lettere simboliche 
A e Ω costruisce un signum Christi sul terreno che deve essere consacrato al 
culto cristiano312. Secondo un’altra spiegazione, i quattro angoli della navata 

309 Nell’Ordo XLII il rito dell’apertura della chiesa è assente. Nella tabella mettiamo qua al 
suo posto il rito dal PRT.

310 Cf. Thurson, «Alphabet», 621.
311 Cf. schMiTT, Mache dieses Haus, 475.
312 duchesne, Origines, 403; cf. Ordines, vol. 4, 318–320. 340; JouneL, «Dedicazione», 

331–332.
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rappresentano i quattro angoli della terra, come si dice nell’Apocalisse (cf. 
Ap 7,1). Scrive a proposito Remigio di Auxerre:

Che cosa, tranne gli inizi e le radici di sacra dottrina, si deve capire 

attraverso l’alfabeto? […] Come per l’educazione dei bambini prima 
è legato il riconoscimento delle lettere singolari, poi delle sillabe, poi 

delle parole, e in seguito, anche delle sentenze, così, nella famiglia del-

la santa Chiesa, ci sono diversi livelli delle capacità mentali […] Gli 
angoli della chiesa rappresentano quattro direzioni del mondo, ai quali 

è arrivato l’insegnamento della Chiesa, simboleggiati attraverso delle 

lettere iscritte sul pavimento313.

* * *

Le principali tappe dello sviluppo dell’eucologio bizantino greco e del 
pontificale latino aiutano ad avere la giusta prospettiva sia sulla formazione 
delle diverse azioni sacre sia sulle redazioni dei rituali contemporanei. L’a-
nalisi fatta sopra apre davanti al lettore l’accesso ad altra parte del lavoro, 
ossia all’analisi liturgica, teologica degli odierni riti della fondazione e della 
dedicazione.

313 reMiGius, De dedicatione, 851A–B. Cf. WiLkinson, «New Beginnings», 258.



Seconda parte

Lo studio dei rituali contemporanei

Capitolo 3: I rituali contemporanei.

Lo svolgimento delle celebrazioni ed il paragone

Il breve percorso storico dei riti e dei rituali legati all’inaugurazione di 
una nuova chiesa ha presentato il vasto contenuto liturgico-teologico che le 
preghiere e i riti dedicatori hanno portato in tutta la storia. I rituali, sia nella 
tradizione latina, sia in quella bizantina, finora presentano continuità e fedeltà 
a quest’eredità tradizionale. L’analisi fatta nei capitoli precedenti sembra es-
sere una parte insostituibile per poter passare all’analisi dei rituali usati oggi 
nelle solennità delle inaugurazioni dei nuovi edifici sacri cristiani.

Il presente capitolo offre al lettore l’analisi liturgica degli odierni riti della 
fondazione e della dedicazione di una chiesa nella tradizione latina e bizan-
tina. Sotto il titolo «analisi liturgica» si intende, anzitutto, la presentazione 
dello svolgimento delle azioni liturgiche prescritte nei rituali interessati. Pro-
prio questa presentazione costituirà la prima parte del capitolo. Nella seconda 
parte, l’accento sarà posto sul paragone delle azioni liturgiche prescritte per la 
fondazione e per la dedicazione di una chiesa in ambedue le tradizioni di cui 
ci occupiamo.

3.1. La fondazione di una chiesa

Già negli antichi testi liturgici latini e bizantini descriventi le sacre funzio-
ni che devono essere compiute per l’erezione e l’inaugurazione di una nuova 
chiesa si trova anche le preghiere dette proprio all’inizio di una nuova costru-
zione. G. de Mende, il vescovo del tredicesimo secolo, scrive, in proposito:
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Ecco dunque come occorre costruire una chiesa. Dopo avere preparato 

il posto alle fonda menta, secondo queste parole: «La casa del Signore 

è dunque fondata sulla dura pietra» (Mt 7, Sal 131), il vescovo o il prete 

che ne abbi ottenuto il permesso vi deve spargere l’acqua benedetta per 

cacciare da questo luogo i fantasmi dei demoni, e piazzare nel fonda-

mento la prima pietra, sulla quale si sarà impresso e fatto il segno della 

croce1.

P. De Meester, a sua volta, spiega il senso di questa prima preghiera attorno 
ad un nuovo edificio sacro nel modo seguente:

La chiesa è un edificio sacro, degno oggetto di cura e di sollecitudine da 

parte di chi ha ricevuto da Gesù Cristo l’autorità di vigilare su tutto ciò 

che è santo e che comunica la santificazione. Perciò la preghiera litur-

gica accompagna la costruzione di un edificio sacro dalle fondamenta 

sino al suo completo arredamento2.

Il rito porta un titolo generale la «fondazione di una chiesa», e proprio que-
sto costituisce la prima preghiera comunitaria celebrata nel posto in cui sarà 
edificato il nuovo tempio cristiano.

Nel Pontificale Romano, quest’azione liturgica, porta il titolo specifico 
Ordo imponendi primarium lapidem vel inchoandi opus ad ecclesiam ædif-

icandam3. Gli eucologi bizantini greci descrivono il rito sotto il titolo Τάξις 
γινομένη ἐπί θεμελίω ἐκκλησίας4, e gli Trebnik slavi nominano quest’azione 
come Чинъ бываемыи при ѡснованіи цркве и водруженіи крста5.

La struttura e lo svolgimento dei riti della fondazione di una chiesa si pre-
senta in ambedue le tradizioni come segue.

1 Mende, Manuale, 27.
2 Meester, Rituale, 151.
3 Cf. ODEA, cap. I, n.7.
4 GOA, 485; cf. GEA 301.
5 Cf. RSL, 4.
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3.1.1. Τάξις γινομένη ἐπί θεμελίω ἐκκλησίας6

Durante il rito della fondazione di una chiesa bizantina il popolo cristiano 
radunato sul posto, dove deve essere eretta la nuova chiesa, vuole implorare la 
benedizione e l’aiuto divino per compiere questa opera.

Giuridicamente, come nelle altre Chiese, anche qui troviamo l’indicazione 
secondo la quale il nuovo posto del culto cristiano può essere eretto soltanto 
con il permesso del vescovo diocesano che dovrebbe essere anche il celebran-
te del rito. Il vescovo però può affidare l celebrazione di questo servizio ad un 
altro sacerdote.

Negli eucologi bizantini greci si trova due diversi testi per la celebrazione 
di questo rito: l’uno è prescritto per il vescovo, l’altro è stato preparato nel 
caso in cui uno dei sacerdoti deve presiedere la celebrazione. Nella nostra ana-
lisi si prenda in considerazione il primo caso in cui la fondazione di una nuova 
chiesa è celebrata dal vescovo, facendo, però alcune menzioni alle formule del 
rito celebrato da un prete7.

Lo stesso rito della posa della prima pietra è diviso nell’odierno rituale in 
tre parti: l’inizio della fondazione, la preghiera della benedizione e la posa 
della prima pietra. A questi servizi, spesso, viene aggiunto anche il rito dello 
σταυροπήγιον, che secondo il nostro rituale si trova subito dopo la posa della 
pietra angolare.

A. L’inizio della fondazione

All’inizio della descrizione del rito ci sono le indicazioni in cui il legi-
slatore dice che, quando tutto è preparato per la celebrazione della fondazio-
ne di una nuova chiesa, il vescovo viene nel luogo in cui essa sarà edificata 
e comincia la cerimonia come di solito (Εὐλογηντὸς, Παναγία Τριὰς, Πάτερ 
ἡμῶν)8. Nel rituale greco presbiterale la fondazione inizia con la celebrazione 

6 EMR, 315–316.
7 Il rito celebrato da un prete troviamo nel libro liturgico Ἀγιασματάριον.
8 Queste preghiere iniziali hanno il carattere di rendimento di grazie a Dio e di dargli la 

gloria. Lo stesso Εὐλογηντὸς si ripete durante i riti (sia la fondazione sia la dedicazione vera 
e propria) molte volte, perché – come disse N. Cabasilas – «bisogna fare tutto a gloria di Dio, 
e soprattutto i misteri, in quanto sono più utili di qualunque altra cosa e appartengono a Dio 
solo. Cf. CAbAsilAs, Vita, 270.
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della divina liturgia, compiuta nella chiesa più vicina alla fonda zione. Proprio 
dopo la liturgia da lì parte la processione verso il campo edile9.

Finite le preghiere iniziali, il celebrante incensa tutta la fondazione. In que-
sto tempo il coro canta il tropario della festa o del santo a cui il tempio sarà 
eretto.

B. La preghiera della benedizione

Fatte le incensazioni, il vescovo si reca sul luogo in cui nel futuro sarà edi-
ficato l’altare e vi dice la preghiera della benedizione della fondazione Κύριε 
ὁ Θεὸς ἡμῶν, ὁ ἀρεσθεὶς, che in realtà è la stessa che si legge in tutti gli euco-
logi bizantini greci a partire dal BAR10.

L’Εὐχολόγιον non dice niente delle eventuali letture bibliche prescritte per 
la celebrazione della fondazione di una nuova chiesa. Invece, AGS, che ci of-
fre la fondazione presbiterale, all’inizio della celebrazione, prescrive le letture 
dei due brani neotestamentari:

At 7, 44-47 – il ricordo della tenda della Testimonianza e del tempio 
di Salomone;

Mt 16,13-17 – la Chiesa fondata sulla fede di Pietro.
Dopo le letture nella celebrazione presbiterale, viene proclamata la grande 

litania (ἐκτένεια). Tra le suppliche, si chiede anche la santificazione per l’ope-
ra appena cominciata11.

C. La posa della prima pietra

Dopo la preghiera il celebrante traccia sopra la pietra il segno della croce 
e con le proprie mani (ταῖς ἰδίαις χερσὶ) la pone nelle fondamenta della chiesa 
dicendo significative parole: «L’Altissimo ha fondato questa chiesa. Dio è in 
mezzo di essa ed essa non può vacillare; Dio la aiuti la mattina, al sorgere del 
sole»12. Dopo di ché gli operai. cominciano il lavoro.

9 Cf. ODEA, 312. I rituali slavi prevedono la processione però senza la celebrazione della 
liturgia. Cf. GEA, 301; RSL, 7.

10 EMR, 316. La preghiera è stessa come per il rito della fondazione secondo il BAR, n.149.
11 Cf. AGS, 225–226.
12 EMR, 316. «Ἐθεμελίωσεν αὐτὴν ὁ ὕψιστος· ὁ Θεὸς ἐν μέσῳ αὐτῆς, καὶ οὐ σαλευθήσεται· 

βοηθήσει αὐτῇ ὁ Θεὸς τὸ πρὸς πρωῒ πρωῒ».
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D. Il rito di σταυροπήγιον

L’eucologio greco offre anche un altro rito, per la collocazione della croce 
(σταυροπηγίου) al centro della fondazione13. Nella storia, quest’azione litur-
gica, era riservata alle chiese, cappelle e conventi sotto la giurisdizione del 
patriarca. Oggi il rito è previsto alla fine di ogni fondazione, però, non è ob-
bligatorio e si celebra secondo le usanze regionali14.

La celebrazione si svolge come segue: di solito il vescovo prende una gran-
de croce di legno, e nel mezzo di essa, con qualche strumento tagliente, vi 
segna una croce. Dopo la posa della prima pietra, il vescovo colloca la croce 
al centro della futura chiesa pronunciando la preghiera Κύριε ὁ Θεὸς ὁ παντο-
κράτορος15.

Il rituale, non precisa, il modo né della conclusione del rito né del congedo. 
De Meester scrive a proposito, che finita quest’azione liturgica «segue l’Apo-

lisi; incomincia la costruzione»16.

3.1.2. Ordo imponendi primarium lapidem vel inchoandi opus ad eccle-

siam ædiicandam

La Prænotanda della prima parte dell’odierno Ordo latino istruisce, che 
all’inizio dei lavori è bene celebrare un rito con il quale implorare la benedi-
zione di Dio su questa nuova opera. È questa la prima ragione del rito. Però, 
la preghiera compiuta all’ inizio della costruzione di una chiesa, assume anche 
un altro significato ecclesiologico: già in questo momento l’assemblea radu-
nata in un campo edile può comprendere che il futuro edificio di pietra, di cui 
viene avviata la costruzione, sarà il segno visibile della Chiesa viva, costituita 
dai fedeli stessi17.

Dal punto di vista giuridico il nuovo posto del culto cristiano può essere 
eretto, come nel caso della tradizione bizantina, soltanto, con il permesso del 
vescovo diocesano. Il celebrante del rito dovrebbe essere lo stesso vescovo. 
Nonostante questa direttiva il rituale prevede il caso in cui il vescovo non 
può intervenire. Quindi, egli stesso deve delegare un altro vescovo o presbi-

13 EMR, 316.
14 Cf. sAlAville, Cérémoniel, 5.
15 EMR, 317; cf. Meester, Rituale, 173.
16 Meester, Rituale, 173.
17 ODEA, cap. I, n.7.
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tero a compiere quel servizio18. La prescrizione coincide con la norma del 
codice del diritto canonico secondo la quale «i luoghi sacri vengono benedetti 
dall’ordinario; tuttavia, la benedizione delle chiese è riservata al vescovo dio-
cesano; entrambi, poi, possono delegare a ciò un altro sacerdote»19.

Lo stesso rito della posa della prima pietra non è lungo; la sua struttura 
è divisa nell’odierno rituale latino in quattro momenti, che si riferiscono alle 
seguenti azioni: l’accesso al campo edile, la liturgia della Parola, la benedi-
zione dell’area edile e la benedi zione della prima pietra seguita dalla posa di 
essa nelle fondamenta della chiesa. In confronto con il rito pre-conciliare il 
Novus Ordo non contiene alcune azioni (p.e. il disegno con lo stylus della cro-
ce sulla prima pietra nel nome della Santissima Trinità, dei nomi dei fondatori 
e dell’anno della fondazione)20.

A. L’accesso al campo edile

Il rituale prevede due modi di accesso. Il primo è la processione da un po-
sto indicato verso l’area della fondazione, l’altro comincia immediatamente 
nel luogo dove sarà costruita nuova chiesa.

Nel caso in cui si faccia la processione l’assemblea si raduna in un posto 
indicato. Dopo l’arrivo del vescovo e dopo il suo saluto iniziale, il celebrante 
pronuncia la preghiera iniziale Deus qui Ecclesiam sanctam constituisti21. Poi 
parte la processione durante la quale viene cantato il salmo 83, o un altro canto 
appropriato. All’arrivo nel campo edile comincia la liturgia della Parola.

Nel caso in cui non possa avvenire la processione l’assemblea si raduna 
subito nel posto destinato alla benedizione. All’inizio della celebrazione viene 
cantata l’acclamazione Pax æterna ab Æterno, dopo la quale il vescovo saluta 
l’assemblea e dice la stessa preghiera Deus qui Ecclesiam sanctam constitui-

sti. In seguito, comincia la seconda parte della celebrazione.

18 Cf. ODEA, cap. I, n.7; GEA, 301. Il GOA prevede soltanto la celebrazione da parte del 
vescovo – non si dice niente della possibilità diversa, cf. GOA, 485.

19 CIC, 1207.
20 Cf. rutkOwski, «Kamień», 474–475.
21 ODEA, cap. I, n.13.
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B. La liturgia della Parola

L’Ordo latino per la celebrazione della fondazione di una nuova chiesa of-
fre una raccolta delle letture bibliche (a scelta), sia dall’Antico sia dal Nuovo 
Testamento. Durante la liturgia devono essere lette due letture (una vetero-
testamentaria o dagli scritti degli Apostoli ed un brano dal vangelo). I testi 
destinati per la prima lettura sono seguenti:

1Re 5,2-18 – la descrizione dell’inizio dell’edificazione del Tempio di 
Gerusalemme;

Is 28,16-17 – il santo monte Sion è stato fondato da Dio stesso;
At 4,8-12 – Gesù è la Pietra Angolare;
1Cor 10,1-6 – Gesù è la Roccia Spirituale prefigurata nell’Antico Te-

stamento.
Per il canto responsoriale il legislatore liturgico propone i sei seguenti sal-

mi, tematicamente legati con il mistero del tempio:
Sal 23,1-6 – Il buon pastore;
Sal 41,3.5bcd – La preghiera del malato abbandonato;
Sal 42,3.4 – Il lamento del levita esule;
Sal 86,1-7 – La preghiera nella prova;
Sal 99,2.3.5 – Dio, re giusto e santo;
Sal 118,1-17.22-23 – L’invito alla lode.

La seconda lettura biblica per il giorno della fondazione di una chiesa, il 
brano evangelico, può essere scelto tra i testi seguenti:

Mt 7,21-29 – la casa fondata sopra la roccia e quella fondata sulla sab-
bia;

Mt 16,13-18 – la Chiesa fondata sulla fede di Pietro;
Mc 12,1-12 – la pietra scartata è diventata testata d’angolo;
Lc 6,46-49 – il fondamento posto sulla roccia.

Dopo il vangelo il rituale prevede l’omelia del vescovo «in qua lectiones 
biblicæ opportune illustrantur atque ritus sensus aperitur: Christus angularem 
Ecclesiæ esse lapidem; ædem autem, quam viva idelium Ecclesia est ædiic-
atura, domum Dei fore simulque domum Populi Dei»22. Secondo il costume 
locale dopo l’omelia può essere letto l’atto della benedizione che dopo viene 
firmato dal vescovo e da quelli che si occuperanno dell’edificazione. Firmato 
il documento esso viene incorporato con la prima pietra nelle fondamenta 
della nuova chiesa.

22 ODEA, cap. I, n.14.
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C. La benedizione del campo edile

Finita l’omelia il vescovo dice la preghiera Deus, qui tua sanctitate per la 
benedizione del campo edile23. Dopo di essa lo stesso celebrante asperge il ter-
reno. In quel tempo viene cantato il salmo 47, con l’antifona Lapides pretiosi 

omnes muri tui o un altro canto appropriato.

D. La benedizione e la posa della prima pietra

Quella parte del rito è facoltativa – si può fondare la nuova chiesa senza 
quest’azione. Se viene celebrata, subito dopo la benedizione del terreno il 
vescovo recita sopra la prima pietra la preghiera Deus, sancte Pater, cuius 

Filium ex Maria Virgine natum24.
Finita la preghiera lo stesso vescovo mette la pietra nelle fondamenta della 

chiesa. Quell’azione si compie o nel silenzio o con la pronuncia delle parole 
seguenti, che sono, infatti, un tipo della supplica grazie alla quale si chiede la 
benedizione per l’opera appena iniziata25:

In ide Iesu Christi lapidem istum pri-
marium in hoc fundamento locamus. 
In ecclesia quæ his surget cælestium 
sacramentorum virtus percipiatur et 
gratia, et invocetur et laudetur nomen 
Domini nostri Iesu Christi, cui gloria 
et imperium per universa æternitatis 
sæcula.

Nella fede in Gesù Cristo mettiamo 
questa prima pietra nelle fondamenta 
nella chiesa qui edificata, i fedeli rice-
vono la virtù e le grazie dei sacramenti, 
invochino e adorino il nome del Nostro 
Signore Gesù Cristo, al quale va la glo-
ria e il regno nei secoli dei secoli.

Dopo di ché il diacono proclama la preghiera dei fedeli. Segue la recita del 
Padre Nostro e l’ultima preghiera detta dal celebrante – la preghiera di ringra-
ziamento – Te magniicamus, Domine, sancte Pater26. Dopo di essa il vescovo 
dà ai fedeli la benedizione finale. L’ultima rubrica descrive che alla fine della 
fondazione può essere celebrata la santa messa.

23 ODEA, cap. I, n.24.
24 ODEA, cap. I, n.27.
25 ODEA, cap. I, n.18.
26 ODEA, cap. I, n.30.
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3.1.3. Le particolarità del rituale bizantino slavo

Benché non sia lo scopo di questo lavoro l’elaborazione dei rituali bizan-
tini slavi occorre menzionare alcune particolarità di rito della fondazione. Il 
rituale slavo prevede due tipi di fondazione: il primo è attinente ad una chiesa 
di pietra, il secondo, invece, riguarda una chiesa fatta di legno27. Se la futura 
chiesa sarà edificata di pietra prima della celebrazione del rito devono essere 
scavate le file delle fondamenta; se la chiesa invece sarà di legno serve soltan-
to un buco verso l’oriente, per porvi la prima pietra28. Nel caso in cui non si 
fanno gli scavi, all’inizio del rito, si traccia la forma della chiesa a croce greca 
o a forma quadrata e orientata29.

I rituali slavi suggeriscono di preparare la pietra angolare con il buco per le 
reliquie e con la scritta commemorativa della fondazione30.

Quando tutto è preparato, si passa al rito vero e proprio della fondazione 
e la liturgia avviene nella chiesa più vicina alla chiesa edificanda, dalla quale 
parte la processione. Dopo l’arrivo al campo edile la struttura della fondazione 
bizantina slava è simile a quella greca, però, gli eucologi slavi propongono un 
certo numero di salmi, la preghiera per la benedizione dell’acqua, e l’unzio-
ne della pietra angolare (queste particolarità sono assenti nell’Εὐχολόγιον τὸ 
Μέγα). Nel testo greco manca anche la preghiera di ringraziamento, fatta dal 
celebrante inginocchiato31.

27 Cf. GEA, 301; RSL, 4.
28 GEA, 301; RSL, 7.
29 Cf. bOuyer, Architettura, 56. Nel trattato “Sulla preghiera” Origene scrive a proposito 

dell’orientamento: «Poiché sono quattro le parti del cielo: settentrione, mezzogiorno, occidente 
e oriente, si comprende sotto che quella orientale chiaramente sta ad indicare che si devono ele-
vare le preghiere rivolgendosi in quella direzione – l’atto ha del simbolismo, quasi che l’anima 
scrutasse il sorgere della Vera Luce”. OriGenes, De oratione, 32, 556D–557A. Il testo italiano: 
OriGenes, Preghiera, 186.

30 RSL, 4: «Бо имѧ оца и сна и стагѡ дха ѡсновсѧ сїѧ црковь въ честь и памѧть именуетсѧ 
имѧ празника или цтагѡ храмобагѡ при первѡцбѧтительцтвѣ блаженнѣишагѡ митрополита имѧ 
єгѡ при свѧтителствѣ же преѡсвѧщеннѣишагѡ имѧ єпкпа и града єгѡ и положены суть мѡщи 
стагѡ имѧ єгѡ въ лѣто ѡ стѡоренїѧ мира такое-то ѡ рождества же по плоти бга слова часло года 
мца и день».

31 RSL, 42.
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3.2. La dedicazione di una chiesa

Il rito della dedicazione di una chiesa costituisce il nucleo e la parte es-
senziale del presente lavoro. Per sottolineare il punto principale ricordiamo 
un’altra volta che il primo significato del rito si chiude nell’affermazione che 
la dedicazione è soprattutto un atto giuridico, liturgico, pubblico e solenne, 
tramite il quale un edificio insieme con l’altare viene santificato e consacrato 
per il ministero di un vescovo secondo la legge della Chiesa32.

Parafrasando il pensiero di I. Calabuig possiamo dire che la comunità cri-
stiana, divenuta durante la preghiera una vera Chiesa, irradia con la grazia 
divina lo stesso edificio cultuale dove si raduna. Allora sente il bisogno di 
riservare quel luogo all’esclusivo servizio divino, attraverso un’azione dedi-
catoria. Così si è formato il rito speciale con un carattere straordinario, quale 
permette alla stessa comunità di riflettere sulla sua identità33.

La chiesa cristiana per la sua finalità e per il suo esercizio viene sempre 
dedicata a Dio, oggetto supremo del culto liturgico. Anche quando la chiesa 
riceve il titolo di Maria Vergine o dei santi, il loro nome va inteso in sottordine 
al culto dell’unico Dio34.

3.2.1. Ἀκολουθία καὶ τάξις εἰς ἐγκαὶνια ναοῦ

Il rito della dedicazione di una chiesa secondo la tradizione bizantina 
greca nell’Εὐχολόγιον τὸ Μέγα pubblicato a Venezia troviamo sotto il titolo 
Ἀκολουθία καὶ τάξις εἰς ἐγκαὶνια ναοῦ35. Questo rito nel nostro documento 
è preceduto da due preghiere destinate alla celebrazione della dedicazione di 
una chiesa (cosiddette preghiere di patriarca Callisto36).

Nella parte introduttiva il rituale offre un elenco delle cose e di utensili da 
preparare. L’indicazione, dice, inoltre, che prima di cominciare il rito della 
consacrazione di una chiesa, il vescovo deve designare uno dei sacerdoti o dei 
diaconi affinché controlli, che tutto sia predisposto. Seguendo il pensiero di 
P. De Meester, come abbiamo già fatto descrivendo il rituale latino, questa 

32 Cf. stiefenhOfer, Geschichte, 11–12; OnAsCh, Kunst und Liturgie, 210.
33 Cf. CAlAbuiG, «Dedicazione», 374–375.
34 Cf. riGhetti, Storia liturgica, 504.
35 EMV, 291.
36 EMV, 289–290; EMR, 458–459. Perché le preghiere non fanno parte del rito vero e pro-

prio della dedicazione sono riportati in appendice.
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parte preparatoria, per maggior ordine, possiamo dividerla nel modo seguente: 
la preparazione materiale della chiesa, la preparazione delle reliquie e la pre-
parazione spirituale dei fedeli37.

– La preparazione materiale della chiesa

All’inizio della descrizione del rito bizantino greco destinato alla dedica-
zione di una chiesa si trova un’indicazione in cui si dice che il vescovo deve 
mandare il suo delegato per preparare tutto il necessario per la celebrazione; il 
rituale offre anche l’elenco molto preciso delle cose necessarie38. E così prima 
di cominciare la celebrazione devono essere preparati: 1400 grammi di pura 
cera, 70 grammi di mastice, 70 grammi di mirra, 70 grammi di aloe, 70 gram-
mi d’incenso, 70 grammi di resina, 70 grammi d’incenso, due paioli nuovi (per 
il ceromastice e per l’acqua calda), qualche foglio di carta, una corda sottile di 
sufficiente lunghezza e la polvere di marmo o il talco (un litro). In seguito, de-
vono essere preparate le reliquie dei santi martiri e una piccola cassetta d’ar-
gento. Oltre ciò, devono essere preparati anche: il santo mýron39, un tessuto 
di lino (ca. cinque metri) e due pezzi di stoffa per coprire i vestiti del vescovo 
(il grembiule), un po’ di cenere, una spugna nuova, quattro pezzi quadrati di 
stoffa con le raffigurazioni degli evangelisti o con i loro nomi (da mettere sui 
quattro angoli dell’altare), l’aspersorio, l’acqua di rose (ῥοδόσταμος) o il vino 
rosso. Bisogna preparare anche i lenzuoli (κατασάρκιον) con quattro nastri 
alle estermità da rilegarsi sotto l’altare, le tovaglie per coprire l’altare princi-
pale e l’altare laterale e gli l’antiménsion40. Alcuni rituali ricordano anche la 
necessità di quattro chiodi e quattro pietre (per fissare la tavola dell’altare), tre 
veli per i santi doni ed inoltre due corporali, gli asciugamani e la tenda per la 
porta regale41. È necessario che tutti gli oggetti siano nuovi e in perfetto stato 
(καὶνὰ καὶ ἄληκτα)42.

Il giorno prima dell’arrivo del vescovo il suo delegato deve verificare 
se l’altare centrale e quello laterale sono ben costruiti. La mensa (τράπεζα) 

37 Cf. Meester, Rituale, 182.
38 Bisogna osservare che l’elenco più dettagliato dell’eucologio è offerto in AGS.
39 L’unguento profumato, composto di olio di oliva e di aromi. Cf. sAlAChAs, «Myr on», 

516–517.
40 Cf. EMV, 291.
41 Cf. RSL, 50.
42 Cf. Meester, Rituale, 187.
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dell’altare rimane ancora separata dalle colonne43. Bisogna precisare che l’al-
tare centrale deve essere edificato su quattro colonnine esterne, alte circa un 
metro e su una colonnina centrale, con la teca delle reliquie. E’ lecito anche 
edificare l’altare sopra una costruzione formata da un blocco monolito o da 
pietre unite insieme44. Nella base dell’altare, tra le due colonnine che guar dano 
l’oriente, deve essere scavato un loculo nel quale si seppellisce la cassetta con 
le reliquie dei martiri. Se l’altare è massiccio si dispone l’apertura dal lato del 
sintrono; è lecito anche preparare il loculo direttamente sotto la mensa.

Nel giorno stesso della dedicazione davanti alla porta reale si mette un 
tavolo coperto da una tovaglia, sul quale si appoggiano le coperte degli al-
tari, l’evangeliario, la croce, i vasi sacri con i veli, il cucchiaino, la lancia, il 
purificatore, gli ornamenti esteriori dell’altare centrale e di quello laterale, la 
corda e l’occorrente per lavare la tavola sancta. Queste cose si coprono con 
un velo e si mettono i candelieri ad ogni angolo. Un altro tavolo si colloca 
nel santuario, e vi si depongono il santo mýron, il vino da messa o l’agresto, 
l’acqua di rose, l’annaffiatoio, il pennello, i chiodi e le pietre per fissare la ta-
vola dell’altare, l’aspersorio, l’antiménsion45. Se la chiesa non sarà consacrata 
dal vescovo, l’antiménsion (che è già consacrato e contiene le reliquie) si de-
pone sulla patena e si copre con l’asterisco (ἀστερίσκος) ed il velo. Davanti 
all’antiménsion si accende una candela. La mattina si prepara anche la malta, 
secondo la ricetta contenuta negli eucologi46.

– La preparazione delle reliquie

Secondo un’antica tradizione della Chiesa universale sotto l’altare di una 
nuova chiesa vengono deposte le reliquie (τὰ ἅγια Λείψανα) dei martiri o de-
gli altri santi. Esse devono essere preparate la sera della vigilia dei vespri47. 
La celebrazione avviene nella chiesa da dedicare sulla mensa che è provviso-
riamente deposta sulle colonnine dell’altare, alla presenza del vescovo. Egli 
stesso divide le reliquie in tre parti e le mette dentro la teca (γλωσσόκομος) 
preparata prima. Messa in un disco, viene coperta dall’asterisco e dal velo di 

43 Cf. Meester, Rituale, 187.
44 Cf. Meester, Rituale, 183.
45 Se la chiesa non sarà consacrata dal vescovo, l’antiménsion (che è già consacrato e con-

tiene le reliquie) si depone sulla patena e si copre con l’asterisco ed il velo. Davanti all’an-
timénsion si accende una candela. In questo caso l’antiménsion porta con se l’emissario del 
vescovo. Cf. GEA, 327, 684.

46 GEA, 328; RSL, 52–54.
47 Cf. Meester, Rituale, 187.
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seta. In quel tempo si recita il Τρισάγιον e si cantano tropari con un kontakion, 
un dossastikon e un theotokion. I testi tematicamente sono legati alla buona 
battaglia e alla vittoria dei martiri sulle potenze del male48.

Le reliquie preparate così vengono trasportate dal vescovo con il clero 
a seguito in una chiesa già consacrata (più vicina) e vengono poste sull’altare. 
Se non c’è un’altra chiesa abbastanza vicina, le reliquie rimangono per tutta la 
notte davanti all’icona di Cristo nella chiesa nuova49.

– La preparazione spirituale dei fedeli

L’ultima parte della preparazione per la solennità viene chiamata anche 
«la vigilia liturgica»50. Si sviluppa subito dopo la preparazione delle reliquie. 
Di solito essa comincia dal canto dei vespri (il primo salmo è 103) e poi si 
recitano le altre preghiere dall’orologhíon51. Questa parte potrebbe durare per 
tutta la notte, per questo oggi viene ridotta e la sua durata è tra un’ora e mezzo 
e tre ore52.

La pratica della veglia notturna è presente nella tradizione bizantina sem-
pre prima delle grandi feste53. Era attestata già da Egeria che l’aveva vista in 
Gerusalemme54.

La veglia ha un significato teologico molto profondo. Contiene sommaria-
mente tutta la storia della salvezza, a partire dalla creazione del mondo e at-
traverso il peccato originale (che simbolizza la notte), l’attesa messianica fino 
alla venuta di Gesù Cristo (il Sole che sorge)55. È una risposta da parte dell’uo-
mo all’invito di Nostro Signore che ci ha detto: «Vegliate!» (Mc 13,37).

A. I riti iniziali e la traslazione delle reliquie

In realtà, alla celebrazione della dedicazione vera e propria di una chiesa 
bizantina ci porta la veglia già descritta. Dopo quest’azione liturgica il rituale 
prevede un po’ di riposo.

48 Cf. EMV, 292–293.
49 EMV, 293–294; GEA, 685. 698. 709; RSL, 96.
50 Cf. Meester, Rituale, 188.
51 EMV, 294–304. Cf. GEA, 685–686.
52 Cf. tAft, Oltre l’oriente, 54–55.
53 Cf. Przybył, Prawosławie, 147.
54 Cf. eGeriA, Pellegrinaggio, 24,1–2, 129.
55 Cf. bObrinskOy, Życie liturgiczne, 34.
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Poi il vescovo, i sacerdoti e i diaconi si riuniscono nella nuova chiesa. Si 
prepara il ceromastice e lo si versa in un paiolo. Contemporaneamente viene 
predisposto un altro paiolo, nel quale viene versata dell’acqua calda. Ambe-
due i contenitori vengono messi al forno e ci rimangono fino al momento in 
cui saranno usati per la consacrazione dell’altare56.

In seguito, si mette il tavolo con le cose necessarie preparate per la con-
sacrazione. De Meester aggiunge che durante questo rito vengono allontanati 
tutti i laici (salvo qualche operaio che dovrà aiutare a sistemare la mensa) e si 
chiudono le porte57. Questo si fa secondo un’antica prassi descritta nel capi-
tolo secondo. Quando tutto è preparato, uno dei preti domanda al vescovo la 
benedizione e comincia a celebrare la Πρόθεση.

Nell’eucologio, prima della descrizione del rito della dedicazione di una 
chiesa, troviamo due preghiere attribuite al patriarca Callisto di Costantinopo-
li (vide apx.). Secondo P. De Meester esse vengono dette dal vescovo proprio 
in questo momento. Il celebrante si reca in mezzo della chiesa, si volta verso 
oriente e le dice genuflesso. In queste preghiere il vescovo chiede a Dio di 
mandare lo Spirito Santo, di concedere la remissione dei peccati e di benedire 
tutti quelli che hanno lavorato alla costruzione e alla consacrazione di questo 
tempio.

B. La traslazione delle reliquie58

Data la benedizione iniziale, il vescovo si reca nella chiesa dove sono de-
poste le reliquie dei santi59. Lì veste i suoi abiti pontificali e comincia la ce-

56 EMV, 304. Cf. GEA, 686; RSL, 54.
57 Meester, Rituale, 190.
58 La gran parte dei rituali bizantini di oggi (p. e. tutti gli eucologi slavi e AGS greco) 

mettono la traslazione delle reliquie come l’azione compiuta nella seconda parte della solennità 
della dedicazione di una chiesa. Dopo la costruzione e la consacrazione dell’altare si compie il 
rito della traslazione delle reliquie, dell’apertura della chiesa e della deposizione delle reliquie. 
La struttura mantenuta così sembra essere più fedele alla tradizione bizantina, nella quale già 
nell’eucologio BAR, il secondo giorno della solennità, proprio il giorno dell’inaugurazione 
dell’edificio ecclesiale, c’era la deposizione delle reliquie seguita dalla prima celebrazione eu-
caristica. Tuttavia, poiché il nostro documento basilare non condivide questa prassi, nel pre-
sente lavoro seguiamo l’ordine vi prescritto – questo infatti è l’ordine usato oggi nella prassi 
della Chiesa greca. Intanto J. Getcha scrive che quella è la pratica della Chiesa greca di oggi. 
Cf. RSL, 83–106; GEA, 333–336; GetChA, «Dédicace», 87; fyrillAs, «Rite byzantin», 133.

59 Nota De Meester: «Nell’ordine più recente descritto dal Typikon moderno, il Vescovo 
scende dal suo trono appena è intonato Πᾶσα πλοή. Recatosi nel mezzo e voltato verso l’orien-
te, recita genuflesso le due orazioni εἰς τὰ ἐγκαίνια τοῦ ναοῦ, attribuite al Patriarca Callisto». 
Meester, Rituale, 190. Cf. EMV, 289–291. Perché queste preghiere non fanno parte del nucleo 
del rito, il lettore, se vuole conoscere il testo, è gentilmente invitato di passare al appendice.
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rimonia con la benedizione come di solito60. Tutti i presenti dicono il salmo 
142, preceduto dalla piccola litania. Fatto questo, il diacono canta l’invito Τοῦ 
Κυρίου δεηθῶμεν, il quale segue la preghiera iniziale da parte del vescovo 
Κύριε, ὁ Θεὸς ἡμῶν, ὁ πιστὸς ἐν τοῖς, detta davanti alle reliquie61.

Segue il theotokion, dopo il quale il vescovo ordina, che sia celebrata la di-
vina liturgia nella chiesa dove erano deposte le reliquie. Subito dopo lui stesso 
pone la patena con le reliquie sulla testa (ἐῖτα αἴρει αὐτὰ’ ἐπὶ τῆς κεφαλῆς 
αὑτοῦ μετὰ τοῦ ἁγίου Δίσκου). Dal posto dove si trovano le reliquie si fa una 
processione durane la quale si cantano delle antifone: Ἅγιοι Μάρτυρες e Δόξα 
σοι Χριστὲ ὁ Θεὸς62. All’arrivo alla nuova chiesa, tutti fanno un giro attor-
no ad essa cantando le stichirà: Ἐγκαὶνίζου, ἐγκαὶνίζου ἡ νέα Ἱερουσαλἢμ, 
Πάλαι μὲν ἐγκαὶνίζου τὸν ναὸν ὁ Σαλομὼν, Ἐγκαίνια τιμᾶσθαυ, Ὁ ἐπὶ τῶν 
κόλπων τῶν Πατρικῶν63.

Giunti davanti la porta della nuova chiesa, il vescovo depone le reliquie sul 
tavolo (ἐπὶ τετραπόδου), e vengono lette le letture seguenti:

Eb 2,11-18: Gesù è Sommo Sacerdote misericordioso che si è fatto 
simile ai suoi fratelli;

Mt 16,13-19: la confessione della fede di Pietro.
Il brano del vangelo lo legge il vescovo in persona. Dopo la pericope evan-

gelica si portano le reliquie in processione attorno alla chiesa, dopo di ché 
avviene la seconda serie di letture bibliche:

Eb 9,1-7: l’anamnesi della tenda di Mosè;
Lc 10,38-42; 11,27-28: la visita a Betania alla casa di Maria e Marta.

Avviene la processione attorno alla chiesa. Fatto il giro, il vescovo canta 
Εὐλογηντὸς, segue il tropario Ὁ ἐν τῇ πέτρᾳ τῆς πίστεως. Durante il canto le 
reliquie vengono deposte sul tavolo preparato davanti alla porta, poi il vesco-
vo dice la preghiera Ὁ Θεὸς καὶ Πατὴρ τοῦ Κυρίου, che possiamo chiamare 
la preghiera dell’inizio della dedicazione64.

60 EMV, 305.
61 EMV, 305. Cf. BAR, n.154,3.
62 EMV, 306.
63 EMV, 306–307.
64 EMV, 310.
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C. L’apertura e l’ingresso nella chiesa

Finita la preghiera precedente il vescovo pronuncia un’altra supplica 
Δέσποτα Κύριε ὁ Θεὸς ἡμῶν, detta la «preghiera d’ingresso» (η εὐχὴ τῆς εἰ-
σόδου)65. Questa si fa intonando per tre volte un dialogo tra fedeli e celebranti 
(si ripetono tre versetti dal salmo 24); questa preghiera in realtà costituisce il 
rito di θυρανοίξια:

Tabella 6 – Dialogo responsoriale per il rito di θυρανοίξια

Il vescovo dice con il clero:
Ἄρατε πύλας, οἱ ἄρχoντες ὑμῶν, καὶ 
ἐπάρθητε, πύλαι αἰώνιοι, καὶ εἰσελεύ-
σεται ὁ βασιλεὺς τῆς δόξις [Sal 24,7].

Il vescovo dice con il clero:
Sollevate, porte, i vostri frontali, alza-
tevi, porte antiche, ed entri il re della 
gloria [Sal 24,7].

Il popolo risponde:
Τὶς ἐστιν οὗτος ὁ Βασιλεῦς τῆς δόξις; 
[Sal 24,8].

Il popolo risponde:
Chi è questo re della gloria? [Sal 24,8].

Il vescovo con il clero:
Κύριος κραταιός καὶ δυνατός, Κύριος 
δυνατός ἐν πολέμῳ. Κύριος τῶν δυ-
νάμεων, αὐτός ἐστιν ὁ Βασιλεὺς τῆς 
δόξης [Sal 24,9-10].

Il vescovo con il clero:
Il Signore forte e potente, il Signore 
potente in battaglia. Il Signore delle 
potenze è il re della gloria [Sal 24,9-
10].

Se le reliquie non erano state portate in un’altra chiesa, ma erano rimaste in 
quella nuova, la processione iniziale avviene al suo interno66.

Prese le reliquie, il vescovo fa con esse il segno della croce sulla porta. 
Essa si apre e tutti entrano nella chiesa cantando il tropario: Ὡς τοῦ ἄνω στε-
ρεώματος.

D. La deposizione delle reliquie

Il vescovo e i concelebranti si dirigono al santuario, dove il vescovo de-
pone le reliquie nella teca già preparata e sopra di esse versa il santo mýron. 
Si canta tre volte: «Eterna memoria per i fondatori di questa santa Chiesa»67. 

65 EMV, 310.
66 Cf. GEA, 710.
67 EMV, 311: Αἰωνία ἡ μνήμη τῶν Κτιτόρων τῆς ἁγίας Μονῆς ταύτης.
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Dopo averle posta nel luogo preparato dice la preghiera della deposizione 
Κύριε ὁ Θεὸς ἡμῶν, ὁ καὶ ταύτη τὴν δόξαν68.

E. La consacrazione dell’altare

Subito dopo la deposizione delle reliquie dei santi martiri si svolge la se-
conda parte della cerimonia che senza dubbio possiamo chiamare la parte più 
importante di tutto il rito – si tratta della consacrazione dell’altare. Esso infatti 
è, usando le parole di N. Cabasilas, «principio di ogni rito sacro»69. A quell’at-
to importantissimo ci introduce la preghiera Κύριε ὁ Θεὸς ὁ Σοτὴρ ἡμῶν fatta 
dal celebrante70.

La costruzione dell’altare
Nel rito bizantino della dedicazione di una chiesa l’altare è ancora imper-

fetto. Si può dire che esso viene edificato ad opera del vescovo, con le sue 
mani (ταῖς ἰδίαις χερσὶ).

Secondo gli eucologi, dopo la sistemazione delle reliquie, si porta nel san-
tuario il cero mastice, che è versato dentro l’incavatura di ogni colonnina e so-
pra si pongono i pezzi di carta. Poi, il vescovo, aiutato dagli altri sacerdoti, 
solleva la mensa, ossia la tavola dell’altare e la depone sulle colonne71. Duran-
te quest’azione, il popolo canta tre volte il salmo 144 e una volta il salmo 2272.

La prima preghiera della dedicazione
Costruito l’altare, si dispongono davanti alle porte del santuario il picco-

lo tappeto e il cuscino73. Lo stesso vescovo si inginocchia davanti alla porta 
regale e recita la supplica a Dio perché santifichi il tempio e l’altare – questa 

68 EMV, 311–312.
69 CAbAsilAs, Vita, 261.
70 EMV, 312. Secondo De Meester questa preghiera viene detta più tardi, dopo il versamen-

to del ceromastice sopra le colonnine del nuovo altare. Cf. Meester, Rituale, 192.
71 EMV, 314. AGS precisa che la mensa viene attaccata con i quattro chiodi. Il libro sacer-

dotale prevede anche l’aspersione prima di attacare la mensa dell’altare. Se l’altare è fatto di un 
blocco si sparge il ceromastice senza carta ai quattro angoli di esso e sopra si depone la tavola. 
Cf. GEA, 328; Meester, Rituale, 193.

72 P. De Meester accenna che dopo il canto dei salmi tutti i presenti premono la tavola per-
ché aderisca bene alle colonnine. Cf. Meester, Rituale, 193; brAun, Altar 2, 745.

73 Cf. Meester, Rituale, 193.
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preghiera, Ὁ Θεὸς ὁ ἄναρχος καὶ ἀΐδιος, possiamo definirla: la prima preghie-
ra della dedicazione74.

Le abluzioni dell’altare
Terminata la preghiera, il diacono canta la grande litania composta dalle 

dodici invocazioni75. Il vescovo torna nel santuario per fare la prima abluzio-
ne dell’altare. Vi spande la polvere in forma di croce e versa sul bacile del 
battesimo l’acqua tiepida, che viene subito benedetta mentre viene cantato il 
salmo 83. Poi, il vescovo versa per tre volte l’acqua sull’altare pronunciando 
la formula trinitaria. Ciò fatto, lava la mensa e l’asciuga con la spugna.

Avvenuta la glorificazione di Dio, uno dei preti mette sull’altare quattro 
pezzi di stoffa. Il vescovo versa sulla mensa l’agresto, l’acqua di rosa o il vino 
da messa, lo amalgama con le mani e poi asciuga l’altare con la stoffa recitan-
do il versetto numero 9 dal salmo 51: «Ῥαντιεῖς με ὑσσώπῳ, καὶ καθαρισθή-
σομαι, πλυνεῖς με καὶ ὑπὲρ χιόνα λευκανθήσομαι· ἀκουτιεῖς με ἀγαλλίασιν 
καὶ εὐφροσύνην ἀγαλλιάσονται ὀστέα τεταπεινωμένα»76. Questa è la seconda 
abluzione dell’altare77.

L’unzione dell’altare
Poi il sagrista porta il paiolo col santo mýron. Il vescovo canta di nuovo 

l’Εὐλογηντὸς dopo di ché con il pennello unge tre volte la mensa dell’altare 
in forma di croce (al centro, ai lati sinistro e destro) e poi sparge il crisma con 
la mano su tutto l’altare e pure sulle colonnine facendovi i segni della croce. 
I presenti si uniscono al vescovo cantando il salmo 132. Unto l’altare il vesco-
vo dice Δόξα78.

La vestizione dell’altare
Quando l’altare è già pulito, seguendo l’antica prassi bizantina, il vescovo 

pone sui quattro angoli o quattro fogli o quattro pezzi di stoffa con i nomi 
degli evangelisti e li incolla col ceromastice.

74 EMV, 314–316. Cf. BAR, n.150,20.
75 EMV, 316.
76 «Aspergimi con l’issopo e sarò puro, lavami e sarò più bianco della neve; fammi sentire 

la gioia e letizia, ed esulteranno le ossa umiliate».
77 Cf. Meester, Rituale, 192–196.
78 EMV, 319.
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Alla fine il celebrante copre l’altare con il lenzuolo e lo lega con la corda, 
in basso, a forma di croce. Si canta il salmo 131. Dopo di questo «si veste» 
l’altare con la tovaglia ornamentale. Poi mette all’altare gli antiminsia (uno 
sopra l’altro), e l’evangeliario che, poi, viene baciato sia dal vescovo, sia dai 
sacerdoti e dai diaconi79. Il lettore legge il salmo 92.

