




E 
EBRAISMO (Catechesi nell') 

1. Periodo biblico. Al centro della spiritua­
lità di Israele sta la Parola con cui Dio si 
fa conoscere e ci aiuta a interpretare la sto­
ria. Compito specifico quindi dell'ebreo è co­
noscere la Parola e trasmetterla alle nuove 
generazioni. 
Dio parla attraverso « eventi e parole », e 
quindi l'insegnamento è legato alla concre­
tezza della storia: « Ricordati dei tempi an­
tichi! Considera gli anni di tante generazio­
ni! Domanda a tuo padre e te lo narrerà, 
ai tuoi anziani e te lo diranno » (Dt 32,7; cf 
Sai 44,1; 78,3ss; Es 10,lss). Far conoscere 
la storia del popolo è iniziare nello stesso 
tempo al mistero del Dio che opera nella 
storia. 
Luogo privilegiato dell'insegnamento è il cul­
to, nella sua forma domestica e pubblica. 
Nella celebrazione familiare della pasqua, il 
padre è tenuto a spiegare il significato del 
rito che si sta compiendo: « In quel giorno 
spiegherai a tuo figlio, dicendo: si fa così 
per quello che fece a me il Signore, quando 
sono uscito dall'Egitto » (Es 13,8). L'interes­
se dei giovani è tenuto desto dagli elementi 
rituali su cui essi stessi interrogheranno i 
padri (Es 12,26). 
Il culto pubblico ha luogo nel Tempio, dove, 
oltre che per il culto sacrificale, il popolo 
—- uomini, donne, bambini e anche forestie­
ri — si raduna per ascoltare la Torah ( = 
insegnamento) scritta da Mosè (Dt 31,9; 
2 Re 22,lss) e dove i sacerdoti aiutano anche 
i singoli nell'applicare alla vita quotidiana 
la Parola di Dio. Dopo l'esilio, predicatori 
e catechisti sono in particolare i leviti (Ne 
8,7), che formano anche gruppi itineranti 
(2 Cr 17,7s). 
Alla casa e al Tempio si affianca poi — nel 

periodo post-esilico — la Sinagoga, quella 
istituzione che trova il suo perno nell'ascol­
to della Parola e nella risposta ad essa nella 
preghiera, e in cui si concretizza quella for­
ma di spiritualità che, staccata dal culto 
cruento, ha dato modo a Israele di soprav­
vivere, quando il Tempio verrà distrutto nel 
70 d.C. « Sinagoghe », nel senso ampio di 
riunioni del popolo per l'ascolto della Pa­
rola, si saranno probabilmente tenute in Ba­
bilonia stessa, durante l'esilio; continuarono 
dopo il ritorno nella Terra dei padri (Ne 8,1-
8) e si tengono anche oggi. Edifici sinago-
gali si conoscono a partire dal II sec. a.C. 
nella Terra d'Israele e nella diaspora. 
Nella Sinagoga emerge la figura dello scriba, 
cioè lo specialista della Torah, anche se ogni 
israelita è chiamato a leggere la Parola e a 
spiegarla (Le 4,14ss), perché tutto Israele è 
popolo sacerdotale. 
Grandi educatori del popolo sono stati pure 
i profeti, che insegnano a Israele a percepire 
la presenza del Signore anche nei momenti 
bui della storia, e a guardare con speranza 
verso il compimento futuro del piano divi­
no. I saggi, il cui insegnamento è conservato 
nella letteratura sapienziale, aiutano Israele 
a mettersi all'osservazione della vita quoti­
diana, per cercare di scoprirne le regole e 
quindi apprendere « l'arte del pilotaggio » 
(Prv 1,5). 
Occasioni per la proclamazione solenne della 
Parola sono le grandi festività (Dt 31,9s), e 
anche eventi particolari come il ritrovamento 
del « Libro della Torah » nel Tempio, al 
tempo del re Giosia (628-608 a.C.) o la fine 
dell'esilio (Ne 8,lss). Speciale importanza vie­
ne acquistando il sabato, in cui già nei tempi 
più antichi c'era l'abitudine di visitare un 
«uomo di Dio» (2 Re 4,23), e che è il 
giorno in cui « si mangia, si beve, si bene­
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stintivo è la speranza, che consiste nella ten­
sione costruttiva verso il futuro. 
2. Esistono E. che vogliono essere puramen­
te immanenti o infrastoriche, e altre che 
guardano ad esiti umani tali da superare an­
che la morte. Siccome l'uomo è più grande 
del proprio decesso, la vera E. è necessaria­
mente trascendente. Non sono tali le ideolo­
gie che riducono l'uomo alla sola dimensione 
terrena, come ad es. il marxismo o le cul­
ture laiciste; non è E. in senso proprio nep­
pure l'indispensabile progettazione di un 
mondo terreno migliore, perché concerne 
realtà penultime o provvisorie, che sparisco­
no con il tramonto della figura di questo 
mondo. 
Ne consegue che l'oggetto proprio della E. 
va rintracciato non già nel futuro relativo, 
quale sarebbe l'esito di azioni di indole po­
litica, economica, culturale o tecnica, bensì 
nel futuro assoluto, o futuro « sciolto dal » 
limite della morte, quello indotto da Gesù; 
e la C. delle realtà finali non deve confon­
dere la promessa cristiana con i messianismi 
terreni e temporali. 
3. L'originalità della E. cristiana deriva dal­
la vertiginosa novità del messaggio centrale 
del cristianesimo, l'incarnazione del Figlio di 
Dio culminata nella risurrezione. Le realtà 
finali e ultime che essa annuncia, infatti, sono 
precisamente la risurrezione di Gesù e quel­
la, derivata dalla sua, degli uomini e del co­
smo. Il futuro assoluto, cioè, è Gesù Cristo 
in persona in quanto ricapitolazione del crea­
to, e l'È. cristiana può giustamente essere 
definita una « cristologia dei fini ultimi » (G. 
Martelet). 