F. L’incensazione

Quando l’altare centrale è stato già consacrato, uno dei sacerdoti asperge 
l’altare laterale, mentre il vescovo incensa l’altare centrale assieme al santua-
rio e a tutto il tempio. In questo punto alcuni liturgisti bizantini mettono la 
seguente prescrizione: se è presente un altro vescovo, prende il crisma e se-
guendo il celebrante principale, fa le unzioni sulle colonne e sopra le porte. 
Quest’azione la può adempire anche l’archimandrita o uno dei preti80. Però, il 
nostro eucologio di base tace su questa azione. Un altro concelebrante compie 
l’aspersione delle pareti. Mentre ciò si svolge, i convenuti leggono o cantano 
il salmo 25.

Finite le incensazioni, il diacono dice la piccola litania. In seguito, il ve-
scovo prosegue con la seconda preghiera dedicatoria Κύριε ὁ Θεὸς ἡμῶν, τοῦ 
οὐρανοῦ καὶ τῆς γῆς81.

G. I riti inali

Segue l’altra preghiera Εὐχαριστοῦμέν σοι, Κύριε che possiamo chiamare 
la preghiera di ringraziamento82. Dopo di essa, l’eucologio prevede la possibi-
lità della traslazione delle reliquie anziché all’inizio. Quella usanza è comune 
nelle Chiese bizantino slave83.

H. L’illuminazione della chiesa e la divina liturgia

Alla fine della dedicazione di una chiesa l’Εὐχολόγιον τὸ Μέγα prescrive 
la celebrazione della messa. Essa può avvenire immediatamente, dopo la pre-

79 EMV, 321; GEA, 694.
80 Questo s riferisce soprattutto alle usanze slave. Cf. GEA, 704; Meester, Rituale, 199.
81 EMV, 322–323. Cf. BAR, n.152,9.
82 EMV, 323. Cf. BAR, n.153,1.
83 RSL, 82.
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ghiera del ringraziamento o nel giorno seguente84. Se la liturgia deve essere 
celebrata nel giorno stesso si prosegue con l’illuminazione della Chiesa, se 
invece è spostata al giorno seguente, la dedicazione finisce con la liturgica 
della Parola, durante la quale si leggono i brani seguenti:

Eb 3,1-4: Mosè come prototipo di Gesù; Dio è fondatore di tutto;
Gv 10,28-30: «Io e il Padre siamo una cosa sola».

Dopo il vangelo si porta al vescovo una lampada (κανδήλα), l’olio e il luci-
gnolo. Lui stesso, ταϊς ἰδίαις χερσὶ, riempie la lampada con l’olio, la accende 
e la pone sopra l’altare. In seguito viene illuminata tutta la chiesa. Durante 
quest’azione si canta il Gloria e i tropari del santo a cui è stata dedicata la 
chiesa. Segue il Τρισάγιον e il Padre Nostro, dopo il quale viene cantato il 
tropario della dedicazione, la piccola litania e il congedo.

Alla fine della descrizione del rito l’eucologio offre i testi per la divina 
liturgia. Secondo la tradizione della Chiesa bizantina greca, la liturgia deve es-
sere celebrata nella nuova chiesa per i sette giorni seguenti. Nel rito moscovita 
alla fine della cerimonia il vescovo sale sull’ambone e asperge un’altra volta 
tutta la gente e il tempio85.

3.2.2. Ordo dedicationis ecclesiæ

Il secondo capitolo del rituale latino di cui ci occupiamo viene intitolato 
Ordo dedicationis ecclesiæ. Come il rito della fondazione di una chiesa, così 
anche quello della dedicazione è preceduto dalla Prænotanda86. I primi due 
numeri di questa premessa presentano in breve un ricco pensiero teologico 
di un edificio ecclesiale, secondo il quale Cristo, per la sua morte e per la sua 
risurrezione è divenuto il vero e perfetto tempio della Nuova Alleanza e ha ra-
dunato intorno a sé il popolo santo, la Chiesa – il vero tempio di Dio edificato 
dalle pietre vive. Da quel tempio prende il nome anche l’edificio cultuale dei 
cristiani, la chiesa, che è il segno particolare della comunità peregrinante in 
terra e l’immagine della celeste comunità dei redenti87.

In seguito, la Prænotanda, spiega le norme in rapporto al titolo della chie-
sa, alle reliquie dei santi, al celebrante del rito e alla scelta del giorno della 
dedicazione e dei testi liturgici prescritti per la solennità. Dall’introduzione 

84 Cf. GEA, 695.
85 RSL, 107; GEA, 712.
86 Cf. ODEA, cap. II, nn.1–27.
87 Cf. ODEA, cap. II, nn.1–2.
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sappiamo che ogni chiesa deve avere un titolo. Questo può essere: la San-
tissima Trinità, il Signore Gesù Cristo, lo Spirito Santo, la Madre di Dio, gli 
Angeli, uno dei santi iscritto nel Martyrologium Romanum o un altro santo 
o beato (però un beato può essere scelto come patrono soltanto con un indulto 
speciale della Santa Sede)88.

Come il rito della fondazione di una chiesa la dedicazione deve essere ce-
lebrata da vescovo diocesano, che però può delegare un altro vescovo o prete, 
con un mandato speciale89. Per la solennità si sceglie un giorno in cui i fedeli 
possono accorrere numerosi, preferibilmente la domenica e quindi vengono 
letti i testi liturgici propri dalla dedicazione90.

In seguito la Prænotanda presenta lo schema della celebrazione e descrive 
i possibili adattamenti del rito91. La quinta e la sesta parte descrivono le cose 
necessarie per la celebrazione del rito92. L’ultima parte dell’introduzione tocca 
il tema dell’anniversario della dedicazione93.

Dallo schema della Prænotanda appaiono, come nel rito bizantino, i tre 
momenti principali che dovrebbero avere luogo prima di cominciare la cele-
brazione della dedicazione di una chiesa. Essi sono i seguenti: la preparazione 
delle reliquie, la preparazione spirituale dei fedeli e la preparazione materiale 
della solennità.

– La preparazione delle reliquie94

Seguendo l’antica tradizione di depositare le reliquie dei santi nell’altare 
della nuova chiesa, l’Ordo, raccomanda di conservarle (opportune servabitur) 
e offre le norme, secondo le quali, i resti mortali dei santi devono essere pre-
parate. Prima di tutto, le reliquie devono essere di dimensioni visibili (ex qua 

intellegi possit humanorum corporum eas esse partes). Anche la loro autenti-
cità deve essere sicura. Il rituale precisa che è meglio dedicare un altare senza 
le reliquie, che deporre sotto di esso, le reliquie con l’autenticità non certa 

88 Cf. ODEA, cap. II, n.4.
89 Cf. ODEA, cap. II, n.6.
90 L’Ordo elenca anche i giorni nei quali non si può celebrare la dedicazione. Essi sono 

seguenti: triduo pasquale, natale, epifania, ascensione, Pentecoste, mercoledì delle ceneri, ferie 
della settimana santa, commemorazione di tutti i fedeli defunti. Cf. ODEA, cap. II, nn.7.10.

91 Cf. ODEA, cap. II, nn.11–17.
92 Cf. ODEA, cap. II, nn.20–25.
93 Cf. ODEA, cap. II, nn.26–27.
94 Cf. ODEA, cap. II, n.5.
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(dubiæ idei reliquias). Il posto per la deposizione della cassa delle reliquie 
deve essere preparato sotto la mensa.

– La preparazione spirituale dei fedeli95

Il titolo quinto della Prænotanda – De præparatione pastorali, descrive la 
necessità della preparazione spirituale dei fedeli, per ottenere una partecipa-
zione attiva e fruttuosa da parte loro. Il dovere di realizzarla spetta ai respon-
sabili della pastorale: questi devono istruire i fedeli presentando l’importanza 
del rito e il suo significato spirituale, ecclesiale e missionario. Si tratta delle 
catechesi mistagogiche, che spiegano il significato delle diverse parti del tem-
pio e i simboli liturgici della celebrazione della dedicazione.

– La preparazione materiale della dedicazione96

Sotto il nome di «preparazione materiale della dedicazione» intendiamo 
tutto ciò deve essere preparato per compiere il rito. L’Ordo ci dà un elenco 
molto preciso delle cose materiali, necessarie per la celebrazione.

Nel luogo in cui si raduna l’assemblea devono essere preparati: il Pontifi-

cale Romano e la croce processionale. Nel caso in cui è prevista la deposizio-
ne delle reliquie dei santi si preparano: il cofano delle reliquie circondato da 
fiori e lumi, per i diaconi incaricati di portare le reliquie, le camicie, le stole 
rosse o bianche97 e le dalmatiche (se ve ne sono disponibili). Nel caso in cui 
le reliquie portano i presbiteri «loco dalmaticarum, pro ipsis planetæ praepa-
rentur».

Invece, nella chiesa da dedicare si preparano: il Messale Romano, il Lezio-

nario, l’acquasantiera con l’aspersorio, i vasetti del sacro crisma, le pezzuole 
per astergere la mensa dell’altare, una tela cerata o impermeabile della misura 
dell’altare (nel caso in cui ce ne sia bisogno), un catino e una brocca con l’ac-
qua, le salviette e tutto il necessario per lavare e astergere le mani del vescovo 
e dei presbiteri, dopo l’unzione delle pareti della chiesa, un grembiale di lino, 
un braciere per bruciarvi l’incenso o gli aromi o i grani dell’incenso con le 
piccole candele da bruciare sull’altare, i turiboli con la navicella dell’incenso 
e il cucchiaino, il calice, il corporale, i purificatoi, il manutergio, il pane, il 
vino e l’acqua per la celebrazione della messa, la croce dell’altare, le tovaglia, 
i candelieri e le candele ed i fiori (pro opportunitate). Se è prevista la deposi-

95 Cf. ODEA, cap. II, n.20.
96 Cf. ODEA, cap. II, nn.21–25.
97 Dipende se sono le reliquie dei santi martiri o di altri santi.
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zione delle reliquie dei santi si prepara in presbiterio una mensola per deporvi 
il cofano delle reliquie durante la prima parte della celebrazione e malta o ce-
mento per fissare la copertura dell’incavo98.

 Il rituale aggiunge anche la prescrizione di preparare dodici o quattro croci 
sulle pareti della chiesa che hanno sotto dei bracci sui quali si mettono le can-
dele. Secondo l’antica tradizione, in questi croci vengono unte le pareti della 
nuova chiesa.

La Prænotanda ricorda anche che devono essere preparate due o tre esem-
plari degli atti della dedicazione della chiesa firmati dal vescovo, dal rettore 
della chiesa e dai fiduciari della comunità locale; essi verranno conservati uno 
nel archivio della diocesi, l’altro nell’archivio della chiesa dedicata, il terzo 
(nel caso della deposizione delle reliquie) viene incluso nel cofano di esse99. 
Inoltre, nella chiesa in un luogo adatto deve essere collocata un’iscrizione che 
rechi la data del giorno, mese e anno della dedicazione, il titolo della chiesa ed 
il nome del vescovo celebrante.

Le vesti che devono essere preparate sono di colore bianco e sono appro-
priate ai singoli gradi della gerarchia.

Lo stesso rito della dedicazione di una chiesa latina è intimamente incor-
porato nella celebrazione eucaristica e con essa costituisce un unico rito100. La 
stessa struttura della solennità è divisa nel nostro rituale in quattro parti: i riti 
iniziali, la liturgia della Parola, la preghiera di dedicazione e le unzioni, la 
celebrazione eucaristica. In seguito, presentiamo lo schema della dedicazione 
di una chiesa secondo le usanze latine.

A. I riti iniziali

I riti iniziali della solennità sono: l’ingresso in chiesa, la consegna del nuo-
vo edificio al vescovo da parte della comunità, la benedizione dell’acqua, l’a-
spersione, il canto del Gloria, la colletta della messa101.

98 Il rituale ricorda che vi sia anche a disposizione un muratore, che a suo tempo chiuda il 
sepolcro delle reliquie.

99 L’atto assomiglia alla scritta fatta dai bizantini slavi sopra la pietra angolare (v.s.). Su di 
esso si indichino l’anno, il mese, il giorno della dedicazione, se del caso – i nomi dei santi le cui 
reliquie vengono deposte sotto l’altare.

100 Cf. sChMitt, Mache dieses Haus, 541; tenA, «Ritual de dedicación», 198.
101 Cf. ferrArO, Cristo è l’altare, 10.
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L’ingresso in una nuova chiesa può avvenire in tre modi diversi: la proces-
sione alla chiesa che sarà dedicata, l’ingresso solenne e l’ingresso semplice. 
La scelta è fatta dal celebrante e dipende dalle diverse circostanze.

a. La processione alla chiesa che sarà dedicata102 – si fa il raduno in una 
chiesa vicina o in altro luogo adatto e di lì il vescovo con i ministri e con 
tutta l’assemblea si avvia alla nuova chiesa; prima di partire il vescovo si 
rivolge ai fedeli con il saluto e l’incoraggiamento alla gioiosa preghiera, 
esponendo brevemente il significato della solennità. Infatti, come nota, 
G. Ferraro, la nota dominante di questa allocuzione è la gioia e la causa 
di essa è l’atto della dedicazione a Dio di una nuova chiesa con la cele-
brazione del sacrificio103. Segue la processione durante la quale si canta 
uno dei canti delle ascensioni, il salmo 121104 «nel quale l’emozione reli-
giosa dai pellegrini ebrei alla visione della città di Gerusalemme diviene 
il sentimento del nuovo popolo di Dio in cammino verso la città eterna, 
che nell’edificio della chiesa ha un suo segno»105. La processione si fer-
ma davanti alla porta della nuova chiesa. Qui, i rappresentanti dalla co-
munità compiono la consegna della chiesa al vescovo (ædiicium episcopo 
tradunt), offrendogli alcuni oggetti simbolici: le chiavi, il plastico della 
chiesa, il libro con i nomi dei costruttori. Uno di loro può tenere il breve 
discorso spiegando il percorso dell’edificazione. Fatto questo, avviene il 
rito di Aperitio ianuæ106, fatto dal presbitero «cuius munus pastorale eccle-
siæ commissum est»107. In seguito, il vescovo invita il popolo ad entrare 
nell’edificio, usando la formula: «Introite portas Domini in confessione, 
atria eius in hymnis». Lo stesso ingresso avviene con il canto del salmo 
23108, cioè il canto processionale che costituisce un invito alla comunità ad 
entrare con lode e ringraziamento nel santuario del Signore109. Esso viene 
cantato con l’antichissima antifona modellata sul salmo stesso: Elevamini, 

102 Cf. ODEA, cap. II, nn.29–35.
103 Cf. ferrArO, Cristo è l’altare, 11, 20.
104 Si può cantare anche un altro canto adatto.
105 ferrArO, Cristo è l’altare, 11.
106 La storia ed il significato del rito dell’apertura della nuova chiesa l’abbiamo già elabo-

rata nel capitolo secondo di questo lavoro.
107 ODEA, cap. II, n.40.
108 Può essere cantato un altro canto adatto.
109 Cf. KrAus, Psalmen, 856.
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portæ æternales, et introibit Rex gloriæ. Entrando, la comunità possesso 
dell’edificio per celebrarvi il culto110. Arrivato al presbiterio il vescovo, 
senza baciare l’altare si reca alla cattedra. Segue la benedizione dell’acqua 
con la preghiera Deus, per quem omnis creatura111.

b. l’ingresso solenne112 – se la processione non si può fare o non si ritiene 
opportuna, la comunità si riunisce subito dinnanzi la porta della chiesa. 
Tutto, tranne la processione, viene celebrato come nella prima forma de-
scritta sopra.

c. l’ingresso semplice113 – si fa quando, per qualche motivo, non può av-
venire l’ingresso solenne; i fedeli sono riuniti nella chiesa, il vescovo con 
i concelebranti e con i ministri esce dalla sagrestia e si va «per aulam ec-
clesiæ ad presbyterium». Dopo il saluto iniziale, si svolge la consegna 
dell’edificio ecclesiale al vescovo.
In questo punto, si faccia un confronto con i riti preconciliari. Infatti, il 

nuovo pontificale ha eliminato ogni elemento scenico «(il dialogo tra il vesco-
vo e il diacono) in favore di una struttura liturgica in cui i movimenti naturali 
dell’ingresso costituiscono già un sufficiente supporto espressivo di un atto 
squisitamente liturgico»114.

In seguito, il vescovo pronuncia la stessa preghiera Deus, per quem omnis 

creatura per la benedizione dell’acqua. Finita la preghiera, il celebrante asper-
ge il popolo, le pareti della chiesa e l’altare115.

Con l’aspersione si stabilisce un parallelismo tra l’iniziazione cristiana, 
la dedicazione del tempio vivo che è il cristiano mediante l’abluzione bat-
tesimale, la dedicazione del tempio edificato di pietra mediante l’aspersione 
dell’acqua116. Durante il rito, si canta l’antifona (il rituale offre due antifone: 

110 Cf. CAlAbuiG, «Dedicazione», 412.
111 ODEA, cap. II, n.48.
112 Cf. ODEA, cap. II, nn.36–42.
113 Cf. ODEA, cap. II, nn.43–47.
114 Cf. CAlAbuiG, «Dedicazione», 412.
115 Cf. ODEA, cap. II, nn.48–50. Il senso teologico e liturgico di quell’atto viene spiegato 

già nell’introduzione, che il vescovo fa prima della benedizione. Il celebrante dice tra l’altro: 
«Hanc domum, fratres carissimi, solemni ritu dicantes, Dominum Deum nostrum supplices 
exoremus, ut benedicere dignetur hanc creaturam aquæ, qua nos aspergemur, in pænitentiæ si-
gnum ac baptismi memoriam et novæ abluentur parietes novumque altare. Ipse autem Dominus 
nos sua adiuvet gratia ut dociles Spiritui accepimus, in Ecclesia sua maneamus ideles».

116 Cf. ferrArO, Cristo è l’altare, 11.
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Vidi aquam e Dum sanctiicatus; la seconda specialmente per il tempi della 
Quaresima).

Segue il canto del Gloria, dopo il quale, viene l’ultimo punto dei riti inizia-
li – la colletta della messa. In questa preghiera la Chiesa esprime la supplica 
affinché Dio benedica il nuovo tempio, il quale, in questo modo, diventa il 
luogo segnato con la grazia speciale. Con questa benedizione di Dio la comu-
nità può sperimentare la presenza di Gesù Cristo117.

B. La liturgia della Parola118

La seconda parte del rito della dedicazione di una chiesa, la liturgia della 
Parola, è un programma delle letture adatte alla messa della dedicazione di 
una chiesa. Il Pontificale Romano sottolinea che la comunità nasce dalla Paro-
la, viene nutrita con Essa e grazie alla Parola si sviluppa119.

Il nuovo rituale propone un’abbondante raccolta delle letture bibliche. Esse 
danno una grande possibilità di esporre e di comprendere il senso della dedi-
cazione della chiesa come il segno del mistero del tempio vivente. G. Ferraro, 
nota che la liturgia della Parola costituisce un capitolo che offre ricche risorse 
di dottrina e di attualizzazione120.

All’inizio di questa parte della solennità, il vescovo mostra al popolo il 
Lezionario (l’ostensione de libro) dicendo la formula che esprime il deside-
rio e una domanda perché la chiesa diventi il vero luogo della proclamazione 
della Parola121.

Secondo la prescrizione del rituale la prima lettura presa dal libro di Ne-
emia 8,2-4a.5-6.8-10 è obbligatoria e non può essere sostituita da alcun altro 
testo122. Nell’Ordo, anche il salmo responsoriale è stato indicato precisamen-
te: il salmo 18B,8-9.10.15 (il Lezionario però suggerisce anche il salmo 118, 
129–130, 132–133, 135, 144). Invece, la seconda lettura ed il vangelo possono 

117 ODEA, cap. II, n.52. Cf. ArAszCzuk, Obrzędy poświęcenia, 90.
118 ODEA, cap. II, nn.53–56.
119 Cf. ArAszCzuk, Obrzędy poświęcenia, 90; PAternOster, «Analisi rituale», 607.
120 Cf. ferrArO, Cristo è l’altare, 13.
121 ODEA, cap. II, n.53: «Semper resonet in hac aula Dei verbum quod Christi mysterium 

vobis aperiat et vestram salutem in Ecclesia operetur»
122 Nell’intenzione del legislatore liturgico questa lettura qualifica inconfondibilmente la 

liturgia della Parola ome una dedicazione dell’ambone e mette in rilievo il valore insostituibile 
della parola per la costituzione della assemblea liturgica. Nel brano dal libro di Neemia si ce-
lebra anche la nascita dell’ebraismo, qua – analogamente – la nascita della nuova chiesa. Cf. 
CAlAbuiG, «Dedicazione», 413.
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essere scelti tra i diversi brani biblici proposti nel terzo volume del Leziona-

rio. I testi ivi prescritti sono i seguenti:
Ef 2,19-22 – i cristiani sono familiari di Dio, edificati sopra il fonda-

mento degli apostoli e dei profeti, dove la pietra angola-
re è lo stesso Gesù Cristo123;

Eb 12,18-19.22-24 – i fedeli sono accostati al monte Sion e alla Geru-
salemme celeste dove si svolge l’assemblea del popolo 
della nuova alleanza124;

1P 2,4-9 – i cristiani partecipando alla vita di Cristo, la pietra viva, 
rigettata dagli uomini, diventano con Lui il tempio vivo 
edificato dalla grazia e dalla forza dello Spirito Santo125;

Ap 21,1-5 – la chiesa-edificio è il simbolo della nuova Gerusalem-
me. Essa infatti è la comunità dei credenti nella quale si 
è realizzata la dimora di Dio con gli uomini126;

Ap 21,9-14 – nella chiesa terrestre si svolge la liturgia che è già la par-
tecipazione del gaudio e dello splendore della liturgia 
celeste ed eterna127;

Mt 16,13-19 – la Chiesa fondata sulla fede di Pietro;
Lc 19,1-10 – la casa di Zaccheo in cui si ferma Gesù è in realtà la casa 

dei cristiani di cui l’edificio ecclesiale è il simbolo128;
Gv 2,13-22 – La purificazione del tempio;
Gv 4,19-24 – Gesù e la donna Samaritana, il culto in spirito e verità.

Letto il vangelo, il vescovo tiene l’omelia, la quale è seguita come in tutte 
le solennità dal Credo. Si omette la preghiera dei fedeli perché al suo posto 
è cantata la preghiera litanica129.

123 Il brano dalla «Lettera agli Efesini» mostra chiaro il vero significato della dedicazione 
della chiesa. Essa infatti si presenta sia come l’edificio spirituale sia come il popolo. Questo 
pensiero è legato con il secondo effetto della dedicazione – cioè fidanzamento del cristiano con 
Dio. Cf. wilkinsOn, «New Beginnings», 259.

124 Cf. bOurke, «Hebrews», 941.
125 Cf. dAltOn, «Peter», 905.
126 Cf. ferrArO, Cristo è l’altare, 58.
127 Cf. ferrArO, Cristo è l’altare, 60.
128 Cf. ferrArO, Cristo è l’altare, 58.
129 Cf. ODEA, cap. II, n.56.



176 Capitolo 3: I rituali contemporanei

C. La preghiera di dedicazione e le unzioni130

La terza parte della solennità è composta dai seguenti elementi rituali: le 
litanie dei Santi, la deposizione della reliquie, la preghiera della dedicazione, 
l’incensazione dell’altare e della chiesa e l’illuminazione dell’altare e della 
chiesa.

Le litanie dei santi

Il vescovo si rivolge all’assemblea liturgica invitando alla comune pre-
ghiera litanica. Le litanie collocate in questo momento della celebrazione ven-
gono messe in relazione alla deposizione delle reliquie131.

La deposizione delle reliquie
Subito dopo le invocazioni dei Santi ,viene celebrato il rito della deposi-

zione delle reliquie sotto la mensa dell’altare132. Il rito è stato molto semplifi-
cato in confronto alle deposizioni che possiamo incontrare nella storia. Esso si 
svolge nel modo seguente: un diacono o uno dei presbiteri porta al vescovo il 
cofano delle reliquie ed egli le colloca nel sepolcro opportunamente preparato. 
Mentre il vescovo prosegue con la deposizione si canta il salmo 14 insieme ad 
una delle due antifone di origine apocalittica: Sub altari Dei sedes accepistis 
o Corpora Sanctorum in pace sepulta sunt.

La preghiera di dedicazione
Dopo che l’edificio e l’altare sono stati lustrati; le reliquie dei santi sono 

state deposte e la comunità dei fedeli ha disposto gli animi con il rito anam-
netico del battesimo, con l’ascolto della Parola di Dio si giunge al momento 
della preghiera che è una petizione della benedizione e della santificazione di 
Dio133. Si tratta della preghiera Deus, Ecclesiæ tuæ sanctiicator et rector chia-
mata anche præfatio consecrationis che in realtà è una dichiarazione pronun-
ziata dal vescovo della volontà di tutta la comunità di dedicare a Dio la chiesa. 
Essa, come possiamo leggere nella Prænotanda, non è il rito più importante 

130 ODEA, cap. II, nn.57–71.
131 Cf. ferrArO, Cristo è l’altare, 77–79; ArAszCzuk, Obrzędy poświęcenia, 98–99.
132 In caso in cui la deposizione è prevista. Come abbiamo già accennato sopra nella litur-

gia latina la dedicazione di una chiesa può essere celebrata senza quell’azione. Cf. ODEA, cap. 
II, nn.5.61.

133 Cf. CAlAbuiG, «Or do dedicat ionis», 426. Anal isi del l a pr eghier a fa part e di capit ol o 
seguente. Qua soltanto evochiamo il testo e qualche accenno strutturale.
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della solennità perché l’unico e indispensabile per la dedicazione di una chie-
sa è la santa messa. Però, la preghiera di dedicazione esprime l’intenzione di 
offrire in perpetuo l’edificio cultuale a Dio134.

L’unzione dell’altare e delle pareti della chiesa
Dopo la preghiera di dedicazione, il vescovo con i diaconi e gli altri mini-

stri si avvicinano all’altare. Uno dei quali, porta il vasetto del crisma. Giun-
to all’altare, il celebrante unge la mensa pronunciando le parole: «Santifichi 
il Signore con la sua potenza questo altare e questo tempio che mediante il 
nostro ministero sono unti con il crisma; siano il segno visibile del mistero 
di Cristo e della Chiesa»135. Seguono le unzioni delle pareti della chiesa – in 
compimento di quest’azione il vescovo può essere aiutato da due o da quattro 
sacerdoti. Secondo le prescrizioni rubricali le unzioni si fanno sulle dodici 
croci preparati prima sulle pareti della chiesa. Il numero di esse può essere, 
però, ridotto a quattro136.

Il pensiero che la chiesa, tramite le unzioni, riceve un altro valore si trova 
anche nelle antifone cantate durante l’azione insieme con il salmo 83.

L’incensazione dell’altare e della chiesa137

In seguito, «si colloca sull’altare un piccolo braciere per farvi ardere l’in-
censo con gli aromi; se si preferisce si uniscono insieme sull’altare in un muc-
chietto incenso e candeline. Il vescovo pone l’incenso nel braciere oppure con 
una candela datagli da un ministro accende il mucchietto dell’incenso». Du-
rante quest’azione sacra, il vescovo pronuncia la formula: «Salga a te, Signo-
re, l’incenso della nostra preghiera; come il profumo riempie questo tempio, 
così la tua chiesa spanda nel mondo la soave fragranza di Cristo»138.

134 Cf. ferrArO, Cristo è l’altare, 86.
135 ODEA, cap. II, n.64; BODCA, n.86: «Altare ac domum, quæ nostro linimus ministerio, 

Dominus sua virtute sanctiicet, ut Christi et Ecclesiæ mysterium visibili exprimant signo».
136 ODEA, cap. II, n.16. Il numero delle dodici unzioni si riferisce direttamente ai dodici 

Apostoli (cf. Ap 21,14). Le quattro unzioni secondo l’antica e biblica simbologia rispecchiano 
la forma del quadrato, privilegiata nella storia. Secondo l’Apocalisse la Gerusalemme celeste 
avrà proprio la forma del quadrato. Il numero quattro è legato anche con le quattro direzioni del 
mondo – del regno dell’Agnello. Cf. kOneCki, «Symbolika obrzędów», 140.

137 ODEA, cap. II, nn.66–68.
138 ODEA, cap. II, n.66; BODCA, 90: «Dirigatur Domine oratio nostra sicut incensum in 

conspectu tuo, et sicut hæc domus suavi repletur odore, ita ecclesia tua redoleat Christi fragran-
tiam».
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Dopo l’incensazione dell’altare il vescovo si reca alla cattedra e gli altri 
ministri proseguono con l’incensazione di tutta la chiesa. In questo tempo, si 
canta il salmo 137 – con le antifone seguenti: Stetit angelus iuxta aram templi 

o Ascendit fumus aromatum139.

L’illuminazione dell’altare e della chiesa140

Finite le incensazioni della chiesa, comincia il terzo rito, dopo la preghiera 
di dedicazione – si tratta della «liturgia della luce». La rubrica introduttiva de-
scrive che, dopo l’incensazione, alcuni ministri astergono con delle pezzuole 
la mensa dell’altare dopo di ché la preparano per la celebrazione eucaristica 
(la coprono con una tovaglia e secondo l’opportunità, lo adornano di fiori, vi 
collocano delle candele e collocano la croce al suo posto.

Quando tutto è pronto, il vescovo consegna al diacono una candela accesa 
dicendo: «Lumen Christi in Ecclesia refulgeat, ut omnes gentes plenitudinem 
veritatis attingant», ed il diacono accende i ceri dell’altare. Come segno della 
gioia vengono illuminate tutte le candele e tutte le luci della chiesa. In questo 
momento, si canta il Cantico di Tobia che riporta alcuni punti dalla seconda 
parte de cantico di lode di Tobia (Tb 13,10.13.15)141.

Quel brano, viene cantato con le antifone: Venit lumen tuum Ierusalem o in 
tempo di Quaresima: Ierusalem, civitas Dei.

D. La liturgia eucaristica142

L’ultima parte della celebrazione della solennità di dedicazione di una 
chiesa nella tradizione latina è la celebrazione della messa. Nella Prænotanda 

si legge che la celebrazione eucaristica è la più importante e più antica parte 
di tutto il rito, quindi non deve essere omessa143.

Nell’Ordo, questa parte della celebrazione comincia con il canto dell’an-
tifona Domine Deus, in simplicitate cordis mei cantata durante la processione 
con i doni. Il rituale offre anche la raccolta completa dei testi delle preghiere 
della messa propria.

139 ODEA, cap. II, n.68.
140 ODEA, cap. II, nn.69–71.
141 Cf. ferrArO, Cristo è l’altare, 142.
142 ODEA, cap. II, nn.57–71.
143 Cf. ODEA, cap. II, n.17.
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Mentre il celebrante riceve la comunione, incomincia il canto dell’antifona 
Domus mea, domus orationis vocabitur o Sicut novellæ olivarum con il salmo 
127.

Dopo la comunione, il rituale della dedicazione di una chiesa prevede (op-
portunamente) il rito dell’inaugurazione della cappella del Santissimo Sacra-
mento. Esso si svolge, dopo la preghiera post communionem. Allora il vesco-
vo incensa il Santissimo Sacramento, dopo di ché parte la processione per la 
cappella; durante la processione si canta il salmo 147. Se la cappella è situata 
in un posto ben visto da tutti i fedeli, il vescovo può dare la benedizione finale 
da lì. In altro caso, dopo la deposizione del Sacramento, la processione torna 
al presbiterio, breviore via, da dove il vescovo benedice l’assemblea con la 
benedizione solenne.

3.3. L’analisi comparativa della liturgia della dedicazione

Nella parte precedente di questo capitolo sono state presentate le strutture 
e lo svolgimento dei riti della fondazione e della dedicazione di una chiesa 
usate oggi in Oriente bizantino greco ed in Occidente latino. Nella parte se-
guente si descriverà una sistematizzazione dei punti principali delle solennità 
e a compararle.

3.3.1. La fondazione di una chiesa

Nella celebrazione della fondazione di una chiesa il rituale latino presenta 
una struttura più complessa di quello bizantino. Ambedue i rituali, propon-
gono strutture ben diverse della celebrazione del primo atto liturgico attorno 
a una nuova chiesa, benché offrano anche punti in comune144.

Dal punto di vista legale, in ambedue le tradizioni il celebrante ordinario 
della fondazione di una nuova chiesa, è il vescovo diocesano, che ,però, può 
delegare un altro vescovo o sacerdote.

All’inizio della celebrazione, il legislatore latino prevede due possibilità 
di accesso sul terreno da benedire: la processione oppure il raduno immediato 
nel luogo da benedire. Il rito dal Grande Eucologio preparato per il vescovo 
localizza l’inizio del rito subito sul terreno da benedire. Però, sembra interes-

144 Nel ambito delle chiese bizantine i rituali slavi offrono i testi del rito molto più ricchi 
simbolicamente. Cf. GEA, 301–312.
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sante che anche nell’ambito delle Chiese greche si incontrino le norme, se-
condo le quali, l’inizio della fondazione può avere luogo in una chiesa vicina 
a quella nuova, dove prima si celebra la divina liturgia seguita proprio dalla 
processione verso il luogo da benedire145. La processione, infatti, aprirà anche 
il futuro rito della dedicazione della chiesa. Questa veneranda azione litur-
gica, dalla provenienza biblica, ha una simbologia molto ricca. Spiegandola 
S. Rosso scrive che proprio la processione risponde ad un bisogno dell’aggre-
gazione con cui il gruppo dei fedeli acquista consistenza. Il movimento mostra 
certamente il passaggio simbolico del percorso vitale dell’uomo – pellegrino 
sulla terra, alla meta nel paradiso. Però, la simbologia è più ricca. La proces-
sione permette di esprimere ai fedeli di vivere insieme, esprime i sentimenti 
di peni tenza, di supplica e di ringraziamento. Non è inserita in un luogo sacro, 
ma si svolge lì dove gli uomini vivono la vita quotidiana146. La processione 
compiuta durante un’azione santa – come nel nostro caso durante il rito della 
fondazione di una chiesa – si riferisce anche alla tradizione delle processio-
ni nate a Gerusalemme e poi trapiantate come le liturgie stazionali a Roma 
e a Costantinopoli.147 Il passaggio mostra qui un’apertura di una nuova realtà. 
Il popolo pieno di gioia si avvia verso quel luogo per incontrare il suo creatore.

All’arrivo nel campo edile il vescovo latino comincia la cerimonia con la 
preghiera introduttiva, che si riferisce non tanto alla nuova fondazione quanto 
alla comunità dei credenti radunata per celebrare la solennità. La preghiera 
è seguita dalla liturgia della Parola (le due letture bibliche, il salmo e l’ome-
lia) e – opportunamente – dalla presentazione dell’atto di erezione. Secondo 
il rituale bizantino greco il vescovo comincia la cerimonia con la benedizione 
iniziale (Εὐλογηντὸς), e dopo incensa tutta la fondazione. Non si menziona né 
la liturgia della Parola né la lettura del documento della fondazione. Secondo 
l’eucologio greco dopo la benedizione iniziale il celebrante dice un’unica pre-
ghiera che è la preghiera per la benedizione sia della prima pietra sia di tutta 
la fondazione. Il contenuto di questa preghiere è diviso nell’Ordo latino in due 
preghiere diverse: una per la fondazione propriamente detta ed un’altra per la 
benedizione della pietra angolare.

Lo stesso rito della posa della pietra angolare è presente in ambedue i ri-
tuali. Dal punto di vista teologico quel rito assume un significato molto impor-

145 Cf. AGS, 224–229.
146 Cf. Rosso, «Processione», 1036.
147 Cf. MCnAMArA, «Stational church», 497–499; GetChA, «Dédicace», 87; lOssky, «Li-

tie», 172.
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tante. Anche se il rituale latino ne permette l’omissione, lo fa sotto la condi-
zione – «se in qualche luogo, in base a criteri edilizi particolari, non è prevista 
la posa della prima pietra»148. Quest’importanza della posa della prima pietra 
è ancorata sia in Oriente sia nell’Occidente cristiano, sui riferimenti biblici 
(ciò è stato già menzionato nella parte precedente di questo lavoro). Il pri-
mo riferimento rimanda all’evento del patriarca Giacobbe e all’erezione della 
pietra-testimone a Bethel149. L’altro riferimento viene basato sul insegnamen-
to neotestamentario: la Chiesa deve essere edificata sulla fede di Pietro (gr. 
πέτρος, aram. כיפא – [kephas] – roccia, pietra)150. Oltre alla pagina matteana, 
c’è qui un altro spunto teologico neotestamentario: Gesù stesso è il fondamen-
to della Chiesa, egli è la pietra angolare del tempio edificato con pietre vive, 
con i suoi fedeli discepoli e seguaci151.

In questo punto, interessante supposizione si trova nei rituali bizantini sla-
vi: secondo le rubriche la prima pietra può contenere anche le reliquie dei 
santi152.

Dopo la posa della prima pietra, il rituale latino prescrive la preghiera di 
ringrazia mento. Tra i testi dell’eucologio greco non ci sono preghiere simili. 
Però, la tradizione bizantina, in questo punto della celebrazione, propone un 
altro rito detto σταυροπήγιον – si tratta della collocazione della croce nel po-
sto dove nella chiesa ultimata sarà edificato l’altare. Liturgicamente quell’a-
zione, assente oggi nel rituale latino153, costituisce una forma di esorcismo del 
terreno che deve essere privato dal potere del maligno. Il vescovo, piantando 
la croce, prega Gesù Cristo di proteggere tutto il cantiere edile. Durante la 
posa della croce il celebrante chiede che grazie alla forza della croce di Cristo 
il posto riceva la protezione dal malvagio, la benedizione e la santificazione. 
Da quel momento l’area dell’edificazione si chiamerà area sacra, il posto che 
era un posto «qualsiasi» cambia ora la sua propria essenza: esso è già luogo di 
Dio154. Il rito della collocazione della croce nel posto del futuro altare sotto-

148 ODEA, cap. I, n.1.
149 Gen 28,17.
150 Mt 16,18.
151 1Pt 2,5; cf. Istruzione, 102; ArAszCzuk, Obrzędy poświęcenia, 76–77.
152 GEA, 301.
153 Nel rituale pre-conciliare il rito della posa della croce era legato con la collocazione 

della prima pietra. Nel rito odierno non si precisa il momento di questa collocazione. Intanto 
sembra lecito collocare la croce nel posto del futuro altare la medesima croce che è stata portata 
all’inizio della processione. Cf. tenA, «Ritual de dedicación», 189.

154 Cf. EMV, 317; GEA, 682.
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linea anche la destinazione finale di esso, cioè la celebrazione del memoriale 
della morte del Signore155.

Oltre la preghiera di ringraziamento l’Ordo latino nell’ultima parte della 
fondazione di una chiesa prevede la preghiera dei fedeli, il Padre nostro e la 
conclusione con la benedizione vescovile.

La tabella sotto mostra nel modo chiaro i punti principali del rito della 
fondazione della chiesa nelle due tradizioni di cui ci occupiamo.

Tabella 7 – Fondazione di una chiesa bizantina e latina (struttura)

Ordo imponendi primarium lapidem 
vel inchoandi opus ad ecclesiam ædif-
icandam

Τάξις γινομένη ἐπὶ θεμελίῳ ἐκκλησίας

Accesso al luogo dove sarà edificata la chiesa

– la processione
– il raduno nel luogo da benedire

– il raduno nel luogo da benedire (la 
processione si fa soltanto nel caso in 
cui presiede il presbitero)

Inizio della fondazione

– la preghiera iniziale
– la liturgia della Parola

– la preghiera della fondazione (non si 
menziona la liturgia della Parola)

La benedizione del terreno e la posa della prima pietra

– la preghiera
– l’aspersione del terreno
– la benedizione della prima pietra (il 

rito facoltativo)
– la preghiera
– l’aspersione e l’incensazione della 

pietra (pro opportunitate);
– la posa della prima pietra (il rito fa-

coltativo);

– la benedizione della prima pietra
– La posa della pietra angolare con le 

parole;

La santa messa (facoltativa) La collocazione della croce

La conclusione del rito

155 Cf. tenA, «Ritual de dedicación», 189.
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3.3.2. La dedicazione di una chiesa

Prendendo in considerazione l’analisi fatta finora già al primo sguardo si 
vede che dal punto di vista liturgico la celebrazione della solennità della de-
dicazione di una chiesa costituisce un evento molto importante e molto solen-
ne sia nella tradizione latina sia in quella bizantina greca. Quell’importanza, 
presente nei rituali sin dall’antichità, si esprime nella quantità dei riti e delle 
azioni previste per la celebrazione156. Ogni dedicazione della chiesa ed ogni 
consacrazione dell’altare in ambedue le tradizioni crea anche una festa del 
popolo che radunato insieme può sentirsi in vera comunione ecclesiale. Infat-
ti, la solennità costituisce «l’epifania della comunità locale che, per la prima 
volta, si riunisce nel nuovo luogo di culto per celebrarvi l’Eucaristia»157. La 
dedicazione di un edificio sacro ha anche lo stesso significato in entrambe le 
tradizioni: grazie a quel rito il tempio cristiano, edificato dalle cose materiali, 
grazie ai riti e alle preghiere dedicatorie riceve la grazia soprannaturale che 
rende questo luogo vero recinto sacro158. Leggendo i testi di ambedue i rituali 
e guardando lo svolgimento delle sacre azioni occorre notare che la dedica-
zione di una chiesa, nei nostri casi, costituisce sempre un evento ecclesiale, 
parrocchiale, spirituale e missionario159.

Paragonando la struttura dello svolgimento delle azioni liturgiche si accen-
ni che in ambedue i riti si trovano elementi comuni che fanno parte di tutta 
l’eredità della tradizione orientale ed occidentale. Le funzioni, la cui storia 
abbiamo elaborato nel capitolo precedente, come per esempio il trasferimento 
e la deposizione delle reliquie, l’apertura della chiesa, le preghiere, le unzioni 
e le incensazioni, sono i veri testimoni della continuità e della fedeltà dei riti 
alla lunga tradizione della Chiesa.

I nostri rituali sono un frutto dello svolgimento singolare, ma anche degli 
influssi reciproci. Proprio per questo, accanto alle differenze nelle azioni litur-
giche e nei testi prescritti per la dedicazione di una chiesa si noti anche molte 
somiglianze.

In ambedue le tradizioni, la celebrazione della dedicazione di una chie-
sa comincia in modo simile – tra i riti iniziali il primo è la processione. La 
prassi di essa è presente nella liturgia orientale e occidentale sin dagli inizi. 

156 Cf. Consécration et inauguration, 7.
157 PAternOster, «Analisi rituale», 606.
158 Cf. syMeOnis, Expositio de divino templo, 15, 88.
159 Cf. ziMMerMAn, «This Temple», 94.
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Il significato di quest’azione liturgica è stato già spiegato nella parte prece-
dente di questo capitolo. Soltanto nel giorno della dedicazione vera e propria 
del tempio la processione assume anche un’altra simbologia – in quanto la 
chiesa è orientata – edificata con la facciata verso occidente ed il santuario 
verso oriente. La comunità viene dall’ovest (buio, peccato, terrore), entra 
attraverso le porte nella chiesa e si dirige verso l’est, oriente (luce, grazia 
e benedizione)160.

Sia nel rito latino sia nel rito bizantino la processione dovrebbe partire da 
una chiesa vicina a quella nuova. Nel caso della celebrazione bizantina pro-
prio in questa chiesa vicina già consacrata, la sera prima della dedicazione, 
vengono deposte le reliquie dei santi161.

Occorre menzionare, però, che nell’Ordo la processione iniziale, benché 
sempre consigliata come l’ingresso ordinario in una nuova chiesa, può essere 
sostituita dall’ingresso solenne o dall’ingresso semplice162.

Il rito bizantino greco sembra trattare la processione come la parte inso-
stituibile durante la solennità. Proprio dal punto di vista bizantino questa pro-
cessione è un residuo della liturgia stazionale costantinopolitana e come nota 
J. Getcha, essa corrisponde con il piccolo ingresso della liturgia eucaristica163. 
Questa simbologia è molto significativa. Durante la divina liturgia il «piccolo 
ingresso», momento nel quale, viene «intronizzato» il libro del vangelo – la 
Parola di Dio, Gesù Cristo, non è una semplice processione. Al centro di que-
sta straordinaria processione sta proprio il Figlio di Dio. Egli che è venuto nel 
mondo, ha vissuto la vita simile a tutti noi sulla terra, ha proclamato la venuta 
del Regno di Dio, ha condiviso con i suoi tutto, fino alla morte ed infine è tor-
nato al Padre. Lo stesso nostro Salvatore, durante l’ingresso, cammina nella 
sua Parola tra i suoi fedeli, entra nel santuario e porta con sè tutti i seguaci164. 
Analogicamente nella processione che si avvicina al nuovo edificio ecclesiale 
con i celebranti ed i fedeli viene lo stesso Cristo per entrarvi e per trasformare 
quell’edificio materiale nel vero santuario dove saranno invitati tutti coloro 
che vogliono incontrarlo e vivere con Lui.

160 Cf. ziMMerMAn, «This Temple», 97.
161 Nel rito bizantino ce anche la prima processione, nella quale i ministri (il vescovo, i pre-

sbiteri, i diaconi, ecc) si recano dalla nuova chiesa a quella più vicina, dove sono state deposte 
le reliquie dei santi.

162 Cf. ODEA, cap. II, n.11. Giova notare però, che ogni ingresso alla chiesa, anche se non 
si svolge la processione solenne, ha un carattere del movimento e del passaggio.

163 Cf. GetChA, «Dédicace», 87.
164 Cf. kunzler, Archieratikon, 288–289.



3.3. L’analisi comparativa della liturgia della dedicazione 185

Nella solennità descritta nel Grande Eucologio pubblicato a Venezia que-
sta prima processione è strettamente legata con la traslazione delle reliquie dei 
santi, le quali saranno deposte nell’altare della nuova chiesa. Come nell’anti-
chità così anche oggi esse sono portate dal vescovo che le mette sopra la sua 
testa per portarle così fino all’altare.

Nel rituale latino la processione iniziale non è necessariamente legata con 
la trasla zione delle reliquie. I. Calabuig nota, però, che il caso in cui le reliquie 
devono essere deposte implica anche la veglia di preghiera nel giorno prece-
dente e la solenne traslazione, durante la quale esse vengono portate da uno 
dei sacerdoti165.

Il significato del rito della deposizione delle reliquie in ambedue i rituali 
sembra essere lo stesso e basato sull’antica comprensione del rito (vide cap. 
II) – anche se nel rituale latino questa parte della celebrazione è stata molto 
semplificata. Leggendo le rubriche e le preghiere legate con la deposizione 
dei resti mortali dei santi si può arrivare all’antica concezione teologico-li-
turgica: le reliquie dei santi esprimono la comunione della Chiesa con Cri-
sto e gli stessi santi diventano per i fedeli esempi da seguire e imitare. La 
comunità unita attorno al posto dove riposano i resti mortali dei santi può 
essere sicura che loro intercedono per essa davanti al trono dell’Altissimo166. 
Secondo N. Cabasilas le reliquie deposte sotto l’altare costituiscono, infatti, 
il vero altare; ogni corpo di un santo diventa σῶμα πνευματικὸν della futura 
risurrezione167.