4. Siccome l'assimilazione a Gesù risorto si 
compie nel tempo presente, o tempo interme­
dio tra il già di Gesù e dei glorificati e il 
non ancora degli uomini viatori, l'È. parla 
del futuro a partire dal presente per illumi­
nare il presente; riflette sul futuro assoluto 
per svelare la portata del presente e distin­
guere in esso quanto è irrinunciabile da ciò 
che è soltanto importante. Con ciò fa unità 
con la storia, scavalcando la concezione di­
storta della storia senza E. sostenuta dall'in­
tegrismo secolarista o della E. senza storia 
patrocinata dall'integrismo soprannaturalista. 
5. Stante la sua radicazione cristologica, l'È. 
non fa leva su ragionamenti di indole filo­
sofica, pur servendosene, ma fonda le proprie 
asserzioni sui detti e fatti del vissuto di Gesù 
nel loro contesto globale (testimonianza bi­
blica), come pure sui tratti della vita dei 

credenti, che prolunga la sua. Chiarisce la glo­
rificazione, ad es., sulla base della grazia, la 
dannazione a partire dal peccato, e la purifi­
cazione ultraterrena (purgatorio) in relazione 
alla penitenza e alle prove mistiche. Mette in 
luce la capacità di ogni elemento della fede 
di contribuire alla rivelazione del futuro as­
soluto, mostrando che il cristianesimo è « E. 
dal principio alla fine e non soltanto in ap­
pendice » (J. Moltmann). Soprattutto, non 
si limita all'annuncio formalistico di un fu­
turo anonimo o di una promessa generica, 
ma propone contenuti precisi mutuati dalle 
fonti indicate. 
Queste sue peculiarità rappresentano altret­
tanti imperativi categorici della C. 

6. I temi della E. cristiana conseguono dalla 
considerazione del futuro assoluto, e si giu­
stificano quali componenti della sua realtà. 
Come sappiamo dalla tradizione, essi si sca­
lano essenzialmente su di una gamma di nove 
titoli: risurrezione della carne, parusia, palin­
genesi, vita eterna, giudizio, inferno, morte, 
purgatorio e stato intermedio. Tutti e ciascu­
no, pur non rivestendo la medesima impor­
tanza, entrano nei contenuti della C. 
I primi tre concordano nel testificare che il 
futuro assoluto dell'uomo esiste realmente e 
comporta la totalizzazione dell'uomo intero, 
compresa la sua materialità, nella piena vit­
toria sulla morte (risurrezione della carne), 
grazie alla appropriazione della risurrezione 
di Gesù (parusia) e nel coinvolgimento del­
l'universo intero (palingenesi). 
L'asserzione della vita eterna specifica i con­
tenuti del futuro assoluto riconoscendoli sta­
biliti sulle relazioni interpersonali (comunio­
ne con Dio per Gesù Cristo nello Spirito, 
con gli uomini, col cosmo, con se stessi). 
II tema del giudizio addita nel futuro asso­
luto la suprema opera salvifica di Dio, ma al 
contempo sottolinea l'esigenza della libera 
risposta umana. Per ciò stesso si apre alla de­
nuncia del rischio di irreversibile fallimento 
a cui si espone chiunque rifiuta questa ri­
sposta stagnando nel peccato (inferno o dan­
nazione). 
Morte, purgatorio e stato intermedio sono 
argomenti concernenti le condizioni della to­
talizzazione del futuro assoluto. Spiegano ri­
spettivamente che la definitività di ogni sin­
golo uomo trova il proprio fondamentale com­
pletamento con la morte di ciascuno; che la 
vita eterna non si avvera per ognuno, se­
condo il grado di maturazione raggiunto nel­
la vita terrena, senza la previa rimozione di 
quanto ancora si frappone alla piena comu­
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nione con Dio; e che l'unità dei singoli con 
la totalità umana s'accompagna ad una sfa­
satura della loro storia rispetto a quella del­
la umanità, dalla quale consegue l'esigenza 
di una attesa attiva dei defunti nei confronti 
della totalizzazione del proprio assetto defi­
nitivo. 

7. Le realtà finali si completano solo oltre 
la morte ma germinano nella vita terrena. 
Luogo privilegiato della loro rivelazione è la 
liturgia: importa mostrare la correlazione del­
la eucaristia con la risurrezione della carne, 
la parusia, la palingenesi e la vita eterna; 
quella dei sacramenti con il giudizio, o della 
penitenza con il purgatorio e la rimozione 
dell'inferno; e così via. 

8. Il linguaggio cat. oggi più conveniente 
sembra essere quello interpersonale e situa­
zionale già tipico delle Scritture. Ma le im­
magini vanno desunte dal contesto culturale 
odierno. 

9. La C. delle realtà finali incontrò forti 
difficoltà sia sul fronte dei destinatari, spesso 
propensi a considerare concrete solo le mete 
infrastoriche, sia su quello dei contenuti del 
messaggio medesimo, messi in crisi da una 
profonda revisione teologica tuttora in movi­
mento. Occorre insegnare a cogliere le real­
tà finali quali ultima e decisiva frontiera delle 
realtà terrene immediate. Bisogna ancorarsi 
saldamente alle direttive del Magistero, per 
es. a quelle della Lettera della Sacra Congre­
gazione per la Dottrina della Fede su alcune 
questioni concernenti l'È. del 17 maggio 
1979. 
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GIORGIO GOZZELINO 