Arrivata alla chiesa da dedicare la processione con tutti i presenti si ferma 
davanti alla porta. In questo momento, l’Ordo, prevede il rito della consegna 
del tempio da parte della comunità locale al vescovo in quanto capo della 
Chiesa locale168.

Il rituale bizantino greco non prescrive l’atto simile a quello latino. Invece, 
l’eucologio propone in questo momento un altro rito molto interessante as-
sente nella solennità romana. Dopo l’arrivo alle soglie della chiesa, comincia 
il triplice giro con le reli quie attorno a quell’edificio intrecciato con le letture 
bibliche che sottolineano l’originalità del tempio di Dio. Il vescovo e tutti 
i presenti «abbracciando» le mura della nuova chiesa, uniti con i santi rappre-

165 ODEA, cap. II, n.31. Cf. CAlAbuiG, «Dedicazione», 414.
166 Cf. EMV, 305; ferrArO, Cristo è l’altare, 80–81.
167 Cf. CAbAsilAs, Vita, 273.
168 Cf. ferrArO, Cristo è l’altare, 80–81.
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sentati dalla presenza della sante reliquie disegnano il circolo dell’eternità169. 
Il rito ha sicuramente un carattere della presa in possesso: i fedeli, la Chiesa 
edificata di pietre vive rafforzata con le testimonianze della vita dei santi, gi-
rando intorno al tempio in questa modalità la cinge, esclude spiritualmente dal 
mondo per offrirla come proprietà di Dio.

Compiuti questi riti in ambedue le tradizioni liturgiche si passa all’apertura 
della chiesa170. Con questo rito, una chiesa appena costruita viene aperta al 
culto prima di essere dedicata171. Il vescovo, come il vero pastore della comu-
nità, apre la processione172. Secondo P. Evdokimov proprio con l’ingresso del 
vescovo, Dio prende in possesso quell’edificio e lo cambia nella sua casa. Da 
quel momento, la liturgia celebrata assume il titolo di «divina»173. La storia di 
aperitio ianuæ l’abbiamo già vista nel capitolo precedente. L’usanza latina di 
oggi prevede soltanto un breve invito ai fedeli ad entrare nel tempio seguito 
dall’ingresso. La pratica bizantina prevede qui la preghiera dell’ingresso dove 
si chiede che insieme ai servi terresti entrino anche i santi angeli. Questa pre-
ghiera prolunga l’analogia fatta sopra: come la processione verso la nuova 
chiesa può essere paragonata con il piccolo ingresso, così la preghiera fatta ora 
è molto simile a quella che precede l’ingresso nella liturgia.174 Inoltre l’euco-
logio, come abbiamo visto, ha mantenuto anche un’antico elemento scenico – 
il dialogo tra il vescovo ed il popolo.175

Lo stesso rito dell’apertura delle porte e dell’entrata dentro il nuovo edi-
ficio del culto può sembrare una cosa senza significato. Però, come nota 
J. Hani, proprio l’ingresso nella chiesa porta in sé il mistero magnifico del-
la transizione. Il transitus significa sempre qualcosa di serio e solenne; è un 
rituale. Se il tempio è l’immagine del mondo, può essere considerato anche 
come la porta nell’aldilà di esso. La porta può essere allora l’immagine del 
tempio intero, a ciò assomiglia anche l’architettura delle porte e dei portici 
delle chiese bizantine e latine. Inoltre, la porta della chiesa è anche il simbolo 
di Cristo stesso (cf. Gv 10,7-9). Attraversando la porta della chiesa i fedeli 

169 Cf. evdOkiMOv, Ortodossia, 307.
170 Nel rito latino quest’azione si svolge nel caso in cui non è stato scelto l’ingresso sempli-

ce in chiesa. Altrimenti la comunità si raduna subito dentro l’edificio.
171 iOAnnidis, «Dedicazione», 172.
172 Cf. ziMMerMAn, «This Temple», 96.
173 Cf. evdOkiMOv, Ortodossia, 307.
174 Cf. CHR, 39.
175 Cf. ArAszCzuk, Obrzędy poświęcenia, 85.
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entrano misticamente nella vita di Cristo e fanno ancora più visibile parte del 
suo Corpo Mistico176.

Secondo l’ordine romano, dopo l’apertura delle porte e dopo il primo in-
gresso nella nuova chiesa, essa viene riempita dalla comunità. Ogni azione 
liturgica compiuta, in seguito, rivela di più ai fedeli il mistero dell’edificio 
ecclesiale che, per così dire, ai loro occhi diventa il vero tempio, luogo sacro 
dell’incontro tra Dio e il suo popolo. La benedizione dell’acqua e l’aspersio-
ne dei fedeli con tutto il contenuto penitenziale e ricordo del sacra mento del 
battesimo, l’aspersione delle mura e dell’altare, il canto comune del Gloria 
ed infine la preghiera del giorno – Colletta, rendono la chiesa-edificio più 
comprensibile e più familiare per i fedeli177. La struttura della celebrazione 
pian piano comincia ad assomigliare alla celebrazione eucaristica di cui, infat-
ti, è parte, ciò rende il posto agli occhi dell’assemblea più sicuro, più vicino 
e più familiare alla comunità.

Per una partecipazione dei fedeli più sentita il rituale latino prescrive la 
celebrazione della liturgia della Parola. Il vasto numero delle letture pro-
poste per essere lette avvicina a loro il senso e la concezione cristiana del 
luogo sacro. Tra le letture elencate nell’Ordo previste per la celebrazione una 
è condizionata: ciò vuol dire che essa deve essere semper legitur.178 Si tratta 
del brano dal libro di Neemia (8,2-4a.5-6.8-10) che descrive il giorno della 
nascita del giudaismo. Lo scriba Esdra porta davanti al popolo il libro della 
Legge e solennemente lo proclama. Per facilitare al popolo l’ascolto hanno 
preparato un posto alzato (ebr. מִגְדָּל) – la prima menzione sull’ambone. Il 
popolo radunato in piazza all’inizio della lettura si è alzato per rendere la 
gloria alla Parola di Dio e la propria disponibilità per compiere tutti i precetti. 
Prima di cominciare la lettura Esdra benedice il Signore. Il popolo risponde 
con il doppio Amen, con il gesto delle mani alzate, con le genuflessioni e le 
prostrazioni. Alla fine il popolo viene invitato alla gioia «perché questo gior-
no è consacrato al Signore» (Ne 8,10)179. Quel testo incorporato nella liturgia 
della dedicazione di una chiesa, secondo G. Ferraro assume il significato di 
indicare che nella presente celebrazione l’ascolto della Parola di Dio e l’a-
desione ad essa nella fede crea la comunità, che diventa anche una comuni-

176 Cf. hAni, Symbolika, 85–87.
177 Cf. ziMMerMAn, «This Temple», 95.
178 ODEA, cap. II, n.54.
179 Cf. ArAszCzuk, Obrzędy poświęcenia, 91.
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tà cultuale. In realtà, quell’evento fu l’anticipazione della costruzione della 
chiesa viva180.

Nel rituale bizantino greco durante la celebrazione della dedicazione vera 
e propria non è prevista la liturgia della Parola. Questa «mancanza», però, 
sembra essere giustificata dal fatto, che la prima parte del rito è celebrata «con 
le porte chiuse», senza la partecipazione dei fedeli.

Mentre nella prassi latina, la liturgia celebrata, dopo l’apertura delle porte 
di una nuova chiesa, si sviluppa nel modo più comprensibile ai fedeli nella 
chiesa bizantina comincia una serie di riti misteriosi, nascosti ai loro occhi. 
Essi possono partecipare spiritualmente, però la chiesa-edificio rimane ancora 
un recinto escluso dall’uso pubblico; lì tutto il mistero è nascosto quasi come 
nella veterotestamentaria nube (cf. Es 33,7-11). Questa parte del rito è stretta-
mente clericale-gerarchica181.

Secondo il nostro principale documento bizantino, il primo rito celebrato 
dopo l’ingresso nella chiesa è la deposizione delle reliquie, che introduce alla 
parte seguente di questo lavoro che per facilità designamo con il titolo «propri 
riti dedicatori».

Nel rito latino la deposizione delle reliquie dei santi non costituisce un’a-
zione separata, ma è incorporata in tutta la serie delle sacre funzioni compiute 
durante la solennità. Grazie all’ordine composto così, i fedeli partecipano in 
tutta la celebrazione più «personalmente», cioè più consapevoli di essere parte 
integrante della grande communio dei santi, quali nelle parole introduttive alla 
preghiera litanica sono chiamati i nostri «fratelli182». La loro preghiera e loro 
intercessioni devono rafforzare le suppliche dell’assemblea terrestre.

Dopo la deposizione delle reliquie dei santi, il rituale bizantino greco pre-
vede la costruzione dell’altare. La mensa deve essere fissata dallo stesso ve-
scovo, che può essere aiutato dagli altri preti. La prassi porta in sé una simbo-
logia molto profonda. N. Cabasilas la spiega nel modo seguente: l’altare può 
essere consacrato soltanto da Dio perché soltanto Lui compi personalmente 
tutta l’opera della salvezza. Il vescovo, mostrandosi come suo discepolo e rap-
presentante, fissa con le proprie mani (ταῖς ἰδίαις χερσὶ) l’altare, da cui vengo-
no tutti i mezzi di salvezza183.

180 Cf. ferrArO, Cristo è l’altare, 43.
181 Cf. PerMyAkOv, «Rite of consecration».
182 Cf. ODEA, cap. II, n.57.
183 Cf. CAbAsilAs, Vita, 267.
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Invece ,nel rituale latino l’altare è già edificato, non serve nessun altra 
azione simbolica della costruzione da parte del vescovo.

Edificato l’altare e deposte le reliquie in ambedue le tradizioni la solennità 
prosegue con la preghiera consacratoria. Nella tradizione latina il vescovo la 
pronuncia stando in piedi davanti all’altare, invece nella tradizione bizantina 
questa preghiera viene recitata dal vescovo inginocchiato.

I testi di queste preghiere presentano un vasto contenuto teologico. La loro 
analisi farà parte del capitolo quattro del presente lavoro. Qui però ci limitia-
mo alla simbologia e al significato quale i nostri riti e la tradizione bizantina 
e latina attribuiscono oggi all’altare.

In tutte le tradizioni cristiane, l’altare costituisce il posto centrale della 
chiesa che dà all’uomo unica possibilità di incontrare Dio. Proprio qui Dio 
viene per essere presente con il suo popolo184. Questa concezione la troviamo 
anche nel rito di dedicazione della chiesa e dell’altare tra i bizantini e i latini. 
Secondo la struttura del rito bizantino greco proprio la dedicazione dell’altare 
fa il punto focale del rito. Nella prassi latina la consacrazione dell’altare costi-
tuisce un’azione importantissima, però il culmine della solennità è attribuito 
alla celebrazione eucaristica185.

Intanto per capire meglio i riti e le preghiere previste per la consacrazione 
di un altare devono riassumere alcune menzioni sulle sue origini. Perché sin 
dai tempi più antichi proprio all’altare fu attribuita la funzione cultuale più im-
portante. L’eredità delle civilizzazioni passate ci offre una raccolta amplissima 
degli altari sui quali gli antichi offrivano dei sacrifici alle loro divinità.

Dall’analisi storica fatta nel primo capitolo, sappiamo che anche nella sto-
ria del popolo d’Israele il culto si sviluppava attorno ad un altare. Riassumen-
do: nei tempi più antichi della storia d’Israele gli altari erano eretti lì dove 
i Patriarchi s’installavano, per manifestare la loro fede nella presenza di Dio 
con loro186. Con la costruzione del tempio di Gerusalemme e con la centraliz-
zazione del culto, l’altare degli olocausti ha cristallizzato la vita religiosa del 
popolo, di ciò troviamo delle testimonianze nei diversi salmi (26,6; 43,4; 84,4; 
118,27). Gli angoli dell’altare erano spesso aspersi con il sangue per l’espia-
zione (Lev 16,18; Es 30,10). Quel rito mostrava in modo chiaro che per i giu-
dei l’altare era il posto della presenza di Dio. Per questo la Bibbia parlando 
della ricostruzione del tempio fatta da Giuda Maccabeo dice che l’imperatore 

184 Cf. hAni, Symbolika, 108.
185 Cf. GetChA, «Dédicace», 90.
186 Cf. wénin, «Dimora per Dio», 185.
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ha profanato l’altare costruendo su di esso «l’abominio della desolazione» 
(1Mac 1,54).

Anche per Gesù Cristo l’altare è santo per il suo significato, a causa dei 
farisei era stato nascosto, e il Signore voleva di nuovo mostrare. Nel Nuovo 
Tempio, che è il suo corpo, non ci sarà altro altare che Lui stesso (Eb 13,10), 
sul quale si offrirà il sacrificio perfetto (cf. Gv 17,19)187.

All’epoca apostolica l’Eucaristia era celebrata sui tavoli delle case private. 
Tuttavia J. Getcha nota che nel Nuovo Testamento troviamo due espressioni, 
interessanti dal nostro punto: τραπέξα κυρυίου, mensa Domini (1Cor 10,21) 
con la quale san Paolo nomina la mensa eucaristica, e θυσιαστήριον, altare 

(Eb 13,10) per designare l’altare che serviva ai sacrifici dei giudei (ambedue 
le parole si trovano negli scritti di alcuni Padri e sono state inserite nell’odier-
no rito della consacrazione dell’altare nella tradizione bizantina)188.

Dopo la pace costantiniana, l’altare è diventato inaccessibile Sancta Sanc-

torum, come nell’Antico Testamento. Nei primi tre secoli, esso era costituito 
da una semplice mensa, d’ora in avanti l’altare viene in qualche modo protetto 
dal contatto con i fedeli. Come scrive S. Marsili, «la nuova riscoperta della sa-
cralità aveva ancora una volta separato il popolo dall’altare»189. In quel periodo 
citato già Eusebio di Cesarea descrive l’altare di una nuova chiesa così:

Di seguito ha disposto il santo altare al centro, e per farlo inaccessibile 

alla moltitudine, l’ha circondato con una barriera in reticolato di legno, 

che – fino all’alto – era fatta così bello da offrire a chi lo guardava uno 

spettacolo meraviglioso190.

I primi altari delle comunità cristiane erano fatti di legno. Con il tempo sono 
stati introdotti anche gli altari di pietra, a volte anche d’oro o d’argento. San 
Simeone di Sallonico spiega perché l’altare dovrebbe essere di pietra:

L’altare è di pietra 1) perché rappresenta Cristo, che è la roccia nelle 

nostre fondamenta e la pietra angolare e la chiave di volta, e 2) perché 

187 Cf. sesbOüé, «Aut el », 100.
188 Cf. GetChA, «Dédicace», 76; bAtiffOl, «Notes», 66. Per approfondire la terminologia, 

la nomenclatura e la teologia dell’altare cristiano vide: brAun, Altar 1–2.
189 Cf. MArsili, «Dedicazione», 592–593.
190 eusebius, Historia, 10:4,44, 96: «Ἐφ᾿ ἅπασίν τε τὸ τῶν ἁγίων ἅγιον θυσιαστήριον ἐν 

μέσῳ θείς, αὖθις καὶ τάδε, ὡς ἂν εἴη τοῖς πολλοῖς ἄβατα, τοῖς ἀπὸ ξύλου περιέφραττε δικτύοις 
εἰς ἄκρον ἐντέχνου λεπτουργίας ἐξησκημένοις, ὡς θαυμάσιον τοῖς ὁρῶσιν παρέχειν τὴν θέαν».
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nei tempi antichi la roccia preannunziava questo altare fornendo l’ac-

qua per l’antico Israele. Ora, questa roccia offre a noi, il nuovo Israele, 

la bevanda, fornendo non l’acqua, ma la sorgente della vita eterna, il 

sangue vivo della Parola191.

Occorre menzionare che in questo primo periodo formativo l’altare di le-
gno o di pietra non aveva bisogno di essere consacrato o benedetto con un 
rito speciale perché lo consacrava il corpo e il sangue di Cristo durante la 
celebrazione della messa. Poi, dopo la comprensione della santità dell’altare 
è accresciuta con la deposizione delle reliquie dei santi in esso192.

Dopo questo, l’eucologio prevede la triplice abluzione dell’altare (con 
l’acqua benedetta e con l’agresto, l’acqua di rosa o il vino rosso). Nessuna 
di queste due azioni si trovano nel rituale latino. Questo, invece, dopo la pre-
ghiera dedicatoria passa al compimento delle unzioni dell’altare e delle pare-
ti della chiesa. In questo punto, anche l’eucologio bizantino mette l’unzione 
dell’altare senza, però, menzionare le unzioni delle pareti193.

Il senso della prassi delle unzioni l’abbiamo già spiegato nel capitolo pre-
cedente. Invece, i rituali di oggi, soprattutto il rituale latino, dà un’altra inte-
ressante spiegazione della loro simbologia. Il vescovo, versando l’olio sulla 
mensa dell’altare pronuncia le parole esprimendo la compatibilità tra la visibi-
le azione della Chiesa e la santificazione invisibile da parte di Dio194. Il nuovo 
o il rinnovato edificio ecclesiale riceve le unzioni perché è un oggetto sacro 
che include l’assemblea della Chiesa viva. Questo è una «chiesa» perché è il 
tempio della presenza di Dio e la casa dell’assemblea195.

Fatte le unzioni dell’altare nel rito bizantino greco si prosegue con la vesti-
zione e la decorazione dell’altare – nel rito latino quell’azione è spostata più 
avanti, dopo il rito dell’incensazione.

J. Getcha nota che, prese insieme, le abluzioni dell’altare (rito bizantino), 
l’unzione di esso e la vestizione, costituiscono il puro riflesso dell’iniziazione 

191 syMeOnis, Expositio de divino templo, 10, 92: «Ἀπὸ λίθου δὲ τὸ θυσιαστήριον, α´) ὅτι 
Χριστὸν εἰκονίζει, ὃς καὶ πέτρα ὡς θεμέλιος ἡμῶν, καὶ κεφαλὴ γωνίας, καὶ λίθος ἀκρόγωνος, 
καὶ β´) ὅτι πέτρα πάλαι ταύτην ἐμιμεῖτο τὴν τράπεζαν, ἡ τὸν πάλαι ποτίζοθσα Ἰσραήλ· νῦν δ´ 
αὕτη τὸν νέον ἡμᾶς ποτίζει, οὐκ ὕδωρ, ἀλλὰ ζωῆς αἰωνίου παρέχοθσα νάματα, τὸ ζῶν αἷμα τοῦ 
Λόγου».

192 Cf. bAtiffOl, «Notes», 66–68. Il significato e la teologia della deposizione delle reliquie 
dei santi nell’altare approfondiamo nel capitolo quarto del nostro lavoro.

193 EMV, 318; GEA, 693.
194 Cf. kOneCki, «Symbolika obrzędów», 139.
195 Cf. ziMMerMAn, «This Temple», 94.
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cristiana196. Ecco l’altare, come il catecumeno, è lavato secondo le prescrizioni 
con la pronuncia delle parole «nel nome del Padre e del Figlio e dello Spirito 
Santo», poi viene unto con l’olio e alla fine riceve la veste bianca197.

Dopo la vestizione dell’altare nel rito bizantino greco, il vescovo incensa 
la santa mensa e tutta la chiesa. Nel rito latino, subito dopo le unzioni ,,si 
pone sull’altare un braciere, nel quale il vescovo accende l’incenso. In segui-
to, viene incensata tutta la chiesa. Il rito dell’incenso o nel senso più largo il 
rito del fuoco compiuto durante la dedicazione, certamente porta in sé tutta la 
simbologia veterotestamentaria, dove il fuoco scendeva ai sacrifici per portar-
li davanti allo sguardo del Signore (cf. 1Re 18,38-39). Tuttavia la simbologia 
primordiale dell’incenso bruciato sull’altare si riferisce soprattutto al sacrifi-
cio di Cristo. Altresì il fumo che si leva verso l’alto esprime anche la preghiera 
dei fedeli che giunge fino al trono dell’Altissimo198.

Dopo l’incensazione la solennità bizantina della dedicazione prosegue con 
la preghiera di ringraziamento per il nuovo tempio. Nella liturgia della dedica-
zione di una chiesa latina il Cantico di Tobia ha un significato simile.

La parte dedicatoria finisce in ambedue tradizioni con l’illuminazione del-
la chiesa: essa, finora buia, adesso risplende per ricordare che lo stesso splen-
dore di tutta la Chiesa proviene da Cristo – luce per illuminare le genti199. Quel 
rito nel caso della solennità bizantina, può essere seguito dalla celebrazione 
della santa messa – essa, infatti, può essere celebrata il giorno seguente perché 
non è integralmente legata con tutta la celebrazione. Invece, il rito latino, sin 
dall’inizio, fa parte integrante della celebrazione eucaristica. In altre parole 
possiamo dire che la dedicazione della chiesa latina, nell’odierno rituale, si 
chiude in una celebrazione eucaristica molto ampliata, mentre nel rito latino 
la messa, benché azione importantissima, rimane separata dalla parte della 
dedicazione vera e propria della chiesa. I testi offerti dall’Ordo sono pieni di 
sentimenti di gioia e di una grande gratitudine.

L’ultima cosa importante che si trova in abbondanza nel rituale bizantino 
greco ed anche nel rituale latino della dedicazione di una chiesa è la quantità 
dei salmi. L’usanza di essi, non è soltanto pratica, ma porta nella celebrazio-
ne anche un grande carico della simbologia teologica del tempio e dell’in-

196 Cf. Il capitolo secondo del presente lavoro.
197 Cf. GetChA, «Dédicace», 90.
198 Cf. ferrArO, Cristo è l’altare, 134–135; ArAszCzuk, Obrzędy poświęcenia, 169–171.
199 Lc 2,32. L’idea è presente in ambedue le tradizioni dall’antichità. Basta leggere come 

esempi i due inni liturgici: Φῶς ἱλαρόν dalla liturgia vespertina bizantina e O lux beata trinitas 
dalla solennità della Santissima Trinità. Cf. ferrArO, Cristo è l’altare, 140.
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contro tra Dio e il suo popolo. Intanto la presenza dei salmi sottolinea la 
continuità della tradizione ecclesiale: essi, infatti, costituivano il nucleo delle 
preghiere giudaiche, della preghiera di Gesù e formavano la vita spirituale di 
tutta la Chiesa nell’arco dei secoli200. Il salterio è infatti il maestro impareg-
giabile della preghiera e ci spiega tutto il messaggio biblico201. Nei riti della 
fondazione e della dedicazione di una chiesa ci sono i salmi che vengono 
cantati o recitati durante tutta l’azione liturgica. Essi sono i seguenti202: 14, 
17, 22, 23, 25, 26, 41, 42, 47, 50, 83, 86, 92, 99, 117, 121, 126, 127, 131, 
132, 137, 144 147 e il salmo 142 inserito nelle preghiere iniziali di EMV203. 
Come è stato già detto, ci sono i salmi delle suppliche, della lode, della fidu-
cia e i canti dei pellegrini che lodano il tempio di Gerusalemme che descri-
vono come il luogo dove dimora Dio, o più precisamente la sua gloria (25,8; 
83,5; 86,1; 92,5; 121,1; 131,5).

L’abbondanza dell’uso dei salmi nei testi dei rituali non è dimostrata solo 
da questi citati. Anche nei tropari e nelle antifone, infatti, possiamo trovarne 
l’eco, oppure delle cita zioni prese direttamente da essi, che servono a spiegare 
l’azione liturgica. E così nel rituale si descrivono, anche in modo diretto, allu-
sioni ai salmi: 24204, 28205, 45206, 68207, 100208, 118209 e 136210.

La struttura generale dei rituali della dedicazione di una chiesa descritti 
sopra mostra lo schema seguente211:

200 Cf. ziMMerMAn, «This Temple», 98.
201 Cf. AthAnAsius, Ad Marcellinum, 1, 12A. Cf. rAquez, Roma Orientalis, 343.
202 I numeri dei salmi seguono l’ordine della Bibbia di Gerusalemme.
203 Cf. GeA, 302; RSL, 8.
204 Il versetto responsoriale: «Sollevate, porte, i vostri frontali, alzatevi, porte antiche, ed 

entri il re della gloria. Chi è questo re della gloria? Il Signore forte e potente, il Signore potente 
in battaglia» (v.7–8), GEA, 690; RSL, 90.

205 Il tropario: «Salva il tuo popolo e la tua eredità benedici» (v.9), GEA, 305,314; RSL, 22.
206 Il versetto d’alleluia: «Ascolta, figlia, guarda, porgi l’orecchio» (v.11), GEA, 689.
207 I versetti: «Dio è nella sua santa dimora; Ai derelitti Dio fa abitare una casa, fa uscire 

con gioia i prigionieri; il Dio d’Israele dà forza e vigore al suo popolo» (vv.6b.7a.36b).
208 Il versetto: «Varcate le sue porte con inni di grazie, i suoi atri con canti di lode, lodatelo, 

benedite il suo nome» (v.4).
209 I versetti: «La pietra scartata dai costruttori è divenuta la pietra d’angolo» (v.22); «Be-

nedetto colui che viene nel nome del Signore» (v. 26), GEA, 303; RSL, 16.
210 Il versetto: «Rendete grazie al Signore perché è buono, perché il suo amore è per sem-

pre» (v.1), GEA, 303.
211 Come abbiamo già menzionato sopra la gran parte degli odierni rituali presenta il mo-

dello più fedele della struttura, collocando la traslazione e la deposizione delle reliquie alla fine 
della solennità (il secondo giorno della celebrazione). In quel caso lo schema si presenta come 
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Tabella 8 – Dedicazione di una chiesa bizantina e latina (struttura)

Ordo dedicationis ecclesiæ Ἀκολουθία καὶ τάξις εἰς ἐγκαὶνια ναοῦ

I riti iniziali
1. l'ingresso che può avvenire in tre 

modi:
– la processione (di solito collegata 

con la traslazione delle reliquie)
– l'ingresso solenne
– l'ingresso semplice

2. la consegna del edificio

I riti iniziali
1. la πρόθεση (nella nuova chiesa)
2. la processione verso la chiesa dove 

sono state deposte le reliquie

La traslazione delle reliquie
1. la processione con la traslazione 

delle reliquie dei santi
2. la liturgia della Parola davanti alla 

porta della nuova chiesa collegata 
con i tre giri attorno all'edificio

L’apertura della chiesa
1. 1. la benedizione dell’acqua
2. 2. l’aspersione
3. 3. il Gloria
4. 4. la colletta

L'apertura della chiesa – θυρανοίξια

La liturgia della Parola
1. le tre letture bibliche
2. l’omelia
3. il Credo

La deposizione delle reliquie

I propri riti dedicatori
1. le litanie dei Santi
2. la deposizione delle reliquie
3. la preghiera di dedicazione
4. l'unzione dell'altare
5. le unzioni delle pareti della chiesa
6. l'incensazione dell'altare e della 

chiesa
7. la vestizione dell'altare
8. l'illuminazione della chiesa

I propri riti dedicatori
1. la costruzione dell'altare
2. la preghiera di supplica
3. le abluzioni
4. l'unzione dell'altare
5. la vestizione dell'altare
6. l'incensazione dell'altare e della 

chiesa
7. l'illuminazione della chiesa

La santa messa La divina liturgia

segue: (1) la costruzione dell’altare; (2) la preghiera della supplica; (3) la doppia abluzione; 
(4) l’unzione; (5) la vestizione dell’altare; (6) l’incensazione e l’unzione della chiesa; (7) le 
preghiere finali; (8) l’arredamento della chiesa; (9) la traslazione delle reliquie e l’ingresso 
nella chiesa; (10) la deposizione delle reliquie; (11) la divina liturgia.
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* * *

L’analisi liturgica e il paragone degli odierni riti della fondazione e della 
dedicazione di una chiesa nella tradizione latina e bizantina sono stati l’ogget-
to della parte terza del nostro lavoro. Essa ci ha aperto il passaggio all’ultima 
parte del nostro lavoro, dove la nostra attenzione si concentrerà sul contenuto 
e sul significato teologico dei testi eucologici dei rituali.





Seconda parte

Lo studio dei rituali contemporanei

Capitolo 4: I testi eucologici comuni in ambedue rituali.

La presentazione, il paragone e l’articolazione teologica

L’analisi storica e liturgica dei rituali della fondazione e della dedicazione 
di una chiesa nelle tradizioni greca bizantina e latina, che sono in uso nella 
pratica delle Chiese dai tempi antichi finora, mostra una meravigliosa conti-
nuità della tradizione giudeo-cristiana espressa nella ricchezza delle sacre fun-
zioni compiute durante le celebrazioni delle inaugurazioni dei nuovi edifici 
sacri cristiani. Ogni atto liturgico compiuto durante la solennità porta in sé una 
profonda simbologia accresciuta dalle esperienze e dalle circostanze storiche 
e culturali dei diversi popoli, eredi del grande Impero Romano dell’Oriente 
e dell’Occidente.

Questa straordinaria ricchezza non si manifesta soltanto nei gesti e nelle 
azioni sacre – esse, infatti, costituiscono il preludio al tesoro contenuto nei testi 
eucologici di ambedue i rituali, di cui ci occupiamo. In realtà, il nucleo di ogni 
azione liturgica, la condizione sine qua non di ogni rito sacro è la preghiera 
(oratio, εὐχὴ). Essa, infatti, costituisce un fenomeno universale di comunica-
zione con la divinità1. I testi previsti per le celebrazioni delle dedicazioni nelle 
tradizioni di cui ci occupiamo contengono una vera teologia liturgica, cioè un 
preciso contenuto teologico che vi è espresso attraverso i testi liturgici2. Infat-
ti, durante la celebrazione – soprattutto bizantina – ogni azione liturgica com-
prende i salmi le preghiere ispirate dalla preghiera di Salomone3.

1 Cf. Castellano, «Preghiera», 1021–1036.
2 Cf. Paternoster, «Analisi rituale», 610.
3 Cf. Fyrillas, «Rite byzantin», 133.
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I riti della fondazione e della dedicazione di una chiesa presentati nei ca-
pitoli precedenti di questo lavoro sono caratterizzati da un vasto numero di 
preghiere che offrono una ricca raccolta dei temi teologici e delle strutture 
ben distinte tra di esse. Alcune preghiere nei nostri rituali si riferiscono alle 
stesse azioni in ambedue le tradizioni (la benedizione del campo edile, l’inizio 
della dedicazione e la dedicazione vera e propria della chiesa) – questi testi 
verranno chiamati, in seguito, con il titolo di «preghiere comuni». Ogni rituale 
propone anche i propri testi per i diversi atti del rito. Nel presente capitolo la 
nostra attenzione si fermerà proprio sui testi eucologici comuni.

Di seguito, presentiamo le preghiere, la loro struttura e l’articolazione ge-
nerale, comparandoli tra di loro. Benché non sia lo scopo di questo lavoro 
fare l’ermeneutica dettagliata di ogni preghiera (come già detto all’inizio il 
metodo usato in questo capitolo sarà l’analisi comparativa) è necessario usu-
fruire di alcune indicazioni dei metodi specifici, delle interpretazioni dei testi 
liturgici, per indicare l’autorità delle preghiere, la loro funzionalità, la verità 
ed anzitutto l’autenticità. Un grande aiuto porta qua la critica del testo (il me-
todo storico-critico, già menzionato all’inizio del lavoro4). Elaborando i testi 
eucologici, prima di paragonarli, sembra necessario presentare alcune notizie 
storiche di esse e il loro Sitz im Leben. La metodologia della critica del testo ci 
servirà anche durante l’analisi dell’articolazione delle preghiere. Essa, infatti, 
ci aiuterà ad indicare delle fonti alle quali i testi eucologici si riferiscono (la 
Scrittura, i concili, i Padri della Chiesa, i libri liturgici)5.

Nella seconda parte del capitolo ci soffermiamo sui principali temi teolo-
gici presenti nelle nostre preghiere. Il ricco contenuto teologico è basato sulla 
tradizione biblica e patristica. Le preghiere orientali e occidentali contengono 
i fattori comuni nelle tradizioni di cui ci occupiamo e dal punto di vista teo-
logico le uniscono; si tratta degli aspetti trinitari, cristologici, ecclesiologici 
ed escatologici. Occorre notare che fino a qui quasi tutte le preghiere sono 
indirizzate a Dio Padre si riferiscono al Figlio, chiedono la grazia dello Spirito 
Santo e fanno nello stesso momento la lode al mistero di tutta la Trinità, che 
a sua volta sta al centro della teologia e della liturgia – soprattutto in Oriente 
cristiano6.

4 Cf. sobeCzko, «Metody interpretacji», 336–338.
5 Per conoscere meglio i principi d’interpretazione delle preghiere e i metodi usati nell’o-

dierna eucologia vide: augé, «Principi», 159–179.
6 Cf. sPiteris, Ecclesiologia, 22–30; Farrugia, «Teol ogia or iental e», 755.
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Prima di passare all’analisi vera e propria, dobbiamo menzionare ancora 
che in molte delle preghiere cristiane, che fanno parte dell’eredità giudeo-cri-
stiana, si può specificare tre fasi secondo la struttura classica della ברכה [be-
rakhà]7: la prima è l’azione di grazie a Dio creatore, la seconda è l’azione di 
grazie a Dio che ha una particolare cura per il suo popolo eletto, la terza l’in-
tercessione e la supplica per il popolo, per il tempio, ecc8. Inoltre la maggior 
parte delle preghiere liturgiche e rituali ha una struttura bipartita, anamneti-
co-epicletica9. Come si è già detto analizzando la preghiera dedicatoria del 
tempio di Salomone nella sezione anamnetica l’orante celebra Dio, lo loda 
e lo confessa, facendo il ricordo e l’anamnesi della storia della fedeltà di Dio 
e della nostra infedeltà; nella sezione epicletica, invece, l’assemblea domanda 
a Dio ciò di cui ha presentemente bisogno10. Questa struttura la si può trovare 
anche in alcuni testi eucologici per la fondazione e per la dedicazione di una 
chiesa bizantina greca e latina.

4.1. La fondazione di una chiesa11

Come è stato già mostrato, il rito della fondazione di una chiesa è presente 
in ambedue le tradizioni liturgiche. Questa prassi coincide con la convenzione 
dal salmo 126, dove leggiamo: «Se il Signore non costruisce la casa, invano si 
affaticano i costruttori» (cf. Sal 127). Occorre notare, però, che l’articolazione 
delle preghiere per la fondazione di una chiesa sia nella tradizione bizantina, 
sia in quella latina non sono state ancora ben elaborate. Nel capitolo secondo 
si è menzionato che i manoscritti e i libri liturgici più antichi riportano un ri-
tuale della fondazione assai semplice – sia in Oriente sia in Occidente12. Nelle 

7 Berakhà (ebr. benedizione) – in giudaismo la benedizione (un’espressione di lode o di 
grazie indirizzata a Dio) recitata nei specifici momenti della liturgia sinagogale, durante la pre-
ghiera privata o nelle altre occasioni. La maggior parte delle berakhà cominciano con le parole: 
-Barukh attah Adonai Eloheinu melekh ha-olam – Benedet] ,ברוך אתה ה' א-לוהינו מלך העולם
to sei Tu, Signore nostro Dio, Re dell’Universo]. Cf. NEB, vol. 2, 117.

8 Cf. augé, «Principi», 171.
9 Cf. Castellano, «Preghiera», 1028–129.
10 Cf. giraudo, In unum corpus, 204–205, 659.
11 Questo paragrafo del libro è stato già elaborato da autore nel seguente articolo: M. Po-

toCzny, La dimensione ecumenica del rito della fondazione di una chiesa nella tradizione bi-
zantina greca e latina, „Studia Oecumenica” 13 (2013), 247–262. Lo mettiamo qua perché 
solo in questa direzione possiamo mostrare il pieno complesso del rito che fa prate dello studio 
presente.

12 Cf. Meester, Rituale, 167.
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autentiche fonti storiche, le descrizioni ci offrono spesso soltanto le nozioni 
singoli sulla posa della prima pietra o sulla benedizione delle fondamenta sen-
za le descrizioni dettagliate degli atti liturgici13. La maggior parte della biblio-
grafia che tratta dell’inizio di un nuovo edificio ecclesiale si limita soltanto 
alla presentazione del rito della dedicazione vera e propria di una chiesa14. 
Questo ha creato una lacuna nell’ambito della letteratura liturgica perché la 
ricchezza della simbologia del tempio cristiano non comincia nel giorno della 
sua inaugurazione, ma proprio nel giorno della fondazione15.

In seguito si presenti i testi delle preghiere odierne del rito, la loro struttura 
e si prenda visione di alcuni aspetti linguistici e teologici più importanti ivi 
presenti.

Tabella 9 – Preghiere per la fondazione di una chiesa

La fondazione di una chiesa

Il rito bizantino greco Il rito latino

1. La preghiera della benedizione della 
fondazione

2. La preghiera per la collocazione 
della croce

1. La preghiera iniziale
2. La preghiera della benedizione della 

fondazione
3. La preghiera della benedizione della 

pietra
4. La preghiera di ringraziamento

Nel rito della fondazione di una chiesa sia nella tradizione bizantina greca, 
sia nella tradizione latina, l’assemblea compie gli atti grazie ai quali vuole 
implorare l’assistenza divina per se stessa e per tutto il lavoro.

In questa celebrazione il rituale bizantino greco si presenta come il docu-
mento più semplice a confronto di quello latino. L’Εὐχολόγιον τὸ Μέγα pre-
scrive per la celebrazione soltanto due preghiere (nel caso in cui prendiamo in 
considerazione anche la preghiera per il rito di σταυροπήγιον). Invece, l’Ordo 

nel primo capitolo, propone le preghiere in numero di quattro.

13 Cf. adáMková, «Qualche considerazione», 31.
14 Seguendo i risultati della ricerca di I. Adámková tra le opere che trattano della fondazio-

ne di una nuova chiesa (o più precisamente sulla posa della prima pietra) possiamo elencare: 
binding, Bauher, 287–314; binding – linsCheid, Planen und Bauen, 157–178; benz, «Ecclesiæ 
pura», 9–25; neuheuser, «Kirchweihbeschreibung», 116–183; neuheuser, «Materialiter ædi-
icare», 33–78; neuheuser, «Ne lapidum», 641–664; benz, «Zur Geschichte», 62–109.

15 Cf. salaville, Cérémoniel, 5.
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Tra le preghiere destinate per la fondazione di una chiesa, il rituale bi-
zantino greco propone la preghiera per la benedizione della fondazione e la 
preghiera per la posa della croce. Questa croce, infatti, figura dell’Antico Te-
stamento (cf. Es 15,22-25)16, porta anche al campo edile della nuova chiesa 
la benedizione, la santificazione e la liberazione dal potere demoniaco17. La 
prima di queste due preghiere ha il suo equivalente nell’Ordo latino dove il 
contenuto di essa viene completato anche con la preghiera per la benedizione 
della prima pietra. L’odierno rituale latino non dice niente del rito della col-
locazione della croce – propone, però, altre due preghiere che non si trovano 
nel eucologio: la preghiera iniziale che, in certo modo, forma l’assemblea 
liturgica radunata nel nome di Cristo per amarlo, adorarlo, seguirlo e alla fine 
per diventare il vero tempio della sua gloria e giungere alla patria celeste18 , la 
preghiera di ringraziamento, nella quale Dio viene lodato a causa delle mera-
viglie della sua bontà e gli viene chiesto di benedire il tempio vivo della sua 
Chiesa19.

4.1.1. I testi delle preghiere

Si prenda in considerazione ora i testi delle preghiere comuni che ci inte-
ressano nell’analisi, in questo capitolo. Come già detto, si consideri una pre-
ghiera dall’eucologio bizantino (il testo A) e due preghiere dal rituale latino 
(i testi B, C). Proprio questi tre testi si riferiscono alla stessa azione liturgica 
compiuta durante la celebrazione: la benedizione dell’area di una nuova fon-
dazione.

16 Cf. aMbrosius, De mysteriis, 3:14, 94.
17 «Κύριε ὁ Θεὸς ὁ παντοκράτορος, ὁ προτυπώσας τὴν ῥάβδον τοῦ Μωϋσέως εἰς τὸν τί-

μιον καὶ ζωοποιὸν Σταυρὸν τοῦ ἀγατητοῦ σοῦ Υἱοῦ, Κυρίου δὲ ἡμῶν Ἰησοῦ Χριστοῦ· αὐτὸς 
εὐλόγησον καὶ ἁγίασον τὸν τόπον τοῦτον, τῇ δυνμει, καὶ ἐνεργείᾳ τοῦ τιμίου, καὶ ζωοποιοῦ, 
καὶ ἀχράντου ξύλου τοῦ Σταυροῦ, εἰς ἀποτροπὴν δαιμόνων, καὶ παντὸς ἐναντίου, φυλάττων, 
καὶ τὸν τόπον, καὶ τὸν οἶκον τοῦτον, καὶ τὰς ἐνοικούσας ψυχὰς τῶν ἐνταῦθα κατοικούντων· 
τρεσβείαις τῆς ὑτερενδόξου δεστοίνης ἡμῶν θεοτόκου καὶ ἀειπαρθένου Μαρίας». EMV, 331; 
EMR, 317.

18 «Deus qui Ecclesiam sanctam constituisti super fundamentum Apostolorum ædiicatam, 
summo angulari lapide ipso Christo Iesu, da ut plebs in tuo nomine congregata, te timeat, te 
diligat, te sequatur, et crescat in templum gloriæ tuæ, donec, te ducente, ad cælestem civitatem 
perveniat». ODEA, cap. I, n.13.

19 «Te magniicamus, Domine, sancte Pater, quia idelibus tuis, quos unda regenerans tem-
plum tibi sacratum effecit, benignus concedis sacras erigere ædes; intuere propitius hos ilios 
tuos, qui ad inchoandum novæ ecclesiæ opus convenerunt lætantes, et præsta ut ipsi crescant 
in templum gloriæ tuæ, donec, tua gratia expoliti, in cælesti civitate, tua manu collocentur». 
ODEA, cap. I, n.30.
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– Le preghiere per la benedizione del campo edile:

Tabella 10 – Testo eucologico A20

1. Κύριε ὁ Θεὸς ἡμῶν, ὁ ἐρασθεὶς καὶ 
ἐπὶ ταύτῃ πέτρᾳ οἰκοδομηθῆναί σοι 
Ἐκκλησίν·

2. αὐτὸς, Δέσποτα, τοὺς τὰ σὰ ἐκ τῶν 
σῶν σοὶ προσκομίζοντας ἔπιδε,

1. Signore nostro Dio, che hai voluto 
che su questa pietra sia costruita la 
tua chiesa,

2. tu stesso, Sovrano, su coloro che ti 
offrono quello che è tuo e a te appar-
tiene volgi lo sguardo,

3. καὶ τοῦ πρὸς τὴν σὴν δοξολογίαν 
ἀνοικοδομουμένου (ἣ κτιζομένου) 
Οἴκου, ἐν πλήθει τῶν σῶν ἐπουρανί-
ων ἀγαθῶν ἀντάμειψαι,

3. e su questa casa edificata per la cele-
brazione della tua gloria ricompensa 
la moltitudine dei tuoi beni celesti,

4. καὶ τοὺς ὑπουργοῦντας ἐνίσχυσον, 
ἀβλαβεῖς διαφυλάττων·

5. Τὰ θεμέλια αὐτοῦ ἀῤῥαγῆ καὶ ἀσά-
λευτα διατήρησον,

6. καὶ τέλειον ἀνάδειξον Οἶκόν σου,

4. e rafforza gli operai che lavoreranno 
qua conservandoli dagli incidenti.

5. Preserva le fondamenta salde e im-
mobili

6. e fai vedere il completamento della 
tua casa,

7. ὅπως ἂν καὶ ἐν αὐτῷ πανευφήμοις 
ᾠδαῖς καὶ δοξολογίαις ἀνυμνοῦμεν 
σὲ τὸν ἀληθιὸν Θεὸν ἡμῶν·

8. Ὅτι πρέπει σοι πᾶσα δόξα, τιμὴ καὶ 
προσκύνησις, τῷ Πατρὶ, καὶ τῷ Υἱῷ, 
καὶ τῷ Ἁγίῳ Πνεύματι.

7. affinché, per i canti e le sante dosso-
logie, siamo in grado di magnificarti 
come nostro vero Dio.

8. Poiché ogni gloria, onore e adorazio-
ne si addice a Te, Padre, Figlio e Spi-
rito Santo.

Tabella 11 – Testo eucologico B21

1. Deus, qui tua sanctitate ita universum 
mundum perfundis
2. ut nomen tuum ubique clariicetur,

1. O Dio, che effondi la tua santità sul 
mondo intero,
2. perché in ogni luogo sia glorificato il 
tuo nome,

3. benedic hoc ilios tuos qui hanc aream 
vel donatione facta vel præstito labore 
ecclesiæ tibi ædiicandæ paraverunt:

3. benedici i tuoi figli, che ti offro-
no quest’area frutto della generosità 
e dell’impegno comune per edificarvi 
una chiesa in tuo onore;

4. et fac ut qua cordium unitate animo-
rumque lætitia hæc hodie incepta fre-
quentant,

4. concedi a quanti oggi con gioia una-
nime partecipano a questo rito

5. divina aliquando in templo tuo my-
steria celebrent teque in cælis sine ine 
collaudent.

5. di celebrare i divini misteri nel tuo 
tempio e di lodarti senza fine nella di-
mora eterna del cielo.

6. Per Christum Dominum nostrum. 6. Per Cristo nostro Signore.

20 EMR, 316; BAR, n.149,2.
21 ODEA, cap. I, n.24
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– La preghiera della benedizione della pietra:

Tabella 12 – Testo eucologico C22

1. Domine, sancte Pater, cuius Filium 
ex Maria Virgine natum, lapidem de 
monte sine manibus excisum nuntiavit 
Propheta et immutabile fundamentum 
vocavit Apostolus,

1. O Signore, Padre Santo, il cui Figlio 
nato dalla Vergine Maria, pietra annun-
ziata dal profeta che si stacca dal monte 
senza mani d’uomo, fondamento immu-
tabile proclamato dall’Apostolo,

2. benedic hunc primarium lapidem in 
eius nomine collocandum;
3. et præsta ut ipse, quem omnium re-
rum principium constituisti et inem,
4. istius operis initium sit et incremen-
tum et consummatio.
5. Qui vivit et regnat.

2. benedici questa prima pietra che noi 
qui poniamo nel suo nome;
3. e fà che il Cristo signore da te costitu-
ito principio e fine di tutte le cose,
4. sia inizio, sviluppo e compimento di 
questa nuova costruzione.
5. Egli vive e regna.

4.1.2. Le strutture delle preghiere

Tutte le tre preghiere recitate durante il rito della fondazione di una chiesa 
hanno il carattere dell’invocazione della grazia divina, della supplica e dell’in-
tercessione per la comunità e per tutta l’opera appena cominciata.

La prima di esse, quella inserita nell’Εὐχολόγιον τὸ Μέγα, è la stessa che 
nel più antico manoscritto della celebrazione nella tradizione bizantina BAR 

descritto nel capitolo secondo del presente lavoro23. L’abbiamo divisa in otto 
linee (stichi)24: il numero A1 costituisce un prologo dove l’orante si rivol-
ge a Dio – destinatario della preghiera e principio dell’attuale celebrazione; 
i versetti A2–6 tematicamente sono legati tra di loro perché contengono le 
domande indirizzate al Sovrano: nei numeri A2–3 si chiede l’assistenza divina 
per i fedeli e per questa nuova opera, invece, nei numeri A4–6 troviamo le 
domande per gli operai, per l’immobilità delle fondamenta e per il compimen-

22 ODEA, cap. I, n.27.
23 Cf. BAR, n.149,1–2; COI, n.8; Cos, 237–238. Nel primo versetto della preghiera inse-

rita nel BAR anzicché la parola ὁ ἐρασθεὶς troviamo ὁ ἀρασθεὶς.
24 In questo lavoro le preghiere sono state divise dall’autore nei versetti tematici (sezioni). 

Questo vuol dire che essi non corrispondono con le linee letterarie ma il punto di riferimento 
della divisione era il contenuto. Però per facilitare la lettura e la propria analisi queste strofe si 
chiameranno in seguito: stichi, versetti, strofe o linee. Questi nomi in questa parte del lavoro 
e al riferimento con le preghiere analizzate assumono il significato dei sinonimi. La divisione 
delle preghiere nelle linee letterarie il lettore può trovare nelle opere seguenti: Cos, 225–245 
(testi greci), Ferraro, Cristo è l’altare, 86–89 (la preghiera dedicatoria latina).



204 Capitolo 4: I testi eucologici comuni in ambedue rituali.

to della costruzione; lo stico A7 presenta lo scopo finale di tutta l’opera. La 
preghiera finisce con la dossologia trinitaria – A8.

Nel rituale latino la stessa preghiera per la benedizione della fondazione 
è stata divisa in sei versetti: i numeri B1–2 costituiscono la parte iniziale dove 
il celebrante si mostra consapevole che ogni santità proviene da Dio; il ver-
setto B3 contiene una domanda per i fedeli; nei versetti B4–5 si chiede a Dio 
che permetta di prolungare la gioia di questo giorno nella celebrazione celeste 
nell’eternità. Il versetto sesto è la dossologia cristologica.

Anche la terza delle nostre preghiere, quella destinata nel rito latino alla 
benedizione della prima pietra, è composta da cinque stichi: C1 è l’acclama-
zione a Gesù, unico fondamento e pietra angolare della Chiesa25; il versetto 
C2 contiene la domanda per la benedizione della prima pietra; i versetti C3–4 
costituiscono un affidamento dell’inizio e della fine della costruzione a Gesù 
Cristo; la preghiera finisce con la dossologia cristologica (C5).

Occorre menzionare che le preghiere latine sono le composizioni nuove 
scritte secondo le direttive del Concilio Vaticano II e non si trovano nei rituali 
precedenti.

4.1.3. L’articolazione delle preghiere

Nel primo versetto della preghiera greca bizantina il celebrante si rivolge 
a Dio ed esprime la convinzione che il nuovo edificio cultuale eretto, il cui 
simbolo è la prima pietra, non è soltanto, un’espressione della volontà e della 
pietà del popolo cristiano, ma è stato voluto proprio da Dio stesso. Questa 
convinzione è inclusa nella parola greca ὁ ἐρασθεὶς (tu che ami, ti sei compia-
ciuto26), e suppone anche che ogni edificio cristiano trovi sempre il suo inizio 
nell’ispirazione divina. Questa convinzione è presente nel pensiero teologico 
giudeo-cristiano dall’antichità – l’abbiamo incontrata, per esempio, nel primo 
capitolo di questo lavoro descrivendo la veterotestamentaria tenda della Testi-
monianza edificata da Mosè (cf. Es 25,8-9).

In armonia con questa convinzione tradizionale va anche la preghiera lati-
na B. Già all’inizio di essa, lo stesso Signore, si mostra come quello che effon-
dendo la sua santità su tutta la terra dà ai suoi fedeli la possibilità di glorificare 
il suo santissimo nome (B1).

25 Cf. UR, 2.
26 La maggior parte degli eucologi ha ἀρεσθεὶς. Cf. BAR, n.149; COI, n.8; Cos, 225; 

goa, 485.
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Come già detto in precedenza, anche se «l’Altissimo non abita nelle co-
struzioni fatte da mano d’uomo» (At 7,48), ma la sua vera casa sono i fedeli27, 
Dio stesso continua a scegliere i luoghi del culto, dove l’assemblea si riunisce 
per esprimere nella liturgia il proprio status di comunità dei figli di Dio28. In 
uno dei suoi libri P. Evdokimov cita a proposito le parole di san Clemente 
Romano, che a sua volta evoca la prima lettera ai Corinzi: «Egli (Dio) ci pre-
scrisse di fare le offerte e le liturgie […]. È proprio Lui, con la sua sovrana 
volontà, a indicare dove e da chi vuole siano compiute»29. In questo punto 
ricordiamo di nuovo anche il già citato discorso di sant’Eusebio di Cesarea, 
il quale ha detto che san Paolino, vescovo di Tiro, ha edificato il tempio non 
dall’ispirazione umana ma da quella divina30.

Queste espressioni, già dai primi versetti delle preghiere, sono in realtà 
profondamente anamnetiche. Esse, infatti, rendono presente l’azione salvifica 
che Dio ha compiuto e continua a compiere per il suo popolo. Egli ha mandato 
sulla terra il suo unico Figlio – preannunciato già prima dai profeti (C1) per 
salvare e rafforzare gli uomini, per riconciliarli con se stesso e per ristabilire 
l’unità di tutti in un solo popolo e in un solo spirito31; è Dio che dalla creazio-
ne del mondo continua a effondere la santità su tutta la terra, permettendo ai 
popoli di glorificare il suo nome (B1); il Signore, infine, è quello che ama tutti 
da sempre, Lui è il vero ἐρασθεὶς (A1) che dalla sua bontà ha voluto avere un 
posto per incontrare il suo popolo sulla terra. Più avanti, la preghiera spiega 
il vero senso dell’edificazione di un tempio cristiano: proprio in questo posto 
sarà celebrata la gloria del Signore (A3). Questo crea un riferimento diretto 
all’Antico Testamento di cui l’edificio cultuale cristiano si mostra come un’e-
rede (cf. Es 40,34-35; 1Re 8,10-11; Ez 43,3).

Il popolo, riflettendo sull’economia della salvezza e scoprendo la volontà 
divina, da parte sua mostra la voglia di collaborare con Dio e di edificare 
questa meravigliosa opera (A2). Però l’uomo è consapevole che senza l’aiuto 
che discende dal cielo ogni sforzo umano sarebbe compiuto invano. Proprio 
per questo, nelle parti seguenti delle nostre preghiere, troviamo delle domande 
e delle invocazioni indirizzate a Dio, perché possa mandare dall’alto la sua 
divina benedizione e dare il sostegno al lavoro.

27 Cf. augustinus, 336, 1471.
28 taFt., Spazio e orientamento, 221.
29 CleMens roManus, Ad Corinthios, 40:5, 167. Cf. evdokiMov, Teologia, 151.
30 Cf. hani, Symbolika, 22; PotoCzny, «Boskie pochodzenie», 143.
31 Cf. GS, 78.
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Queste domande hanno la struttura delle suppliche con il carattere epicle-
tico, che si trova spesso nei testi eucologici sia nella Scrittura sia nelle diverse 
preghiere della Chiesa; nel nostro caso si tratta soprattutto dei versetti A2–6, 
B3–4, C2–3. Oltre a ciò esse si riferiscono a due diversi gruppi designati: alle 
persone o alle cose materiali. Si consideri delle invocazioni seguenti:

Tabella 13 – Domande nelle preghiere per la fondazione di una chiesa323334

ἔπιδε (A2) – dal ἐφοράω: sorveglio, volgo lo sguardo, guardo, che può 
significare anche – come nel testo A – l’assistenza della prov-
videnza divina. Nel nostro caso «volgi lo sguardo» costituisce 
un’invocazione per la benedizione divina degli offerenti e be-
nefattori del nuovo edificio sacro32;

ἀντάμειψαι (A3) – dal ἀντάμειβω: scambio, rispondo qualcosa a qualcuno, 
rendo, restituisco. Nella preghiera: scambi, dacci in cambio, 
rispondi alle nostre suppliche forma un'invocazione per la be-
nedizione della nuova chiesa;

ἐνίσχυσον (A4) – dal ἐνισχύω – rafforzo, fortifico. L'invocazione per la poten-
za necessaria agli operai, che lavoreranno attorno all'edifica-
zione del nuovo tempio;

διατήρησον (A5) – dal διατηρέω – preservo. È un’invocazione per le fonda-
menta dell’edificio e, in senso largo, per tutta la nuova chie-
sa perché sia edificata come opera immutabile. L’importanza 
delle fondamenta salde per garantire un buon risultato finale 
della nuova costruzione è sottolineata già nella Bibbia (cf. 
2Mc14,36; 1Re 7,8-11; Esd 3,6-12; 1Cor 3,10; Mt 7,24)33;

ἀνάδειξον (A6) – dal ἀναδείκνυμι – mostro. Un'invocazione per poter vedere 
il felice compimento del lavoro cominciato;

benedic (B3, C2) – dal benedico, -ere – lodare, celebrare, benedire, consacrare. 
Nel testo B3 – l’nvocazione per la benedizione degli offerenti, 
e per la comunità; nel testo C2 – l’invocazione per la benedi-
zione per la prima pietra della futura chiesa34;

præsta (C4) – dal præsto, -are – (seguito da ut come nel nostro caso) fare 
in modo che. Con quest'espressione si chiede la grazia divina 
ai presenti;

fac (B4) – dal verbo facio, -ere – costruire, comprare, fare, agire, ope-
rare, ecc.

32 Anche nella Bibbia e negli alcuni scritti dei Padri possiamo trovare lo stesso significato 
della parola, cf. At 4,29; eusebius, Præparatio, 1:4,15, 130. Questo verbo può essere paragona-
to con καθοράω – guarda dall’alto. Cf. De 26,15.

33 Cf. adáMková, «Qualche considerazione», 29.
34 Il tema della benedizione è molto frequente nella Scrittura. Per mostrare gli esempi basta 

rivolgersi al Salterio. Cf. Sal 27,9.
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Due di queste suppliche hanno un contenuto molto particolare che mostra 
lo scopo finale del lavoro. Ecco nella preghiera latina B4 il celebrante prega 
per tutti coloro che partecipano a questa festa di gioia. L’indicazione riceve 
la spiegazione nel versetto successivo: la gioia sta nella speranza dei radunati 
che possano celebrare dei divini misteri nel tempio di Dio e poi prolunga-
re le lodi nell’eternità. Una simile conclusione ce la offre il settimo verset-
to della preghiera bizantina A. Tutto l’aiuto atteso da Dio deve condurre al 
completamento della casa di Dio, dove infine, tramite il culto e le dossologie 
(δοξολογίαις), il suo nome possa essere lodato e magnificato.

Tutti questi termini usati nella preghiera all’imperativo, mostrano da una 
parte la consapevolezza della miseria dell’uomo che di per sé non può fare 
niente e dall’altra parte la benevolenza di Dio, onnipotente, nel quale il popo-
lo può confidare con certezza. Esse sono anche un’espressione della fiducia 
umana: se Dio volge il suo sguardo a noi suoi servi indegni, saremo capaci di 
collaborare con lui per la realizzazione del progetto.

Come già detto in precedenza, il senso centrale e comune di tutte e tre le 
preghiere destinate per la fondazione di una chiesa, in ambedue le tradizioni, 
sembra essere l’implorazione della benedizione divina che è la condizione sine 

qua non può essere avviato qualunque lavoro. Nella preghiera bizantina A la 
domanda viene espressa con la parola ἀντάμειψαι, mentre nei testi latini con 
benedic. Soltanto Dio è l’unica fonte di tutte le benedizioni. Lo sforzo umano 
assistito dallo sguardo vigilante di Dio riceve tutto il necessario per un lavoro 
propizio. Seguendo il pensiero di R. Kaczyński si può dire: come tutte le altre 
forme delle benedizioni cristiane anche quelle che troviamo qui non sono un 
tentativo dettato dalla superstizione. In realtà, la benedizione è in primo luogo 
lode e ringraziamento a Dio, è una richiesta anamnetica dove la Chiesa piena 
di gratitudine fa memoria che tutto è già stato benedetto mediante la creazio-
ne, la redenzione e proprio per questo fatto, Dio viene lodato. La benedizione 
divina continua, allora, sempre. Chiedendo la benedizione, la Chiesa invoca 
Dio perché le conceda di conseguire la sua bontà e la sua benevolenza donata 
da Gesù nello Spirito Santo. E. Velkovska ricorda che la benedizione esprime 
a volte anche la nozione di permesso – se Dio benedice un luogo significa che 
proprio Lui ha dato il permesso di erigerlo e in quel posto Egli si è compia-
ciuto35. La benedizione, o in altre parole la santificazione, è anche un atto che 
esclude alcune cose della sfera profana dall’uso particolare del culto. Nel cri-

35 Cf. velkovska – kaczyński, «Benedizioni», 393, 401–402.
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stianesimo, quest’azione è legata con la preghiera d’intercessione per coloro 
ai quali la cosa benedetta servirà36.

Ogni atto della benedizione porta in sé anche il contenuto dell’offertorio. 
L’offerta è, in realtà, un atto nel quale una persona autorizzata a compierlo 
nel nome della comunità cultuale «trasfigura» una cosa terrestre in una cosa 
sacra37. In questo punto di vista il rito della benedizione del campo edile di una 
nuova chiesa è l’offerta per eccellenza: ecco la comunità si mostra dinnanzi 
al suo Signore per offrigli non soltanto il pezzo della terra – luogo dell’edi-
ficazione, ma anche le sue forze, l’adesione, la fede e l’amore. Anche questo 
aspetto viene sottolineato nelle preghiere di ambedue le tradizioni. Ecco nel 
secondo versetto della preghiera bizantina (A) e nel terzo di quella latina (B) 
leggiamo:

Tabella 14 – Paragone A

τοὺς τὰ σὰ ἐκ τῶν σῶν σοὶ προσκομί-
ζοντας ἔπιδε

benedic hoc ilios tuos qui hanc aream 
vel donatione facta vel præstito labore 
ecclesiæ tibi ædiicandæ paraverunt

su coloro che ti offrono le cose tue scelte 
tra quelle che sono tue volgi lo sguardo

benedici i tuoi figli, che ti offro-
no quest'area frutto della generosità 
e dell'impegno comune per edificarvi 
una chiesa in tuo onore

Facendo l’offerta a Dio l’uomo, sempre, Lo accetta come principio e fon-
te di ogni dono. Come dice il passo dalla preghiera bizantina, tutto ciò che 
possiamo offrire al Signore lo abbiamo ricevuto prima da Lui stesso. Quel 
pensiero ci porta alla mente anche la dichiarazione offertoriale38 delle anafo-
re eucaristiche delle nostre tradizioni, dove dopo l’anamnesi dell’istituzione 
dell’Eucaristia il celebrante dice tra l’altro:

36 Cf. «Weihe», KTW, 440.
37 Cf. «Opfer», KTW, 311–312.
38 È un espressione usata spesso da C. Giraudo per descrivere l’azione dell’offerta dichia-

rata durante la recita dell’anafora eucaristica. Cf. giraudo, In unum corpus, 311, 334, 345, 358, 
366–367.
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Tabella 15 – Paragone B

L'anafora di san Giovanni Crisostomo Il Canone Romano

τὰ σὰ ἐκ τῶν σῶν
σοὶ προσφέρομεν κατὰ πὰντα καὶ διὰ 

πάντα

offerimus præclaræ maiestati
tuæ de tuis donis ac datis

le cose tue scelte tra quelle che sono 
tue a te offriamo in tutto e per tutto

offriamo alla tua maestà divina,
tra i doni che ci hai dato

L’offerta costituisce allora un mezzo per esprimere la gratitudine al Signo-
re, per avvicinarsi a Lui e per mantenere o ristabilire il legame tra l’uomo e il 
suo Creatore39. Tutte le offerte, anche quella della fondazione di una nuova 
chiesa, devono essere piene dell’amore. Grazie alle offerte ci avviciniamo alle 
cose sacre: quando togliamo qualcosa dalla nostra vita o dalla nostra realtà per 
offrirla a Dio, simbolicamente trasferiamo quello dal nostro mondo alla realtà 
soprannaturale (v.s.). Allora offrire non significa perdere, ma partecipare alla 
generosità divina40.

Tornando nell’ambito della fondazione di una chiesa possiamo dire che 
offrendo a Dio τὰ σὰ ἐκ τῶν σῶν, hanc aream, il popolo sposta quel luogo in 
un mondo totalmente diverso, escludendolo da quello profano.

Parlando del nuovo edificio sacro che dovrà essere edificato sul campo 
appena benedetto, le nostre preghiere adoperano alcune parole specifiche, che 
descrivono sia la funzione di un tempio cristiano sia la natura di esso (le parole 
le abbiamo già incontrate nella storia dei riti)41. Nelle nostre preghiere trovia-
mo i titoli seguenti (spesso incontrati anche nella Bibbia – sia nell’Antico sia 
nel Nuovo Testamento):

39 Cf. szyjewski, «Ofiara», 384.
40 Cf. PierzChalski, «Składać ofiarę».
41 La seconda parte di questo capitolo sarà dedicata all’analisi dei termini descriventi la 

chiesa-edificio.
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Tabella 16 – Titolo dell’ediicio ecclesiale nelle preghiere A, B, C424344

1. ἐκκλησία (A1) – il titolo per designare l’assemblea dei credenti ma anche il 
posto della loro preghiera. Originariamente la parola porta il 
significato: assemblea, adunanza, riunione (cf. 1Re 8,14; Esd 
2,64; Sal 21,23; Mt 18,17; At 9,31; 1Cor 14,23; Ap 1,11)42;

2. οἶκος (A3,6) – il significato del vocabolo greco: casa, abitazione, dimora, 
tempio; come abbiamo già notato nel primo capitolo LXX ed 
il Nuovo Testamento parecchie volte adopera questa parola 
descrivendo il tempio di Gerusalemme (cf. 2Sam 7,5; 1Re 
8,10-63; Gv 2,16);

3. ecclesia (B3) – in latino la parola designa come in greco l’assemblea, la 
Chiesa, il tempio, la chiesa-edificio (cf. At 5,11; Col 1,24; 
ecc.)43;

4. templum (B5) – in latino la parola significa letteralmente: lo spazio celeste, 
cioè spazio circoscritto del cielo delimitato nell’aria dall’au-
gure col lituo per prendere gli auspici; lo spazio abbracciato 
dallo sguardo, spazio libero; il templum è anche qualunque 
luogo o edificio consacrato, tribuna degli oratori; infine la pa-
rola significa anche il tempio conacrato a una divinità. Nel 
linguaggio dell’inaugurazione di una nuova chiesa il templum 
disegna un vero locus liturgicus destinato funzionalmente alla 
celebrazione liturgica. Il titolo porta in sé anche un’analogia 
a Cristo – vero tempio e la sua Chiesa (cf. 1Re 3,2; At 3,3; 
1Cor 3,16; ecc.)44;

5. opus (C4) – nel senso della costruzione – opera edificata da uomo per il 
suo Dio.

Questi titoli dell’edificio sacro cristiano si ripetono anche nelle preghiere 
destinate per il rito della dedicazione di una chiesa.

Occorre menzionare, in questo momento, che la presenza di una tale serie 
di titoli nei testi per la fondazione di una chiesa mostra una differenza nelle 
concezioni simboliche e poi teologiche della chiesa-edificio in ambedue le 
tradizioni. Nella preghiera bizantina ἐκκλησία è il luogo dove si raduna la 
Chiesa, essa sarà la casa (οἶκος) o in altre parole la dimora terrestre di Dio. 
Nella preghiera l’aspetto del culto è presente in modo chiaro, però, il nome 
dell’edificio non porta qui un carattere cultuale determinante. Invece, nel-
la preghiera latina la nuova chiesa, ecclesia, pur essendo anch’essa il luogo 

42 VGI, 574.
43 VLL, 403. Come già detto nel capitolo primo: il titolo ecclesia per designare un edificio 

del culto cristiano incontriamo per la prima volta nella Historia Augusta nella «Vita di Aurelia-
no» di Flavio Vopisco († meta IV secolo). Cf. MohrMann, «Dénominations», 155–156.

44 VLL, 1391; trudu, Immagini simboliche, 93.
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dell’assemblea della comunità è nominata anche templum, ciò suggerisce che 
si tratta del luogo dello svolgimento del culto, il posto dove vengono immolate 
le offerte (come nell’Antico Testamento, cf. 1Re 8,14-53)45.

Nonostante le differenze, le preghiere per la fondazione di una chiesa 
nell’eucologio greco moderno e nel pontificale portano un carico simbologi-
camente e teologicamente simile. Proprio per questo, mettendo insieme tutti 
i titoli sopraelencati, si può provare a creare una comune definizione della 
chiesa cristiana. Essa potrebbe suonare come segue: «L’edificio del culto 
cristiano che sta per essere edificato (ἐκκλησία, ecclesia) è una casa (οἶκος) 
edificata (opus) in onore di Dio, per la celebrazione della sua gloria (cf. Es 
40,34-35; Ez 9,3) tramite dei misteri divini (templum) compiuti dalla comunità 
credente, dalla quale, alla fine, quell’edificio prende anche il nome (ἐκκλησία, 
ecclesia)». La tabella sotto mostra le principali differenze e somiglianze delle 
preghiere.

Tabella 17 – Paragone C (le preghiere per la fondazione)

La preghiera A La preghiera B La preghiera C

Destinatario Dio Padre

Carattere del testo la supplica – l'invocazione – l'intercessione

Lo scopo della 
preghiera

la benedizione 
della prima pietra

la benedizione 
della fondazione

la benedizione 
della prima pietra

Nr. delle domande 5 2 2

Domanda centrale ἀντάμειψαι (A3) benedic (B3) benedic (C2)

I nomi della 
chiesa

ἐκκλησία, οἶκος ecclesia, templum opus

Il senso primor-
diale dell'edifica-
zione della chiesa

il culto l'adunanza della 
Chiesa

l'adunanza della 
Chiesa

Dossologia trinitaria cristologica cristologica

45 In seguito, analizzando le preghiere della dedicazione vera e propria potremo notare un 
certo spostamento degli accenti in paragone tra le preghiere bizantine e latine. Gli studi che 
trattano sugli origini dei diversi nomi dell’edificio ecclesiale troviamo in: bartelink, «Maison 
de prière», 101–118; MohrMann, «Dénominations», 155–174.
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4.2. La dedicazione di una chiesa

Costruito il nuovo edificio di culto cristiano, quando tutto è già preparato, 
si prosegue con la dedicazione e l’inaugurazione vera e propria. Nei capitoli 
precedenti, presentando la storia del rito, si è già notato che esso aveva sempre 
un posto particolare nella vita liturgica delle comunità locali e costituiva una 
delle feste più solenni sia in Oriente sia in Occidente cristiano46.

Proprio il rito della dedicazione o della consacrazione separa quell’edificio 
dallo spazio profano, lo purifica e nell’epiclesi del rito invoca la discesa dello 
Spirito Santo che trasforma il posto in una santa montagna della teofania. 
Dal momento della dedicazione ogni pietra ed ogni frammento dell’edificio 
comincia a parlare e tutto diviene un canto e una liturgia47. La trasformazione 
avvenne grazie alle diverse sacre funzioni celebrate durante la solennità, però, 
il carattere del luogo sacro gli viene attribuito, soprattutto, durante le preghie-
re della celebrazione.

Tra i nostri rituali è l’Εὐχολόγιον τὸ Μέγα che presenta una raccolta più 
ampia e ricca delle preghiere – nel libro ci sono dieci preghiere prescritte per 
la celebrazione. Invece, nell’Ordo latino il rito della celebrazione contiene 
soltanto due testi eucologici specifici e tutto il proprio della messa della dedi-
cazione (v.i.).

Tabella 18 – Preghiere per la dedicazione di una chiesa

La dedicazione di una chiesa

1–2. Le preghiere di san Callisto
3. La preghiera iniziale davanti alle re-
liquie
4. La preghiera dell'inizio della dedica-
zione
5. La preghiera dell'ingresso
6. La preghiera della deposizione delle 
reliquie
7. La preghiera della supplica
8. La preghiera della dedicazione
9. La preghiera dell'inaugurazione della 
chiesa
10. La preghiera di ringraziamento

1. La preghiera della benedizione 
dell'acqua
2. La preghiera della dedicazione

46 Cf. salaville, Cérémoniel, 5.
47 Cf. evdokiMov, Ortodossia, 306–307.
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Le preghiere di proprium della messa:
1. La colletta
2. La preghiera sulle offerte
3. Il prefazio
4. La preghiera dopo la comunione

Come nella parte precedente anche qui nell’analisi si paragoni le «pre-
ghiere comuni», cioè quelle il cui contenuto o l’oggetto del riferimento si 
può trovare in ambedue i rituali. Prendendo tutti i testi eucologici si può spe-
cificare che:

– la preghiera bizantina che abbiamo nominato «dell’inizio della dedi-
cazione48» (D) detta all’inizio della celebrazione vera e propria del rito 
dopo l’apertura della porta è paragonabile alla preghiera latina della 
benedizione dell’acqua (E), detta subito dopo l’ingresso in chiesa49;

– le due preghiere dedicatorie (F, G50), chiamate anche «due grandi pre-
ghiere sacerdotali»51, dette nel cuore della celebrazione dell’ἐγκαίνια 
bizantina corrispondono all’unica preghiera dedicatoria latina (H).

Le preghiere D e E possono essere designate anche col titolo comune di 
«preghiere iniziali», perché proprio esse introducono all’inaugurazione vera 
e propria della nuova chiesa52. Invece, i testi eucologici F, G e H si denomi-
nano «propri testi consacratori». Quei due gruppi, infatti, saranno parte della 
nostra analisi seguente53.

48 EMV, 310.
49 ODEA, cap. II, n.48. Cf. Ferraro, Cristo è l’altare, 26.
50 La preghiera G è pronunciata quasi alla fine della celebrazione. Anziché la preghiera 

dedicatoria meglio chiamarla la preghiera dell’inaugurazione della chiesa o, come fanno alcuni 
studiosi, la prima preghiera di ringraziamento. Nella nostra analisi però prendiamola in consi-
derazione (magari i riferimenti più importanti di essa) considerandola come il testo eucologico 
complementario della preghiera dedicatoria vera e propria. Cf. PerMyakov, «Rite of consecra-
tion».

51 Cf. Coquin, «La consécration», 176.
52 Come già detto prima nei rituali bizantini slavi e negli alcuni altri eucologi greci questa 

preghiera viene dette dopo la consacrazione dell’altare durante l’inaugurazione della chiesa. 
Qua seguiamo però lo svolgimento secondo EMV.

53 P. Tena nota che nel caso della preghiera dedicatoria latina possiamo trovare un elemento 
conflittuale. Ecco il pensiero conciliare voleva sottolineare che la chiesa viene dedicata ed 
inaugurata tramite la celebrazione eucaristica. Quella concezione è evidenziata parecchie volte 
nel nuovo rituale. Proprio per questo in una delle proposte per la redazione del nuovo Ordo 
non si trovava il prex dedicationisi. Dall’altra non si può negare che la preghiera costituisce un 
elemento tradizionale comune in Oriente ed in Occidente. Alla fine allora la preghiera è stata 
inserita e la sua funzione primordiale sembra essere l’espressione della volontà del popolo di 
dedicare la chiesa al Signore e la domanda per ottenere la benedizione divina. Cf. tena, «Ritual 
de dedicación», 207.
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In questo momento, si deve menzionare anche gli altri testi che si trovano nei 
nostri libri. E così nel rituale bizantino greco accanto alle preghiere scelte si han-
no anche: le due preghiere di san Callisto con il carattere epicletico – il vescovo 
vi chiede la discesa dello Spirito Santo, la remissione dei peccati per i presenti 
e la benedizione per i benefattori della chiesa54; la preghiera iniziale detta da-
vanti alle reliquie, nella quale – facendo l’anamnesi della buona battaglia com-
battuta dai martiri – si chiede la loro intercessione e la possibilità per i presenti 
di partecipare all’eredità che ci hanno lasciato55; la preghiera dell’ingresso in 
chiesa56; la preghiera della deposizione delle reliquie nella quale si chiede a Dio 
che dia ai fedeli una grazia duplice: la prima di permettere, grazie alle preghiere 
dei venerabili martiri, di celebrare sull’altare dei sacrifici incruenti per la loro 
salvezza, la seconda di concedere la potenza divina alle reliquie di compiere dei 
miracoli per la salvezza dei fedeli57; la preghiera della supplica dove si chiede 
a Dio che accolga le preghiere e permetta di compiere la celebrazione perfetta 
dell’inaugurazione (τὸν ἐγκαὶνισμὸν) della chiesa e dell’edificazione dell’alta-
re58; la preghiera di ringraziamento dove il Signore viene glorificato per le gra-
zie effuse sulla Chiesa sin dagli inizi e viene chiesto di dare la benedizione per 
quel nuovo santuario e per la dignità del culto che vi sarà celebrato59.

54 EMV, 289–290; EMR, 458–459. Perché le preghiere di san Callisto non sono obbligato-
rie e infatti non fanno la parte integrale del rito i testi di esse abbiamo inserito nell’appendice 
alla fine di questo lavoro.

55 «Κύριε, ὁ Θεὸς ἡμῶν, ὁ πιστὸς ἐν τοῖς λόγοις σου, καὶ ἀψευδὴς ἐν ταῖς ἐπαγγελίας σου· 
ὁ χαρισάμενος τοῖς ἁγίοις σου Μάρτυσι τὸν ἀγῶνα τὸν καλὸν ἀγωνίσασθαι, καὶ τὸν δρόμον τῆς 
εὐσεβείας τελέσαι, καὶ τὴν πίστιν τῆς ἀληθοῦς ὁμολογίας φυλάξαι· αὐτὸς, Δέσποτα πανάγιε, 
ταῖς αὐτῶν ἱκεσίας παρακλήθητι, καὶ χάρισαι ἡμῖν τοῖς ἀναξίος δούλοις σου, μέρος καὶ κλῆρον 
ἔχειν μετ’ αὐτῶν· ἵνα, μιμηταὶ αὐτῶν γενόμενοι, καταξιωθῶμεν τῶν ἀποκειμένων αὐτοῖς ἀγα-
θῶν». EMV, 305. Cf. BAR, n.154,3.

56 «Δέσποτα Κύριε ὁ Θεὸς ἡμῶν, ὁ κατοσήσας ἐν οὐτανοῖς τάγματα, καὶ στρατιὰς Ἀγγέ-
λων καὶ Ἀρχαγγέλων, εἰς λειτουτγίαν τῆς σῆς δόξης, ποίησιν, σὺν τῇ Εἰσόδῳ ἡμῶν, εἴσοδον 
ἁγίων Ἀγγέλων γενέσθαι, συλλειτουργούντων ἡμῖν, καὶ συνδοξολογούντων τὴν σὴν ἀγαθότη-
τα». EMV, 310.

57 «Κύριε ὁ Θεὸς ἡμῶν, ὁ καὶ ταύτη τὴν δόξαν τοῖς ὑπὲρ σέ ἀθλήσασιν ἁγίοις Μάρτυσι 
δωρησάμενος, τὸ σπείσρεσθαι ἐν πάσῃ τῇ γῇ τὰ Λείψανα αὐτών ἐν τοῖς ἁγίοις Οἴκοις σου, καὶ 
καρποὺς ἰαμάτων βλαστάνειν· αὐτὸς Δέσποτα, ὁ πάντων τῶν ἀγαθῶν χοριγὸς, ὑπάρχων, πρε-
σβείαις τῶν Ἁγίων, ὧν εὐδόκησας τὴν ἀπόθεσιν τῶν Λειψάνον ἐν τῷ σεπτῷ Οἴκῳ σου γενέσθαι, 
ἀξίωσον ἡμᾶς ἀκατακρίτως τὴν ἀναίμακτόν σοι προσενεγκεῖν ἐκ αὐτῷ θυσίαν· καὶ δώρησαι 
ἡμῖν πάντα τὰ πρὸς σωτηρίαν αἰτήματα, ἀντάμειψιν παρέχω καὶ ἐν τούτῳ τοῖς ἀθλήσασιν ὑπὲρ 
τοῦ ἁγίου ὀνόματός σου, τὸ θαυματουργεῖν δἰ αὐτῶν πρὸς ἡμετέραν σωτηρίαν». EMV, 311–312.

58 «Κύριε ὁ Θεὸς ὁ Σοτὴρ ἡμῶν, ὁ πάντα ποιῶν καὶ πραγματευόμενος ἐπι σωτηρίᾳ τοῦ 
γένους τῶν ἀνθρώπων, πρόσδεξαι ἡμῶν τῶν ἀναξίων δούλων σου τὰς δεήσεις, καὶ ἱκάνωσον 
ἡμᾶς ἐπὶ τῆς παρούσης ὥρας εἰς τὸ ἀκατακρίτως τὸν Ἐγκαὶνισμὸν ἐπιτελέσαι τοῦ Ναοῦ τού-
του, τοῦ πρὸς σωτηρίαν ἡμῶν, καὶ τὴν σὴν δοξολογίαν οἰκοδομηθέντος, ἐπ’ ὀνόματι τοῦ Ἁγίου 
(δεῖνος), καὶ τὴν ἔφοδον τῆς ἐν αὐτῷ ποιῆσαι Τραπέζης». EMV, 312.

59 «Εὐχαριστοῦμέν σοι, Κύριε, ὁ Θεὸς ἡμῶν, ὅτι, ἣν ἐξέχεας χάριν ἐπὶ τοὺς ἁγίους Ἀπο-
στόλους, καὶ ἐπὶ τοὺς ὁσίους ἡμῶν Πατέρας, ἠξίωσας, διὰ πολλήν σου φιλανθρίαν, καὶ μέχρις 
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L’Ordo latino oltre le preghiere sopramenzionate prevede come già detto 
i testi propri della messa: la colletta, nella quale viene indicata la destinazione 
della nuova chiesa, cioè la proclamazione della Parola e la celebrazione dei 
sacramenti60, la preghiera sulle offerte dominata dalla gioia, dove si chiede 
a Dio che riceva le offerte e mandi la benedizione61; il prefazio dove si trova 
il motivo principale diviso in quattro parti che presentano Gesù Cristo con la 
sua dignità sacerdotale, l’altare come il posto dell’offerta e della redenzione, 
l’altare come il luogo del banchetto e dell’assemblea dei fedeli e l’altare come 
il luogo dove lo Spirito Santo procede da Cristo Gesù62; la preghiera, dopo la 
comunione nella quale l’assemblea domanda al Signore l’abbondanza della 
verità (della rivelazione divina) allo scopo di adorare Dio nel tempio che gli 
è stato dedicato63.

4.2.1. I testi delle preghiere iniziali

In seguito si presenti i due testi delle preghiere coi quali inizia il rito pro-
prio della dedicazione di una chiesa nella tradizione bizantina (il testo D) 
e nella tradizione latina (il testo E).

ἡμῶν τῶν ἁμαρτωλῶν, καὶ ἀχρείων δούλων σου ἐκτεῖναι. Διὸ δεόμεθά σου, Δέσποτα πολυέλεε 
Πλήρωσον δόξης, καὶ ἁγιασμοῦ, καὶ χάριτος τὸ Θυσιαστήριον τοῦτο, ὥστε μεταποιεῖσθαι τὰς 
ἐν ἀυτῷ προσφερομένας σοι ἀναιμάκτους θυσίας, εἰς τὸ ἄχραντον Σῶμα, καὶ τὸ τίμιον Αἷμα 
τοῦ μονογενοῦς σου Υἱοῦ, τοῦ Κυρίου καὶ Θεοῦ, καὶ Σωτῆρος ἡμῶν Ἰησοῦ Χριστοῦ, πρὸς 
σωτηρίαν παντὸς τοῦ Λαοῦ σου καὶ τῆς ἡμῶν ἀναξιότητος». EMV, 323.

60 «Omnipotens sempiterne Deus, effunde super hunc locum gratiam tuam et ab omnibus 
te invocantibus auxilii tui munus impende ut hic verbi tui et sacramentorum virtus omnium 
fidelium corda confirmet». ODEA, cap. II, n.52. Cf. Ferraro, Cristo è l’altare, 33–34.

61 «Accepta tibi sunt, Domine, munera lætantis ecclesiæ ut populus tuut in hanc domum 
sanctam conveniens per hæc mysteria salutem perpetuam consequantur. Per Christum Domi-
num nostrum». Cf. Ferraro, Cristo è l’altare, 150.

62 «Vere dignum et iustum est, æquum et salutare, nos tibi Sancte Pater, semper et ubique 
gratias agere. Qui templum gloriæ tuæ universum mundum fecisti, ut nomen tuum ubique clari-
icaretur, sed et loca divinis apta mysteriis non renuis tibi sacrari. Hanc ergo orationis domum, 
humano exstructam labore, maiestati tuæ exsultantes dicamus. Hic veri Templi adumbratur my-
sterium et cælestis Ierusalem prænotatur imago: Corpus enim Filii tui, ex alma Virgine natum, 
templum effecisti tibi sacratum, in quo inhabitaret plenitudo divinitatis. Ecclesiam autem sanc-
tam condtituisti civitstem supra fundamentum apostolorum ædiicatam summo angulari lapide 
ipso Christo iesu; sed electis construendam lapidibus Spiritu viviicatis coagmentatis caritate 
ubi tu per ininita sæcula omnia omnibus eris et Christi lumen fulgebit perenne. Per quem nos 
Domine cum angelis et sanctis universis tibi conitemur in exultatione dicentes». ODEA cap. 
II, n.75; cf. araszCzuk, Obrzędy poświęcenia, 189.

63 «Multiplica, Domine, quæsumus, per hæc sancta quæ sumpsimus, veritatem tuam in 
mentibus nostris, ut te in templo sancto tuo iugiter adoremus, et in conspectu tuo omnibus 
Sanctis gloriemur». ODEA, cap. II, n.79; cf. Ferraro, Cristo è l’altare, 160.
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– La preghiera dell’inizio della dedicazione64:

Tabella 19 – Testo eucologico D

1. Ὁ Θεὸς καὶ Πατὴρ τοῦ Κυρίου 
ἡμῶν Ιησοῦ Χριστοῦ, ὁ ὢν εὐλογη-
τὸς εἰς τοὺς αἰῶνας·

1. Dio e Padre del Signore nostro 
Gesù Cristo, che sei benedetto nei 
secoli,

2. ὁ διὰ τοῦ καταπετάσματος τῆς σαρ-
κὸς αὑτοῦ ἐγκαὶνίσας ἡμῖν τῆς τῶν 
προπατόρων Ἐκκλησίας, τῶν ἐν 
οὐρανοῖς ἀπογεγραμμένων,

2. che per il velo del suo corpo, hai 
inaugurato per noi l’entrata alla 
Chiesa dei primogeniti iscritti nei 
cieli,

3. τὴν εἴσοδον, ἔνθα ἦχος ἑορταζό-
ντων, καὶ φωνὴ ἀγαλλιάσεως·

3. lì dove risuonano i canti festivi e le 
voci di gioia;

4. αὐτὸς φιλάνθρωπε Δέσποτα, 4. tu stesso, Signore che ami gli uo-
mini,

5. ἐπίβλεψον ἐφ’ ἡμᾶς τοὺς ἁμαρτω-
λοὺς καὶ ἀναξίους δούλους σου,

5. abbassa il tuo sguardo su di noi 
peccatori, tuoi servi indegni,

6. τοὺς τὸν Ἐγκαὶνισμὸν ἐπιτελοῦ-
ντας τοῦ σεβασμίου Ναοῦ (τοῦ δεῖ-
νος),

6. che stanno per celebrare la dedica-
zione di questo venerabile tempio 
(il nome),

7. εἰς σύμβολον τῆς ἁγιωτάτης σου 
Ἐκκλησίας,

7. come simbolo della tua santissima 
Chiesa,

8. τουτέστιν, αὐτοῦ τοῦ σκήνους 
ἡμῶν, ὅπερ καὶ Ναόν σου, καὶ μέλη 
Χριστοῦ σου, διὰ τοῦ πανευφήμον 
Ἀποστόλου Παύλου, ὀνομάσαι κα-
τηξίωσας·

8. ossia dei nostri corpi, che, per la 
bocca del glorioso apostolo Paolo, 
hai reso degni di chiamare tuoi tem-
pli le membra del tuo Cristo.

9. καὶ τοῦτον στερέωσον μέχρι τῆς 
συντελείας τοῦ αἰῶνος ἀσάλευτον, 
καὶ δεδοξασμένον ἐν σοί·

9. Rafforzala fino alla fine del mondo, 
incrollabile e glorificato in te;

10. καὶ ἀξίωσον ἡμᾶς ἐν αὐτῷ αἰνέσεις 
καὶ δοξολογίας ἀκαταγνώστους 
προσάγειν τῇ δόξῃ σου,

10. rendici degni di offrirla a te, in buo-
na coscienza ed intelligenza, con 
impeccabili lodi e dossologie,

11. καὶ τῷ μονογενεῖ σου Υἱῷ τῷ Κυ-
ριῷ ἡμῶν Ἰησοῦ Χριστῷ, καὶ τῷ 
Ἁγίῳ σου Πνεύματι, ἐν ἐπιγνώσει, 
καὶ πάσῃ αἰσθηήει·

11. come pure al tuo unigenito Figlio 
nostro Signore Gesù Cristo e al tuo 
Spirito Santo;

12. καὶ προσκυνοῦντας σε ἐν φόβῳ 
σου, τῶν θείων δειχῆναι ἀξίους οἰ-
κτιρμῶν,

12. che, penetrati dal tuo timore ci pro-
streremo davanti a te, siamo giudi-
cati degni del tuo amore divino;

13. εὐπροσδέκτους τε τῇ σῇ ἀγαθότη-
τι γενέσθαι τὰς δεήσεις ταύτας, ἃς 
ὑπὲρ ἡμῶν, καὶ παντὸς τοῦ λαοῦ 
σου, τῇ ἀφάτῳ σου εὐσπλαγχνίᾳ 
προσάγομεν·

13. e che siano gradite alla tua bontà 
queste preghiere che noi inviamo 
alla tua ineffabile misericordia, per 
noi stessi e per tutto il tuo popolo;

64 EMV, 310.
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14. πρεσβείας τῆς ἀχράντου Δεσποίνης 
ἡμῶν Θεοτόκου, καὶ ἀειπαρθένου 
Μαρίας.

14. per l’intercessione di nostra Signo-
ra immacolata, la Madre di Dio 
e sempre vergine Maria.

15. Ὅτι Ἅγιος εἶ, ὁ Θεὸς ἡμῶν ἐν Ἁγί-
οις ἐπαναπαύῃ, καὶ σοὶ τὴν δὸξαν 
ἀναπέμπομεν, τῷ Πατρὶ, καὶ τῷ 
Υἱῷ, καὶ τῷ Ἁγίῳ Πνεύματι...

15. Poiché tu sei santo, nostro Dio, e ri-
posi tra i santi, e noi ti diamo glo-
ria, al Padre e al Figlio e al Santo 
Spirito...

– La preghiera della benedizione dell’acqua65:

Tabella 20 – Testo eucologico E

1. Deus, per quem omnis creatura ad 
vitæ prodit lumen,

1. Dio, per cui tutto il creato raggiun-
ge la luce della vita,

2. tanta homines prosequeris dilectio-
ne ut eos non solum paterna alas 
cura,

2. che circondi gli uomini coll’amore 
così immenso che non solo li so-
stieni con la tua cura paterna,

3. sed caritatis rore a peccatis clemen-
ter emundes et ad Christum Caput 
constanter reducas:

3. ma li purifichi amorevolmente dai 
peccati e li conduci sempre a Cri-
sto, colui che è il loro capo:

4. misericordi enim consilio statuisti 
ut qui in sacram descendissent un-
dam peccatores, Christo commor-
tui, insontes resurgerent eiusque 
membra ierent atque æterni præmii 
coheredes.

4. nella tua misericordia hai voluto, 
che i peccatori, immersi nelle sa-
cre acque [del Battesimo], muoiano 
con Cristo e risorgano innocente 
alla vita nuova, fatti membri del suo 
corpo ed eredi del premio eterno.

5. Hanc ergo creaturam aquæ tua be-
nedictione sanctiica,

5. Santifica quest’acqua con la tua be-
nedizione,

6. ut, in nos et huius ecclesiæ parietes 
aspersa, signum existat illius salu-
taris lavacri, quo, in Christo abluti, 
templum Spiritus tui sumus effecti,

6. perché, aspersa su di noi e sulle pa-
reti di questa chiesa, sia segno del 
lavacro battesimale nel quale lavati 
in Cristo, siamo diventati tempio 
del tuo Spirito.

7. nos autem cum omnibus fratribus, 
qui in hac ecclesi divina celebra-
bunt mysteria, ad cælestem Ierusa-
lem pervenire concedas.

7. Concedi che noi con tutti fratelli, 
che in questa chiesa celebreranno 
i misteri divini, giungiamo nella 
Gerusalemme celeste.

8. Per Christum Dominum nostrum. 8. Per Cristo nostro Signore.

65 ODEA, cap. II, n. 48.
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4.2.2. Le strutture delle preghiere

Le due preghiere riportate sopra presentano le strutture bipartite di cui si 
trattava già prima. Ognuno di questi testi eucologici comincia con la parte 
anamnetica seguita da quella epicletica. La parte epicletica a sua volta è com-
posta dalle diverse suppliche e invocazioni indirizzate al Creatore.

La preghiera chiamata «dell’inizio della dedicazione» (D), presa dall’eu-
cologio bizantino greco, l’abbiamo incontrata per la prima volta nel ma-
noscritto COI66. Da quel momento, il suo testo si trova in tutti gli eucologi 
bizantini67. È composta da sedici versetti tematici. I versetti 1–9 costitui-
scono la parte anamnetica. Essa contiene il prologo (D1–2), dove l’oran-
te si rivolge a Dio Padre di Gesù Cristo, e l’anamnesi (D3–9) nella quale 
Dio è presentato come un vero benefattore degli uomini, un filantropo (D5). 
Nella struttura della parte anamnetica si trova anche un’intervento epicleti-
co (D6) dove si chiede l’assistenza della provvidenza divina per i radunati. 
La seconda parte (D10–15) – epicletica – contiene le domande per il nuovo 
edificio (D10) e per la comunità dei fedeli (D11). La preghiera finisce con 
la dossologia trinitaria (D15). Storicamente questa preghiera era recitata dal 
vescovo genuflesso sopra un tappeto. Oggigiorno il rituale non dice niente 
sulla genuflessione68.

La preghiera latina destinata per la benedizione dell’acqua con la quale 
sarà aspersa la nuova chiesa e l’assemblea liturgica, l’abbiamo divisa in que-
sto lavoro in otto versetti tematici. La prima parte, anamnetica (E1–4), contie-
ne il prologo, dove Dio Padre – il destinatario della preghiera è caratterizzato 
con le opere fatte per la salvezza dei fedeli. La parte epicletica (E5–7) lega le 
invocazioni con il mistero del sacramento del battesimo. Il testo finisce con 
la dossologia cristologica. Questa preghiera e il rito della lustratio al quale si 
riferisce, può essere presentata quale rito preparatorio alla consacrazione vera 
e propria della chiesa69. Occorre menzionare che questo testo è una compo-
sizione nuova, ispirata al modello classico delle preghiere di consacrazione 
tramandate dai libri liturgici, composta però secondo lo spirito e l’ispirazione 
del Concilio Vaticano II70.