ESPERIENZA 

Per E. s'intendono generalmente le conoscen­
ze acquisite nel contatto vissuto con la real­

tà. Esse comprendono sempre un aspetto di 
coinvolgimento personale e un aspetto di in­
terpretazione del vissuto. Possono essere per­
sonali o individuali, ma anche collettive o di 
altre persone; non sono soltanto del presente 
ma anche della storia. 
Da quindici anni circa l'È. è diventata una 
categoria centrale della C. Si parla di C. espe-
rienziale, di dimensione esperienziale della 
C., di C. incentrata sulle E. dei giovani, ecc. 
Negli ultimi anni la categoria E. ha soppian­
tato quasi dappertutto il termine -» antro­
pologia (C. antropologica), maggiormente usa­
to nel periodo del Conc. Vat. II. 
L'idea sottostante a tutti gli indirizzi in cui 
questa C. è presente, potrebbe riassumersi 
nel seguente modo: il messaggio cristiano 
deve allacciarsi all'È, umana ed essere annun­
ciato in riferimento all'È.; soltanto in questo 
modo potrà essere compreso come lieto mes­
saggio e sarà in grado di trasformare la vita 
nella direzione del Vangelo. 

1. Principali forme di ricorso all'È, nella C. 
a) Il ricorso all'È, nella C. è anzitutto ricol­
legabile con il metodo della —=> revisione di 
vita, promosso e applicato dall'Azione Catto­
lica Operaia (adulti) in Francia e nella Gio­
ventù Operaia Cattolica (Cardijn). L'E. è la 
realtà umana vissuta nell'ambiente di lavoro, 
nel quartiere, nella famiglia, nella società... 
Strettamente parlando, si tratta più di un 
metodo di spiritualità (vivere il Vangelo nel­
la vita, scoprire il senso del Vangelo nella 
vita) che di un metodo cat. Sia in Francia 
che in Italia (attraverso G. C. Negri, C. 
Bucciarelli et al.) ha avuto un notevole im­
patto sulla C. 
b) La prima grande spinta per fare la C. in 
stretto collegamento con la vita e l'esperienza 
viene data da Linee fondamentali per una 
nuova catechesi (Nijmegen 1964; Torino-Leu-
mann, LDC, 1969). Poiché la rivelazione non 
è primariamente la comunicazione di verità, 
ma la manifestazione e la realizzazione di 
salvezza da parte di Dio nell'esperienza uma­
na, la C. è chiamata a illuminare le diverse 
dimensioni dell'esistenza come agire salvifico 
di Dio. Tale interpretazione dell'esistenza va 
fatta alla luce del Vangelo. 
c) Attorno agli anni 1970 si manifesta dap­
pertutto una quasi impossibilità di impartire 
ancora la C. ecclesiale nelle scuole. Essa vie­
ne sostituita da un insegnamento incentrato 
sulle esperienze dei giovani: i loro problemi 
personali, la loro crescita, i rapporti sociali, la 
famiglia, ecc. In Olanda (Bakker-Saris) si ela­
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bora un metodo che analizza la vita e le espe­
rienze dei giovani, praticamente senza riferi­
mento religioso esplicito, come pre-catechesi. 
In —» Germania prevale il « problemorien-
tierter Religionsunterricht » (K. Nipkow), 
incentrato sulle esperienze personali, inter­
personali e sociali dei giovani. Generalmente 
vi è qualche tentativo di interpretazione cri­
stiana di dette esperienze. In Italia prevale 
di fatto, nelle scuole secondarie superiori, un 
insegnamento incentrato sulle esperienze dei 
giovani e sull'attualità. 
d) Un quarto indirizzo di C. esperienziale 
tenta di conservare la centralità delle E. uma­
ne, integrandole però con le esperienze bibli­
che e con esperienze ricavate dalla storia e 
dalla prassi del cristianesimo. Questo indiriz­
zo si concretizza molto nel metodo della 
« convergenza » (M. van Caster) e nel meto­
do della —> correlazione (—» Zielfelderplan). 

e) La C. esperienziale è soprattutto incentra­
ta sulla scoperta e sull'approfondimento dei 
grandi problemi esistenziali (problema del 
senso della vita). Da un lato si reagisce con­
tro il ricorso alle esperienze troppo sogget­
tive e momentanee degli allievi. Da un al­
tro lato si cerca di ricuperare la significati­
vità della religione nel mondo secolarizzato. 
Queste E. antropologiche vengono general­
mente indicate come « dimensione religiosa 
dell'esistenza ». 
f) Infine vi sono diversi indirizzi di C. che 
assumono l'È. nella sua connotazione sociale 
e politica. In Germania vi sono tentativi di 
C. politica e di C. nella linea dell'emancipa­
zione. In Olanda si tenta un abbinamento 
tra esperienze di emancipazione e di libera­
zione con il messaggio profetico della Bibbia 
(J. A. van der Ven). In America Latina si 
prende l'esperienza di liberazione sociale e 
politica come luogo di pratica del cristiane­
simo e di C. 

2. Con la C. esperienziale risulta con sempre 
maggiore chiarezza che la trasmissione della 
fede cristiana è essenzialmente legata a tre 
espressioni fondamentali dell'E.: 
a) L'E. umana precristiana, profana o antro­
pologica. Si tratta in genere della dimensio­
ne profonda (P. Tillich) dell'E., in cui ogni 
essere umano si trova confrontato con i gran­
di interrogativi dell'esistenza (origine, desti­
no, senso della vita) e scopre la fondamen­
tale convinzione dell'esistenza di Dio, crea­
tore e salvatore. « Colui che si accosta a Dio 

deve credere che egli esiste, e che ricom­
pensa coloro che lo cercano » (Eb 11,6). 
Questa zona dell'E. è stata fortemente ac­
centuata dalla C. nel contesto della secolariz­
zazione e dell' -> indifferenza religiosa, in 
cui religione e cristianesimo sembrano aver 
perso in larga misura la rilevanza e la signi­
ficatività, o vengono esclusi dai centri vitali 
dell'esistenza. La scoperta « personale » che 
i problemi centrali del senso della vita, di cui 
si occupano tutte le religioni, stanno piantati 
nel cuore dell'esistenza umana, è una condi­
zione sine qua non per il ricupero della si­
gnificatività della religione nel mondo seco­
larizzato. Di conseguenza la C. ha fatto uno 
sforzo notevole per educare a questa proble­
matica esistenziale. 
Dal punto di vista teologico questo riferi­
mento agli interrogativi centrali dell'esperien­
za umana si inserisce pienamente nella visio­
ne cristiana: l'uomo è creato in vista della 
partecipazione alla vita eterna. « Feristi nos 
ad te, Domine... » (sant'Agostino). Attraver­
so la ricerca del senso della vita e l'inquietu­
dine esistenziale si esprime anche l'appello 
di Dio che cerca l'uomo e la sua salvezza. 
Inoltre l'intera rivelazione cristiana è « per 
noi uomini e per la nostra salvezza » (Cre­
do). L'annuncio di questo « lieto messaggio » 
implica sempre e necessariamente un riferi­
mento alle dimensioni centrali dell'esistenza 
umana (cf GS). 
b) Per accedere al Vangelo non è sufficiente 
la sola E. antropologica. Ci vuole inoltre l'È. 
di cristianesimo vissuto nei testimoni contem­
poranei (cristiani, comunità ecclesiale) e nel­
la tradizione. Soltanto sulla base di tale E. 
è possibile vedere in concreto che cosa vuol 
dire il Vangelo nell'esistenza umana. Va te­
nuto presente il grande fatto che proprio l'È. 
di cristianesimo vissuto (in primo luogo nel­
l'ambito familiare e nell'ambiente) è stato 
nella storia della Chiesa un elemento prima­
rio e costitutivo della trasmissione del Van­
gelo. Si imparava il Vangelo anzitutto dal 
vissuto cristiano, ascoltando, osservando, par­
tecipando gradualmente. Poi si dava anche 
forma e istruzione più sistematica alla fede 
attraverso la C. Sarebbe illusorio credere che 
la C. organizzata sia stata l'unico o il princi­
pale fattore della trasmissione della fede cri­
stiana. 
c) L'E. che determina la trasmissione del 
Vangelo non è rinchiusa nelle due forme 
precedenti. Anche l'È. degli uomini biblici è 
un'E. costitutiva dell'annuncio della fede. La 
Bibbia, fra l'altro, è un lungo documento di 
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E. Vi si ritrovano, dai miti primitivi fino al­
la morte di Cristo, le grandi E. antropologi­
che e gli interrogativi fondamentali di fronte 
all'esistenza. La Bibbia offre anche con gran­
de abbondanza indicazioni e descrizioni di 
E. di cristianesimo vissuto (cf Vangeli, Atti), 
con la loro espressione culminante nella vita, 
morte e risurrezione di Cristo. In tutta la 
Bibbia vi sono E. centrali in cui testimoni 
privilegiati, in primissimo luogo Gesù Cristo, 
vivono la manifestazione della salvezza di 
Dio per tutti gli esseri umani, la toccano dal 
vivo e la interpretano autorevolmente. 
Una equilibrata C. dovrà sempre ricorrere 
a queste tre forme di E. A seconda del con­
testo potrà partire di preferenza dall'una o 
dall'altra, oppure accentuare maggiormente 
l'una o l'altra. Ma nel suo sviluppo la C. 
dovrà sempre estendersi a tutte queste forme 
di E. Un pericolo reale della C. contempo­
ranea consiste nella dissociazione di questi tre 
ambiti di E., che costituiscono la matrice uni­
taria della trasmissione del Vangelo. 

3. La traduzione didattica della dimensione 
esperienziale della C. incontra spesso difficol­
tà e intoppi. 
a) Sul piano dell'esperienza umana si dà il 
fatto della intrinseca difficoltà dell'antropo­
logia: le vere dimensioni dell'umano non si 
raccolgono nella superficie delle cose e del 
quotidiano. Inoltre, a causa del contesto se­
colarizzato, l'È. antropologica profonda, i 
grandi interrogativi esistenziali, che sono 
maggiormente interessanti per l'accesso al 
Vangelo, sono spesso insufficientemente svi­
luppati. Talvolta ci si perde nelle E. indivi­
duali, soggettive, sentimentali, superficiali, 
in ogni tipo di problemi pedagogici e psico­
logici, dimenticando la necessità di chinarsi 
sulle grandi espressioni culturali dell'uomo 
e della religione. Alcune teorie moderne sul­
la centralità del fanciullo nel processo didat­
tico vengono interpretate in modo talmente 
unilaterale da implicare un rifiuto aprioristi­
co della grande esperienza biblica ed eccle­
siale. Infine, la sopravvalutazione del sociale 
e del politico nella cultura secolarizzata por­
ta con sé che anche nella C. il cerchio del­
l'E. venga eccessivamente ristretto al sociale 
e al politico. 
b) Per le E. di cristianesimo vissuto, il mag­
gior intralcio della C. contemporanea consi­
ste nella diminuita pratica cristiana nelle fa­
miglie e nell'ambiente, e quindi la parziale 
o totale mancanza di questa esperienza di cri­
stianesimo vissuto quale presupposto di una 

feconda C. Per l'IR scolastico si aggiunge la 
difficoltà che l'È. di cristianesimo vissuto dif­
ficilmente si inserisce nell'orario e nell'edu­
cazione scolastica. 
c) Per l'accesso alle E. bibliche, le difficoltà 
sono dovute soprattutto alle distanze storiche 
e culturali, molto diverse dalla cultura con­
temporanea (cf -» C. biblica; didattica bi­
blica). 
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JOSEPH GEVAERT 