66 Cf. COI, nn.17v–18.
67 Cf. COS, 242.
68 Cf. Meester, Rituale, 206.
69 Cf. Calabuig, «Or do dedicat ionis», 407.
70 Cf. Calabuig, «Or do dedicat ionis», 409; Paternoster, «Analisi rituale», 608.
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4.2.3. L’articolazione delle preghiere

Ambedue le preghiere che analiziamo in questa parte del nostro lavoro 
sono destinate ad essere lette durante il rito dell’apertura della porta della 
chiesa, cioè all’inizio della dedicazione vera e propria. Nonostante questo, dal 
punto di vista testuale, le preghiere non sono uguali e non si riferiscono nean-
che alle stesse azioni liturgiche. Però, il carattere di questi testi ha significato 
simile: nell’una e nell’altra si fa l’anamnesi della purificazione dei nostri pec-
cati e si chiede la benedizione divina prima di passare allo stesso rito consa-
cratorio. Nelle preghiere tornano alcuni temi preannunciati già durante il rito 
della fondazione di una chiesa.

Leggendo la preghiera latina, già in un primo momento appare ai nostri 
occhi, in modo chiaro, il senso del rito a cui si riferisce. Tutta l’azione del 
lustratio iniziale non ha come scopo preminente la purificazione delle mura 
del tempio tramite l’esorcismo, ciò era presente nella storia. Il primo scopo 
è suscitare nell’assemblea un modo di conversione e un ricordo efficace del 
battesimo, riproponendo in certo senso i primi passi dell’iniziazione cristiana. 
Allora si può dire che la preghiera è caratterizzata da un grande aspetto pe-
nitenziale dove l’aspersione dei fedeli è presentata come segno di penitenza 
e memoria del battesimo. Questa menzione del battesimo e della rinascita alla 
vita nuova che il cristiano riceve in questo sacramento (E4,6) ricorda il testo 
di san Paolo dalla lettera ai Romani. L’Apostolo dice:

O non sapete che quanti siamo stati battezzati in Cristo Gesù, siamo 

stati battezzati nella sua morte? Per mezzo del battesimo siamo dunque 

stati sepolti insieme a lui nella morte, perché come Cristo fu risuscitato 

dai morti per mezzo della gloria del Padre, così anche noi possiamo 
camminare in una vita nuova. Se infatti siamo stati completamente uniti 

a lui con una morte simile alla sua, lo saremo anche con la sua risurre-

zione (Rm 6,3-5)71.

In questo brano Paolo istruisce i fedeli della Chiesa di Roma sull’effetto 
sublime del battesimo. L’iniziazione cristiana introduce l’uomo all’unione con 
Cristo sofferente, morto e risorto. Come Gesù fu morto, sepolto e poi è risu-

71 Cf. Col 2,12; 1Cor 6,15.
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scitato così il cristiano deve morire al peccato per rinascere alla vita degli 
imitatori del Maestro72.

Si noti, però, che apprezzando l’uomo, la nostra preghiera non dimentica 
delle cose materiali. Nella preghiera è menzionata non soltanto l’aspersione 
penitenziale dei fedeli, ma anche la lustrazione delle pareti della chiesa (E6)73. 
Nel fare riferimento al battesimo si può vedere un’analogia seguente: per la 
grazia divina durante il lavacro battesimale l’uomo viene purificato e diventa 
degno di essere il tempio di Dio; per la lustrazione delle pareti la chiesa viene 
purificata dalle cose profane e diventa il vero tempio e la vera dimora del 
Signore74.

È possibile notare il carattere penitenziale lo possiamo far presente anche 
nella preghiera bizantina, però esso non costituisce l’suo apice, non è il suo 
punto centrale. La comunità consapevole della propria indegnità e miseria 
(D6) chiede la benedizione per se stessa e per questo nuovo edificio che sta 
per essere dedicato. Invocando la potenza salvifica della divina provvidenza, 
che si esprime tra l’altro nella misericordia (εὐσπλαγχνίᾳ) divina (D14), l’as-
semblea dei fedeli vuole essere giudicata degna dell’amore di Dio – allora 
vuole essere liberata da ogni impurità (D13). Però il senso primordiale della 
preghiera sembra essere focalizzato sul rito proprio della dedicazione del tem-
pio edificato come simbolo della Chiesa vivente (D7,9–12). Benché il testo 
della preghiera analizzata non rimandi direttamente al sacramento del battesi-
mo, dobbiamo notare che tutto il rito della dedicazione o della consacrazione 
assume il carattere paragonabile al primo sacramento della Chiesa75.

Allora il testo latino per essere concentrato sull’anamnesi del battesimo 
(E4,6) menziona soltanto in modo imperfetto i riti dedicatori – nel penultimo 
versetto il celebrante chiede per coloro che in questa chiesa celebreranno i mi-
steri divini, supponendo che prima essa sarà dedicata (E7). Invece la preghiera 
bizantina costituisce in realtà una vera introduzione alle altre preghiere e ai riti 
seguenti della dedicazione. Nel testo il rito che si sta svolgendo è chiamato 
con il nome ἐγκαίνια – dedicazione, inaugurazione (cf. D7)76. Nella nostra 
preghiera questa parola è usata anche per la descrizione dell’azione salvifica 

72 Cf. FitzMyer, «Romans», 847.
73 Cf. Ferraro, Cristo è l’altare, 26; Calabuig, «Or do dedicat ionis», 408–409.
74 Cf. górski, Konsekracja kościoła, 11–12.
75 Cf. ruggieri, «Consacrazione», 108.
76 La spiegazione del significato della parola: vide nel capitolo primo: «La concezione 

paleocristiana della dedicazione di una chiesa».
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di Dio verso il suo popolo: «Tu che […] hai inaugurato (ἐγκαὶνίσας) per noi 
l’entrata alla Chiesa» (D3). Legando ambedue le espressioni possiamo dire 
che la sacra funzione della celebrazione della dedicazione di una chiesa-edifi-
cio è la partecipazione all’agire di Dio, che già prima ha inaugurato per i suoi 
fedeli l’ingresso alla Chiesa di cui l’edificio terrestre è soltanto un simbolo 
imperfetto.

La preghiera bizantina è legata anche con la solenne traslazione delle reli-
quie dei santi martiri. Proprio per questo motivo essa assume anche il carattere 
della domanda nella quale il celebrante chiede che l’assemblea abbia la stessa 
parte nell’eredità dei santi e dei martiri di cui sono imitatori i fedeli radunati 
alla celebrazione77.

Come le preghiere per la fondazione di una chiesa analizzate nella prima 
parte del capitolo, così anche ambedue le preghiere di cui ci occupiamo ora 
si rivolgono a Dio Padre, benefattore e creatore di ogni cosa (D1–5; E1–4). 
I versetti iniziali nelle nostre preghiere esprimono le caratteristiche del Si-
gnore in rapporto alla creazione e in rapporto alla salvezza78. Ecco Dio è no-
minato Πατὴρ τοῦ Ιησοῦ Χριστοῦ (D1), φιλάνθρωπε Δέσποτα (D5) e Padre 
pieno di amore (E2), il vero amico degli uomini, sempre benevolo, che verso 
il suo popolo ha un’amore immenso e infinito, l’amore più forte della miseria 
umana e del peccato79. Lui è il donatore della luce (E1) il vero Misericors 

(E4)80. È il Signore che per il velo del corpo di suo Figlio cioè per il fatto 
della sua incarnazione ha preparato per i suoi fedeli l’ingresso alla Chiesa 
dei primogeniti (D3) – (cf. Eb 10,19-20; 12,23). Per salvare il suo popolo 
Dio stesso ha voluto che le sue membra ricevano il lavacro nelle acque del 
battesimo per uccidere il peccato e risorgere alla vita nuova (E4)81. Questa 
menzione del sacramento del battesimo coincide con il menzionato ingresso 
alla Chiesa dei primogeniti: esso è infatti la porta dei sacramenti82 – grazie al 
battesimo, il fedele può entrare nella grande comunità dei santi e diventare 
l’erede dell’immenso tesoro della fede. Quest’amore che Dio rivela ai suoi 
fedeli incoraggia l’assemblea, che da parte sua si sente indegna, di invocare 
la divina provvidenza (D6).

77 Cf. getCha, «Dédicace», 87–88.
78 Cf. Ferraro, Cristo è l’altare, 26.
79 Cf. CleMens alexandrinus, Paidagogos, 1:8,63.68, 224, 230.
80 Cf. DV, 15.
81 Cf. SCc, 6.
82 Cf. CIC, 849; CCEO, 675, 1–2.
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Le parti epicletiche delle nostre preghiere, dove l’assemblea per bocca del 
suo celebrante invoca la discesa della grazia divina su se stessa e sull’edificio 
cultuale, si appoggiano sulle domande di supplica e d’invocazione. La pre-
ghiera bizantina ne contiene tre, la latina due. I verbi usati sono seguenti:

Tabella 21 – Domande nelle preghiere iniziali838485

ἐπίβλεψον (D6) – dal ἐπιβλέπω – guardare dall’alto, che può significare an-
che – come nel nostro caso – l’assistenza della provvidenza 
divina. Qui «volgi lo sguardo dall’alto» è un’invocazione per 
l’assemblea, che nel sentirsi indegna di celebrare dei misteri 
così grandi affida tutto allo sguardo misericordioso del suo 
Creatore nei cieli (cf. At 4,29)83;

στερέωσον (D10) – dal στερεόω – rendere solido, solidificare, fortificare, raf-
forzare, mantenere. La chiesa edificata come il posto dell'in-
contro tra Dio e il suo popolo deve essere incrollabile e glo-
rificata in Dio. Per questo la supplica dei fedeli riguarda la 
potenza divina per proteggere quest'opera;

ἀξίωσον (D11) – dal verbo ἀξιόω – apprezzare, essere stimato degno. Per-
metti nel senso «riconosci degno» e accetti la chiesa a te of-
ferta per celebrare il culto cioè le lodi e le dossologie;

sanctifica (E5) – dal sanctifico, -are – santificare, consacrare. La richiesta 
per la benedizione dell’acqua84;

concedas (E7) – dal concedo, -ere – concedere, ammettere, perdonare, ecc. 
La supplica per il popolo radunato ora e quello che si radu-
nerà in futuro in qesta nuova chiesa85.

Tutte queste invocazioni rivelano il vero significato dell’edificio cultuale 
che sta per essere inaugurato e le condizioni dell’assemblea liturgica che par-
tecipa a questo meraviglioso evento. Esse, infatti, si riferiscono sia al popo-
lo sia al tempio e hanno un senso simile in ambedue le tradizioni. La nuova 
chiesa-edificio potrà assumere la sua valenza di diventare il luogo del culto, 
soltanto, quando sarà mantenuta dalla potenza dall’alto e riconosciuta dal Si-
gnore come il posto degno della sua presenza, infine benedetta e santificata 
da Lui. Dall’altra parte, l’assemblea sostenuta dallo sguardo salvifico di Dio 
godrà della partecipazione alla solennità dedicatoria ed in seguito della cele-
brazione esercitata nel tempio già consacrato.

83 Cf. eusebius, Præparatio, 1:4,15, 130.
84 Cf. CVV, 1238.
85 Cf. CVV, 238.
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In ambedue i testi teologici il nuovo edificio ecclesiale è nominato con 
i titoli seguenti:

Tabella 22 – Titoli dell’ediicio cultuale nei testi delle preghiere iniziali86

1. ναός (D6) – letteralmente il «tempio», la cella o l'interno del santuario 
(cf. 1Re 7,21; Ez 8,16; Mt 26,61; ecc.);

2. ecclesia (E6) – assemblea, Chiesa, tempio, chiesa-edificio (v.s. – n. 4.1.3, 
cf. At 5,11; Col 1,24)86;

Riassumendo l’articolazione delle preghiere iniziali del rito della dedi-
cazione di una chiesa nella tradizione latina e bizantina si deve ripetere che 
esse – pur essendo sostanzialmente diverse – portano un contenuto molto 
simile. Ambedue i testi – il vecchio greco e il nuovo latino – sono peni-
tenziali e supplichevoli e costituiscono un passaggio ai riti propriamente 
dedicatori.

Tabella 23 – Paragone D (le preghiere per l’inizio della dedicazione)

La preghiera D La preghiera E

Destinatario Dio Padre

Carattere del testo la supplica e l'invoca-
zione

l'invocazione e la suppli-
ca penitenziale

Lo scopo della preghiera la benedizione dell'as-
semblea e della nuova 

chiesa

la benedizione dell'ac-
qua; l'anamnesi del batte-
simo dei fedeli per susci-
tare la loro conversione

Nr. delle domande 3 2

Domanda centrale ἐπίβλεψον (D6) sanctifica (E5)

I nomi della chiesa ναός ecclesia

Lo scopo dell'edificio il tempio sarà il simbolo 
della Chiesa

il culto

Dossologia trinitaria cristologica

86 VLL, 403.
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4.2.4. I testi delle preghiere dedicatorie

Si presenti ora i testi eucologici destinati alla consacrazione o alla dedica-
zione vera e propria di una chiesa bizantina e latina usati negli odierni rituali 
di ambedue le tradizioni. Si tratta delle due preghiere bizantine (i testi F, G) 
e di una preghiera latina (il testo H).

– La prima preghiera bizantina della dedicazione87:

Tabella 24 – Testo eucologico F

1. Ὁ Θεὸς ὁ ἄναρχος καὶ ἀΐδιος, 1. Dio eterno e senza principio,
2. ὁ ἐκ μὴ ὄντων εἰς τὸ εἶναι τὰ πάντα 

παραγαγών·
2. tu dal nulla hai condotto ogni realtà 

ad esistere,

3. ὁ φῶς οἰκῶν ἀπρόσιτον, 3. abiti una luce inaccessibile,

4. καὶ θρόνον ἔχων τὸν οὐρανὸν, τὴν 
δὲ γῆν ὑποπόδιον·

4. hai il cielo come trono e la terra 
a sgabello dei piedi!

5. ὁ τῷ Μωυϋσῇ πρόσταγμα δοὺς 
καὶ ὑπογραμμὸν, τῷ δὲ Βεσελεὴλ 
πνεῦμα σοφίας ἐνθεὶς, καὶ ἱκανώ-
σας αὐτοὺς πρὸς ἀπαρτισμὸν τῆς 
τοῦ μαρτυρίου Σκηνῆς, ἐν ᾗ λα-
τρείας δικαιώματα ἦν, τῆς ἀληθεί-
ας εἰκόνες καὶ προχαράγματα·

5. Tu hai dato a Mosè istruzioni 
e progetto e hai riempito Bezaleel 
di spirito sapiente, mettendoli così 
in grado di portare a compimento 
la tenda della Testimonianza, dove 
vigevano norme per il culto, imma-
gini ed abbozzo della verità.

6. ὁ τῷ Σολομῶντι πλάτος καὶ χῦμα 
καρδίας δωρησάμενος, καὶ δἰ 
αὐτοῦ τὸν πάλαι Ναὸν ἀναςήσας,

6. Tu hai donato a Salomone lar-
ghezza e profondità di cuore e per 
mezzo suo hai innalzato l’antico 
tempio,

7. τοῖς ἁγίοις δὲ καὶ πανευφήμοις 
Ἀποστόλοις τὴν ἐν Πνεύματι λα-
τρείαν, καὶ τῆς Σκηνῆς τῆς ἀληθι-
νῆς ἐγκαίνισας τὴν χάριν,

7. ma nei tuoi santi e gloriosi apostoli 
hai rinnovato l’adorazione in spiri-
to e la grazia della vera tenda,

8. καὶ δἰ αὐτῶν τὰς ἁγίας σου Ἐκκλη-
σίας, καὶ τὰ θυσιαστήριά σου, Κύ-
ριε, τῶν δυνάμενων, ἐν πάσῃ τῇ γῇ 
καταφυτούσας εἰς τὸ προσάγεσθαί 
σοι τὰς ἱερὰς καὶ ἀναιμάκτους θυ-
σίας·

8. e per mezzo loro hai come piantato 
in tutta la terra le tue sante chiese 
e i tuoi altari, Signore degli eserci-
ti, affinché si rechino a te sacrifici 
spirituali ed incruenti,

9. ὁ καὶ τοῦτον τὸν Ναὸν νῦν εὐδοκή-
σας ἐπ’ ὀνόματι οἰκοδομηθῆναι τοῦ 
Ἁγίου (τοῦ δεῖνος),

9. ed ora ti compiaci di questo tempio 
costruito, nel nome di san (nome),

87 EMV, 314–316. Cf. BAR, n.150,20 (trad. italiana di S. Parenti – E. Velkovska).
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10. πρὸς δόξαν σὴν, καὶ τοῦ μονο-
γενοῦς σου Υἱοῦ, καὶ τοῦ Ἁγίου 
Πνεύματος·

10. a gloria tua, del tuo Figlio unigeni-
to e del tuo Spirito Santo.

11. αὐτὸς, ἀθάνατε, μεγαλόδωρε Βασι-
λεῦ, μνήσθητι τῶν οἰκτιρμῶν σου, 
καὶ τὰ ἐλέη σου, ὅτι ἀπὸ τοῦ αἰῶ-
νός εἰσι·

11. Tu stesso, re immortale e munifico, 
ricordati della tua bontà e miseri-
cordia che sono da sempre:

12. καὶ μὴ βδελύξῃς ἡμᾶς πλήθει με-
μολυσμένους ἁμαρτιῶν, καὶ μὴ βε-
βηλώσῃς τὴν διαθήκην σου διὰ τὴν 
ἡμετέραν ἀκαθαρσίαν·

12. non respingerci, macchiati come 
siamo da così tanti peccati, e non 
violare la tua alleanza a motivo del-
la nostra impurità

13. ἀλλὰ πάριδε καὶ νῦν τὰ παραπτώ-
ματα ἡμῶν,

13. ma ignora, anche ora, le nostre col-
pe,

14.  καὶ ἐνίσχυσον ἡμᾶς, καὶ ἱκάνωσον, 
τῇ χάριτι καὶ ἐπιφοιτήσει τοῦ ἁγί-
ου σου καὶ ζωοποιοῦ Πνεύματος, 
ἐκτελέσαι ἀκατακρίτως τὸν Ἐγκαι-
νισμὸν τοῦ Ναοῦ τούτου, καὶ τοῦ 
ἐν αὐτῷ Θυσιαστηρίου ποιήσασθαι 
τὴν καθιέρωσιν·

14. donaci forza e rendici idonei, con 
la grazia e la venuta del tuo Spiri-
to Santo e vivificante, di celebrare, 
senza subire condanna, la dedica-
zione di questo tempio e di com-
pierne la consacrazione dell’altare,

15. ἵνα, καὶ ἐν τούτῳ εὐλογοῦντες σε 
ψαλμοῖς καὶ ὕμνοις καὶ μυστικαῖς 
λειτουργίαις, τὴν σὴν εὐσπλαγηνί-
αν διαπαντὸς μεγαλύνωμεν.

15. per benedirti con salmi, cantici 
e liturgie sacramentali e celebrare 
sempre la grandezza della tua mi-
sericordia.

16. Ναὶ, Δέσποτα Κύριε, ὁ Θεὸς ὁ Σο-
τὴρ ἡμῶν, ἡ ἐλπὶς πάντων τῶν πε-
ράτων τῆς γῆς,

16. Si, Sovrano Signore, Dio, nostro 
salvatore, speranza dei confini del-
la terra,

17. ἐπάκουσον ἡμῶν τῶν ἁμαρτωλῶν 
δεομένων σου,

17. ascolta noi peccatori che ti invo-
chiamo,

18. καὶ κατάπεμψον τὸ πανάγιόν σου 
Πνεῦμα, τὸ προσκυνητὸν καὶ πα-
ντοδύναμον,

18. e manda il tuo Spirito santissimo, 
potentissimo e adorabile,

19. καὶ ἁγίασον τὸν Οἶκον τοῦτον· 19. e santifica questa casa:

20. πλήρωσον αὐτὸν φωτὸς αϊδίου· 20. riempila di luce perenne,

21. αἱρέτισον αὐτὸν εἰς κατοικίαν σήν· 21. eleggila a tua dimora,

22. ποίσον αὐτὸν σκήνωμα δόξης σου· 22. fanne tenda della tua gloria,

23. κατακόσμησον αὐτὸν τοῖς θείοις 
σου καὶ ὑπερκοσμίοις χαρίσμασι·

23. ornala con i tuoi doni divini e cele-
sti;

24. κατάστησον αὐτὸν λιμένα χειμαζο-
μένων, ἰατρεῖον παθῶν, καταφυγὴν 
ἀσθενῶν, δαιμόνων φυγαδευτή-
ριον,

24.  rendila porto per naufraghi, rime-
dio nelle sofferenze, rifugio dei 
malati, in grado di mettere in fuga 
i demoni.
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25. ἐν τῷ εἶναι τοὺς ὀφθαλμούς σου 
ἀνεωγμένους ἐπ’ αὐτὸν ἡμέρας, καὶ 
νυκτὸς, καὶ τὰ ὦτα σου προσέχοντα 
εἰς τὴν δέησιν τῶν ἐν φόβῳ σου καὶ 
εὐλαβείᾳ ἐν αὐτῷ εἰσιοντων, καὶ 
ἐπικαλουμένων τὸ πάντιμον καὶ 
προσκυνητὸν ὄνομα σου·

25. Qui i tuoi occhi siano aperti notte 
e giorno, e i tuoi orecchi siano at-
tenti alla preghiera di chi vi entra 
con timore e devozione ed invoca il 
tuo Nome degno di onore e di ado-
razione:

26. ὅσα ἂν αἰτήσωνταί σε, καὶ σὺ 
ἀκούσεις ἐν τῷ οὐρανῷ ἄνω,

26. ascolta dall’alto del cielo quanto ti 
chiederanno,

27. καὶ ποιήσεις ἔλεος, 27. sii misericordioso

28. καὶ ἵλεως ἔσῃ αὐτοῖς. 28. e concedilo loro.

29. Φύλαξον αὐτὸν ἕως τῆς συντελείας 
τοῦ αἰῶνος ἀσάλευτον,

29. Conserva incrollabile (questo luo-
go) fino alla fine dei tempi,

30. καὶ τὸ ἐν αὐτῷ Θυσιαστήριον, Ἅγι-
ον Ἁγίων ἀνάδειξον, τῇ δυνάμει 
καὶ ἐνεργείᾳ τοῦ Ἁγίου σου Πνεύ-
ματος·

30. e con la potenza e la forza del tuo 
Spirito santissimo, fanne dell’altare 
il Santo dei Santi:

31. δόξασον αὐτὸν ὑπὲρ τὸ κατὰ νόμον 
ἰλαστήριον, ὥςε, τὰς ἐν αὐτῷ τε-
λουμένας ἱερουργίας, εἰς τὸ ἁγιον 
καὶ ὑπερουράνιον καὶ νοερόν σου 
Θυσιαστήριον καταντᾷν, καὶ τὴν 
χάριν ἡμῖν κομίζειν τῆς σῆς ἀχρά-
ντου ἐπισκιάσεως·

31. rendilo più glorioso di propiziatorio 
della Legge, in modo che le cele-
brazioni che vi si svolgono giunga-
no sul tuo altare celeste e spirituale, 
e ci accompagni la grazia della tua 
immacolata protezione,

32. θαῤῥοῦμεν γὰρ, οὐκ εἰς τὴν τῶν 
ἡμετέρων ἀναξίων χειρῶν ὑπουρ-
γίαν, ἀλλ’ εἰς τὴν σὴν ἄφατον ἀγα-
θότητα.

32. noi infatti non contiamo nell’opera 
delle nostre indegne mani, ma nella 
tua indicibile bontà.

– La preghiera bizantina dell’inaugurazione della chiesa88:

Tabella 25 – Testo eucologico G

1. Κύριε ὁ Θεὸς ἡμῶν, τοῦ οὐρανοῦ 
καὶ τῆς γῆς

1. Signore Dio nostro, del cielo e del-
la terra,

2. ποιητὴς, ὁ τὴν ἁγίαν σου Ἐκκλησίαν 
ἀῤῥήτῳ σοφίᾳ θεμελιώσας,

2. che hai fondato la tua santa Chiesa 
con sapienza indicibile,

3. καὶ ἀντίτυπον τῆς Ἀγγελικῆς ἐν 
οὐρανῷ λειτουργίας, τῆς τῆς Ἱε-
ρωύνης τάξις ἐπὶ τῆς τῆς συστησά-
μενος·

3. ed hai costituito sulla terra l’ordine 
sacerdotale quale figura della litur-
gia angelica nei cieli,

88 EMV, 322–323; BAR, n.152,9 (cf. trad. italiana di S. Parenti – E. Velkovska).
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4. σὺ, Δέσποτα μεγαλόδωρε, πρόσ-
δεξαι καὶ νῦν δεομένου ἡμᾶς, οὐχ 
ὡς ἀξίους ὄντας περὶ τηλικούτων 
αἰτεῖν, ἀλλ’ ἵνα τὸ ὑπερβάλλον δει-
χθῇ τῆς σῆς ἀγαθότητος·

4. tu, sovrano munifico, accogli ora 
noi, pur essendo indegni di chie-
dere cose così eccelse, che ti pre-
ghiamo affinché la tua straordinaria 
bontà sia manifestata.

5. οὐ γὰρ ἐπαύσω τὸ ἀνθπώπινον γέ-
νος πολυτρόπως εὐεργετῶν· κεφά-
λαιον δὲ ἐδωρήσω τῶν σῶν εὐερ-
γεσιῶν, τὴν ἐν σαρκὶ τοῦ Μονογε-
νοῦς σου Υἱοῦ παρουσίαν·

5. Infatti tu non hai mai cessato di 
beneficiare in molti modi il genere 
umano, raggiungendo l’apice della 
tua benevolenza con la venuta nella 
carne del tuo Figlio unigenito.

6. ὃς, ἐπὶ γῆς ὀφθεὶς, καὶ λάμψας τοῖς 
ἐν σκότει φῶς σωτηρίας, ἀνήνε-
γκεν ἑαυτὸν ὑπὲρ ἡμῶν θυσίαν, καὶ 
γέγονε τοῦ κόσμου παντὸς ἱλαϛή-
ριον,

6. Venuto sulla terra come luce di sal-
vezza per quanti giacevano nelle 
tenebre, egli offrì sé stesso in sacri-
ficio per noi, e divenne così propi-
ziatorio per il mondo intero;

7. κοινωνοὺς ἡμᾶς τῆς ἰδίας Ἀναστά-
σεως ποιησάμενος·

7. egli ci ha resi partecipi della sua re-
surrezione,

8. καὶ ἀναληφθεὶς εἰς οὐρανοὺς, 8. è asceso al cielo

9. ἐνέδυσε τοὺς ἑαυτοῦ Μαθητὰς καὶ 
Ἀποστόλους, καθὼς ἐπηγγείλα-
το, δύναμιν ἐξ ὕψους, ἥτις ἐστὶ τὸ 
Πνεῦμα τὸ Ἅγιον, τὸ προσκυνητὸν, 
καὶ παντοδύναμον, τὸ ἐκ σοῦ τοῦ 
Θεοῦ καὶ Πατρὸς ἐκπορευόμενον·

9. e, come aveva promesso, ha rivesti-
to i suoi discepoli ed apostoli di po-
tenza dall’alto, dello Spirito santo, 
onnipotente e adorabile, che proce-
de da te, Dio Padre.

10. δἰ, οὗ, γενόμενοι δυνατοὶ ἐν ἔργῳ 
καὶ λόγῳ,

10. Per mezzo dello Spirito (i tuoi di-
scepoli) divennero potenti in opere 
e parole:

11. Βάπτισμα παρέδωκαν υἱοθεσίας, 11. trasmisero in consegna il battesimo 
dell’adozione a figli,

12. Ἐκκλησίας ἀνέϛησαν, 12. innalzarono la chiesa,

13. ἵδρυσαν Θυσιαστήρια, 13. edificarono altari del sacerdozio,

14. Ἱερωσύνης ἔθεντο κανόνας, καὶ νό-
μους.

14. stabilirono norme e leggi.

15. Ὧν ἡμεῖς οἱ ἁμαρτωλοὶ κατέχοντες 
τὴν παράδοσιν, προσπίπτομέν σοι 
τῷ αἰωνιῳ Θεῷ, καὶ δεόμεθά σου, 
εὔσπλαγχνε·

15. Nell’atto di accoglierne la tradi-
zione, noi peccatori ci prostriamo 
dinanzi a te, Dio eterno, e ti suppli-
chiamo, pieno come sei di miseri-
cordia:

16. Τὸν πρὸς τὴν σὴν ὑμνῳδίαν οἰκο-
δομηθέντα τοῦτον Ναὸν τῆς θείας 
σου πλήρωσον δόξης,

16. colma della tua divina gloria questo 
tempio edificato a tua lode,

17. καὶ τὸ παρὸν Θυσιαστήριον, Ἅγιον 
Ἁγίων ἀνάδειξον·

17. e rendine l’altare Santo dei Santi,
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18. ὥςε ἡμᾶς, παρεστῶτας αὐτῷ, ὡς τῷ 
φρικτῷ τῆς Βασιλείας σου θρόνῳ,

18. così che trovandoci in questo luogo 
come dinanzi al trono temibile del-
la tua maestà,

19. ἀκατακρίτως λατρεύειν σοι, 19. possiamo adorarti senza subire 
condanna,

20. δεήσεις ὑπὲρ ἡμῶν, καὶ παντὸς τοῦ 
λαοῦ σου ἀναπέμποντος,

20. elevando suppliche per noi e per 
tutto il popolo,

21. καὶ τὴν ἀναίμακτον θυσίαν τῇ σῇ 
προσφέροντας ἀγαθότητι, εἰς ἑκου-
σίων καὶ ἀκουσίων ἁμαρτημάτων 
συγχώρησιν, εἰς κυβέρνησιν βίου, 
εἰς ἀγαθῆς πολιτείας κατόρθωσιν, 
εἰς ἐκπλήρωσιν πάσης δικαὶοσύ-
νης.

21. ed offrendo alla tua bontà il sacri-
ficio incruento, per ottenere il per-
dono dei peccati volontari e invo-
lontari, a guida della vita, in vista 
di una buona condotta e per adem-
pimento di ogni giustizia.

22. Ὅτι ηὐλόγηταί σου τὸ πανάγιον 
ὄνομα, τοῦ Πατρὸς, καὶ τοῦ Υἱοῦ, 
καὶ Ἁγίου Πνεύματος...

22. Poiché benedetto è il tuo santo 
nome, del Padre, e del Figlio e del-
lo Spirito Santo...

– La preghiera latina della dedicazione89:

Tabella 26 – Testo eucologico H

1. Deus, Ecclesiæ tuæ sanctiicator et 
rector,

1. O Dio, santificatore e sovrano della 
tua chiesa

2. nomen tuum nos festivo celebrare 
præconio,

2. celebriamo solennemente il tuo 
nome;

3. quia hodie idelium plebs hanc ora-
tionis domum,

3. perché oggi il popolo fedele, questa 
casa di preghiera,

4. ubi te pie veneratur, verbo eruditur, 
alitur sacramentis,

4. dove ti venera piamente, viene edu-
cato dalla parola, è nutrito dai sa-
cramenti,

5. sollemni ritu cupit in perpetuum 
tibi dicare.

5. con il rito solenne vuole dedicare 
a te per sempre.

6. Hæc ædes mysterium adumbrat 
Ecclesiæ, quam Christus suo sanc-
tiicavit cruore, ut Sponsam sibi 
exhiberet gloriosam, Virginem i-
dei integritate conspicuam, Matrem 
Spiritus virtute fecundam.

6. Questo tempio è segno del mistero 
della Chiesa quale Cristo ha santi-
ficato col suo sangue, perché sia la 
sua Sposa piena di gloria, Vergine 
per l’integrità della fede, Madre fe-
conda nella potenza dello Spirito.

89 ODEA, cap. II, n.62. Di solito i liturgisti dividono la preghiere in 41 versetti che insieme 
costruiscono le 10 strofe. Nel nostro lavoro, come già detto in precedenza, la divisione del testo 
è diversa e include i versetti tematici. Cf. araszCzuk, Obrzędy poświęcenia, 101.
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7. Ecclesia sancta, electa vinea Domi-
ni, cuius palmitibus mundus omnis 
impletur, quæ propagines suas, li-
gno baiulante, suspensas erigit ad 
regna cælorum.

7. Chiesa santa, vigna eletta del Si-
gnore, che ricopre dei suoi tralci 
il mondo intero e avvinta al legno 
della croce innalza i suoi virgulti 
fino al cielo.

8. Ecclesia felix, tabernaculum Dei 
cum hominibus, templum sanctum, 
quod lapidibus vivis extruitur, Apo-
stolorum fundamentis consistens, 
Christo Iesu summo lapide angu-
lari.

8. Chiesa felice, dimora di Dio tra gli 
uomini, tempio santo costruito con 
pietre vive sul fondamento degli 
Apostoli, sulla pietra angolare che 
è Cristo Gesù.

9. Ecclesia sublimis, Civitas iugo 
montis erecta, perspicua cunctis, 
et omnibus clara, ubi Agni lucerna 
fulget perennis et gratum resonat 
canticum beatorum.

9. Chiesa sublime, città alta sul mon-
te, chiara a tutti per il suo fulgore, 
dove splende lampada perenne l’A-
gnello, e si innalza festoso il coro 
dei beati.

10. Supplices ergo te, Domine, adpre-
camur: dignare hanc ecclesiam et 
hoc altare cælesti sanctiicatione 
perfundere, ut locus sanctus semper 
existat et mensa iat in perpetuum 
Christi sacriicio parata.

10. Per questo umilmente ti preghiamo 
Signore, manda la tua santificazio-
ne su questa chiesa e su quest’alta-
re, perché siano sempre luogo santo 
e mensa sempre preparata per il sa-
crificio di Cristo.

11. Hic unda divinæ gratiæ hominum 
obruat delicta, ut ilii tui, Pater, 
peccato mortui vitæ renascantur 
supernæ.

11. Qui il fonte della grazia lavi le no-
stre colpe, perché i tuoi figli, Padre, 
morti al peccato, rinasceranno alla 
vita celeste.

12. Hic ideles tui, altaris mensam cir-
cumstantes, memoriale Paschatis 
celebrent et verbi Christi eiusque 
corporis reiciantur convivo.

12. Qui i tuoi fedeli, riuniti intorno 
all’altare, celebrino il memoriale 
della Pasqua e si nutrano al tavolo 
della parola e del corpo di Cristo.

13. Hic laudis oblatio iucunda resultet, 
Angelorum concentibus vox homi-
num sociata, ac pro mundi salute 
iugis ad te ascendat oratio.

13. Qui risuoni l’offerta piacevole, e la 
voce degli uomini si unisca ai cori 
degli angeli, qui salga a te come 
preghiera incessante per la salvezza 
del mondo.

14. Hic pauperes misericordiam inve-
niant, oppressi veram consequantur 
libertatem cunctique homines i-
liorum tuorum induant dignitatem, 
donec ad illam, quæ sursum est, Ie-
rusalem, exultantes perveniant.

14. Qui il povero trovi misericordia, 
l’oppresso ottenga la vera libertà 
e ogni uomo metta la dignità dei 
tuoi figli, finché tutti giungano alla 
gioia piena nella Gerusalemme del 
cielo.

15. Per Dominum nostrum Iesum Chri-
stum Filium tuum...

15. Per il nostro Signore Gesù Cristo 
tuo Figlio...
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4.2.5. Le strutture delle preghiere

Tutte le tre preghiere presentate sopra le abbiamo divise come nelle prece-
denti sezioni – in versetti tematici. Questi testi, come gli altri già presentati, in 
modo chiaro presentano le strutture bipartite. Ogni preghiera comincia con la 
parte anamnetica (F1–10, G1–14, H1–9) seguita da quella epicletica (F11–32, 
G15–21, H10–14). La parte epicletica a sua volta è composta dalle diverse sup-
pliche ed invocazioni indirizzate al Creatore. Il tema generale di tutte le pre-
ghiere è l’invocazione della benedizione per il nuovo edificio del culto.

La prima delle nostre preghiere – quella bizantina segnata con la lettera 
F, è presente già nei più antichi manoscritti90. Il testo è di origine costantino-
politana (dal secolo VI). Nella prima parte il vescovo prega pro se ipso e pro 
clero e per tutta la nuova opera che sta per essere solennemente inaugurata. 
Subito all’inizio, dopo aver glorificato brevemente Dio (F1–4), il celebrante 
fa l’anamnesi di Mosè e dell’arca dell’alleanza – ombra e modello di quella 
vera (F5), del tempio di Salomone (F6) ed ordinamento sulla terra delle chiese 
e degli altari (si tratta di «vera tenda») per offrirvi dei sacrifici incruenti (F7–
8)91. La parte anamnetica finisce con una proposizione predicativa che funge 
da trasposizione (F9–10). Nella seconda parte (epicletica) si trova tutta la serie 
di imperativi formulati in relazione alla nuova chiesa ed all’altare (F11–32). 
Il celebrante domanda la discesa dello Spirito Santo per poter compiere la 
solenne celebrazione92.

Anche, la seconda preghiera di cui ci si occupa in quest’analisi (G) – com-
plementare alla prima è di origine costantinopolitana ed è presente negli an-
tichi rituali greci93. Benché, essa venga recitata, già dopo la consacrazione 
dell’altare la si considera come preghiera dedicatoria o meglio preghiera d’i-
naugurazione. Nella prima parte del testo (la parte anamnetica) il celebran-
te glorifica Dio, sovrano e creatore dei cieli e della terra, per la sua bontà 

90 BAR, n.150,20; COI, nn.12–12v; Cos, 231–233.
91 Nota V. Ruggieri che queste tre menzioni costituiscono dei «quasi-embolismi» con un 

ruolo di grande importanza perché esse servono a dar valore alla domanda. Cf. ruggieri, «Con-
sacrazione», 109; giraudo, Struttura, 316.

92 Cf. getCha, «Dédicace», 82; ruggieri, «Consacrazione», 109; PerMyakov, «Rite of con-
secration». Permyakov nota anche che nella traslazione aramaica del rito bizantino (XII/XIII 
secolo) un eucologio melchita divide la preghiere in due diverse: la prima costituisce un’inter-
cessione per il clero e la seconda è un’epiclesi per il nuovo edificio ecclesiale.

93 BAR, n.152,10; COI, n.15v; Cos, 237–238. Il testo seguente presenta alcuni cambia-
menti lessicali in confronto con i testi antichi però il senso e l’articolazione della preghiera è ri-
masta immutabile, allora non ci fermiamo qui sulla presentazione dei cambiamenti menzionati.
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(G1–3), mostrata pienamente nel dono dell’incarnazione del Logos e in tutta 
l’economia della salvezza (G4–14). Nella parte epicletica il vescovo domanda 
che la gloria divina riempia il nuovo tempio (G16). L’altare, invece, grazie 
all’azione di Dio, deve diventare un «Santo dei Santi» (G17). Nei versetti 
seguenti (G18–21) viene presentata la destinazione della nuova chiesa. La 
preghiera finisce con la dossologia trinitaria (G22)94. La preghiera si mostra 
come un résumé di tutta la storia della salvezza95.

Il terzo tra i nostri testi che si analizza (la preghiera H) è preso dall’Ordo 

latino della dedicazione di una chiesa. Questa preghiera è nuova, composta, 
dopo il Concilio Vaticano II, contiene due preghiere precedenti: l’una per la 
dedicazione della chiesa e l’altra per la consacrazione dell’altare96. Si è divisa 
in 15 versetti tematici. Il contenuto del testo è il seguente: il prologo (H1–5), 
in cui l’assemblea esprime la volontà di dedicare la chiesa; in seguito sono 
presentate le immagini bibliche della Chiesa (H6–9). La parte epicletica pro-
priamente detta si include in un versetto tematico, dove il celebrante invoca la 
benedizione e la santificazione di Dio sulla chiesa e sull’altare (H10). Questo 
stico, è seguito da quattro strofe legate tra loro con l’avverbio «hic», che spie-
gano le funzioni a cui serve l’edificio cultuale cristiano (H11–14) – qui si può 
guardare un’analogia con la struttura del testo precedente. La preghiera finisce 
con la dossologia cristologica (H15)97.

4.2.6. L’articolazione delle preghiere

Come già detto in precedenza, agli inizi di tutte le nostre preghiere, l’as-
semblea si rivolge a Dio benedicendolo o riconoscendo la sua grandezza e la 
sua bontà. Ecco il testo F proprio nel versetto iniziale riconosce Dio come 
ἄναρχος καὶ ἀΐδιος (F1) – eterno e senza principio, chi è Creatore di tutto (F2). 
La sua inimmaginabile grandezza si esprime nella descrizione della sua di-
mora che si trova nella luce inaccessibile (ὁ φῶς οἰκῶν ἀπρόσιτον) nei cieli; 
usando le parole isaiane la preghiera dice che la terra è soltanto lo sgabello dei 
suoi piedi (F3–4, cf. Is 66,1; Mt 5,35). Un carattere simile lo si trova anche 
nella seconda delle nostre preghiere – ecco il celebrante si rivolge a Dio pre-
sentato come il fondatore sapiente della Santa Chiesa (G1–2).

94 Cf. getCha, «Dédicace», 86–87.
95 Cf. Consécration et inauguration, 11.
96 Cf. araszCzuk, Obrzędy poświęcenia, 100.
97 Cf. Ferraro, Cristo è l’altare, 89–90.
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Anche il testo eucologico latino, pur usando parole diverse da quelle bi-
zantine, porta in sé le espressioni che costituiscono il riconoscimento della 
grandezza infinita di Dio. Proprio il nostro Creatore è colui che santifica e co-
lui che governa la Chiesa – «sanctiicator (cf. Es 31,13) et rector (cf. Sal 27,9) 
Ecclesiæ» (H1). Anche i versetti seguenti sono legati con l’invocazione di un 
unico e grande Signore. Nella preghiera dedicatoria l’Ordo celebra il NOME 
del Signore (nomen tuum) – benefattore, santificatore e guida del suo popolo 
(H2). Qua si sente il profumo di tutta la tradizione che risale già all’Anti-
co Testamento dove i patriarchi glorificavano il santo nome di Dio (cf. Gen 
12,8) e poi allo stesso nome divino furono edificati gli splendidi luoghi sacri. 
La preghiera di Salomone, citata nel primo capitolo, molte volte si appella 
proprio al nome di Dio, che, dopo la solenne dedicazione, doveva abitare nel 
tempio (cf. 1Re 8,33). Questo tema del nome del Signore torna ancora nella 
parte seguente della nostra analisi. Occorre menzionare che la preghiera latina 
nei primi versetti presenta anche il tema della celebrazione, cioè la volontà 
del popolo di dedicare la nuova chiesa (H1–5), in cui i fedeli venerano Dio 
e saranno educati dalla parola, alimentati dai sacramenti con la grazia di colui 
che sazia la fame – Gesù Cristo (H4).

In tutte le preghiere, già dall’inizio, è presente l’espressione che mostra 
Dio come il primo protagonista dell’evento liturgico e il popolo cristiano 
come il secondo.

Riassumendo gli inizi delle nostre preghiere, si deve dire che i titoli ivi 
attribuiti a Dio vanno in armonia in ambedue le tradizioni. Benché, seman-
ticamente diversi, tutti (ἄναρχος, ἀΐδιος, Κύριὸς τοῦ οὐρανοῦ καὶ τῆς γῆς, 
sanctificaotr, rector Ecclesiæ) si mettono nell’ambito della relazione: Dio – 
Chiesa98.

Dai versetti introduttivi p alle parti anamnetiche delle nostre preghiere. 
Esse mostrano già più differenze. Benché tutte le tre preghiere abbiano l’a-
namnesi fortemente basata sugli eventi biblici, si riferiscono ai diversi mo-
menti dalla storia della salvezza99. La prima preghiera bizantina (il testo F) 
è profondamente ancorata nell’Antico Testamento. Due versetti di essa si ri-
feriscono alle due grandi opere veterotestamentarie: alla tenda della Testimo-
nianza di Mosè (F5) e al tempio di Salomone (F6)100. Il versetto seguente del-

98 Cf. Ferraro, Cristo è l’altare, 89–93.
99 In questa parte gli elementi biblici saranno soltanto menzionati – l’approfondimento del 

loro significato troviamo nel terzo paragrafo del capitolo presente.
100 La descrizione dal punto di vista del tema del nostro lavoro: vide cap. I.
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la preghiera trasferisce l’attenzione al tempo della Chiesa e al servizio degli 
apostoli a favore della vera tenda – cioè della Chiesa (F8) per passare infine al 
tempio la cui solennità della dedicazione si svolge ora (F9).

Confrontando la preghiera F con l’altro testo greco (G), si vede che dopo 
aver lodato il munifico Signore, passa all’anamnesi dell’evento salvifico di 
Cristo – dalla sua incarnazione, che qui viene chiamata «l’apice della bene-
volenza» del Padre, fino alla sua morte, risurrezione e la discesa dello Spirito 
Santo (G5–9). La parte anamnetica di questo testo eucologico finisce con la 
menzione che i discepoli di Cristo hanno potuto trasmettere la fede (G11), 
innalzare le chiese e gli altari del sacerdozio (G12–13) e stabilire le leggi e le 
norme (G14) per mezzo dello Spirito Santo (G10).

Il valore dato alla prospettiva neotestamentaria lo troviamo anche nella 
parte anamnetica della prex dedicationis latina. Anziché menzionare le vete-
rotestamentarie «dimore» di Dio (come il testo F), la preghiera H presenta il 
nuovo tempio cristiano che sta per essere consacrato (hæc ædes) come segno 
del mistero della Chiesa vivente (H6), e per questo concentra l’attenzione sul-
le diverse immagini simboliche non dell’edificio ma del Corpo Mistico di 
Cristo. Ecco la Chiesa viene nominata la sposa piena di gloria, la vergine, la 
madre feconda (H6), la vigna eletta (H7), la dimora di Dio, il tempio santo 
(H8), la città alta sul monte (H9). L’usanza di questi titoli delinea una visione 
della Chiesa che si fonda sulla prospettiva profondamente biblica del populus 

Dei e del Corpus Cristi101. Essa però è strettamente legata anche con il magi-
stero del Concilio Vaticano II. Nella costituzione Lumen Gentium leggiamo 
tra l’altro:

Come già nell’Antico Testamento la rivelazione del regno viene spesso 

proposta in figure, così anche ora l’intima natura della Chiesa ci si fa 
conoscere attraverso immagini varie, desunte sia dalla vita pastorale 

o agricola, sia dalla costruzione di edifici o anche dalla famiglia e dagli 

sponsali, e che si trovano già abbozzate nei libri dei profeti. La Chiesa 

infatti è un ovile [...], un gregge, [...] il podere o campo di Dio, [...] edi-

ficio di Dio [...]. Questo edificio viene chiamato in varie maniere: casa 

di Dio […], la dimora di Dio con gli uomini (cf. Ap 21,3), e soprattutto 
tempio santo, il quale, rappresentato dai santuari di pietra, è l’oggetto 

della lode dei santi Padri ed è paragonato a giusto titolo dalla liturgia 

alla città santa, la nuova Gerusalemme […]. La Chiesa, chiamata «Ge-

101 Cf. trudu, Immagini simboliche, 35.
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rusalemme celeste» e «madre nostra» (Gal 4,26; cf. Ap 12,17), viene 
pure descritta come l’immacolata sposa dell’Agnello immacolato (cf. 