ESPERIENZE RELIGIOSE 

1. Aspetti psicologici. All'inizio del secolo 
W. James (1902) inaugurò lo studio psico­
logico dei fenomeni religiosi, invitando al­
cune persone a parlare delle loro esperienze 
in questo ambito. Le sue pubblicazioni furo­
no caratterizzate da due tratti: dalla scoper­
ta della « varietà » delle ER, e dalla preoccu­
pazione di scoprire la « specificità » religiosa 
che dovrebbe distinguere le ER dalle altre 
esperienze umane, fosse anche soltanto sul 
piano dei frutti (felicità, interiorità, conver­
sione, illuminazione). Privilegiando l'aspetto 
interiore e personale del fatto religioso, lo 
psicologo raccoglieva anche racconti di emo­
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zioni o la storia di queste emozioni. Si trattò 
di una « impasse méthodologique », come 
ha ben dimostrato J. P. Deconchy (1969). In­
fatti, i linguaggi che descrivono queste espe­
rienze portano inevitabilmente, e con una 
inestricabile confusione, le caratteristiche se­
mantiche di una cultura religiosa acquisita 
socialmente e istituzionalmente. 
Senza dubbio, le esperienze descritte come 
contatti fugaci e imperfetti con una realtà 
trascendente sono meravigliosamente eccezio­
nali rispetto alle realtà della vita quotidiana 
(anche religiosa), le quali sbiadiscono al pun­
to di sembrare quasi irreali. Ciò nonostante, 
il contatto immediato con realtà trascendenti 
evoca una prestigiosa possibilità per il desi­
derio umano. Ciò che alla fine del secolo era 
ancora considerato risultato di purificazioni 
ascetiche o come doni ricevuti dai « misti­
ci », sarà presto considerato una capacità in­
nata, che è anche possibile coltivare con l'au­
silio di appropriate discipline (A. Hardy, 
1980; D. Hay, 1982). Brevi stati di coscien­
za « estatica » (attestati dal 30% al 40% del­
la popolazione degli USA; A. Greeley, 1974; 
Id. e W. McReady, 1975) possono anche es­
sere provocati o accentuati da sostanze allu-
cinogene (W. Clark, 1969, e Symposium 
1973; S. Grof, 1975; D. R. Cromfield, 1984). 
Coloro che attraversano esperienze di que­
st'ultimo tipo ricorrono spontaneamente al 
linguaggio religioso mistico. Occorre però do­
mandarsi se in realtà si tratti degli stati men­
tali che vengono raggiunti con meditazioni 
prolungate secondo il Kriya-Yoga, il bud­
dhismo zen o gli esercizi ignaziani. Anche se 
le espressioni linguistiche si rassomigliano, 
gli elettroencefalogrammi rivelano differenze 
nella graduatoria della vigilanza con o senza 
apertura a stimoli esteriori (Ch. T. Tart, dal 
1969, poi articoli su « Aldine Annuals » dal 
1970). 
Che dire allora: sono i ritmi alfa o la pre­
ponderanza di onde teta che serviranno come 
criterio per identificare il segno relazionale 
di un'azione divina? Il linguaggio delle per­
sone in preda all'esperienza estatica sarà sol­
tanto interpretazione di stati soggettivi o pura 
creazione, una fiaba creata dal desiderio amo­
roso per indicare una irrimediabile assenza: 
« Dialogue de la langue avec son autre » 
(Michel de Certeau, 1982)? E forse questo 
altro è « questa altra » (polo femminile del 
desiderio iscritto nell'inconscio)? È quanto 
appare dalle analisi di J. Maitre (1981, 1983) 
almeno per ciò che riguarda il caso di Thérè-
se Martin, erede di un filone mistico che 

raggiunse il Carmelo a partire dai renani-fiam-
minghi o britannici (XIII-XV sec.), poi dagli 
spagnoli e italiani del rinascimento, infine 
dai francesi del XVII sec. Sono questi gli in­
terrogativi sollevati dagli stati «patici»: 
emozioni sentite, desiderate e considerate co­
me esperienza (Erlebnis) della relazione con 
il divino. Il problema è di sapere se al di là 
del linguaggio adottato vi sia qualche altra 
cosa. 
Rovesciando la prospettiva di W. James, A. 
Maslow (1964 e 1971) raccolse descrizioni 
di esperienze eccezionali (peak experiences), 
cioè di adulti che avevano conosciuto la riu­
scita e la felicità nella loro esistenza. In que­
sto senso Maslow raccoglie, per farne poi 
l'analisi, racconti di esperienze culminanti, 
indipendentemente dal valore che in esse si 
realizza: esperienze amorose, artistiche, intel­
lettuali, morali, « oceaniche » (religiose o di 
orientamento mistico), parentali e perfino 
sportive (per es. una prestazione atletica). Dei 
venti e più tratti che caratterizzano queste 
esperienze se ne possono ricordare alcuni che 
spesso sono considerati specifici per le espe­
rienze dette religiose: svelamento del « fon­
do » dell'esistenza, sentimento di un assoluto 
che valorizza la vita e riorganizza tutto il 
resto in funzione di sé, soppressione dell'an­
sia e sblocco delle proibizioni, impressione di 
essere colmato, al di là di ogni merito per­
sonale, da un dono che ci stupisce, anche se 
lo riceviamo attivamente. Quest'ultimo tratto, 
prereligioso, è una osservazione di grande in­
teresse. Nel culmine di una gioia vissuta, 
questa « sovrabbondanza » è attribuita spon­
taneamente a un potere esteriore, il quale 
interverrebbe direttamente per accentuare il 
« vissuto ». 
Comunque sia, la dimensione dell'esperienza 
è giustamente considerata un elemento im­
portante nello studio della religione sotto il 
profilo psicologico (—> psicologia della reli­
gione). G. Glock e R. Stark (1965) hanno 
proposto una classificazione di queste espe­
rienze secondo il ritmo di frequenza: 
a) Esperienza di confermazione, quando un 
sentimento di presenza, di gioia interiore, 
apporta la sicurezza che le credenze religiose 
sono vere. 
b) Esperienza di risposta, quando nella pre­
ghiera si prende coscienza di una relazione 
reciproca, oppure in un qualche evento che 
sembra essere la risposta a una invocazione, 
o sanziona uno sbaglio commesso. 
c) Esperienza estatica (in senso largo: senza 
perdita della coscienza), in cui il sentimento 
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della presenza è accompagnato da quello di 
essere posseduto o di passare personalmente 
nella divinità. 
d) Esperienza di rivelazione (per mezzo di 
un segno, un messaggio ascoltato, o una vi­
sione), in cui, talvolta in forma fiduciosa, 
vengono ricevute informazioni. L'esperienza 
di rivelazione è più rara, e solleva problemi 
di autenticità anche per la persona che vi è 
coinvolta: debbo seguire quella strada che 
mi è stata indicata? Oppure: si tratta di un 
messaggio divino o di un messaggio diabo­
lico? 

Negli USA R. W. Hood (1975) compose una 
scala di dieci racconti (adattamenti di descri­
zioni raccolte nel passato da W. James), che 
vanno dal meno estatico al più estatico. Con 
questo mezzo volle scoprire se le persone 
esaminate vi trovassero similitudini con espe­
rienze fatte personalmente. Questa scala, 
messa in parallelo con un questionario atto 
a misurare la souplesse dell'io, conferma 
un'idea già espressa da Maslow: le persone 
più capaci di abbandonarsi a emozioni e a 
comportamenti detti « regressivi » (ludici, ap­
parentemente irrazionali) hanno esperienze 
affettive molto intense nell'ambito religioso 
e anche in altri ambiti. 
Una emozione intensa fa conoscere per forza 
propria qualcosa di ciò che, sulla base del­
l'interpretazione o dell'intuizione, è supposto 
esserne la causa? Si può certamente condivi­
dere la sorpresa di L. W. Brandt (1982) per 
il fatto che « gli psicologi di lingua inglese 
mostrano una mancanza di interesse per la 
psicologia cognitiva nel suo rapporto con la 
psicologia dell'esperienza soggettiva ». Secon­
do questo autore il fenomeno sarebbe per­
fino attribuibile all'ambiguità del termine in­
glese experience: « un solo termine equivoco 
per tradurre i concetti di Erlebnis e Er­
fahrung » (p. 27). Una distinzione tra espe-
rienza-Erlebnis (ripercussione interiore di 
una emozione sentita con grande intensità) ed 
esperienza-Erfabrung (sintesi attivamente sta­
bilita tra percezione, sentimento o azione e 
il loro significato), ancora zoppicante anche 
in italiano e in francese, potrebbe chiarire 
certe discussioni situate sulla frontiera tra 
psicologia e scienze" speculative (filosofia del­
la religione e teologia cristiana). 

2. Filosofia della religione e teologia. Una 
importante tradizione pietista nell'ambito 
della lingua tedesca (K. Girgensohn, G. Wun-
derle, W. Gruehn) ha sviluppato la descri­
zione e l'analisi dell'esperienza religiosa come 

sentimento vissuto (Erlebnis). Come reazione 
a un razionalismo dogmatico e arduo, essa 
mette l'essenza della religione nell'esperienza 
spirituale, interiore e vivificante, globale e 
integrante, intuitiva e luminosa per se stessa. 
Accanto a una corrente soggettivista (F. 
Schleiermacher), e soprattutto devozionale, 
alcuni pensatori (R. Otto, M. Scheler) si sfor­
zarono di focalizzare la specificità della sfe­
ra religiosa. Spesso fecero ricorso all'ipotesi 
di un bisogno religioso o della categoria del 
sacro. Alcune volte lo fecero con la finalità 
di analizzare il movimento psicologico di una 
conversione (in questo senso L. Beirnaert, 
1964, per Ignazio di Loyola). 
Fuori dell'ambito degli stati mistici il con­
cetto di esperienza-Erlebnis si è rivelato in­
teressante nella sua applicazione alla storia 
delle religioni (M. Eliade; G. van der Leeuw) 
e nell'esame di una religiosità nevrotica o 
in stato di crisi (J. Rudin, 1963). Nell'insie­
me però rimane estraneo, anzi sospetto al 
pensiero cristiano. Per molto tempo l'inten­
sità, l'immediatezza, il carattere subitaneo di 
queste esperienze sembrarono difficilmente 
riconciliabili con l'oggettività storica, per 
esempio le mediazioni liturgiche, e la per­
manenza di una Rivelazione: parola e pro­
getto divino sull'avvenire delle relazioni uma­
ne in un mondo peccatore. 
Dal lato opposto bisogna anche domandarsi 
se queste mediazioni, che sono essenziali per 
la Erfahrung cristiana (enunciati dogmatici, 
liturgie sacramentali istituzionali, regole mo­
rali), lascino un qualche posto a una Erlebnis 
intesa come esperienza diretta e gioiosamente 
accessibile in altri luoghi o in altre forme 
rispetto a quelle dell'eredità che deve essere 
conservata nella fedeltà e nell'obbedienza. Sul 
confine tra psicologia e teologia, l'articola­
zione tra Erfahrung ed Erlebnis è stata af­
frontata in modi diversi sul piano teorico-spe-
culativo (teologia) e su quello devozionale 
(rinnovamento nello spirito, rinnovamento ca­
rismatico). 
Per prendere le distanze rispetto all'« empi­
rico » (esperienza viva, momentanea, non ri­
flessa) Jean Mouroux (1952) ha introdotto 
la categoria dell'« esperienziale ». Voleva in 
tal modo reintegrare « nella totalità della per­
sona » quella conoscenza diretta con la qua­
le l'uomo coglie la sua relazione « con l'Es­
sere sacro come tale », caratterizzato imme­
diatamente come persona, creatore, soggetto 
di amore, principio d'appello. Questa impor­
tante opera trascura la vita spirituale delle 
tradizioni orientali e dei grandi umanisti atei 