Ap 19,7; 21,2 e 9; 22,17), sposa che Cristo «ha amato e per essa ha 
dato se stesso, al fine di santificarla» (Ef 5,26), che si è associata con 
patto indissolubile ed incessantemente «nutre e cura» (Ef 5,29), che 
dopo averla purificata, volle a sé congiunta e soggetta nell’amore e nel-

la fedeltà (cf. Ef 5,24), e che, infine, ha riempito per sempre di grazie 
celesti, onde potessimo capire la carità di Dio e di Cristo verso di noi, 

carità che sorpassa ogni conoscenza (cf. Ef 3,19)102.

Le immagini simboliche si trovano anche nella preghiera bizantina F. Lì, 
però, non fanno parte dell’anamnesi e non descrivono la Chiesa-comunità, 
ma vengono introdotte nella parte epicletica poiché la chiesa-edificio deve 
diventare il tramite della santificazione. Il celebrante chiede a Dio che renda 
il nuovo edificio porto per naufraghi, rimedio nelle sofferenze, rifugio dei 
malati e il luogo senza l’accesso ai demoni103. Giova notare però che anche la 
preghiera latina descrivendo la finalità della chiesa la presenta in modo molto 
simile (H14).

Le parti anamnetiche di tutte le tre preghiere fanno la loro attualizzazio-
ne nell’epiclesi. La specifica invocazione della grazia divina tramite l’opera 
dello Spirito Santo nei nostri testi viene iniziata dalla richiesta diretta a Dio 
perché intervenga con la sua azione salvifica hic et nunc: ora, nell’atto di ac-
coglierne la tradizione (cf. G15), ti supplichiamo (cf. H10), o Re immortale 
(cf. F11). Il celebrante, sia nel rito bizantino, sia in quello latino, prosegue 
con le domande. Esse, come pure quelle nelle preghiere precedenti, hanno la 
struttura delle suppliche con il carattere epicletico.

Tra tutte le tre preghiere il testo latino e il testo greco G presentano l’epi-
clesi simile. Il testo eucologico H si limita all’invocazione della santificazio-
ne per la chiesa e per l’altare. La domanda epicletica si chiude in due parole: 
«sanctiicatione perfundere». Tramite quell’espressione si chiede a Dio tutto 
ciò che è stato evocato nella parte che precede. Oltre a ciò si supplica perché 
il Signore sia presente con l’ineffabile forza santificatrice dello Spirito Santo 
nella chiesa e sull’altare trasformandoli nel «luogo santo» e nella lieta «men-

102 LG, 6
103 Occorre menzionare che secondo la tradizione cristiana – orientale e occidentale – 

«l’atto dedicatorio segna la sconfitta delle potenze diaboliche e ne esorcizza ogni possibile 
presenza». FonseCa, «Dedicazione», 926.
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sa»104. G. Ferraro nota che per spiegare e capire questa epiclesi è opportuno 
esporre il significato della realtà che descrivono le parole: santo, santità, san-
tificare e santificazione. Dopo l’elenco di alcuni testi biblici sul tema, il no-
stro autore dice che la santità indica una realtà intimamente e profondamente 
divina in Dio, in Cristo e nello Spirito Santo. Nella liturgia viene partecipata 
e comunicata agli uomini la trascendenza divina. Dalla santità della Trinità 
deriva anche la santificazione degli uomini. Essa opera l’appartenenza e l’u-
nione degli uomini a Dio, realizzata nei sacramenti. La santificazione della 
chiesa e dell’altare è finalizzata alla celebrazione dei misteri sacramentali. 
Chiedendo la santificazione nella preghiera si domanda la discesa dello Spi-
rito Santo per fare delle cose terrene (l’edificio e la mensa) delle realtà sante, 
le proprietà speciali di Dio e del suo culto, che saranno per sempre destinati 
alla liturgia105.

Una simile epiclesi troviamo anche nella preghiera bizantina per l’i-
naugurazione di una chiesa (il testo G). Nei due versetti il celebrante chie-
de a Dio che riempia con la gloria il tempio [τοῦτον Ναὸν τῆς θείας σου 
πλήρωσον δόξης] (G11) e rendi dell’altare il vero Santo dei Santi [τὸ παρὸν 
Θυσιαστήριον, Ἅγιον Ἁγίων ἀνάδειξον] (G12). Ambedue le domande si rife-
riscono alla tradizione veterotestamentaria, come al fondamento su quale ha 
cresciuta la tradizione cristiana. La nuova chiesa bizantina come il tempio di 
Salomone vuole essere piena di gloria di Yahveh, per diventare sua proprietà 
e una specie di sua dimora terrestre (cf. Es 40,34-35; 1Re 8,10-11; Ez 43,3). 
Come nella tenda della Testimonianza e poi nel tempio di Gerusalemme il 
punto centrale della chiesa cristiana deve essere l’altare – esso infatti costitu-
isce il vero Santo dei Santi. Questo riferimento al punto centrale del tempio 
di Salomone è comune anche negli altri riti orientali, e mostra il forte legame 
con la tradizione dello spazio sacro giudaico106. Come il Santo dei Santi degli 
ebrei così l’altare cristiano è il fondamento di ogni rito sacro, cioè somma 
e principio di tutti i beni107. Nell’Antico Testamento si trattava della presenza 
di Dio per manifestare la sua volontà, per sostenere, per rafforzare, per guidare 
e per esigere, non di una comunicazione personale né di un dono intimo108. Il 
Santo dei Santi cristiano, non assume soltanto lo stesso significato e la fun-

104 Cf. Calabuig, «Ordo dedicationis», 429.
105 Cf. Ferraro, Cristo è l’altare, 108–110.
106 Cf. Coquin, «Consécration», 175–176.
107 Cf. Cabasilas, Vita, 262.
108 Cf. Congar, Mistero, 31.
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zione che ha nell’Antico Testamento. Esso non è infatti una tavola semplice 
per sacrificare le offerte, ma è proprio una tavola santa, il nuovo Monte Sion, 
dove Dio – Gesù Cristo scende in persona per immolare se stesso e così per 
salvare il suo popolo109.

Prendendo in considerazione il testo eucologico F si nota che questo con-
tiene l’epiclesi più sviluppata. Il numero delle domande epicletiche contenute 
in questo testo eucologico è di 20 (il testo greco G ne contiene 2 ed il latino H 
soltanto 1). Nella preghiera si può evidenziare due gruppi di domande separa-
te con un versetto che spiega la funzione della chiesa cristiana (F15). Tramite 
numerose invocazioni, l’assemblea chiede la grazia e la benedizione non sol-
tanto per il nuovo tempio e per l’altare (questo si svolge nella seconda epicle-
si – F18–31), ma anche per se stessa (F11–14.17). I fedeli sono convinti che 
soltanto la forza divina può renderli idonei a compiere la dedicazione della 
chiesa e la consacrazione dell’altare. La preghiera ci offre una lunga raccolta 
di termini che servono a presentare a Dio le richieste e a chiedere a Lui la be-
nedizione. Nell’epiclesi, nella quale l’oggetto della preghiera è il nuovo edi-
ficio ecclesiale, tutte le domande sembrano essere condizionate dalla prima: 
«κατάπεμψον τὸ πανάγιόν σου Πνεῦμα, τὸ προσκυνητὸν καὶ παντοδύναμον» 
(F18). Lo scopo finale della solennità può avvenire soltanto grazie alla discesa 
dello Spirito Santo e grazie alla sua forza creatrice.

Tra tutte le invocazioni dette durante la preghiera, la domanda principale 
sembra essere quella in cui si chiede di ottenere la santificazione della chiesa – 
come nel testo latino, anche in questi greci, proprio la santificazione del tem-
pio e dell’assemblea costituisce lo scopo principale della dedicazione. Come 
già detto, in precedenza la santifi cazione deve trasformare la realtà terrena in 
una realtà celeste. La nuova chiesa, come il tempio, deve diventare il posto 
pieno di luce perenne (F20), dimora di Dio e tenda della sua gloria (F21–22). 
Custodita dallo sguardo divino, rimarrà luogo sicuro per tutti quelli che invo-
cano il Nome di Dio (F25) e la semplice mensa che è il centro di quest’edificio 
incrollabile (F29), deve diventare il Santo dei Santi (F30).

Il lessico delle domande epicletiche nelle nostre preghiere si presenta come 
segue:

109 Cf. Nin, «Altar e», 30; raquez, Roma Orientalis, 419; evdokiMov, Ortodossia, 308.
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Tabella 27 – Domande nelle preghiere dedicatorie

μνήσθητι (F11) – dal verbo μιμνήσκω – ricordo. Con questo verbo l'as-
semblea si rivolge all'eterna assistenza della provvidenza 
divina;

μὴ βδελύξῃς (F12) – la negazione del verbo βδελύσσω – detestare, aborrire, 
respingere. Si chiede la misericordia di Dio;

μὴ βεβηλώσῃς (F12) – la negazione dal βεβηλόω – violare, profanare. La ri-
chiesta a Dio di essere fedele nonostante l'infedeltà dei 
credenti;

πάριδε (F13) – dal παρπράω – ignorare, guardare dietro in un altro 
modo;

ἐνίσχυσον (F14) – dal ἐνισχύω – rafforzare, fortificare. L'invocazione per 
l'assemblea per renderla forte e capace spiritualmente di 
celebrare la solennità della dedicazione;

ἱκάνωσον (F14) – dal ικᾰνόω – rendere idoneo. Nell'invocazione la paro-
la assume il significato come quella precedente;

ἐπάκουσον (F17;26) – dal ἐπακούω – ascoltare;

κατάπεμψον (F18) – mandare dall'alto; l'invocazione per la discesa dello 
Spirito Santo ( τὸ πανάγιόν σου Πνεῦμα);

ἁγίασον (F19) – dal ἁγιάζω: santificare;

πλήρωσον (F20; G16) – dal πληρόω: riempire;

αἱρέτισον (F21) – dal αἱρετίζω: scegliere, preferire, eligere;

πηίσον (F22) – dal ποιέω: fare.

κατακόσμησον (F23) – dal κατακοσμέω: ornare (nella nostra pregiera);

κατάστησον (F24) – dal καθίστημι: porre, collocare, costituire, rendere;

εἶναι (F25) – infinito dal εἰμί: essere.

ἔσῃ (F27–28) – dal εἰμί: essere.

φύλαξον (F29) – dal φῠλάσσω: sorvegliare, fare la guardia, conservare;

ἀνάδειξον (F30; G16) – dal αναδεικνυμι: fare, mostrare, consacrare, dedicare, 
inaugurare. L'invocazione speciale per la consacrazione 
dell'altare;

δόξασον (F31) – dal δοξάζω: glorificare;

perfundere (H10) – dal perfundo, ere: versare, cospargere, colmare, riem-
pire.
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Un altro gruppo di parole importanti, dal nostro punto di vista, formano 
i termini adoperati nei testi eucologici per descrivere il nuovo edificio eccle-
siale. Facendo una simile sintesi nella prima parte di questo capitolo si è no-
tato che tali titoli usati nelle preghiere A, B, C avevano un significato simile, 
cioè non presentavano tante differenze. Prendendoli insieme si può formulare 
una definizione dell’edificio ecclesiale, che potrebbe essere comune nelle tra-
dizioni bizantina e latina110.

Invece, i titoli usati nelle preghiere dedicatorie assumono un significato 
differenziato e alla fine mostrano anche una prospettiva differente, con la qua-
le, ambedue le tradizioni di cui ci si occupa guardano il senso e lo scopo finale 
dell’edificio ecclesiale cristiano. I termini che si trovano nei nostri testi euco-
logici sono i seguenti:

Tabella 28 – Titoli della chiesa-ediicio nelle preghiere dedicatorie111112113

1. ναός (F9.14; G16) – il tempio, la cella o l’interno del santuario. Come 
già detto in precedenza nell’ambito giudeo-cristiano 
la parola descriveva già il tempio di Gerusalemme111 
(v.s. – n. 4.2.3);

2. οἶκος (F19) – anche quella parola già incontrata prima, esprime 
esattamente un luogo dell’abitazione – qui: dimora di 
Dio (v.s. – n. 4.1.3);

3. κατοικία (F21) – la dimora, il luogo d’abitazione, la residenza. Nella 
Bibbia questa parola descrive soprattutto i luoghi della 
dimora umana, ma succede anche che questa parola 
descrive l’abitazione divina112;

4. σκήνωμα δόξης (F23) – tenda della gloria (l'allusione alla tenda della Testi-
monianza dal Es 25–40);

5. ἐκκλησία (F8, G12) – l’assemblea, l’adunanza, la riunione (v.s. – n. 4.1.3);

6. orationis domum (H3) – casa della preghiera;

7. ædes (H6) – edificio, tempio, ma anche casa113.

110 «L’edificio del culto cristiano che sta per essere edificato (ἐκκλησία, ecclesia) è una 
casa (οἶκος) edificata (opus) in onore di Dio, per la celebrazione della sua gloria tramite i miste-
ri divini (templum) compiuti dalla comunità credente, dalla quale alla fine quell’edificio prende 
anche il nome (ἐκκλησία, ecclesia)» (sopra).

111 Cf. 1Re 8.
112 Cf. Sal 132,13.
113 Cf. VLL, 68.
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8. ecclesia (H10) – l’assemblea, Chiesa, il tempio, la chiesa-edificio 
(v.s. – n. 4.1.3);

9. locus sanctus (H10) – letteralmente il luogo santo.

I termini greci usati per descrivere il tempio cristiano, di nuovo, mostrano 
di più il legame con la tradizione veterotestamentaria che le nozioni nella 
preghiera latina. Secondo il commento al rito della dedicazione pubblicata 
a Chevetogne, tutta la preghiera può essere paragonata con quella di Salomo-
ne dal 1Re 8. Benché, non tutti i termini e le espressioni presenti nella pre-
ghiera bizantina si trovano nel testo veterotestamentario, le idee fondamentali 
del tempio e della presenza di Dio sono le stesse114. La chiesa presentata come 
ναός, οἶκος, κατοικία, σκήνωμα δόξης assume il carattere primordiale come 
la domus Dei, il posto dell’abitazione di Dio. Chiaro che si tratta qui dell’a-
bitazione divina non nel senso pagano o veterotestamentario, ma nel senso 
cristiano: essa diviene la dimora e la tenda della gloria divina (F22–23)115, sarà 
riempita con i necessari doni celesti (F23) e così potrà «esercitare» il senso 
della sua esistenza. Infine, la domus Dei compresa così presenta il simbolo 
della Chiesa come comunità dei credenti; è il luogo dell’incontro tra Dio e il 
suo popolo, da dove salgono agli occhi e alle orecchia di Dio le preghiere 
di onore e di adorazione. Li si elevano delle suppliche e si offrono sacrifici 
incruenti, cioè si esercita il culto liturgico (F25; G20–21). Quell’edificio ec-
clesiale, eretto a lode di Dio (G16) costituirà sicuro legame tra la terra e la 
dimora celeste di Dio (F26). Trasformato così potrà compiere il suo ruolo 
primordiale di essere il luogo adatto alle celebrazioni sacramentali e alle altre 
diverse preghiere (F15), diventare il porto, il rimedio e il rifugio libero da ogni 
potenza di male (F24)116.

Come nei testi greci anche nella preghiera latina si trova la menzione se-
condo la quale la nuova chiesa sarà il luogo delle celebrazioni liturgiche. L’al-
tare che è il punto centrale dell’edificio deve essere sempre preparato per il 
sacrificio di Cristo (H10). Però, paragonata con le preghiere greche, la teo-
logia neotestamentaria nella preghiera latina supera quella antica. Il primo 
significato del luogo santo più che la «dimora terrestre» della gloria di Dio 
si presenta come la domus ecclesiæ, il posto dell’assemblea, l’essere insieme 
della Chiesa vivente della quale l’edificio è il simbolo imperfetto. Il senso 

114 Cf. Consécration et inauguration, 22.
115 Cf. Es 40,34-35; 1Re 8,10-11.
116 Cf. kunzler, Archieratikon, 183.
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dell’erezione di una nuova chiesa lo spiegano le parole contenute nei verset-
ti seguenti dell’epiclesi, dove la domanda generale si scompone in petizioni 
particolari117. Ecco il tempio cristiano deve essere, soprattutto, il posto delle 
celebrazioni sacramentali. Prima di tutto, esso servirà come luogo, in cui sor-
geranno le acque del battesimo, grazie alle quali i fedeli rinasceranno a vita 
nuova e così parteciperanno alla morte e risurrezione di Cristo (H11, cf. 1Cor 
10,1-2)118. La chiesa è anche l’ambiente adatto alla celebrazione eucaristica – 
che è nel modo diretto il memoriale della Pasqua (H12). Nella strofa seguente, 
la preghiera esprime la convinzione che il luogo consacrato, tramite la cele-
brazione della solennità della dedica zione è un ambiente destinato ad ogni 
forma di preghiera (H13)119. G. Ferraro nota che le evocazioni di questa par-
te della preghiera riguardano la liturgia delle ore (vide l’espressione «laudis 
oblatio») e tutte le altre preghiere (ciò viene espresso con la frase «pro mundi 
salute iugis ad te ascendat oratio»). Nel versetto seguente, la chiesa-edificio si 
mostra nello stesso modo come nel testo greco F: è il posto in cui si trovano 
i doni della misericordia (che pienamente si è espressa nel dono di salvezza), 
della libertà per gli oppressi (si tratta, soprattutto, della liberazione dal pecca-
to) e dell’amore di Dio Padre verso i suoi figli (espresso nella dignità che tutti 
loro hanno ricevuto nel sacramento del battesimo, diventando così dei figli 
adottivi del loro Creatore)120.

Guardando questi versetti, in ambedue le tradizioni, si nota che il senso 
dell’edificio si mostra alla fine nello stesso modo. La diversità è presente, 
però, nel punto di partenza della descrizione eucologica. Mentre il testo latino, 
sin dall’inizio, fa il confronto tra la chiesa-edificio e la Chiesa-comunità, il 
testo greco evoca le veterotestamentarie dimore di Dio e mette in rilievo il ca-
rattere cultuale del tempio cristiano presentandolo, anche oggi, come il luogo 
della dimora della gloria divina. Alla fine, però, ambedue i testi esprimono la 
concezione che il luogo dedicato a Dio deve essere, anzitutto, il posto dell’in-
contro personale con il Signore e il suo popolo fedele.

La preghiera bizantina F, che nella liturgia, è seguita dalla litania diaco-
nale, finisce con l’affidamento figliale alla bontà di Dio (F32). Il testo G si 
conclude, invece, con la dossologia trinitaria (G22). La conclusione nella pre-
ghiera latina è costituita dalla dossologia cristologica (H15).

117 Cf. Calabuig, «Ordo dedicationis», 429.
118 Cf. Ferraro, Cristo è l’altare, 111–113.
119 Cf. Paternoster, «Analisi rituale», 612.
120 Ferraro, Cristo è l’altare, 114–118.
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Tabella 29 – Paragone D (le preghiere per l’inizio della dedicazione)

La preghiera F La preghiera G La preghiera H

Destinatario Dio Padre

Carattere del testo supplica – invocazione – intercessione

Nr. delle domande 20 2 1

Domanda centrale κατάπεμψον
(F18)

πλήρωσον
(G16)

sanctificatione 
perfundere (H10)

I nomi della 
chiesa

ναός, οἶκος, 
κατοικία, 

σκήνωμα δόξης, 
ἐκκλησία

ναός, ἐκκλησία orationis domum, 
ædes, ecclesia, 
locus sanctus

Il primo scopo 
dell'edificio

la domus Dei la domus Dei
la domus ecclesiæ

la domus ecclesiæ

Dossologia ––– trinitaria cristologica

4.3. I principali temi teologici nelle preghiere

Dall’analisi fatta nella parte precedente di questo capitolo appare nel modo 
chiaro la presenza nelle nostre preghiere dei diversi temi teologici. Seguendo 
il parere di C. Fonseca si può dire che tutta la sacralità dei luoghi di culto 
è fortemente pregna di significati teologici, ecclesiologici ed antropologici121. 
Allora, anche gli specifici testi eucologici, in questo ambito, si mostrano come 
i veri e fedeli loci theologici. Mettendo insieme le menzioni della teologia si 
può dividerle nei seguenti gruppi che rappresentano: i riferimenti biblici (sia 
vetero – sia neotestamentari), la Trinità, la cristologia, l’ecclesiologia e l’e-
scatologia.

4.3.1. I riferimenti biblici

Sembra lecito cominciare quest’ultima parte del nostro lavoro sofferman-
dosi alla Sacra Scrittura. Essa, infatti, poiché contiene la Parola di Dio, deve 
essere sempre il punto di partenza di ogni sforzo teologico. Come ci insegna 
il Concilio Vaticano II:

121 Cf. FonseCa, «Dedicazione», 930.
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La sacra teologia si basa come su un fondamento perenne sulla parola di 

Dio scritta, inseparabile dalla sacra Tradizione; in essa vigorosamente si 

consolida e si ringiovanisce sempre, scrutando alla luce della fede ogni 

verità racchiusa nel mistero di Cristo. Le sacre Scritture contengono la 

parola di Dio e, perché ispirate, sono veramente parola di Dio, sia dun-

que lo studio delle sacre pagine come l’anima della sacra teologia122.

Questo punto di partenza biblico è giustificato anche dalle stesse strutture 
e dai contenuti delle preghiere di cui ci occupiamo in questo lavoro. Le for-
mule, le immagini, le domande e anche le parti anamnetiche ed epicletiche dei 
testi eucologici possono essere paragonate con le fonti scritturistiche. Benché, 
non sia lo scopo di questo lavoro elaborare dettagliatamente tutti i riferimenti 
biblici, ci soffermiamo ora, soltanto, sulle dirette menzioni che si appellano 
alla tradizione biblica.

Leggendo le preghiere del rito della dedicazione di una chiesa nelle tradi-
zioni di cui ci si occupa già nelle parti anamneniche, si nota il forte influsso 
scritturistico. Appellandosi alle diverse azioni salvifiche di Dio, le preghiere 
fanno l’anamnesi degli eventi dalla storia della salvezza. Si è già menzionato 
questo nella parte precedente descrivendo l’articolazione delle preghiere. Per 
riprendere l’idea, si ricordi soltanto che Dio viene mostrato come Creatore 
(F1) e Re immortale (F11) che vuole avere il luogo particolare dell’incontro 
con il suo popolo (A1, cf. Es 25,8-9), per porvi la sua gloria (A3, cf. Es 40,34; 
1Re 8,10). Dio è il principio di ogni bene e donatore di ogni grazia (B1, F1, 
H1, cf. Sal 32,10; 42,8; 51,18; 2Cor 9,8) la cui bontà è incomprensibile (F32, 
G4.24, cf. 1Cro 16,34; Sal 13,5; 106,1; Ger 31,3; Mc 10,18). Lui è il Padre 
nostro (C1, cf. Gal 1,4; Ef 1,2) e Padre del nostro Salvatore Gesù Cristo (D1, 
cf. Gv 8,54; 2Cor 11,31; 1P 1,3), che ama i suoi figli (D4, E2, cf. Tt 3,4). Il 
nostro Signore per le sue creature è pieno di misericordia (E3–4, F11, G15, 
H14, cf. Ne 13,22; Sal 51,1; Rm 9,16). Però, accanto a queste menzioni ve-
terotestamentarie presenti nelle preghiere in modo indirettosi ha anche dei 
richiami diretti agli eventi biblici.

La preghiera bizantina per la dedicazione di una chiesa (detta già: il testo 
F) è fortemente marcata dalle ricorrenze veterotestamentarie. Già all’inizio, 
dopo la lode a Dio, per mostrare l’incomprensibile grandezza del Signore, 
essa utilizza l’immagine presa dall’Antico testamento del cielo come del suo 
trono e della terra come dello sgabello dei suoi piedi (F4, cf. 1Cro 28,2; Is 

122 DV, 24.
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66,1; Lam 2,1; Mt 5,35; At 7,49). Ecco il primo e più significativo è quello 
presente nella parte anamnetica della preghiera bizantina per la dedicazione di 
una chiesa (detta qua il testo F). Nei versetti F5 e F6 il celebrante dice:

Tabella 30 – Riferimenti alla tenda di Mosè e al tempio di Salomone

La tenda della Testimonianza (F5) Il tempio di Salomone (F6)

Tu hai dato a Mosè istruzioni e progetto 
e hai riempito Bezaleel di spirito sapien-
te, mettendoli così in grado di portare 
a compimento la tenda della Testimo-
nianza, dove vigevano norme per il culto, 
immagini ed abbozzo della verità.

Tu hai donato a Salomone larghezza 
e profondità di cuore e per mezzo suo 
hai innalzato l'antico tempio.

La presenza di questi due grandi personaggi della storia del popolo eletto 
mettono la nostra preghiera in una chiara relazione con i luoghi sacri veterote-
stamentari. La presenza del fondatore della tenda della Testimonianza, in se-
guito del costruttore del primo tempio di Gerusalemme mostra in modo chiaro 
che la chiesa la cui dedicazione viene celebrata è, in linea diretta, l’erede della 
tradizione cresciuta con la presenza divina tra il popolo eletto, soprattutto, dai 
tempi della costruzione del primo tempio di Gerusalemme. I cristiani, come 
una volta Mosè, avvicinandosi alle loro chiese devono ricordare le parole: 
«Togliti i sandali dai piedi, perché il luogo sul quale tu stai è una terra santa!» 
(Es 3,5).

La figura di Mosè, il più grande profeta per gli ebrei, è anche un perso-
naggio importantissimo per i cristiani (vide cap. I). Come notano R. Motte 
e M.F. Lacan, nel Nuovo Testamento, oltre a Gesù, soltanto Mosè viene defi-
nito mediatore (cf. Gal 3,19)123. Infatti, proprio per la mediazione di Mosè, Dio 
dette la Legge al popolo eletto e per la mediazione di Gesù ha dato la salvezza 
all’intera umanità124. Per l’appunto come mediatore è presentato Mosè nella 
preghiera recitata davanti all’altare appena costruito. La mediazione riguarda 

123 Cf. Occorre notare che nel rito bizantino della posa della croce, che nel nostro lavoro 
abbiamo soltanto menzionato si trova un altro parallelismo tra Mosè e Gesù. Il bastone di Mosè 
è presentato come la prefigurazione della «preziosa e vivificante Croce del tuo dilettissimo 
Figlio, nostro Signore Gesù Cristo». Davanti al bastone di Mosè si ritirano e si aprono le acque 
del Mar Rosso. Il bastone di Mosè è figura della Croce, con la quale il grande Educatore sana, 
conduce e punisce, ciò conferma anche Origene che in un’omelia diceva che la croce di Cristo 
è il vero bastone del Sommo Sacerdote, che è fiorito e ha dato il frutto della salvezza a tutti 
i popoli. Anche nella preghiera di san Calisto appare Mosè dove è presentato come l’uomo 
riempito di una gloria speciale. Cf. EMV, 331; EMR, 317; origenes, Homiloæ, 9, 112–131.

124 Motte – laCan, «Moïse», 779.
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qua la costruzione dell’antico tabernacolo, cioè di una forma di passaggio tra 
l’altare e il tempio125. Subito dopo compare il nome di Bezaleel, cui Dio ha 
dato lo spirito della saggezza per costruire l’edificio sacro (cf. Es 31,1-3).

Come si è già visto nella prima parte di questo lavoro anche il nome del 
secondo figlio di Davide, Salomone, è uno dei più noti dell’Antico Testamen-
to. La sua opera più importante, resta sempre la costruzione del tempio di Dio 
(cf. 1Re 5,15; 9). Come nota Y. Congar, l’idea della costruzione del tempio 
era del tutto ispirata e voluta da Dio stesso e Salomone ebbe il merito di re-
cepire questa volontà126. La sua capacità di aprirsi al dono divino ci permette 
di chiamare Salomone, al pari di sant’Eusebio di Cesarea, «edificatore della 
casa di Dio»127.

V. Ruggieri nota che il modello di questi due versetti è ben conosciuto ed 
evoca a questo proposito un passo da una delle omelie di Fozio, pronuncia-
ta probabilmente nell’anno 864 per l’inaugurazione della chiesa palatina del 
Pharos128. Si riporti, ora il testo del patriarca:

Nei tempi antichi Mosè, vedente di Dio, sotto il divino commando ha 

edificato il tabernacolo per offrirvi dei sacrifici a Dio e espiare le colpe 

del suo popolo; e dopo il Salomone edificò il tempio di Gerusalemme, 

un opera fiera che eclissò con la sua bellezza, dimensioni e magnificen-

za tutti i templi precedenti. Però come le ombre e le figure erano infe-

riori alla verità e alla realtà, erano allora inferiori al tempio appena edi-

ficato per il nostro pio e grande Imperatore, non soltanto per questo che 

quel tempio è di Grazia e dello Spirito, mentre quell’altro fu di Legge 

e di Lettera, ma anche perché perché il punto di bellezza, di esecuzione 

e di abilità danno a quella prima il secondo posto129.

All’evento della costruzione della tenda della Testimonianza, il testo F si 
appella ancora un’altra volta descrivendo le origini della Chiesa. Essa, infatti, 
viene chiamata σκήνη τῆς ἀληθινῆς, la vera tenda (F7). La spiegazione che 
presenta la tenda di Mosè come il prototipo della Chiesa la si trova anche 

125 Cf. araszCzuk, Obrzędy poświęcenia, 15.
126 Congar, Mistero, 67.
127 Cf. eusebius, Historia, 10:4, 80–81.

128 Cf. ruggieri, «Consacrazione», 105.
129 Photius, Homilia, 571C–D. Vide la traduzione inglese: Photius, Homilies, 188.
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presso alcuni Padri130. La Chiesa appare come il compimento dei preannunci 
veterotestamentari. Però, c’è una sostanziale differenza tra la σκήνη di Mosè 
e la σκήνη τῆς ἀληθινῆς: in questa nuova il culto non si svolgerà più con i sa-
crifici come prima, ma in spirito e verità (cf. Gv 4,23; Os 6,6).

Un altro legame diretto delle nostre preghiere con la tradizione veterotesta-
mentaria costituisce il nome attribuito all’altare della nuova chiesa. Ecco nella 
preghiera F30 il celebrante chiede a Dio che faccia τὸ ἐν αὐτῷ Θυσιαστήριον, 
Ἅγιον Ἁγίων ἀνάδειξον. La stessa formula la si trova anche nel testo greco 
G17. Il testo latino, benché anch’esso chiami, l’altare locus sanctus (H10), 
non fa il diretto collegamento con la tradizione dell’Antica Alleanza. La pre-
senza nelle preghiere (sia greche, sia latine) delle formule bibliche descriventi 
il santissimo posto nel tempio (ebr. קדֶֹׁ הַקֳּדָשִׁים ,מִזבְַּח, gr. θυσιαστήριο, lat. 
mensa, altare) rivelano la ricca simbologia dell’altare cristiano, edificata pro-
prio sull’eredità giudeo-cristiana. Il significato del Santo dei Santi giudaico 
si è già presentato nel primo capitolo di questo lavoro. Invece, la simbologia 
teologica dell’altare cristiano il cui significato è stato presentato nel terzo ca-
pitolo, viene descritto dettagliamene nella preghiera della consacrazione di 
esso131. Dal testo si evince, come già detto, che l’altare rimane sempre il punto 
centrale di ogni chiesa. Secondo la tradizione teologica, esso non è una tavo-
la semplice: infatti, viene chiamato anche «trono», «tavola di vita», «luogo 
del sacrificio», è la tavola su cui viene celebrata la liturgia e su cui vengono 
deposti l’evangeliario e i vasi sacri»»132. Questa tavola santa è il simbolo di 
Cristo133 e il prototipo della Chiesa134. Nella storia della teologia era consi-
derato come la rappresentazione del presepe135, del tavolo del Cenacolo136, 
della croce di Gesù137 ed anche del suo sepolcro, nel quale venne deposto 

130 Cf. beda, Tabernaculo, 2:1, 195; Methodius, Convivum, 112A; gregorius nazianze-
nus, Oratio, 1052C. Nel nostro testo eucolgico appare chiaro che la tenda della Testimonianza 
di Mosè non raffigurava semplicemente il nuovo edificio di culto cristiano ma proprio la Chie-
sa-comunità dei credenti.

131 Cf. sobeCzko, Zgromadzeni w imię Pana, 201. La storia e la simbologia dell’altare cri-
stiano è stata presentata nell’opera di gesuita J. Braun, ed è stata racchiusa in due grandi volumi 
già citati in precedenza.

132 Cf. Nin, «Altar e», 30.
133 Cf. aMbrosius, De sacramentis, 4, 458D; eusebius, Historia, 10:4,61, 100; honorius, 

Gemma, 1, 586D.
134 Cf. beda, Tabernaculo, 2:107, 303.
135 Cf. ChrysostoMus, Philogonio, 6, 753; gerManus, Contemplatio, 389B.
136 Cf. honorius, Sacramentarium, 87, 792A.
137 Cf. aMbrosius, Epistola 65, 10, 1224C.
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vero pane celeste, sacrificio spirituale e incruento, offerta ai fedeli del Cibo 
di vita eterna138. P. Evdokimov chiama l’altare il santo monte Sion ed il suo 
centro cosmico139. Seguendo il pensiero di I. Calabuig si può dire un’altra 
volta: come l’Eucaristia è il centro del culto cristiano, così l’altare è il centro 
dell’edificio ecclesiale – ad esso tutto conduce e da esso tutto parte. L’altare 
cristiano è il posto di concentrazione della più pura spiritualità liturgica e della 
intensa pietà cristiana140.

L’altare cristiano assume un carattere sacro mediante due modi: primo per 
la celebrazione su di esso dei sacri misteri ed il secondo per un atto formale 
della sua solenne consacrazione. Secondo la legge della Chiesa, quella consa-
crazione è obbligatoria per ogni altare fisso141.

Una sintetica definizione dell’altare cristiano dal punto di vista teologico 
l’ha fatta C. Valenziano descrivendolo nel modo seguente:

L’altare cristiano, da quando è stato adottato, è di pietra o saldo come 

fosse di pietra; infatti «pietra è Cristo». È unico; infatti «uno è il Cri-

sto», una la sua mensa, uno il suo Calvario. È quadrato o tendente al 

quadrato; infatti è mensa disponibile ai «quattro venti» del mondo. 

È elevato; infatti è Calvario a cui tutti «innalzeranno lo sguardo». È ic-

colo o tendente al piccolo; infatti non accoglie «ammasso di vittime 

cruente»142.

Guardando questa breve spiegazione non ci stupisce l’analogia con il Santo 
dei Santi veterotestamentario che si trova nelle preghiere per la consacrazione.

Accanto a queste menzioni veterotestamentarie le nostre preghiere porta-
no anche un carico neotestamentario. Già la sopramenzionata vera tenda ci 
trasporta spiritualmente nel periodo cristiano. Così, dal momento della fon-
dazione della Chiesa, grazie al servizio degli apostoli, la terra si riempiva con 
le chiese, con i posti dove il Κύριὸς, τῶν δυνάμενων può essere lodato con 
i sacrifici spirituali e incruenti (F8).

138 Cf. gerManus, Contemplatio, 389B; raquez, Roma Orientalis, 419.
139 Cf. evdokiMov, Ortodossia, 308.
140 Cf. Calabuig, «Ordo dedicationis», 430.
141 CCEO, 1237, 1; CIC, 1237, 1. Cf. braun, Altar 1, 663.
142 valenziano, «Architettura liturgica», 423–424; cf. lanzarini, Ars celebrandi, 111. 

Vide: Mazza, «Autel», 101–116.
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Nelle preghiere, due volte direttamente, è menzionato anche san Paolo 
Apostolo – C1 e D8 con i riferimenti a Gesù – unico fondamento della Chie-
sa e alla teologia del tempio vivo (cf. 1Cor 3,11-16) . La maggior parte dei 
riferimenti neotestamentari è legata con gli altri temi teologici di cui ci oc-
cuperemo in seguito: si tratta soprattutto della cristologia e dell’ecclesiologia 
paolina.

Un altro gruppo di riferimenti biblici si può specificare nella preghiera lati-
na per la dedicazione di una chiesa. Nella parte anamnetica si trovano diverse 
immagini della Chiesa, titoli che portano alla mente diversi passi scritturi-
stici143. Essa viene chiamata sposa144, vergine, madre feconda (H6)145, vigna 
eletta (H7, cf. Is 5,1-7; Gr 2,21; Sal 79; Gv 15,1-5), dimora di Dio con gli 
uomini, tempio santo costruito con pietre vive (H8)146, città alta sul monte 
(H9)147. Tutti questi titoli sono fortemente ancorati sia nell’Antico sia nel Nuo-
vo Testamento. Un’altra volta si tornerà ad essi descrivendo l’ecclesiologia 
presente nelle nostre preghiere.

4.3.2. La Trinità

Dall’analisi delle menzioni bibliche presenti nelle preghiere destinate alla 
fondazione e alla dedicazione di una chiesa nella tradizione latina e bizantina 

143 Cf. Ferraro, Cristo è l’altare, 93–96.
144 Nell’Antico Testamento l’alleanza tra Dio e il suo popolo, l’amore di Dio verso il suo 

popolo, viene spesso illustrato con le immagini coniugali. Nel Nuovo Testamento questo inse-
gnamento profetico va a compiersi. L’era messianica è stata presentata da Gesù come una realtà 
nuziale nella quale Lui stesso è lo sposo. In San Paolo la comunità viene nominata direttamente 
come sposa di Cristo. A perfezione il tema nuziale giunge nella descrizione della liturgia celeste 
che troviamo nell’Apocalisse. L’unione sponsale tra Gesù Cristo e la Chiesa è fondata sul suo 
sacrificio. Egli infatti si è donato per la sua sposa, l’ha purificata con il sacramento del batte-
simo e mediante la sua parola rende la sua sposa pura. Cf. Os 1–3; Is 1,21; 49,14; Gr 2,1-7; 
Ez 16,23; Mt 9,15; 22,1-14; 25,1-13; Mc 2,19; Lc 5,34; Gv 3,29; Ef 5,25-32; 2Cor 11,12; Ap 
19,6-10; 21,2-10; 22,16-20.

145 Cf. augustunus, 213, 8, 1064: «La Chiesa è vergine. Tu forse mi potresti dire: Ma se 
essa è vergine, come mai partorisce dei figli? E se figli non ne partorisce, come mai noi abbia-
mo dato i nostri nomi per nascere dalle sue viscere? E io ti rispondo: Essa è vergine però parto-
risce. Assomiglia a Maria che partorì il Signore. Forse che santa Maria non partorì da vergine 
e vergine rimase tuttavia? Così anche la Chiesa partorisce ed è vergine. E se consideri bene, 
[anche] essa partorisce il Cristo, perché son membra di Cristo quelli che vengono battezzati. 
«Voi siete il corpo di Cristo e le sue membra» (1Cor 12,27), dice l’Apostolo. E se partorisce 
membra di Cristo, essa è somigliantissima a Maria».

146 Nota G. Ferraro che in questa parte della preghiera troviamo una combinazione di testi 
di Ap 21,3; 1P 2,4-5; Ef 2,20. Cf. Ferraro, Cristo è l’altare, 100.

147 L’espressione che la sua origine trova nel Mt 5,14-16 e Ap 21,23-24. Cf. araszCzuk, 
Obrzędy poświęcenia, 112–113.
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di oggi si analizza adesso un altro tema teologico fondamentale. Si tratta della 
presenza e del ruolo della Santissima Trinità nei testi eucologici.

In una delle scritte di un contemporaneo teologo ortodosso, Y. Spiteris, si 
legge:

La Trinità per la Chiesa ortodossa è il fondamento incrollabile di ogni 

pensiero religioso, di ogni pietà, di ogni vita spirituale, di ogni esperien-

za. È lei che si cerca quando si cerca Dio, quando si cerca la pienezza 

dell’essere, il senso e lo scopo dell’esistenza148.

Benché l’autore esprima qui soltanto la prospettiva ortodossa, si può al-
largare il suo pensiero anche alla Chiesa latina. Perché, per ogni riflessione 
teologica cristiana, il punto di partenza e la meta deve essere non soltanto la 
Scrittura, cioè la Parola di Dio, ma soprattutto quello dalla cui bocca questa 
Parola esce – Dio vivente nella comunione della Trinità. Proprio la verità tri-
nitaria e la verità cristologica sono due verità che possono verificare la vera 
fede cristiana149.

Non può stupire allora che anche nelle preghiere di cui ci si occupa nell’a-
nalisi di questo lavoro siano evidenti gli aspetti trinitari espressi nei diversi 
modi. Benché, dal punto di vista trinitario, le preghiere bizantine sembrano es-
sere più ricche, gli elementi trinitari mostrano in modo chiaro la continuità del 
tesoro della fede in ambedue le tradizioni. Sia nella preghiera bizantina, sia 
in quella latina è presente la convinzione che tutta l’azione salvifica dipenda 
dalla creativa comunione della Santissima Trinità. Nei nostri testi si trovano le 
menzioni che si riferiscono alla Trinità compresa insieme (soprattutto nei testi 
bizantini, vide anche le dossologie trinitarie) e all’unità delle azioni compiute 
da ciascuna delle Persone. Occorre fermarsi un attimo sulla spiegazione teo-
logica delle azioni divine per comprendere meglio il senso teologico dei testi 
eucologici.

La questione dell’«agire insieme» di tutta la Trinità è presente nella teo-
logia – soprattutto, quella ortodossa e le radici di essa risalgono a Origene, il 
quale notò che la volontà di Dio è presente nella volontà del Figlio e che que-
sta volontà è inalterabile (ὥστε εἶναι τὸ θέλημα τοῦ Θεοῦ ἐν τῷ θελήματι τοῦ 
Υἱοῦ ἀπαραλλάκτῳ τοῦ θελήματος τοῦ Πατρὸς) – allora si tratta di una sola 

148 sPiteris, «Dottrina trinitaria», 45.
149 Cf. rogowski, ABC, 63.
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volontà150. Essa è legata con l’unità di agire. La teologia greca lega questo con 
la dottrina sulle energie divine, attraverso le quali Dio si manifesta al mondo151. 
La dottrina nasce come la parte della spiegazione della divinità dello Spirito 
Santo in sant’Atanasio. Nella sua lettera a Serapione Atanasio menziona che 
la Trinità come perfetto inizio non contiene niente di esterno (οὐδὲν ἀλλότριον 
ἢ ἔξωθεν ἐπιμιγνύμενον ἔχουσα). L’autore dice che è la natura autoconsistente, 
indivisibile e l’azione è sempre una (ὁμοία δὲ ἑαυτῇ καὶ ἀδιαίρετός ἐστι τῇ 
φύσει, καὶ μία ταύτης ἡ ἐνέργεια)152. Un insegnamento simile si trova anche 
nell’opera Contra Eunomio di Basilio. L’autore dice che la divinità dello Spiri-
to Santo è stata indicata dal fatto, che l’azione dello Spirito è coordinata con le 
azioni del Padre e del Figlio (ἐνέργειᾳ συντεταγμένη ἐστὶ τῇ Πατρός καὶ Υἱοῦ 
ἐνεργειᾳ).153 Un’importante spiegazione ci dà anche san Gregorio di Nissa. Lui 
sottolinea la differenza tra la realtà creata è quella divina. La varietà delle dif-
ferenze che si può trovare tra gli uomini, crea la pluralità delle loro azioni. 
Invece, in Dio nessuna delle Persone agisce in modo indipendente: ogni azione 
inizia dal Padre, procede attraverso il Figlio è si completa nello Spirito Santo. 
Allora, non esistono qui azioni separate di ciascuna delle Persone. Ogni azione, 
benché propria a ogni singola Persona, è sempre considerata come una singo-
la azione di Dio154. Le energie, tramite le processioni, manifestano la distin-
zione ineffabile: esse non appartengono all’essenza divina, ma – pur essendo 
inseparabili dalla sua essenza, manifestano l’unità e la semplicità dell’essere 
di Dio155. Queste energie non costituiscono degli elementi dell’essere divino, 
quindi, non possono essere elaborate separatamente dalla Trinità, che rivelano; 
non possono neanche essere considerate come gli accidenti della natura divina, 
né come le ipostasi156. Occorre notare che non è possibile assegnare un’energia 
a una particolare ipostasi157.

150 Cf. origenes, In Ioannis, 13:36, 154–158; origenes, Celsus (B), 8:12, 198–200.
151 Cf. basilius, 234, 869A–B; cf. basilius, Eunomius, 2:32, 648.
152 Cf. athanasius, Ad Seraphionem, 1:28, 596A.
153 Cf. basilius, Eunomius, 3:4, 664B; cf. gregorius nyssensus, 189, 6, 692C–693A.
154 Cf. gregorius nyssensus, Quod non, 125CD.
155 Cf. lossky, Teologia mistica, 70.
156 Cf. gregorius PalaMas, Physica, 1209C–1212A; MeyendorFF, Byzantine Theology, 

186; sadowski, Trinitarian Analogies, 203–207.
157 Cf. lossky, Teologia mistica,72–74. Lossky dice che secondo la teologia ortodossa le 

energie divine indicano una manifestazione esteriore della Trinità, che non può essere interio-
rizzata, introdotta all’interno dell’Essere divino, come sua determinazione naturale. Dio non 
è determinato da nessuno attributo – tutte le determinazioni Gli sono inferiori e logicamente 
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Cirillo di Alessandria sostiene che l’azione (ἐνέργημα) assomiglia a una 
proprietà comune. Dunque si può dire che c’è il Padre che agisce, ma sempre 
per il Figlio e nello Spirito Santo. Il Figlio agisce come la potenza del Padre 
(Lui viene dal Padre ed è in Padre) così come lo Spirito, che è l’onnipotente 
(τό παντουργικόν) Spirito del Padre e del Figlio158.

Tornando ai nostri testi si deve dire che la prima caratteristica con valore 
trinitario, la si nota già dagli inizi delle preghiere. Proprio lì davanti ai nostri 
occhi si mostra il primo protagonista della celebrazione – Dio. Benché le pre-
ghiere siano indirizzate a Dio Padre si deve notare che tutte si rivolgono a Lui 
che vive nella santa communio di tre Persone. Infatti, tutta l’azione salvifica 
e santificante proviene dalla fonte originale (Padre) tramite l’azione del Fi-
glio e si realizza nella forza e nella potenza dello Spirito Santo (F14.18.30). 
Qui si presenta in modo chiaro la convinzione teologica presentata sopra (cf. 
1Cor 12,4-6)159. Questo «agire insieme» di tutte le Persone della Trinità si 
esprime, soprattutto, nella presentazione delle azioni salvifiche e santifican-
ti adeguate ad ogni persona della Trinità: Dio Padre mostra la sua potenza 
e benevolenza verso i suoi fedeli provocando tutto l’evento dell’incarnazione 
del suo Figlio (C1). A Lui Padre conduce gli uomini (E3), grazie al lavacro 
battesimale essi muoiono con il loro Signore, rinascono alla vita nuova (E4) 
ed infine diventano dei templi dello Spirito Santo (E6)160. Anche nei testi 
greci si trova Gesù che rivestendo i suoi apostoli con lo Spirito Santo che 
procede dal Padre (G9) offre alla Chiesa la certezza della sua vita e della sua 
esistenza in æternum.

Si dev notare che la presenza della Trinità nei nostri testi eucologici è stret-
tamente legata anche con lo scopo finale della nuova chiesa. Questo viene 
mostrato, soprattutto, nei testi greci della nostra analisi. La nuova chiesa che 
sta per essere consacrata, accanto al luogo dell’assemblea, deve essere, infatti, 
anche il luogo meraviglioso di culto, adatto alla preghiera di tutti (D14), della 
celebrazione della Trinità attraverso lodi e dossologie (A8, B5, D11, F10). 
Proprio per questo, tutta l’azione liturgica celebrata nel giorno della dedica-
zione trova il suo punto di riferimento nella Santissima Trinità – la liturgia, 
che dal momento della consacrazione della chiesa si svolgerà al suo interno, 

posteriori al Suo Essere nella sua essenza. Proprio per questo la teologia ortodossa al contrario 
a quella occidentale, non disegna mai le relazioni fra le Persone col nome di attributi.

158 Cf. Cyrillus alexandrinus, De Trinitate, 6:618–619, 104; sadowski, Trinitarian Ana-
logies, 203–207.

159 Cf. Prestige, God in Patristic, 259; athanasius, Ad Serapionem, 565B.
160 Cf. SCc, 2. 6.
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sarà un’espressione della fede in tre persone. Nei versetti D11–12 (cf. F10) 
il celebrante esprime la convinzione che le lodi e le dossologie devono ar-
rivare non soltanto al cospetto del Padre, ma anche al suo unico Figlio (τῷ 
μονογενεῖ Υἱῷ τῷ Κυριῷ ἡμῶν Ἰησοῦ Χριστῷ) e allo Spirito Santo (τῷ Ἁγίῳ 
σου Πνεύματι). L’aspetto trinitario nelle preghiere, spesso, viene rafforzato 
dalla dossologia trinitaria (A8, D16, G22).

4.3.3. La cristologia e la soteriologia

Il terzo tema teologico presente nelle nostre preghiere in modo diretto è la 
cristologia considerata qui insieme con la soteriologia161. Come già detto in 
precedenza accanto al trattato sulla Trinità proprio la riflessione che si con-
centra sull’esistenza terrena di Dio costituisce il fondamento di ogni rifles-
sione cristologica162. K. Felmy dice che, benché nella cristologia tradizionale 
gli accenti siano stati posti diversamente in Oriente e in Occidente, non ci 
sono delle differenze dogmatiche tra le Chiese orientali che hanno accettato 
l’insegnamento del Concilio di Calcedonia (452) e le Chiese occidentali. In 
seguito, il nostro autore dice che la cristologia per i fedeli ortodossi può essere 
conosciuta come quella che descrive tutta la teologia tra l’altro durante le cele-
brazioni liturgiche, tramite i testi eucologici163. Come nel caso delle menzioni 
della Santissima Trinità anche nell’analisi di questo punto del nostro lavoro 
si può allargare l’opinione ortodossa anche all’esperienza della Chiesa latina. 
Infatti, i temi cristologici e soteriologici sono presenti nello stesso modo nei 
testi di ambedue le tradizioni liturgiche di cui ci occupiamo.

Nei testi eucologici destinati alla fondazione e alla dedicazione di una 
chiesa si trova i seguenti temi cristologici e soteriologici: l’incarnazione del 
Logos (C, D, G); la fondazione della Chiesa della quale Gesù è il capo ed il 
fondamento (C, E, H); il sacrificio di Cristo per la salvezza del mondo (E, 
G, H).

161 Ricordiamo al lettore che la cristologia, come il punto centrale della riflessione teolo-
gica cristiana è strettamente legata con la soteriologia: in quanto questa prima cerca la risposta 
alla domanda «chi è Gesù di Nazaret?», davanti alla seconda sta la domanda «quale significato 
ha questo Gesù per la nostra relazione con Dio?». In altre parole la cristologia è la scienza che 
riflette sull’unità della natura divina e umana nella Persona del Logos, del Figlio dell’Eterno 
Padre. La soteriologia è una disciplina che tratta della salvezza (σωτηρία) divina degli uomini 
dalla sofferenza e dalla morte, che Dio ha compiuto attraverso le opere salvifiche di Gesù Cri-
sto. Cf. Müller, Dogmatik, 256. 372.

162 Cf. rogowski, ABC, 63.
163 Cf. FelMy, Teologia prawosławna, 81–82.
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Occorre notare, però, che non tutte le nostre preghiere portano in sé il ca-
rattere cristologico diretto. Per esempio, nei due testi greci – A e F – non c’è 
nessuna allusione a qualunque mistero strettamente cristologico. Anche la 
preghiera bizantina B da questo punto di vista presenta la cristologia limita-
ta soltanto alla dossologia, Per Christum indicando, però, in questo modo la 
verità che tutto ciò che si chiede a Dio deve essere compiuto per il suo Figlio, 
Salvatore del mondo (B6).

Come si è menzionato sopra tra i misteri legati con la seconda Persona 
della Trinità, presenti nei testi eucologici che fanno parte dell’analisi di que-
sto capitolo. Il primo è il mistero dell’incarnazione del Figlio di Dio, della 
sua venuta nella carne, della sua abitazione tra noi, espressa già nel primo 
capitolo del vangelo di Giovanni, con le parole: «καὶ ὁ λόγος σὰρξ ἐγένετο 
καὶ ἐσκήνωσεν ἐν ἡμῖν» (Gv 1,14). Già nella preghiera C, destinata alla be-
nedizione della prima pietra nella tradizione latina, il celebrante si rivolge 
a Dio Padre il cui Figlio è nato «ex Maria Virgine» (C1). Questo evento della 
venuta del Figlio di Dio richiama anche il testo bizantino per l’inaugurazio-
ne di una chiesa nominandolo l’apice della benevolenza di Dio – κεφάλαιον 
δὲ ἐδωρήσω τῶν σῶν εὐεργεσιῶν, τὴν ἐν σαρκὶ τοῦ Μονογενοῦς σου Υἱοῦ 
παρουσίαν (G5). Infatti, Gesù Cristo, chiamato anche, la «pietra staccata dal 
monte senza mani d’uomo» (cf. Dn 2,34), è stato promesso da Dio e prean-
nunciato dai profeti (cf. 1Cor 10,4)164. Grazie alla sua venuta, davanti a noi 
è stato aperto l’ingresso nella Chiesa dei primogeniti (D3, cf. Eb 10,19-20), 
che ci trasforma nelle membra del Corpo Mistico di Cristo (D9), di cui Lui 
è il capo (cf. 1Cor 6,15)165. Il tempio terrestre di cui viene celebrata la solenne 
dedicazione è, infatti, il simbolo di questa verità, ciò sottolinea anche la forma 
della croce sulla quale l’edificio ecclesiale è costruito. Sia in Oriente sia in 
Occidente si trova la convinzione che il tempio terrestre assomiglia al corpo 
umano di Cristo dove il presbiterio o il santuario rappresenta il suo capo, la 
navata – il corpo, ecc166.

Questo ingresso alla Chiesa dei Primogeniti può avvenire soltanto quando 
l’uomo riprende la sua identità originale, cioè la somiglianza a Dio. Allora 
l’incarnazione del Verbo di Dio doveva rinnovare l’immagine divina nell’uo-

164 Cf. eusebius, Commentarii, 173D.
165 Cf. LG, 7.
166 Cf. MaxiMus ConFessor, Mistagogia, 3, 672A; Il significato del tempio cristiano come 

microcosmo rappresentante il corpo umano il lettore puo trovare in: hani, Symbolika, 56–61.
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mo167. Qui proprio essa assume il carattere sacrificale, ciò viene confermato 
anche nel testo eucologico G (v.6). Il fondamento di questo lo si può trovare 
già nel Nuovo Testamento, nei testi secondo i quali il Figlio di Dio è sceso 
dal cielo proprio per la redenzione dei peccatori (cf. Gv 3,17; 1Gv 4,9-10; Mt 
20,28; Lc 19,10). Anche secondo alcuni Padri della Chiesa la nostra salvezza 
era il motivo primordiale dell’incarnazione168. Nell’arco dei secoli quell’opi-
nione, rimanendo in vigore, ha ceduto – soprattutto in Occidente – il posto 
primario a un’altra, secondo la quale il primo motivo della venuta del Figlio 
di Dio sulla terra era la sua gloria e la perfezione del mondo – per esempio 
Giovanni Duns Scoto vede la missione di Cristo nella prospettiva di tutta l’e-
conomia divina nel mondo. L’autore aggiunge soltanto che senza il peccato il 
Logos avrebbe assunto il corpo glorificato (cf. Col 1,15)169. L’incarnazione del 
Figlio di Dio doveva avvenire perché soltanto Dio-uomo poteva offrire il sa-
crificio perfetto per gli uomini. L’uomo essendo una creatura non può salvare 
sé stesso (cf. Lc 24,26).

Il sacrificio di Gesù Cristo viene richiamato anche negli altri testi del rito. 
Difatti, nella preghiera latina H la Chiesa viene presentata come realtà san-
tificata col sangue di Cristo (H6). La formula evoca in questo momento il 
fluire del sangue e dell’acqua dal fianco trafitto di Gesù sulla croce (cf. Gv 
19,33-34). Secondo alcuni esegeti, quell’immagine rappresenta i sacramenti 
dell’Eucaristia e del battesimo, il dono dello Spirito Santo, ma anche la na-
scita della sposa di Cristo, cioè la Chiesa. Come dal fianco di Adamo è stata 
creata la sua sposa così dal fianco di Cristo nasce la Chiesa170. In questa idea 
della santificazione della Chiesa mediante il sangue di Cristo G. Ferraro vede 
il parallelo con il rito della professione religiosa – la Chiesa si presenta come 
la sposa di Cristo, che è amato con amore incomprensibile. Lì infatti si trova-
no tra l’altro le parole: «Ecclesiam sponsam condidit ac tanto dilexit amore ut 
pro ea seipsum traderet ac suo sanctiicaret cruore»171. L’anamnesi del sacri-
ficio di Cristo si fa presente in ogni sacrificio incruento celebrato sull’altare 
cristiano (H10). Qui i fedeli hanno l’accesso alla partecipazione all’offerta di 

167 Cf. CCC, 461; gregorius nazianzenus, Basilius, 560A.
168 Cf. irenæus, Adversus hæreses, 3:19,1, 370–374.
169 Cf. ioannis duns, Reportatio 3, 7:4, 303.
170 Cf. augustinus, Enarrationes, 138:2, 1991: «dormitio intelligitur passio. Eva de latere 

dormientis, Ecclesia de latere patientis»; SCc, 5.
171 Cf. Ferraro, Cristo è l’altare, 95–96.
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Cristo, che è stata loro affidata durante il battesimo trasformandoli nei templi 
dello Spirito Santo (E4.6).

La cristologia dei testi delle preghiere presenti nei rituali di cui ci si oc-
cupa, si può collegare, anche con un altro gruppo di temi teologici, cioè con 
l’ecclesiologia, che a sua volta, pur avendo come punto di partenza la cristo-
logia si unisce con essa grazie all’azione dello Spirito Santo, che nel tempo 
della Chiesa realizza e attualizza l’esistenza del Verbo come corpo e come 
comunità172.

4.3.4. L’ecclesiologia

Seguendo l’odierno linguaggio teologico, sotto il nome di ecclesiologia, si 
capisce la riflessione sulla Chiesa considerata come lo strumento, attraverso il 
quale Dio compie la nostra santificazione173. Soprattutto dal punto di vista oc-
cidentale, l’ecclesiologia è un trattato dogmatico che dalla fonte, dall’essenza, 
dalla forma e dalla missione della Chiesa crea il tema teologico174. Perché la 
chiesa edificata dalle pietre e dai mattoni è il simbolo della Chiesa vivente, 
della comunità dei fedeli che formano il Corpo Mistico di Cristo, non ci stupi-
sce il fatto che nelle preghiere destinate per la fondazione e per la dedicazione 
di un tempio cristiano si trovi un vasto numero di allusioni ecclesiologiche. 
Chiedendo a Dio che dia la benedizione alla chiesa-edificio le indicazioni del-
le preghiere si riferiscono al mistero della Chiesa edificata dalle pietre vive, il 
vero corpo di Cristo di cui l’edificio ecclesiale è simbolo. Questa Chiesa che 
dà significato all’edificazione di un edificio cultuale è infatti:

L’istituzione divina fondata dal Verbo di Dio incarnato per la salvezza 
e la santificazione degli uomini, munita del potere divino e composta 

da uomini che possiedono una medesima fede e che partecipano agli 

stessi sacramenti. Comprende da una parte il popolo e dall’altra il clero 

dirigente, e la sua origine risale agli apostoli per successione ininterrot-

ta e, tramite essi, allo stesso Signore175.

172 Cf. sPiteris, Ecclesiologia, 28.
173 Cf. FelMy, Teologia prawosławna, 177.
174 Cf. Müller, Dogmatik, 570.
175 Cf. Ανδρούτσου, Δογματική, 262. Cf. sPiteris, Ecclesiologia, 16.
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Nei nostri testi eucologici di ambedue le tradizioni, il nuovo edificio ec-
clesiale viene presentato come il luogo in cui si svolgerà il culto – suoneranno 
le dossologie, i divini misteri alla gloria di Dio e le celebrazioni che devono 
giungere sull’altare celeste di Dio (A7, B5, D10–11, F10.15.25.31, G16.19–
21, H3–4.10–13). Questa destinazione cultuale dell’edificio ecclesiale indica, 
perciò, il primo tema ecclesiologico: nelle liturgie e nelle diverse preghiere 
dette nella comunità dei credenti tanto da esprimeresi la Chiesa vivente, il 
vero corpo di Cristo, mostrandosi davanti al suo amorevole Creatore176. L’e-
dificio cultuale viene consacrato per ospitare proprio il cuore della vita della 
Chiesa. Perché proprio la liturgia che ivi sarà celebrata forma un linguaggio 
con il quale la Chiesa esprime se stessa177. Il futuro tempio cristiano viene 
descritto nelle nostre preghiere come la vera domus ecclesiæ, la casa della 
Chiesa. Non sarà un semplice luogo come gli altri. Non sarà neanche una spe-
cie di santuario dove vengono offerti gli olocausti. Qui, grazie al culto e allo 
stare insieme delle membra della Chiesa nel nome del Signore, si produrrà il 
senso della loro identità (propria questa sia per tutta l’alleanza sia per i singoli 
fedeli radunati in preghiera). Questo luogo non sarà più un puro contenitore 
di persone e cose, funzional mente disposto per lo svolgimento di determinate 
attività, ma sarà oggettivato e dotato di una virtù capace di generare nel grup-
po delle persone un carattere sacrale178. L’ecclesiologia, che fluisce dalla de-
stinazione cultuale della chiesa edificata dalle pietre si esprimerà, soprattutto, 
nella celebrazione dei sacramenti dell’iniziazione cristiana e in modo speciale 
del Sacramento sacramentorum, «dell’iniziazione delle iniziazioni», cioè del-
la celebrazione eucaristica, che è la più adeguata espressione della Chiesa179. 
Proprio grazie a questi sacramenti, il popolo di Dio è posto, mantenuto e ac-
cresciuto nella vita di fede180. Questa convinzione si presenta nei seguenti testi 
eucologci per la dedicazione di una chiesa: le menzioni dell’Eucaristia si tro-
vano in F8; G21; H4.12 e in altri testi che si riferiscono alle celebrazioni dei 
misteri divini. Nelle preghiere appare anche due volte direttamente il nome 
del battesimo, però, non in riferimento al sacramento che si svolgerà nella 
nuova chiesa. Nel testo E4 il primo sacramento viene presentato come il dono 
della grandissima bontà di Dio e l’aspersione delle mura dell’edificio viene 

176 Cf. DC, 13; «Worship», DL, 649.
177 Cf. taFt, «Church Identity», 29–30.
178 Cf. trudu, Immagini simboliche, 299–301.
179 Cf. dionisius, Hierarchia, 2–3, 53–97.
180 Cf. Ferraro, Cristo è l’altare, 93.
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paragonato all’iniziazione cristiana (E6). Nel versetto G11 il battesimo viene 
elencato tra le opere compiute dagli apostoli grazie allo Spirito Santo.

Il secondo punto della tematica ecclesiologica è espresso dal fatto che l’e-
dificio del culto cristiano, il venerabile tempio (ὁ σέβασμός Νᾶος) è in realtà 
anche il simbolo del corpo del battezzato (D7–8), che da parte sua viene chia-
mato con lo stesso nome νᾶος o il «templum Spiritus tui» (E6, cf. 1Cor 3,16-
17; 6,19; 2Cor 6,16)181. Questo particolare tempio dello Spirito Santo è nello 
stesso momento la viva pietra che, poi, costituisce in comunione con gli altri 
il tempio grandioso della Chiesa (H8)182. Questo tempio vivo sta sempre in 
relazione a Gesù Cristo e in dipendenza da lui, perché lui è il vero tempio che 
dà origine a tutti gli altri183. Scrive Y. Congar:

Ecco perché, mentre Gesù si era presentato come colui che doveva so-

stituire il Tempio, gli apostoli identificano senza esitazione questo Tem-

pio con la Chiesa. Ma se la Chiesa è tempio, lo è per merito e virtù di 

Cristo. È notevole che i testi riguardanti Cristo come tempio, passando 

in mano ai cristiani, dicono immediatamente che essi, incominciando 

da Cristo e per mezzo suo, sono uno stesso ed unico tempio184.

Vale la pena notare che, in senso più largo, il tempio vivo sta in relazione 
non soltanto con Cristo , bensì con tutta la Trinità185.

Un altro gruppo di temi ecclesiologici si trovano nella preghiera latina per 
la dedicazione di una chiesa. Si può dire che, tra tutti i testi di cui ci si occupa, 
proprio essa porta un carico più denso di questa tematica. Si tratta, soprattutto, 
della parte anamnetica del testo dove vengono elencate le immagini simboli-
che della Chiesa. Essa viene nominata la sposa di Cristo, la vergine, la madre 
feconda (H6), la vigna eletta (H7), la dimora di Dio, il tempio santo (H8) e la 
città alta sul monte (H9).

La Chiesa – sposa piena di gloria è un immagine che porta alla mente i di-
versi passi scritturistici. Già nell’Antico Testamento, l’alleanza tra Dio e il 
suo popolo, l’amore di Dio verso il suo popolo, viene spesso illustrata con im-

181 Cf. LG, 6; origenes, Celsus (B) 7:19, 214; CleMens alexandrinus, Stromata 3:7, 
1163A.

182 Cf. CleMens alexandrinus, Stromata 7:5, 104–111.
183 Cf. origenes, Contra Ceslum (B) 8:19, 214; trudu, Immagini simboliche, 115.
184 Congar, Mistero, 179.
185 Cf. augustinus, In Iohannis tractatus, 126:2, 138.
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magini coniugali (cf. Os 1–3; Is 1,21; 49,14; Gr 2,1-7; Ez 16,23). Nel Nuovo 
Testamento l’insegnamento profetico va a compiersi. L’era messianica è stata 
presentata da Gesù come una realtà nuziale nella quale Lui stesso è lo sposo 
(cf. Mt 9,15; 22,1-14; 25,1-13; Mc 2,19; Lc 5,34; Gv 3,29). In San Paolo la 
comunità viene definita direttamente come «sposa di Cristo» (cf. Ef 5,25-32; 
2Cor 11,12). A perfezionare il tema nuziale giunge nella descrizione della li-
turgia celeste che si trova nell’Apocalisse (cf. Ap 19,6-10; 21,2-10; 22,16-20). 
L’unione sponsale tra Gesù Cristo e la Chiesa è fondata sul sacrificio di Lui. 
Egli, infatti, si è donato per la sua sposa, l’ha purificata con il sacramento 
del battesimo e mediante la sua parola rende la sua sposa pura. Con il titolo 
«sposa» sono legati anche gli altri due: Chiesa come vergine e Chiesa come 
madre feconda (H6) – ambedue dall’ispirazione patristica, dove questi titoli 
sono attribuiti a Maria. Ella è il modello perfetto della Chiesa, ciò esprime il 
Concilio Vaticano II nella costituzione dogmatica Lumen Gentium186:

La Chiesa […] diventa […] madre, poiché con la predicazione e il bat-

tesimo genera a una vita nuova e immortale i figli concepiti ad opera 

dello Spirito Santo e nati da Dio. Essa pure è la vergine che custodisce 
integra e pura la fede data allo Sposo e a imitazione della madre del 

suo Signore, con la virtù dello Spirito Santo, conserva verginalmente 

integra la fede, solida la speranza, sicura la carità187.

L’immagine seguente – la Chiesa come la «vigna del Signore» (H7) – è pro-
fondamente ancorata alla tradizione scritturistica. Nell’Antico Testamento la 
vigna simboleggia il popolo eletto e descrive la provvidenza divina (Dio è il 
padrone della vigna) ed anche la disgrazia del popolo (la vigna abbandonata, Is 
5,1-7)188. Nel Nuovo Testamento la vigna è identificata con Gesù Cristo (cf. Gv 
15,5). Proprio da Lui la Chiesa riceve la sua fecondità e il potere vitale189.

Anche il titolo che attribuisce alla Chiesa il nome di «dimora di Dio» e di 
«tempio santo» (H8), è basato sulla tradizione cresciuta nell’arco dell’Antico 
Testamento e sviluppata nel Nuovo190. La Chiesa è la dimora di Dio e conduce 

186 Cf. Ferraro, Cristo è l’altare, 93–96.
187 LG, 64.
188 Cf. eusebius, In Isaiam, 5:1-7, 416C–417A; Ferraro, Cristo è l’altare, 98–100.
189 Cf. Ferraro, Cristo è l’altare, 99.
190 La simbologia della dimora di Dio e del suo tempio e l’influenza di quest’insegnamento 

sulla tradizione cristiana abbiamo già visto nella parte precedente di questo lavoro. Per avere 
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al «luogo» escatologico dove tutti saranno il popolo del Signore e lo stesso 
Dio sarà «Dio con loro» (Ap 21,3). Il versetto della preghiera nella prospettiva 
cristiana ci rimanda al vero tempio di Dio, cioè al corpo di Cristo, allora alla 
Chiesa che è in realtà il suo Corpo Mistico, come si è già detto, edificato dalle 
pietre vive (cf. 1Cor 3,16-17; 2Cor 6,16; Ef 2,21)191.

L’ultima immagine simbolica, per descrivere il mistero della Chiesa nella 
preghiera latina per la dedicazione di una chiesa è quella della «città alta sul 
monte» (H9). Anch’essa trova il suo prototipo nella Sacra Scrittura – nel van-
gelo secondo Matteo, Gesù ha usato quel nome per descrivere la comunità dei 
discepoli: «Voi siete la luce del mondo. Non si può nascondere la città edifi-
cata sul monte» (cf. Mt 5,14)192. La Chiesa innalzata sul monte deve irradiare 
con la luce divina tutto il mondo. Come scrisse Cromazio essa non può essere 
adombrata ma rimane sempre visibile per tutti193. Nel simbolo della città alta 
i Padri della Chiesa vedono la partecipazione dei cristiani al regno inaugurato 
da Gesù, alla Chiesa che vive in questo mondo pur avendo la propria patria 
nel cielo. La città celeste edificata da Dio rappresenta la comunità ecclesiale – 
terrena ed escatologica194.

4.3.5. L’escatologia

L’escatologia cioè l’orientamento «verso la fine del piano creativo, storico 
e redentivo di Dio Padre sull’umanità e sul cosmo, già realizzato in Cristo 
e presente, per la potenza dello Spirito Santo, in fase realizzativa nella Chiesa 
terrestre e nella speranza dei credenti, che avrà perfetto compimento nell’av-
vento definitivo del Regno di Dio […] nel giorno di Parousia»195, deve essere 
una dimensione predominante della vita di fede cristiana196. Infatti, al centro 
della predicazione di Gesù Cristo è la proclamazione della venuta del futuro 
Regno di Dio (cf. Mc 1,15)197. La Chiesa terrena è in passaggio – preannun-

lo sguardo più ampio sul tema della simbologia della chiesa e dell’altare secondo ODEA vide: 
MiChiels, «Rituel», 143–145.

191 Cf. Ferraro, Cristo è l’altare, 99; araszCzuk, Obrzędy poświęcenia kościoła, 109–111.
192 Cf. Ad Diogenetum, 5:9, 63–64.
193 Cf. ChroMatius, In Matthæum 19,2, 130.
194 Cf. basilius, Homiliæ, 45:5, 424B; trudu, Immagini simboliche, 221–222.
195 stanCati, Escatologia, 26.
196 Cf. MeyendorFF, Byzantine Theology, 219; stanCati, Escatologia, 22.
197 Cf. Müller, Dogmatik, 539–540.
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ciata dai profeti, fondata da Gesù Cristo e guidata dallo Spirito Santo guar-
da alla sua meta, verso ἐσχάτων, in cui si trova il tempio perfetto costituito 
dallo stesso Dio e dall’Agnello (cf. Ap 21,22). Lì la Chiesa pellegrina sulla 
terra incontrerà il suo Creatore – Salvatore e celebrerà per sempre il Signo-
re. L’importanza di questo «rivolgersi verso la fine» viene sottolineata anche 
nelle preghiere della fondazione e della dedicazione di un tempio bizantino 
e latino. Accanto ai temi biblici, trinitari, cristologici ed ecclesiologici i nostri 
testi portano un vasto contenuto escatologico. Questo deriva dalla convinzio-
ne neotestamentaria che ogni tempio terrestre è un riflesso di quello celeste 
(vide cap. I).

Il primo di questi temi è strettamente legato con la cristologia ed è presente 
già nella preghiera C. Il testo nomina Gesù Cristo come il principio e la fine 
di ogni cosa (C3). Allora il testo mette in rilievo il brano apocalittico dove 
Gesù si presenta come l’Alfa e l’Omega (cf. Ap 1,8). Salito nei cieli, il nostro 
Salvatore non chiude la storia ma in questo periodo escatologico è presente 
in modo particolare. Dopo il suo evento terrestre, tutto cammina con Cristo 
e verso Cristo, pienezza e realizzazione definitiva della creazione198. Secondo 
il testo della preghiera B verso il futuro incontro con Gesù, il culto celebrato 
nel tempio terrestre apre la porta attraverso la quale si può passare dal mondo 
presente al mondo che verrà. La liturgia celebrata nella nuova chiesa sarà il 
preludio del culto al quale tutti i cristiani sono chiamati dal momento del bat-
tesimo – a lodare Dio senza fine nell’eternità (B5) che si realizzerà nella vita 
immersa nell’amore inesauribile di Dio nel mondo trasfigurato199.

Questa concezione viene rafforzata nella preghiera latina per la benedizio-
ne dell’acqua. Nella settima sezione (E7) il celebrante dice: «Concedi che noi 
con tutti fratelli, che in questa chiesa celebreranno i misteri divini, giungere-
mo nella Gerusalemme celeste». La teologia dei testi eucologici, da questo 
punto di vista, parlando del tempio cristiano si appella alle due «dimore» di 
Dio: per quanto riguarda il passato, al tempio di Gerusalemme, mentre per 
il futuro alla Gerusalemme celeste200. Nota P. Evdokimov che tutte le chiese 
cristiane (edifici) sono erette con l’intenzione di richiamarsi alla giovannea 
Gerusalemme celeste, che è il prototipo del tempio cristiano201. Vi si realizze-

198 Cf. PasuCCi, Escatologia, 57.
199 Cf. SCc, 83; MeyendorFF, Byzantine Theology, 218–219; didyMus, De Trinitate, 2, 

593A.
200 Cf. Przybył, Prawosławie, 129.
201 Cf. evdokiMov, Teologia, 150.
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ranno le parole dette da Gesù alla Samaritana che ora sono ancora l’oggetto 
della nostra speranza: «È giunto il momento, ed è questo, in cui i veri adorato-
ri adoreranno il Padre in spirito e verità» (Gv 4,23). Questa speranza però non 
si è ancora realizzata in pieno. Come ha scritto J. Ratzinger:

È chiaro che la speranza non è ancora pienamente giunta al suo traguar-

do: la nuova Gerusalemme, che non ha più bisogno del tempio […], il 

sole comincia a sorgere, ma non è ancora spuntato del tutto202.

Quindi la chiesa edificata con le pietre e con i mattoni, come simbolo te-
ologico è la figura della Gerusalemme celeste203. In questo senso ogni chiesa 
è un frammento d’eternità che nello stesso tempo è anche forma anche il vero 
centro del mondo. Oltrepassando le soglie si procede gradualmente verso la 
luce di gloria che non tramonta, e risplende nei cieli204. Questa città è parte in-
visibile di una Chiesa, santa, cattolica e apostolica, con la quale proseguiamo 
il cammino di santità205. La menzione alla città escatologica si revoca ai capi-
toli 21–22 dell’Apocalisse, dove Giovanni descrive la nuova Gerusalemme in 
cui si realizza la presenza di Dio in mezzo agli uomini dove Dio stesso sarà 
l’unico santuario206. Nella costituzione conciliare Lumen Gentium possiamo 
leggere a tal proposito:

La Chiesa, chiamata «Gerusalemme celeste» e «madre nostra» (Gal 

4,26; cf. Ap 12,17), viene pure descritta come l’immacolata sposa 
dell’Agnello immacolato (cf. Ap 19,7; 21,2; 22,17), sposa che Cristo 
« ha amato.. . e per essa ha dato se stesso, al fine di santificarla» (Ef 
5,26), che si è associata con patto indissolubile ed incessantemente 
«nutre e cura» (Ef 5,29), che dopo averla purificata, volle a sé congiun-

ta e soggetta nell’amore e nella fedeltà (cf. Ef 5,24), e che, infine, ha 
riempito per sempre di grazie celesti, onde potessimo capire la carità di 

Dio e di Cristo verso di noi, carità che sorpassa ogni conoscenza (cf. Ef 
3,19). Ma mentre la Chiesa compie su questa terra il suo pellegrinaggio 
lontana dal Signore (cf. 2Cor 5,6), è come un esule, e cerca e pensa alle 

202 ratzinger, Duch liturgii, 52.
203 Cf. hani, Symbolika, 15.
204 Cf. berger, «Edificio nuovo», 103.
205 Cf. evdokiMov, Ortodossia, 174; Istruzione, 102.
206 Cf. trudu, Immagini simboliche, 117.
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cose di lassù, dove Cristo siede alla destra di Dio, dove la vita della 

Chiesa è nascosta con Cristo in Dio, fino a che col suo sposo comparirà 

rivestita di gloria (cf. Col 3,1-4)207.

L’arrivo a quel posto, dove splende la lampada perenne – l’Agnello (H9, 
cf. Ap 21,23), è lo scopo della vita di ogni cristiano – la preghiera e la cele-
brazione dei santi misteri costituiscono un mezzo grazie al quale, con l’aiuto 
divino, i cristiani possono raggiungere questo scopo.

Nella preghiera bizantina D lo scopo escatologico è rappresentato dalla 
menzione della Chiesa dei primogeniti dove risuonano i canti festivi e le voci 
di gioia (D3–4). Questa espressione infatti si riferisce alla liturgia celebrata 
nella Gerusalemme celeste alla quale come cristiani ogni giorno ci avvicinia-
mo. Quest’idea sviluppa Clemente Alessandrino in uno dei suoi scritti, dove 
scrisse che la Chiesa dei primogeniti è composta dai molti fedeli ai quali ap-
partengono anche i fedeli che hanno ricevuto la cittadinanza celeste:

A mio parere, quando egli sarà iscritto, otterrà la cittadinanza e riceverà 

il Padre, solo allora egli sarà nelle cose del Padre, e sarà giudicato de-

gno di ottenere l’eredità, allora parteciperà del regno del Padre insieme 

con il figlio legittimo, il prediletto. Questa è, infatti, la Chiesa primoge-

nita, la quale è composta di molti buoni figliuoli. Questi sono i primo-

geniti, che sono stati iscritti nei cieli, e celebrano solenni feste insieme 

a miriadi di angeli. Questi figli primogeniti siamo noi, i figli adottivi di 

Dio, i legittimi amici del suo Primogenito208.

Per allargare lo sguardo su quella problematica vale la pena evocare in que-
sto punto anche il parere di un teologo protestante, R. Harbach. Lui in uno dei 
suoi articoli così presenta il tema dell’escatologica Gerusalemme celeste:

In contrasto alla «Gerusalemme presente», è la Gerusalemme celeste 

e la «Gerusalemme di sopra» (cf. il greco di Gal 4,26), che è la madre di 
noi tutti, cioè di tutti i figli della promessa, inclusi i credenti dell’Antico 

Testamento, come indica la citazione da Isaia (Gal 4,27). Basta compa-

rare Eb 11,10 con 12,22 per imparare che i santi dell’Antico Testamento 
cercavano la Gerusalemme celeste! «L’assemblea generale» nell’Anti-

207 LG, 6.
208 CleMens alexandrinus, Ad gentes, 9:82, 163.
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co Testamento era chiamata «l’assemblea dei santi» (Sal 89,7) o «l’as-

semblea dei giusti» (Sal 111,1). Nel nuovo Testamento è vista come 
l’intera Elezione di Grazia, come è evidente dalle parole: «che sono 
scritti nei cieli» (cf. Is 4,3; Dan 12,1). Ma che sia chiamata Sion, o la 
città del Dio vivente, o la Gerusalemme celeste, o l’assemblea generale 

della chiesa dei primogeniti, si tratta sempre di un solo e medesimo 

corpo visto da differenti punti di vista209.

È da notare che proprio la liturgia celebrata nella nuova chiesa insieme 
con i programmi iconografici (soprattutto nella chiesa bizantina) deve rendere 
visibile la dinamica tra terra e cielo. Dice R. Taft: «In quest’epoca della chiesa 
fra l’ascensione e la parusia, la grazia divina viene effusa su coloro che sono 
nel mondo (la navata) dalla dimora di Dio (il santuario) e dal culto che vi si 
svolge, che è un’icona della liturgia celeste»210. I testi delle preghiere della 
dedicazione – soprattutto la preghiera bizantina F – presentano la chiesa mate-
riale, non soltanto, come il simbolo della Chiesa edificata dalla pietre vive, ma 
come l’anticipo delle promesse che pienamente si realizzeranno nella evocata 
già parecchie volte Gerusalemme celeste dell’Apocalisse211.

209 harbaCh, «Dispensazionalismo».
210 taFt, «Spazio e orientamento», 226.
211 Cf. Coquin, «Consécration», 172.
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«Il tempio è il cielo terrestre […], nei suoi spazi celesti Dio abita e pas-
seggia»1 – in questo modo metafisico Germano I di Costantinopoli descrive 
il luogo sacro cristiano. Benché, le sopraddette parole provengano da un pa-
triarca bizantino, possono essere attribuite ad ogni tradizione liturgica. Infat-
ti, per tutti i cristiani gli edifici sacri non sono soltanto dei luoghi di riunione, 
ma portano sempre un carico di significato soprannaturale ed escatologico. 
Per ogni credente la chiesa forma un recinto sacro, il vestibolo del cielo, il 
luogo metafisico della presenza di Dio che viene ad incontrare il suo popo-
lo. Questa teologia, che è erede della tradizione veterotestamentaria, venne 
espressa nell’arco dei secoli in diversi modi dai diversi Padri e maestri della 
Chiesa. Accanto alla teologia la convinzione si esprime anche attraverso l’ar-
chitettura e l’arredamento del tempio. Al massimo grado, però, la peculiarità 
dell’edificio sacro cristiano viene espressa con le liturgie ivi celebrate. Pro-
prio esse, sin dall’inizio – dalla fondazione e poi dalla dedicazione di una 
chiesa, rendono l’edificio un luogo d’incontro vivace, il vero cielo sulla terra 
e il veicolo che trasferisce i fedeli radunati insieme nel mondo soprannatura-
le e celeste. I riti prescritti per le celebrazioni legate con l’inaugurazione di 
una chiesa, con drammaturgia e profondità, formano il vero tesoro simbolico 
del tempio cristiano.

Il nucleo del presente lavoro è lo studio che analizza i riti presenti nella tra-
dizione bizantina e latina. Per raggiungere dei risultati soddisfacenti sono stati 
usati due metodi. Il primo, dominante nella parte storica del lavoro; è l’analisi 

1 Germanus, Contemplatio, 384.
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storico-critica. Grazie a questo metodo si sono analizzate sia le idee dei luoghi 
sacri nel pensiero cristiano sia la presenza di essi nelle società della Chiesa sin 
dall’inizio. Esso, inoltre, ha permesso di fare una critica scientifica della pre-
senza e dello sviluppo delle azioni principali presenti nei riti della fondazione 
e della dedicazione di una chiesa. In tal modo è stato possibile presentare dei 
cambiamenti e delle aggiunte incontrate nella storia.

L’uso dell’altro metodo, cioè dell’analisi comparativa, è dominante nel-
la seconda parte del lavoro. Concentrandosi sui due rituali della fondazione 
e della dedicazione si sono potute evidenziare sia le somiglianze sia le diffe-
renze di essi. Intanto, grazie a questo tipo di analisi, è stato possibile mostrare 
i risultati della ricerca usando delle tabelle comparative. Per sottolineare il 
valore e il significato delle domande epicletiche nei testi eucologici dei rituali, 
un grande aiuto è stato dato anche dal metodo dell’analisi linguistica. La ricer-
ca ha potuto proseguire poggiandosi proprio su questi metodi.

Nella prima parte l’attenzione dello studio si è soffermato sullo sviluppo 
storico delle fondazioni e delle dedicazioni di una chiesa. Nel primo capitolo 
è stata presentata la concezione dei luoghi sacri nelle varie comunità umane 
e religiose. Partendo dalle idee bibliche dei luoghi sacri ed attraversando le 
testimonianze dei Padri della Chiesa, si poteva raggiungere la comune conce-
zione cristiana del senso della esistenza dei luoghi sacri e delle dedicazioni di 
essi. Benché, le espressioni teologiche siano cambiate nell’arco dei secoli, il 
senso generale delle dedicazioni è rimasto immutato. Secondo i risultati del-
la ricerca, la dedicazione di una chiesa, che può essere chiamata pure con il 
nome consacrazione, è un atto giuridico, liturgico, pubblico e solenne, tramite 
il quale l’edificio insieme con l’altare viene santificato e consacrato per il mi-
nistero di un vescovo, secondo le leggi della Chiesa. In questo modo, l’edificio 
è per sempre preservato dalle cose profane; con lo stesso atto quel luogo entra 
per sempre nella categoria delle cose sacre. Teologicamente i cristiani dell’O-
riente e dell’Occidente credono che durante l’atto solenne della dedicazione, 
tramite le diverse azioni liturgiche e le preghiere, scende dal cielo una potenza 
soprannaturale e misteriosa, che è adatta al santo servizio e rende l’edificio il 
maestoso luogo dell’abitazione di Dio (domus Dei) e il posto della preghiera 
del popolo (domus eclesiæ). Lo stesso rito viene, spesso, paragonato all’inizia-
zione cristiana. Infatti, l’uomo è stato creato per diventare il tempio dello Spi-
rito Santo (cf. 1Cor 3,16) – la chiesa è stata edificata per diventare anch’essa il 
tempio del Signore. Come il catecumeno nel lavacro battesimale riceve il sigil-
lo della sua figliolanza a Dio, così la chiesa-edificio attraverso il rito della dedi-
cazione riceve il proprio «carattere». Il cristiano, grazie all’iniziazione, entra in 
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unione con Cristo; l’edificio grazie ai riti della fondazione e della dedicazione 
costituisce un segno visibile di questa unione. In tale senso, si comprendono 
meglio le diverse azioni liturgiche che poi sono entrate nelle celebrazioni de-
dicatorie (le unzioni con il santo crisma, che normalmente è usato solo durante 
i riti sacramentali; le abluzioni; gli esorcismi).

Dopo l’editto di Milano (313) in base a questa concezione si svilupparono 
dei riti propri delle celebrazioni per le inaugurazioni delle chiese cristiane. Nel 
secondo capitolo l’oggetto della ricerca è formato proprio dai rituali delle due 
tradizioni indicate nel tema del lavoro. L’analisi storico-critica dei testi che 
pian piano, influenzandosi a vicenda, vennero a formare i libri liturgici, ci ha 
permesso di arrivare fino alle loro ultime redazioni, che costituiscono il rito 
tra i bizantini greci e i latini. Le testimonianze storiche, chiamate nel lavoro 
“pietre miliari” del rito sono: BAR, COI, GOA, Ordines e PRT. Presentando 
brevemente lo svolgimento della fondazione e della dedicazione in ognuno di 
questi documenti, si sono potuti specificare i punti principali delle celebra-
zioni. All’epoca della Chiesa primitiva per dedicare un nuovo luogo di culto 
bastava celebrare la messa o deporre le reliquie dei santi martiri. Con il tempo 
alle celebrazioni si aggiunsero le diverse azioni liturgiche. Infatti, nell’arco 
dei secoli in ambedue le tradizioni si trovano il rito o almeno la preghiera per 
la benedizione del campo edile, per la posa della prima pietra e – soprattutto 
nella tradizione bizantina – per la collocazione della croce nel posto del futuro 
altare (tutto questo si svolge nella celebrazione della fondazione di una chie-
sa). Durante la dedicazione vera e propria ogni rito contiene l’accesso solenne 
alla chiesa, l’apertura della porta, la traslazione e la deposizione delle reliquie 
dei santi, la consacrazione (e nel caso bizantino anche la costruzione) dell’al-
tare, le lustrazioni, le unzioni e la celebrazione eucaristica. L’analisi fatta in 
questa parte del lavoro ci ha permesso di vedere la diversa importanza che 
ognuna di queste azioni aveva tra i bizantini ed i latini. Le azioni specifiche 
del rito elencate sopra ed apparse nell’analisi sono state presentate ed elabora-
te nell’ultima parte del secondo capitolo. La descrizione di ognuna di queste 
azioni è stata illustrata con la tabella comparativa degli esempi dei documenti 
liturgici bizantini e latini.

La prima parte del lavoro ha posto così un solido fondamento per poter pas-
sare alla seconda parte, cioè all’analisi comparativa degli odierni rituali della 
fondazione e della dedicazione di una chiesa in ambedue le tradizioni.

L’oggetto della ricerca nel terzo capitolo è l’analisi compiuta dal punto di 
vista liturgico. In questo capitolo sono state presentate e paragonate sia le strut-
ture dei riti sia lo svolgimento delle azioni liturgiche. In questa parte del lavoro 
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si sono evidenziate numerose somiglianze nelle celebrazioni. Durante il rito 
della fondazione di una chiesa i punti simili si riferiscono alla benedizione del 
campo edile e alla posa della prima pietra. Benché, il rituale latino permette 
l’omissione di quest’azione, lo fa sotto la condizione – «se in qualche luogo, in 
base a criteri edilizi particolari, non è prevista la posa della prima pietra»2. Le 
differenze nell’atto della fondazione si notano, soprattutto, nella complessità 
della struttura della celebrazione (il rito latino offre una struttura più ampia di 
quello bizantino, nonostante le usanze greche celebrano un rito speciale della 
posa della croce che non la si trova tra quelle latine).

In quanto si tratta della dedicazione vera e propria di un chiesa – qua la 
struttura più ampia è presentata nel rito bizantino. Paragonando, però, ambe-
due i rituali, si nota che sia il bizantino sia il latino hanno mantenuto le azioni 
che si sono moltiplicate nell’arco dei secoli: il modo d’ingresso in chiesa, le 
lustrazioni e le unzioni, la celebrazione eucaristica. Le differenze appaiono, 
anzitutto, negli accenti, che ogni tradizione pone su queste azioni liturgiche. 
Nella tradizione bizantina greca, dove il rito è composto da due parti separate, 
il valore primario è assunto finora dalle azioni seguenti: la costruzione dell’al-
tare con le lustrazioni fatte dal celebrante durante il misterioso rito chiuso 
davanti agli occhi dei fedeli, la traslazione e la deposizione delle reliquie dei 
santi (il tutto legato con le diverse preghiere), seguite dalla divina liturgia, 
celebrata o immediatamente, dopo i riti dedicatori o il giorno seguente. Que-
sta separazione tra la dedicazione e la celebrazione eucaristica non si trova 
nell’Ordo. Infatti, nella tradizione latina tutto il rito è incluso nella celebrazio-
ne eucaristica. Anche i riti propri della dedicazione (la deposizione delle reli-
quie – se c’è, le unzioni e le lustrazioni) non si celebrano esclusi dalla messa. 
Questo è il ritorno alla prassi della Chiesa primitiva, quando una chiesa veni-
va inaugurata e dedicata proprio tramite la solenne celebrazione eucaristica. 
Occorre menzionare che tutte le differenze e le somiglianze notate nei rituali 
sono state presentate nelle tabelle comparative.

Nel quarto capitolo lo studio è proseguito con un’altro tipo di analisi com-
parativa, in riferimento ai testi eucologici nei rituali. Questi testi sono stati 
chiamati le “preghiere comuni”, perché si riferiscono alle stesse azioni in am-
bedue le tradizioni (la benedizione del campo edile, l’inizio della dedicazione 
e la dedicazione vera e propria della chiesa). Nel campo della presente ricerca 
sono state evidenziate numerose differenze e somiglianze nei testi elaborati. 
Il tema dominante in tutte le preghiere è l’implorazione della benedizione per 

2 ODEA, cap. I, n.1.
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la nuova chiesa. Per esprimere il desiderio del popolo nei testi si trovano le 
diverse domande epicletiche tramite le quali si articolano le suppliche e le 
domande dell’assemblea.

Nei testi delle preghiere vengono sottolineate anche le funzioni del tempio 
cristiano. Esse risultano spesso dai nomi e dai titoli descriventi il luogo sacro: 
ἐκκλησία, οἶκος, ναός, κατοικία, σκήνωμα δόξης, ecclesia, templum, opus, 
orationis domum, ædes, locus sanctus. Alcune di queste parole suppongono, 
anzitutto, il ruolo cultuale della chiesa (soprattutto nei testi bizantini), le altre 
sottolineano la funzione della chiesa come luogo dell’assemblea (soprattutto 
nei testi latini). Portando un carico diverso questi titoli non si escludono re-
ciprocamente. Considerati insieme possono creare una definizione comune 
del luogo sacro cristiano: «L’edificio del culto cristiano (ἐκκλησία, ecclesia) 
è una casa (οἶκος) edificata (opus) in onore di Dio, come sua dimora (κατοικία, 
locus sanctus), per la celebrazione della sua gloria (σκήνωμα δόξης), che si 
svolge tramite i misteri divini (ναός, templum, ædes) compiuti dalla comunità 
credente (orationis domum), dalla quale, alla fine, quell’edificio prende anche 
il nome (ἐκκλησία, ecclesia)».

L’analisi fatta nel quarto capitolo ha rivelato che sarebbe uno sbaglio trat-
tare i testi eucologici soltanto come lo sfondo che in certo modo esprime la 
celebrazione. Essi, in realtà, trasmettono un grande valore teologico: ognuna 
delle preghiere è caratterizzata da molti temi teologici. In questo campo si può 
notare anche la diversità tra i nostri rituali. Benché tutti gli aspetti teologici 
(scritturistici, trinitari, cristologici, soteriologici, ecclesiologici ed escatolo-
gici) si incontrino in ambedue le tradizioni, ognuna di esse pone su di essi 
un accento diverso. E così, mentre nelle preghiere bizantine dominano i temi 
veterotestamentari, trinitari ed escatologici, nei testi eucologici latini il primo 
posto è occupato da temi neotestamentari, cristologici ed ecclesiologici.