251 



ESPERIENZE RELIGIOSE 

(« mistici senza Dio »); pertanto offre scarso 
aiuto per distinguere nell'esperienza cristiana 
il versante « passività e accoglienza » dal ver­
sante « attività e costruttività ». 
Olivier Rabut (1969) è assai più preoccupato 
di introdurre in una esperienza creatrice di 
significato la realtà della storia cristiana. Af­
ferma perciò con decisione che « l'unione con 
Dio mi fa creatore di significato » (p. 150). 
Non specifica però in che senso ciò sia pos­
sibile dopo la rivelazione di Gesù Cristo e 
nel tempo dello Spirito. Il teologo Yves Con-
gar (1979) si preoccupa del discorso predo­
minante in certi gruppi carismatici riguardo 
all'immediatezza dell'azione dello Spirito. 
Perciò egli richiama le « lunghe e laboriose 
mediazioni » che sono necessarie per svilup­
pare questa presenza di amicizia, la quale 
« si rende sensibile per mezzo di segni e di 
tutti gli effetti psicologici che accompagnano 
l'amore » (op. cit., t. I, 15). « Si è qui in 
presenza di un vero problema », aggiunge 
Congar (ibid., II, 218): « Il rinnovamento 
potrebbe restare affascinato di fronte alla re­
lazione verticale, di fronte a Dio che è al di 
là, in modo da trascurare la relazione oriz­
zontale, l'uomo nel mondo, forse non quella 
immediata, ma almeno quella a lunga distan­
za, specificamente sociale ». 
Questa posizione è vicina a quella di Victor 
Warnach (a proposito dell'amore): « Ogni 
esperienza (Eriebeti) scaturisce da una espe­
rienza (Erfahrung) ed è accompagnata da una 
esperienza (Erfahrung)» (1963, in Rudin, 
op. cit., 231). Questa proposta sottolinea la 
priorità di mediazioni secondo lo Spirito, pre­
cedenti il momento del giubileo interiore 
(Erlebnis) che poi si traduce in azione carita­
tiva. Bisogna però domandarsi se tale propo­
sta sia un prodotto del pensiero teologico, 
oppure si situi sul piano del dinamismo spe­
cificamente psicologico. Il problema è stato 
discusso diverse volte da A. Vergote (1966, 
1976, 1983) e da alcuni altri autori com­
mentati da H. Mùller-Pozzi (1975). Un sym­
posium delle Facoltà di teologia celebrato a 
Strasburgo (1983; edizione degli atti per il 
1985) esamina il problema secondo approcci 
multidisciplinari. 
G. Morel (1977), un filosofo molto compe­
tente in scritti mistici, ha proposto di affron­
tare il problema lungo il versante della pro­
blematica del desiderio di amore. L'immedia­
tezza di una spinta (provocata dal sesso) non 
è già a) l'esperienza di un primo livello di 
godimento (Erlebnis) e nello stesso tempo 
attesa di una conoscenza dell'altro, il quale 

b) attraverso la parola manifesta il suo desi­
derio differente, anche se si tratta di un de­
siderio di amore (Erfahrung), finalmente c) 
possibilità di una unione amorosa in cui sono 
compresenti l'esperienza (Erlebnis) dei desi­
deri nel loro progetto. 
In forma analogica, l'esperienza specificamen­
te cristiana della filiazione adottiva diventa 
esperienza-in-tensione secondo lo Spirito del 
Figlio primogenito. A volte l'esperienza par­
te dal desiderio del Figlio di identificarsi con 
i più poveri tra gli uomini (« L'avete fatto 
a me ») e instaura la convivialità con coloro 
che sono immediatamente presenti nella real­
tà. Altre volte l'esperienza parte da questa 
presenza concreta dei poveri, intollerabile dal 
punto di vista umano, e privilegia il progetto 
di una convivialità liberatrice, che si ispira 
ai comportamenti del Figlio primogenito e 
all'interiorizzazione contemplativa del suo 
desiderio. Nei due casi l'esperienza trova il 
duplice ancoraggio nel progetto liberatore, 
quale annunciato in Gesù Cristo e riscoperto 
come azione che deve essere intrapresa nella 
realtà di oggi. Altre applicazioni (esperienze 
sacramentali, esperienze di discernimento) si 
trovano sviluppate secondo il medesimo prin­
cipio in A. Godin (1983). 
Le opere teologiche di lingua tedesca parlano 
generalmente dell'esperienza cristiana usan­
do il termine Erfahrung. Per riferimenti più 
dettagliati occorre consultare il Lexikon fur 
Theologie und Kirche (voi. Ili, 1959) oppu­
re Herder s Theologisches Taschenlexikon 
(voi. II, 1972). Analisi interessanti del con­
cetto di esperienza e di intuizione sono sta­
te presentate da F. Grégoire (1946), da 
Jacquemont, Jossua e Quelquejeu (1972), e 
da D. Mieth e H. Stirnimann (« Concilium », 
14 [1978]). Le analisi linguistiche del discor­
so cristiano, a confronto con l'empirismo lo­
gico (R. B. Braithwaite, I. T. Ramsey), pro­
poste in forma critica da P. Lucier (1976), 
potrebbero ugualmente rendere un servizio 
utile. 
Concepita come Erfahrung (sintesi attiva tra 
una percezione e un significato), la legitti­
mità teologica di una esperienza nella strut­
tura della fede cristiana è fuori dubbio. Que­
sto è già palese per le origini del cristia­
nesimo. Seguendo sant'Agostino i teologi ri­
petono che gli apostoli di Gesù di Nazaret 
hanno « visto l'uomo e creduto Dio » (In 
Ioan., 79,1). La loro esperienza di Dio, e in 
particolare la loro esperienza di Dio come 
Padre, risulta da una sintesi attivamente sta­
bilita e mantenuta tra un incontro umano 
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nel senso forte del termine {Widerfahrnis di 
un evento inaspettato che sopravviene di sor­
presa, disturba, fa reagire) e una interpre­
tazione nata dalla confidenza. Superando il 
livello del semplice fascino (emozione vissu­
ta, Erlebnis), lo sforzo di conservare questa 
sintesi attiva ebbe conseguenze molto rile­
vanti per la loro pratica, per i loro impegni 
di vita e, al di là del lutto finale, per la 
loro speranza e per i loro progetti, da ora 
in avanti ispirati dallo Spirito e secondo lo 
Spirito. L'interiorizzazione degli atteggiamen­
ti e dei desideri di Cristo a partire da una 
esperienza strutturata nel suddetto modo fu 
certamente all'origine storica del cristianesi­
mo. Essa si è cristallizzata nella Scrittura del 
NT. 
Possiamo dire la stessa cosa oggi per l'espe­
rienza del Dio interiore, e più specificamente 
per l'esperienza dello Spirito? Possiamo, tra­
scurando le molteplici mediazioni (umanità 
di Cristo, Scritture e tradizioni delle comu­
nità viventi) che gli danno consistenza, di­
chiarare che l'esperienza dello Spirito è im­
mediata? 