L’analisi comparativa storico-liturgica fatta in questo lavoro certamente ha 
avvicinato il lettore alla tematica del grande campo della liturgia della fonda-
zione e della dedicazione di una chiesa nella tradizione bizantina e latina, che 
finora presentava una grande lacuna degli studi. Il tema scelto per la presen-
te ricerca permette di dare uno sguardo abbastanza ampio alla problematica. 
Però, la ricchezza del campo di questa tematica non è stata studiata a suffi-
cienza e può servire ancora per ulteriori studi. Infatti, ogni azione liturgica ed 
ogni preghiera menzionata nel corso del lavoro potrebbero formare l’oggetto 
di uno studio monografico di ricerca teologica, liturgica, storica o linguistica, 
ciò – si spera – sarà fatto in futuro. Il paragone tra le diverse tradizioni litur-
giche ha anche uno scopo ecumenico: in un’epoca di secolarizzazione come 
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la nostra il compito più importante di ogni Chiesa cristiana deve essere l’insi-
stere nel cercare un dialogo con gli altri per poter dare un’unica testimonianza 
davanti al mondo contemporaneo. L’analisi comparativa del tesoro liturgico 
presente in ogni tradizione cristiana, tramite la reciproca comprensione, può 
aiutare a creare una diversitas reconciliata che porti in futuro ad un vero avvi-
cinamento, necessario per la piena comunione delle Chiese.



Appendice

Le preghiere di San Calisto «εἰς τὰ Ἐγκαίνια τοῦ θείου Ναοῦ»3

1.

«Κύριε ὁ Θεὸς ἡμῶν, ὁ τὴν κτίσιν μόνῳ τῷ λόγῳ δημιουργήσας, καὶ εἰς 
τὸ εἶναι παραγαγὼν, ἀῤῥητοις δὲ λόγοις ποικίλως ταύτη διαμορφώσας· ὁ τὸ 
ἐπιφερόμενον ἐπ’ αὐτῇ σὸν Πνεῦμα συστίλας, καὶ τὸ ἡλιακὸν τοῦτο φῶς ἐπ’ 
αὐτὴν ἐκχέας εἰς ταύτης τὸν ἐγκαινισμόν· ὁ τῷ θεράποντί σου Μωσεῖ ἐμπνεύ-
σας ἔπαινόν τινα ἐξαίρετον προσθεῖναι τῇ ἀρίστῃ σου δημιουργίᾳ, καὶ εἰπεῖν· 
ἰδεῖν σε τὸ φῶς ὅτι καλὸν, καὶ ἡμέραν τοῦτο καλέσαι· ὅπερ δὴ καὶ ἡμεῖσ 
ὁρῶντες, καὶ τὸν φαεινότατον τοῦτον ἥλιον, ἐγκαινίζοντα καθ’ ἑκάστην τὴν 
κτίσιν, σὲ τὸν τῆς ὄντως ἡμέρας δοξάζομεν Ἥλιον, καὶ τὸ φῶς σου τὸ ἀνέ-
σπερον· ὁ διὰ τοῦ Υἱοῦ σου ἡμῖν ἐντειλάμενος, ἐγκαινισθῆναι τὴν ἡμετέραν 
φύσιν τῷ Ἁγίῳ σου Πνεύματι, ὥστε καὶ, διὰ τῆς δωρεᾶς ταύτης, τοὺς δικαίους 
ἐκλάμψειν κατὰ τὸν ἥλιον· σοῦ δεόμεθα, καὶ σὲ παρακαλοῦμεν τὸν Πατέρα 
τοῦ Λόγου, τὸν Κύριον καὶ Θεὸν ἡμῶν· Ἐπειδὴ τῇ ἀφάτω σου φιλανθρωπίᾳ, 
καὶ τῷ ἀμετρήτῳ σου ἐλέει, ἡ κτισίς τὸν ἐγκαινισμὸν ἐδέξατο, καὶ ὁ παλαιὸς 
Νόμος, εἰς τύπον τῆς νέας Διαθήκης, ἐν τῇ παρὰ τῷ Σινᾷ ὄπει σῇ θεοπτείᾳ, καὶ 
ἐν τῇ Βάτῳ ἐκείνῃ τῇ θαυμαστῇ, καὶ ἐν τῇ τοῦ μαρτυρίου Σκηνῇ, καὶ ἐν τῷ 
τοῦ Σολομῶντος ἐκείνου περικαλλεστάτῳ Ναῷ· ἱλέῷ ὄμματι ἐπίβλεψον ἐφ’ 
ἡμᾶς τοὺς ἁμαρτωλοὺς, καὶ ἀναξίους δούλους σου, τοὺς κατοικοῦντας τοῦτον 
τὸν Οἶκον τὸν οὐρανομήκη, τὸ τῆς οἰκουμένης καύχημα, τὸ θυσαστήριον τὸ 

3 EMR, 289–291; EMV, 458–459.
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ἀληθινὸν τῆς σῆς ἀῤῥητου δόξης· καὶ κατάπεμψον τὸ πανάγιόν σοθ Πνεῦμα 
ἐφ’ ἡμᾶς, καὶ ἐπὶ τὴν κληρονομίαν σου· καὶ, κατὰ τὸν θεῖον Δαυῒδ, ἐγκαίνισον 
ἐν ταῖς καρδίαις ἡμῶν πνεύμα εὐθες, καὶ πνεύματι ἡγεμονικῷ στήριξον ἡμᾶς· 
καὶ τοῖς μὲν Βασιλεὺσιν ἡμῶν τρόπαια καὶ νίκας κατὰ τῶν ὁρατῶν καὶ ἀορα-
τῶν ἐχθρῶν δώρησαι, ἡμῖν δὲ ὁμόνοιαν καὶ εἰρήνην· τοῖς δὲ τὴν οἰκοδομὴν 
ταύτην, καὶ τὸν τοῦ Ναοῦ ἐγκαινισμὸν ἔρωτι θείῳ ποιησαμένιος διὰ σποθδῆς, 
ἄφεσιν τῶν πλημμελημάτων παράσχου· δώρησαι αὐτοῖς τὰ πρὸς σωτηρίαν 
αἰτήματα· ἔγειρον αὐτοὺς εἰς τὴν ἐργασίαν τῶν ἐντολῶν σου· χάρισαι αὐτοῖς 
τὸν ἐγκαινισμὸν τῆς δωρεᾶς τοῦ Ἁγιοῦ σου Πνεύματος ἵνα ἀκατακρίτως προ-
σκθνῶσι σὲ τὸν μόνον ἀληθινὸν Θεὸν, καὶ ὃν ἀπέστειλας Ἰησοῦν Χριστὸν· 
πρεσβείας τῆς Θεοτόκου, καὶ πάντων τῶν Ἁγίων σου. Ἀμήν».

2.

«Προαιώνιε Λόγε, καὶ Υἱὲ μονογενὲς τοῦ Θεοῦ, Θεὲ ἀληθινὲ, δημιουργὲ 
πάσης κτίσεως, αἰσθητῆς τε καὶ νοητῆς· ὁ ταύτην τὴν κτίσιν πανσόφως κα-
θωραΐσας· ὁ τὴν ἐπάνω τῆς γῆς ὑγρὰν καὶ διαλελυμένην τῶν ὑδάτων φύσιν, 
εἰς μίαν συναγωγὴν καὶ συνάθποισιν ἀγαγὼν, καὶ τῷ θείῳ σου Πνεύματι, τῷ 
ἐπάνω τοῦ ὕδατος ἐπιφερομένῳ, τὴν γῆν πᾶσαν κατακοσμήσας, καὶ τὸν κό-
σμον ἅπαντα ἐγκαινίσας· ὁ τὴν σκηνὴν τοῦ μαρτυρίου ἐκείνην τεχνικῶς κα-
τασκευάσας διὰ Μωσέως, καὶ τῷ Πνεύματι σου τῷ Ἁγίῳ ἐγκαινίσας αὐτήν· 
ὁ τῷ σοφῷ Σολομῶντι προστάξας οἰκοδομῆσαι Οἶκον ἅγιον καὶ περιφανῆ τῆς 
σῆς ἀφράστου καὶ ἀνεκδιηγήτου δόξης, καὶ τοῦτον ἐγκαινίσας τῷ Πνεύματί 
σου τῷ Ἁγίῳ, καὶ τῆς ἐπικαλυψάσης αὐτὸν τότε δόξης καὶ χάριτος τοῦ Ἁγίου 
σου Πνεύματος, πάντας τοὺς τῆς Γερουσίας ἐκείνης τῶν Ἰουδαίων θεατὰς γε-
νέσθαι παρασκευάσας· Σοῦ δεόμεθα καὶ σὲ παρακαλοῦμεν, ἄναρχε Λόγε, καὶ 
Υἱὲ τοῦ ἀνάρχου Πατρὸς, ἵνα καὶ ἡμῖν ἐν τῇ ὥρᾳ ταύτῃ καταπέμψῃς τὴν χάριν 
τοῦ παναγίου σου Πνεύματος, καὶ τὸν νῦν ἐγερθέντα Ναὸν, εἰς σὴν δοξολο-
γίαν καὶ ἔπαινον, στηρίξῃς καὶ ἐωδυναμώσῃς, φυλάττων αὐτὸν ἕως τῆς τῶν 
αἰώνων συντελείας, καὶ τῷ Πνεύματί σου τῷ Ἁγίῳ τοῦτον ἐγκαινίσῃς· ὡς ἂν, 
ἐν αὐτῷ τὰς ἀωαιμάκτους θυσίας προσφέροντές σοι, μέτοχοι γενώμεθα τοῦ 
Ἁγίου Πνεύματος, ἐγκαινισθέντος τοῖς ἐγκάτοις ἡμῶν, καὶ τὸ τῆς διανοίας 
ἡμῶν ἡγεμονικὸν στηρίζοντος, καὶ παρέχοντος μυστικῶς τὰς νοερὰς θυσίας, 
Θεῷ, εἰς δόξαν καὶ τιμὴν τοῦ ἀνάρχου καὶ ἀθανάτου Πατρός σου, καὶ σοῦ τοῦ 
μονογενοῦς σου Πνεύματος, νῦν, καὶ ἀεὶ, καὶ εἰς τοὺς αἰῶνας τῶν αἰώνων. 
Ἀμήν».
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Streszczenie

Tytuł niniejszej pracy – Konsekrować miejsce dla Boga. Obrzędy poświę-
cenia kościoła w tradycji bizantyjskiej i łacińskiej – w jasny sposób ukazuje 
zawartość i problematykę podjętą w opracowaniu. Rzecz dotyczy zatem tego 
wszystkiego, co z liturgicznego punktu widzenia odnosi się do początków 
każdej materialnej świątyni obu wymienionych tradycji w świetle obrzędów 
fundacyjnych i dedykacyjnych.

Dla każdego chrześcijanina kościół – budynek nie jest jedynie miejscem 
spotkania wierzących, ale niesie w sobie znaczenie nadprzyrodzone i eschato-
logiczne, formując świętą przestrzeń i metaizyczne miejsce obecności Boga, 
który przychodzi spotykać swój lud. Taka teologia, będąca dziedzicem tra-
dycji Starego Testamentu, na przestrzeni wieków była różnie wyrażana przez 
Ojców i Doktorów Kościoła. Jednakże w najwyższym stopniu wyjątkowość 
chrześcijańskiej budowli sakralnej wyrażona jest przez celebrowane w niej li-
turgie. Właśnie one od samego początku, tj. od momentu poświęcenia placu 
budowy (tzw. obrzędy fundacyjne) poprzez poświęcenie i konsekrację ołtarza, 
czynią z tej budowli miejsce żyjące, prawdziwe niebo na ziemi i swoisty wehi-
kuł, przenoszący zebranych tam wiernych do świata niebiańskiego. Obrzędy 
przeznaczone na uroczystość poświęcenia i inauguracji świątyni (zwane także 
dedykacyjnymi lub konsekracyjnymi) tworzą prawdziwy skarbiec symboliki. 
W różnych tradycjach chrześcijańskich kształtowały się one stopniowo, na co 
wpływ miały czynniki kulturowe lokalnych wspólnot, i do dziś, choć różniące 
się między sobą, ukazują kompleksowe i bogate w symbolikę celebracje.

To wszystko czyni z omawianych obrzędów prawdziwe obiekty badań na-
ukowych i dlatego wydaje się uzasadnionym, a nawet pożądanym pochyle-
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nie się nad walorem, jaki przekazują. Konsekwentnie – porównanie różnych 
tradycji liturgicznych nie tylko może pomóc współczesnemu czytelnikowi 
w odkryciu pojedynczych wartości, jakie każda z nich wniosła we wspól-
ne dziedzictwo Kościoła, ale pozwoli także lepiej poznać pełnię i bogactwo 
tego wszystkiego, co składa się na ogólnie pojęty fenomen chrześcijaństwa. 
Wydaje się, że takie ponowne odkrycie pozwoli wnieść znaczący wkład we 
wzajemne poznanie i zrozumienie dwóch wielkich Kościołów – bizantyjskie-
go i łacińskiego, które ukształtowały się w granicach Imperium Rzymskiego 
Wschodu i Zachodu. I to właśnie było pierwszym motywem wyboru tematu 
niniejszej pracy. Fakt, iż argument do dziś nie został jeszcze szczegółowo 
pogłębiony, zdaje się potwierdzać słuszność wyboru i czyni problematykę 
jeszcze bardziej interesującą.

Ponadto zamiarem autora było wypełnienie wciąż istniejącej luki, jaką 
można zauważyć na polu badań dotyczących dedykacji kościoła i konsekracji 
ołtarza. Chociaż w literaturze odnoszącej się do tradycji łacińskiej możemy 
znaleźć cenne opracowania podejmujące problematykę (zob. dzieła: M. An-
drieu, S. Araszczuk, J. Boguniowski, M. Black, I. Calabuig, G. Ferraro, 
F. Trudu, H.J. Sobeczko), w przestrzeni bizantyńskiej podobnych opracowań 
jest niewiele (w Europie Zachodniej prawdopodobnie nie opublikowano do-
tąd żadnej książki w całości poświęconej dedykacji świątyni, a wśród tych, 
które w jakimś stopniu odnoszą się do problemu, warto wspomnieć prace ta-
kich autorów, jak: J. Getcha, G. Ioannidis, C. Konstantinidis, P. De Meester, 
V. Permyakov, V. Ruggieri i K. Douramani). Ponieważ stan badań jest wciąż 
w tym względzie skromny, nie może dziwić, że analiza porównawcza bizan-
tyjsko-łacińska obrzędów dotąd nie powstała.

Głównym problemem pracy jest studium analizujące obrzędy dedykacyj-
ne obecne w tradycji greckiej i łacińskiej. Dla osiągnięcia zamierzonego celu 
zastosowano dwie główne metody badawcze. W pierwszej części dyskursu 
dominującą jest analiza historyczno-krytyczna. Przy jej użyciu opracowano 
zarówno idee miejsc świętych w myśli chrześcijańskiej, jak i ich chronolo-
giczną obecność we wspólnotach różnych tradycji liturgicznych. Metoda ta 
pozwoliła ponadto dokonać naukowej krytyki etapów rozwoju i głównych 
czynności liturgicznych związanych z obrzędami fundacyjnymi i dedyka-
cyjnymi kościoła. W ten sposób możliwą była eksploracja zmian i dodatków, 
jakie na przestrzeni wieków przeniknęły do obrzędów.

Główną metodą drugiej części pracy jest analiza porównawcza. Zastoso-
wanie jej do dwóch rytuałów fundacji i dedykacji kościoła pozwoliło wska-
zać zachodzące między nimi podobieństwa i różnice. Wnioski z tej analizy 
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przedstawiono w tabelach porównawczych. Ponadto dla uwydatnienia warto-
ści i znaczenia obecnych w tekstach euchologijnych wezwań epikletycznych 
dużą pomocą okazało się zastosowanie analizy lingwistycznej.

Należy zauważyć, że w kilku miejscach niniejszej pracy w odniesieniu do 
wspólnych koncepcji obecnych w różnych rytuałach pojawiają się powtórze-
nia, które jednak wydają się nieuniknione, gdyż w momencie ich pojawienia 
się pomagają czytelnikowi w zrozumieniu analizowanego argumentu.

Głównymi źródłami opracowania stały się – obok Pisma Świętego – księ-
gi liturgiczne. W pierwszej części bazę źródłową stanowią liturgiczne doku-
menty historyczne obu analizowanych tradycji. W części drugiej głównymi 
źródłami są wydania typiczne stosowanych do dziś obrzędów dedykacji, 
tj. grecki Εὐχολόγιον τὸ Μέγα (wyd. Rzym 1873) oraz łaciński Ordo dedica-
tionis ecclesiæ et altaris (editio typica wyd. Watykan 1977).

Niniejsza książka podzielona została na dwie części, z których każda skła-
da się z dwóch rozdziałów. Chociaż głównym założeniem pracy jest analiza 
współczesnych rytuałów, tradycje liturgicznie nie narodziły się ex nihilo. Dla-
tego też przy opracowaniu argumentu nie można było pominąć historycznego 
fundamentu, na którym wyrosły współczesne obrzędy.

Pismo Święte, będące pierwszym locus theologicus i fundamentem chrze-
ścijańskiej releksji teologicznej, stanowi punkt wyjścia analizy historycznej. 
Idea miejsc przeznaczonych na modlitwę i na spotkania z Bogiem przewija 
się bowiem przez całą narrację Starego Testamentu. Podążając za myślą Y. 
Congara, historię Narodu Wybranego i jego miejsc świętych podzielono w ni-
niejszej pracy na trzy główne okresy: pierwszy odnosi się do czasu, w któ-
rym nie było jeszcze świątyni, a kult sprawowany był w różnych miejscach, 
w jakiś sposób konsekrowanych; okres drugi dotyczy czasu, w którym sta-
rotestamentalna idea miejsc świętych osiągnęła swoje apogeum w królestwie 
Dawida i jego syna – Salomona1; trzeci okres obejmuje czas po niewoli ba-
bilońskiej: od konstrukcji drugiej świątyni (515 r. p.n.e.) do jej odnowienia 
(167 r. p.n.e.). Mimo że w historii swoje miejsce miała także trzecia świąty-
nia, Biblia milczy na temat jej dedykacji.

W Nowym Testamencie nie znajdujemy opisów dedykacji miejsc świę-
tych, jednakże najistotniejszą z punktu widzenia niniejszego opracowania 
jest relacja Jezusa oraz apostołów do Świątyni Jerozolimskiej, gdyż to wła-
śnie tu należy szukać pierwotnego chrześcijańskiego rozumienia posiadania 

1 Budowa pierwszej świątyni, uroczystość jej dedykacji i modlitwa Salomona stały się 
podstawą i przykładem, do którego odnoszą się wszystkie późniejsze dedykacje, zarówno 
żydowskie, jak i chrześcijańskie.
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miejsc świętych. Z ewangelii wynika, że Jezus obdarzał Świątynię wiel-
kim szacunkiem, a jednak wraz z Jego przyjściem deinitywnie zakończył 
się czas jej funkcjonowania. Od tego momentu jedyną prawdziwą świątynią 
Boga i uprzywilejowanym miejscem spotkania z Nim jest sam Jezus. Pierw-
si chrześcijanie uczęszczając do Świątyni Jerozolimskiej byli przekonani, że 
prawdziwym sanktuarium Boga, utwierdzonym przez Ducha Świętego, jest 
Kościół – Mistyczne Ciało Chrystusa.

Zgodnie z teologią św. Pawła, żywy Bóg potrzebuje żywych świątyń, 
tj. swych wiernych. Toteż nie może dziwić, że niektórzy Ojcowie Kościoła 
negatywnie odnosili się do wznoszenia budowli sakralnych (wystarczy wspo-
mnieć Orygenesa lub Cypriana z Kartaginy). Warto jednak zauważyć, że ta 
prawdziwa świątynia Boga – Kościół – nie wykluczała a priori możliwości 
posiadania miejsc przeznaczonych dla spełniającej kult wspólnoty. Nawet 
najbardziej zaciekli przeciwnicy obiektów sakralnych zgadzali się co do fak-
tu, że wierni mają prawo posiadać „jakieś formy” przestrzeni swych zgroma-
dzeń. Z Nowego Testamentu dowiadujemy się bowiem, choć nie wprost, że 
takie miejsca istniały już w czasach pierwotnej wspólnoty. Wnioskujemy to 
chociażby z podań o łamaniu chleba „po domach” (Dz 2,46) czy informacji 
o różnych domus ecclesiae. Nawet jeśli z trzech pierwszych wieków chrześci-
jaństwa nie posiadamy świadectw odnoszących się do dedykacji kościołów, 
w rzeczywistości można domniemywać istnienie jakichś form błogosławień-
stwa przestrzeni zgromadzeń liturgicznych, przy czym najbardziej prawdo-
podobnym jest ich poświęcanie poprzez zwyczajne praktykowanie celebracji 
Eucharystii i innych sakramentów.

Sytuacja ta uległa zmianie wraz z nastaniem cesarza Konstantyna: mię-
dzy IV i VI w. schrystianizowane prowincje Imperium Rzymskiego stały 
się świadkami prawdziwego rozkwitu chrześcijańskich budowli sakralnych. 
Pierwszym i najbardziej znanym dokumentem historycznym przekazującym 
informacje o odprawianych uroczystościach inauguracyjnych lub dedyka-
cyjnych jest słynna Historia ecclesiastica autorstwa Euzebiusza z Cezarei. 
Autor zawarł w niej swoją własną przemowę wygłoszoną podczas dedyka-
cji (ἐγκαίνια) bazyliki w Tyrze (316 lub 319 r.). Chociaż świadectwo to nie 
zawiera gotowego obrzędu poświęcenia, dowiadujemy się, że w uroczysto-
ściach dedykacyjnych uczestniczyło wielu biskupów i wiernych przybyłych 
nie tylko z najbliższej okolicy, ale także z odległych stron. Celebracja skła-
dała się z Eucharystii poprzedzonej rozbudowaną liturgią słowa i celebro-
wana była przez „dużą liczbę świętych pasterzy”, z których każdy „zgodnie 
ze swymi możliwościami wygłaszał panegiryki, rozweselając wspólnotę”. 
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Inne wschodnie świadectwo pochodzą od Grzegorza z Nyssy, Egerii i Teo-
fana Wyznawcy.

Również w Rzymie przez długi czas jedynym rytem poświęcenia świąty-
ni była celebracja Eucharystii. Papież Wigiliusz (VI w.) znał także praktykę 
składania relikwii świętych męczenników (która jednak nie była obowiąz-
kowa) oraz aspersję kościoła. Jednakże pierwsze historyczne świadectwo 
uroczystej celebracji poświęcenia świątyni w Kościele Zachodnim pojawiło 
się pięćdziesiąt lat po opisanej przez Euzebiusza dedykacji bazyliki w Ty-
rze. Chodzi mianowicie o list mediolańskiego biskupa Ambrożego do jego 
siostry, Marceliny, w którym mówi o obrzędzie złożenia relikwii świętych 
męczenników poprzedzonej nocnym czuwaniem. Możemy przyjąć z dużą 
dozą prawdopodobieństwa, że właśnie od tego obrzęd złożenia relikwii stał 
się jednym z istotnych momentów uroczystości i szybko przeszedł do innych 
tradycji liturgicznych. W swoim opisie Ambroży przekazuje strukturę, jaką 
celebracja posiadała prawdopodobnie nie tylko w Mediolanie, ale w całym 
zachodnim chrześcijaństwie. Składała się ona z czterech części: 1. nocne czu-
wanie; 2. uroczyste przeniesienie relikwii; 3. złożenie relikwii; 4. Msza św. 
Podobne podania pochodzą od Paulina z Noli i Augustyna.

Przeprowadzona w pierwszym rozdziale analiza historyczna pozwala na-
szkicować wspólną chrześcijańską koncepcję idei miejsc świętych i ich dedy-
kacji, z której wynika, że dedykacja kościoła, nazywana też poświęceniem 
lub konsekracją, jest prawnym, liturgicznym, publicznym i uroczystym ak-
tem, poprzez który budynek wraz ze znajdującym się w nim ołtarzem przez 
posługę biskupa zgodnie z prawem Kościoła zostaje poświęcony i konsekro-
wany. W ten sposób zostaje on wyłączony z użytku świeckiego, wpisując się 
jednocześnie w kategorię rzeczy świętych. Teologicznie należałoby powie-
dzieć, że podczas obrzędu dedykacji schodzi z niebios nadprzyrodzona i ta-
jemna siła, która ów budynek czyni miejscem zamieszkania Boga (domus 
Dei) i przestrzenią modlitwy Ludu Bożego (domus ecclesiae). Sam obrzęd 
bywa często przyrównywany do chrześcijańskiej inicjacji. Przecież stwo-
rzony na Boży obraz i podobieństwo człowiek (por. Rdz 1,27) jest świątynią 
Ducha Świętego (por. 1 Kor 3,16). Podobnie kościół został wybudowany po 
to, aby stać się widzialną i ziemską świątynią Najwyższego. Dzięki tajem-
nicy inicjacji chrześcijanin jednoczy się z Chrystusem, świątynia zaś dzięki 
obrzędom fundacji i dedykacji staje się widzialnym znakiem tegoż zjedno-
czenia. W tym sensie lepiej zrozumieć namaszczenia ścian kościoła olejem 
krzyżma, który używany jest jedynie w obrzędach sakramentalnych, oraz 
ablucje i egzorcyzmy.
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Po przeprowadzeniu analizy historycznej okresu, który możemy nazwać 
czasem chrześcijańskiej improwizacji, w drugim rozdziale przedmiot bada-
nia stanowiły liturgiczne teksty bizantyjskie i łacińskie, które stopniowo – 
czasem wzajemnie na siebie wpływając – uformowały księgi liturgiczne. 
W tej części świadectwami historycznymi, nazwanymi w książce „kamie-
niami milowymi” obrzędu, są różne euchologiony bizantyjskie i łacińskie 
pontyikały2.

Wśród euchologionów greckich to Barberini gr. 336 ukazuje typową 
strukturę, która następnie z małymi zmianami została przejęta przez wszyst-
kie Kościoły tradycji bizantyjskiej. Chodzi tu przede wszystkim o precyzyj-
ny podział obrzędu na dwie części: καθιέρωσις (konsekracja) i ἐγκαίνια (in-
auguracja) nowej budowli sakralnej. W przypadku pontyikałów łacińskich 
najbardziej wpływowym wydaje się Rytuał gallikański pochodzący z tzw. 
Ordines Romani. Wśród różnych czynności symbolicznych obecnych w obu 
tradycjach na pierwszy plan wysuwają się: przeniesienie i złożenie relikwii, 
namaszczenia olejem krzyżma oraz uroczysta celebracja Eucharystii.

Po analizie dokumentów historycznych nasza uwaga skoncentrowała się 
na releksji dotyczącej współczesnych obrzędów dedykacyjnych oraz szcze-
gólnych czynności liturgicznych, związanych z omawianym obrzędem, które 
obok Eucharystii należy zaliczyć do głównych momentów dedykacji. Chodzi 
mianowicie o złożenie relikwii, ablucje, namaszczenia, ryt aperitio ianuae 
i θυρανοίξια.

Pierwsza część książki stanowi więc nieodzowny fundament przeprowa-
dzonej w drugiej części analizy porównawczej współczesnych obrzędów fun-
dacji i dedykacji kościoła w obu tradycjach.

Przedmiotem badania w trzecim rozdziale jest analiza struktury obrzę-
dów oraz przebieg wszystkich związanych z nimi czynności liturgicznych. 
Ukazane zostały liczne podobieństwa, ale także różnice zachodzące między 
dwoma tradycjami.

Gdy chodzi o obrzęd fundacji nowego kościoła, wspólnymi elementami 
są tu: błogosławieństwo placu budowy i złożenie kamienia węgielnego. Ry-
tuał łaciński pozwala na warunkowe ominięcie tej czynności: „jeśli w jakimś 
miejscu, ze względu na szczególne warunki budowy, nie przewiduje się zło-

2 Euchologion Barberini greco 336 (VIII w.); manuskrypt Paris Coislin 213 (XI w.); ko-
deks Bessariona [Gamma-beta 1] (XI–XII w.); Ευχολόγιον di Goar (1647); Ordo XLII z Or-
dines Romani (VIII w.); Ordo XLI z Ordines Romani (Rytuał galikański; Pontiicale roma-
num germanicum (X w.); Pontiicale della Curia Romana (XIII w.); Pontiicale Piccolomini 
(1495); Pontiicale Romanum (1595).
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żenia kamienia węgielnego”. Różnice w obrzędach fundacyjnych zauważalne 
są przede wszystkim w złożoności struktury celebracyjnej (rytuał łaciński 
przewiduje ceremonię bardziej rozbudowaną od bizantyjskiej; z kolei eucho-
logiony greckie zawierają np. specjalny obrzęd ustawienia krzyża, którego 
nie znajdujemy w wersji łacińskiej).

Jeśli chodzi o właściwy obrzęd poświęcenia kościoła, to w tym przypadku 
bogatszą strukturę oferuje tradycja bizantyjska. Porównując obydwa rytuały 
zauważalne jest, że zarówno tradycja bizantyjska, jak i łacińska zachowa-
ły obrzędy, które rozwinęły się na przestrzeni wieków: sposób wejścia do 
świątyni, lustracje, namaszczenia i celebrację pierwszej Eucharystii. Różnice 
pojawiają się przede wszystkim w rozłożeniu akcentów, jakie każda z trady-
cji kładzie na konkretne czynności liturgiczne. W greckiej tradycji bizan-
tyjskiej, w której obrzęd składa się z dwóch oddzielnych części, szczególnie 
wyróżnione jest budowanie ołtarza, dokonywane przez celebransa podczas 
pełnego tajemnicy obrzędu, spełnianego bez udziału wiernych, przeniesie-
nie i złożenie relikwii oraz celebracji Boskiej Liturgii, która odbywa się albo 
tuż po zakończeniu obrzędów dedykacyjnych, albo w następującym po nich 
dniu. W łacińskim Ordo nie znajdujemy czasowego rozdzielenia obrzędów 
dedykacyjnych od celebracji eucharystycznej. Rytuał zachodni, podobnie jak 
w starożytności, przedstawia bowiem cały obrzęd zawarty w ramach celebra-
cji Mszy św.; właściwych obrzędów dedykacji (złożenie relikwii, namaszcze-
nia i lustracje) nie sprawuje się poza Eucharystią.

Rozdział czwarty pracy stanowi studium oparte na innym rodzaju anali-
zy porównawczej, odwołującej się do konkretnych tekstów euchologijnych 
zawartych w omawianych obrzędach. Do jej przeprowadzenia wybrano mo-
dlitwy przepisane na obrzęd poświęcenia placu budowy (jedna grecka i dwie 
łacińskie), dwie modlitwy rozpoczynające obrzęd dedykacji (bizantyjska 
i łacińska) oraz trzy modlitwy właściwego obrzędu poświęcenia świątyni 
(dwie greckie, jedna łacińska). Wszystkie te teksty nazwane zostały „modli-
twami wspólnymi”. W nazewnictwie tym nie chodzi o to, że owe modlitwy 
są jednakowe, ale że odnoszą się do tych samych czynności liturgicznych 
w obu omawianych tradycjach. Zaprezentowano więc pełne teksty modlitw, 
ich Sitz im Leben, strukturę, ogólną wymowę oraz wzajemne porównanie. 
Choć celem pracy nie jest przedstawienie szczegółowej hermeneutyki każdej 
modlitwy, wydaje się uzasadnionym sięgnięcie do wskazań wynikających 
ze specyicznych metod interpretacji tekstów liturgicznych, by w ten sposób 
wskazać istotę modlitw, ich cel, prawdę i autentyczność.
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W toku pracy badawczej zostały wyróżnione liczne różnice i podobień-
stwa analizowanych tekstów. Dominującym tematem jest w nich uprosze-
nie błogosławieństwa dla nowego kościoła. Pragnienie ludu obrazuje szereg 
wezwań epikletycznych, poprzez które wyrażane są prośby całej wspólno-
ty. Analizując teksty w tym kluczu należy stwierdzić, że bogatsze wydają 
się tu być modlitwy greckie, które zawierają trzydzieści różnych wezwań, 
podczas gdy w ich łacińskich odpowiednikach znajdujemy tych wezwań 
siedem.

Modlitwy zwracają także uwagę na funkcje, jakie świątynia spełnia w ży-
ciu wspólnoty chrześcijańskiej. Wynikają one często już z samych nazw opi-
sujących miejsca święte: ἐκκλησία, οἶκος, ναός, κατοικία, σκήνωμα δόξης 
(obrzęd grecki), ecclesia, templum, opus, orationis domum, aedes, locus sanc-
tus (obrzęd łaciński). Zestawienie tytułów bizantyjskich wskazuje więc bar-
dziej na ukierunkowanie kultyczne świątyni, zaś terminy łacińskie ukazują 
nowy kościół przede wszystkim jako miejsce przeznaczone dla gromadzącej 
się w nim wspólnoty. Należy jednak zauważyć, że niosąc w sobie inny ładu-
nek znaczeniowy, powyższe terminy nie wykluczają się wzajemnie, a wręcz 
dopełniają. Na ich podstawie można stworzyć wspólną deinicję chrześcijań-
skiego miejsca świętego, która mogłaby brzmieć następująco:

Chrześcijański budynek sakralny (ἐκκλησία, ecclesia) jest domem 
(οἶκος) zbudowanym (opus) na chwałę Boga, jako Jego mieszka-
nie (κατοικία, locus sanctus), dla uczczenia Jego chwały (σκήνωμα 
δόξης), które odbywa się poprzez celebrację świętych misteriów (ναός, 
templum, aedes) spełnianych przez wspólnotę wierzących (orationis 
domum), od której również budowla ta bierze swą popularną nazwę 
(ἐκκλησία, ecclesia).

Przeprowadzona w czwartym rozdziale analiza w jasny sposób ukazuje, 
że tekstów euchologijnych nie można traktować jako tła wyrażającego cele-
brację. Modlitwy te zawierają bowiem bogaty zbiór tematów teologicznych, 
które jawią się jako prawdziwe loci theologici. Owe tematy, których opraco-
wanie zamyka niniejszą publikację, można podzielić na następujące grupy: 
referencje biblijne; Trójca Święta i ekonomia Jej uświęcającego działania; 
chrystologia wraz z przywołaniem zbawczych tajemnic Jezusa Chrystusa; 
eklezjologia podkreślająca miejsce wspólnoty wierzących i zwracająca uwa-
gę na szereg obrazów Kościoła; eschatologia uwydatniająca więzi łączące 
kult ziemski z tym, który spełniany jest w niebiańskim Jeruzalem.
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Podobnie jak wcześniej, także tu można zauważyć różnice, wynikające 
z obecności poszczególnych aspektów teologicznych w modlitwach dwóch 
rozważanych tradycji. Podczas gdy w modlitwach greckich dominują tematy 
starotestamentalne, trynitarne i eschatologiczne, euchologijne teksty łaciń-
skie przywołują przede wszystkim wydarzenia z Nowego Testamentu oraz 
uwypuklają aspekty chrystologiczne i eklezjologiczne.

Historyczno-liturgiczna analiza porównawcza przeprowadzona w niniej-
szym opracowaniu z całą pewnością pomoże czytelnikowi zbliżyć się do 
bogatej tematyki związanej z liturgią fundacji i dedykacji kościoła dwóch 
największych tradycji liturgicznych, zwłaszcza że temat dotąd wydaje się 
opracowanym w stopniu jedynie zalążkowym. Celem autora było ukazanie 
obrzędu w ujęciu całościowym podjętej problematyki. Jednocześnie należy 
zauważyć, że bogactwo tematyki z całą pewnością nie zostało tu wyczerpane. 
Dlatego praca wydaje się być początkiem i przyczynkiem do dalszych po-
głębionych studiów związanych m.in. z liturgią porównawczą, która w jasny 
sposób posiada w sobie cel ekumeniczny. Analiza bogactwa ukrytego w róż-
nych skarbcach liturgii w widzialny sposób pomaga budować ową diversitas 
reconciliata, która z całą pewnością doprowadzi w przyszłości do zbliżenia, 
koniecznego w budowaniu pełnej komunii Kościołów.





Summary

The title of this book Consecrate a Place for God. The Rite of the Dedica-

tion of a Church in the Byzantine and Latin tradition displays the content and 

identiies the problems involved in this study. Therefore the book encompasses 
everything that concerns the beginning of every Christian temple in both, Byz-

antine and Latin rites, in the light of the foundation and dedication rites.
For each Christian, the church-building is not only a meeting place for all 

believers but denotes both the supernatural and the eschatological meaning 
and establishing of it as a sacred space. It is also a place for the metaphysical 
presence of God who comes to be with His people. This theology is a legacy 
from the Old Testament tradition, expressed over the centuries by the Church 
Doctors and Fathers in different ways. But in a supreme degree the unique-

ness of the Christian sacred place is expressed by the Liturgies celebrated 
within. To a large extent the uniqueness of the Christian sacred place was 
expressed in all the liturgies celebrated. From the very beginning, i.e. from 
the very moment of benediction of the building site (foundation) to the Rites 
of Dedication and Consecration of the Altar the Church becomes the true 
heaven on Earth and a peculiar vehicle, transporting the assembly into the 
heavenly world. The Rites prescribed for the ceremony of the Benediction 
and of the Inauguration of the temple named also dedication or consecration 
create a treasure of symbols. The different Christian traditions evolved from 
the inluence of local communities. Despite being different from each other 
today, they remain comprehensive yet meaningful celebrations

 All these Rites now come under scientiic study and veriication. Conse-

quently the different liturgies not only allow us to discover the values in each 
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tradition but also the richness of the Christian phenomenon. This new discov-

ery is due to a better understanding of the two great churches (Byzantine and 
Latin) which both challenged and motivated the author to add to the research 
and study of this subject.

Moreover the aim of this study was to further contribute to the ield of stud-

ies on the Church Dedication and of the Consecration of the Altar. The reader 
can also ind valuable writings on this subject in Latin literature. (for example 
the works of M. Andrieu, S. Araszczuk, J. Boguniowski, M. Black, I. Calabuig, 
G. Ferraro, F. Trudu, H.J. Sobeczko), they are very few Byzantine elaborations 
(see the works of J. Getcha, G. Ioannidis, C. Konstantinidis, P. De Meester, 
V. Permyakov, V. Ruggieri & K. Douramani). A comparative analysis and re-

search of the Byzantine-Latin rite has yet to be undertaken.
The main problem of this study is the analysis of the Rites of the Church 

Dedication in the Greek and Latin tradition. Two research methods must be 
used. The irst part of this book will pursue the historical-critical analysis and 
the second part the comparative analysis.

The main sources of the research are the Bible and the Liturgical Books. 
In the irst part the database source constitute the historical liturgical docu-

ments. In the second part we have two important sources, i.e. the editio typica 

of the Greek and Latin Rites of Dedication (Εὐχολόγιον τὸ Μέγα, ed. Rome 
1873; Ordo dedicationis ecclesiæ et altaris, ed. Vatican City 1977).

This book is divided in two parts, each of which contains two chapters. 
Even if the main objective here is the analysis of the contemporary Rites, we 
know that the liturgical traditions were not born ex nihilo. That is why the irst 
part of this study is wholly historical.

The Bible which is the irst locus theologicus and the basis of any Chris-

tian theological relection is the starting point of the historical analysis. The 
idea of the places for prayer and for meeting with God scrolls throughout the 
whole narration of the Old Testament. In this book, following the example of 
Y. Congar, we divided the history of the Chosen Nation and its sacred places 
into three main periods: the time before the ediication of the First Temple of 
Jerusalem; the Empire of David and Salomon; the period after the Babylonian 
Exile: from the dedication of the Second Temple (515 b.C.) until its renovation 
(167 B.C.). Even if in history there was also a Third Temple, the Bible is silent 
about its Dedication.

In the New Testament we do not ind any description of the Dedication of 
the sacred places. What is important for us is the relationship between Jesus 
and His disciples and the Temple of Jerusalem. Here is where one should 
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search for the primordial meaning of the possession of the sacred places. 
From the Gospels we already know that Jesus had respect for the Temple, 
and yet with His coming, its function has now been closed. From now on the 
only one true and privilege temple of God is Jesus himself. The irst Chris-

tians, attending the Jewish worship, were convinced that the true Sanctuary 
of God, conirmed by the Holy Spirit, is the Church – the Mystical Body of 
Christ.

According to Pauline theology the Living God needed a living temple, 
i.e. His believers. Hence it is not surprising that some of the Church Fathers 
treated negatively the ediications of the sacred buildings (sufice to mention 
here Origen or Cyprian of Carthage). However it is worthwhile to mention 
here that the true Temple of God – the Church – did not exclude a priori the 

possibility of the possession of some places for special worship. Even the most 
fervent opponents of the sacred objects agreed that the faithful have the right 
to have some form of space to assemble in to worship. From the New Testa-

ment we know that such places existed already in the irst community of the 
disciples. We can infer this from the narrations on the breaking of the bread 
“from house to house” (Acts 2,46) or from the information on the different 
domus ecclesiae. Even if we do not have any early testimony of the Church 
Dedication we may assume the existence of some form of blessings of the sa-

cred space which probably were composed by the celebration of the Eucharist 
and the other Sacraments.

This situation changed during the reign of Emperor Constantine: between 
the 4th and 6th century the Christianized provinces of the Roman Empire tes-

timonies were made of the lowering of the Christian temples. The irst and 
the most well known historical document on the inaugural celebration is the 
Historia ecclesiastica of Eusebius of Caesarea. The author included in it his 
sermon delivered during the Dedication (ἐγκαίνια) of the basilica in Tyre (316 
or 319). Even if the testimony did not contain any special Rite of Dedication 
we ind that during the ceremony there were many bishops present and the 
faithful came not only from the city itself but also from distant areas. The 
celebration consisted of the Eucharist preceded by the Liturgy of the Word 
and was recited by “a large number of holy pastors” each of them “to the best 
of his ability, delivered panegyric orations, adding lustre to the assembly”. 
Others testimonies come from Gregory of Nyssa, Egeria and Theophanes the 
Confessor.

Also in Rome for a very long period the only one Rite of Dedication of 
a Church was the celebration of the Eucharist. Pope Vigilius (4th century) 
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knew also the practice of the deposition of the relics of the martyrs (how-

ever it was not obligatory) and the aspersion of the walls. But the very irst 
historical testimony of the solemn celebration of the Dedication of a Church 
in the Western Tradition appeared ifty years after the event described by 
Eusebius. It is found in one of Ambrose’s letters addressed to his sister Mar-
cellina, where he dealt with the deposition of the relics of the holy martyrs 
proceeded by a vigil. We can assume in all likelihood that precisely from 
this moment the rite of the disposition of the relics became one of the es-

sential moments of the celebration and passed on to other traditions. In his 
letter Ambrose gave us a structure of the Dedication probably not only from 
Milan but also common in the whole of Western Christianity. It consists of 
four parts: 1. Vigil; 2. Transference of the relics; 3. Deposition of the relics; 
4. Eucharist. Similar traditions come from the texts of Paulinus of Nola and 
Augustine.

The analysis carried out in the irst chapter allowed us to outline the com-

mon perception of the idea of sacred places and their dedication. Hence the 
Dedication of a Church, referred also to as Benediction or Consecration, be-

came legal, liturgical, public and solemn acts, according to Canon Law. In 
that way it became excluded from secular use, and listed under the category 
of rei sacrae. Theologically, it can be said that heavenly and supernatural 
powers descends from heaven, making the building a dwelling place of God 
and space of prayer for the laity (domus ecclesiae). Very often the same Rite 
is compared to Christian initiation. As a man should become a temple of the 
Holy Spirit likewise the church was built to become the visible earthly temple 
of the Most High.

After the historical analysis of the period of Christian improvisation, the 
research in the second chapter was carried out in the light of the Byzantine 
and Latin liturgical texts. This later formed the liturgical books. In this part 
the historical testimonies named here as “milestones” of the Rite are differ-
ent Euchologions and Pontiicals. Among the Euchologions the Barberini gr. 

336 contents a typical structure of the Rite of Dedication, which – with a few 
changes – was taken up by other Byzantine Churches. Most important here 
is the sharp division of the Rite into two parts: καθιέρωσις (consecration) 
and ἐγκαίνια (inauguration) of the new sacred building. As for Pontiicals the 
most inluential seems to be the Gallican Ritual from the Ordines Romani. 

Among the symbolic acts in the both traditions what comes to the forefront 
are the following: transfer and deposition of the relics, unction and the solemn 
celebration of the Eucharist.
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After the analysis of the historical documents the emphasis takes on the 
contemporary liturgical books prescribed for the Rite of Dedication.

The object of the third chapter is the analysis of the structure of the Rites 
and the course of the all liturgical acts connected with it. There are numerous 
similarities as well as differences between the two traditions. During the Rite 
of Foundation of a New Church the common elements are: benediction of 
the construction site and the deposition of the cornerstone. As for the main 
Rite of Dedication in both traditions the ancient liturgical acts are preserving. 
However one can ind the differences on the emphasis put on the liturgical 
acts. While in the Byzantine tradition among the most important acts are 
the construction of the Altar carried out by the celebrant, the transfer and 
deposition of the relics and the Divine Liturgy celebrated immediately or on 
the following day. In the Latin Ordo the most important liturgical act is the 
Eucharist which contains in itself all the others acts.

The fourth chapter consists of a study based on the comparative analysis 
referring to the actual euchological texts. Also in this part numerous similari-
ties and differences are presented. The dominant topic is the imploring of the 
God’s blessing for the new church. The desire of the assembly is illustrated 
by “epicletic requests”. We can also ind in the Byzantine book a richer text 
which contains about thirty requests. The Latin texts contain only seven. The 
texts also pay attention on the functions which a temple plays in the life of the 
Christian community. Very often they arise from the titles of the sacred place: 
ἐκκλησία, οἶκος, ναός, κατοικία, σκήνωμα δόξης (Greek Rite), ecclesia, tem-

plum, opus, orationis domum, ædes, locus sanctus (Latin Rite). The set of the 
Byzantine names indicates the cultural direction of the temple while the Latin 
shows the new church mainly as a place for the assembly. However it must be 
noted that the different meaning do not exclude the Byzantine terms from the 
Latin. Taking them together we can create a common deinition of the Chris-

tian sacred place as follows:

The Christian sacred building (ἐκκλησία, ecclesia) is a house (οἶκος) 
build (opus) for the glory of God as His dwelling (κατοικία, locus sanc-

tus), to celebrate His glory (σκήνωμαδόξης), which take place through 
the Holy Mysteries (ναός, templum, ædes) celebrated by the faithful 
(orationisdomum), from which this building also takes its popular 
name (ἐκκλησία, ecclesia).
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The prayers are a rich source for scholarly research. They contain rich the-

ological topics for Biblical theology, the Trinity, Christology, ecclesiology and 
eschatology.

The historical-critical analysis carried out in this study can help us to un-

derstand the liturgy surrounding the Foundation and Dedication Rites of the 
Church in the two separate Christian traditions.
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