Conclusione. Nella seconda metà del sec. XX 
la psico-pedagogia si è orientata verso l'edu­
cazione basata sull'esperienza, sulle esperien­
ze, sulla comunicazione delle esperienze. 
L'educ. rei., se intende essere C. specifica­
mente cristiana, si trova situata sul crocevia 
degli aspetti psicologici e delle riflessioni teo­
logiche che sono state indicate in questo arti­
colo. Quali esperienze (dei fanciulli, dei gio­
vani, degli adulti uomini e donne) conviene 
ritenere? Soltanto quelle provenienti da una 
vita ordinata e felice, dell'obbedienza fami­
liare, della tenerezza, degli amori, della bel­
lezza? Oppure anche quelle della colle­
ra, della rivolta, della bruttezza e dei con­
flitti? L'annuncio della Buona Novella dovrà 
realizzarsi parlando della soddisfazione dei 
desideri a partire da modelli idealizzati, da 
attese che vengono riportate nell'aldilà? Op­
pure conviene partire da tutte le esperienze 
umane, anche da quelle negative, per cercare 
in esse il significato profondo, e per trasfor­
marle a partire dalle parole e dagli insegna­
menti del Vangelo? Questi possono anche 
sconcertare, perché testimoniano i desideri 
della Trinità, e non sono i desideri religiosi 
che abitano spontaneamente nell'uomo. 
Spetta alla C. cercare una impostazione e sce­
gliere tra le esperienze che le vengono ap­
portate: il suo discorso dovrà essere teologi­
camente fondato; ma le applicazioni pratiche 
dovranno essere inventate a partire da situa­

zioni e disposizioni proprie di coloro ai qua­
li essa si rivolge. Dopo tutto Gesù di Naza­
ret non ha agito diversamente. 
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ANDRÉ GODIN 

ESPRESSIONE CORPORALE 

1. Con la formula E. corp. si intende com­
prendere tutti quei gesti, movimenti, azioni 
che derivano dal fatto che l'uomo possiede 
un corpo, che ha un suo caratteristico « lin­
guaggio ». Il linguaggio del corpo, per cui 
esso ha una valenza espressiva e comunica­
tiva, viene anche meglio riscoperto e stimato 
nella sua specificità in contrapposizione al­
l'È. verbale, per cui si parla di « comunica­
zione non verbale » dell'uomo. 
Bisogna subito aggiungere che non si tratta 
di una contrapposizione rigida, ma di valu­
tare l'È. non verbale e quella verbale in 
una loro reciproca integrazione. « Quello che 
noi chiamiamo corpo altro non è se non 
l'attualità dell'anima stessa (...), l'autoaffer­
mazione nell'altro dell'anima stessa, la sua 
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E. quindi; nel corpo, come nell'altro elemen­
to da lei distinto, l'anima diviene presente 
a se stessa e si "manifesta" ». La precisazio­
ne di K. Rahner (Saggi sui sacramenti e sul­
la escatologia, Roma, Ed. Paoline, 1965, 98s) 
induce a stabilire che in ogni E. dell'uomo, 
di carattere fonico, mimico, gestuale, vive 
e si esprime tutto l'uomo, secondo i diversi 
temperamenti e le diverse circostanze. Quin­
di il sensibile e l'È. corp. dell'uomo sono 
comunicazione della sua forza e della sua 
energia spirituale. 

2. Per cogliere l'ampiezza dei segnali non 
verbali dell'uomo, lo studio di M. Argyle 
(1978, 158ss) offre alcune indicazioni. Il vol­
to è l'elemento più rilevante per l'È.-comuni­
cazione non verbale: lo sguardo, per dare e 
soprattutto per ricevere informazioni; gesti e 
movimenti del corpo, e specialmente delle 
mani; la postura, con le diverse posizioni che 
assume il corpo (eretta, a sedere, rannicchia­
ta, in ginocchio, distesa); il contatto corpo­
reo diretto; il comportamento spaziale, con 
la vicinanza, l'orientamento, il movimento 
nell'ambiente fisico; le manipolazioni del­
l'aspetto esteriore, con gli abiti, ecc.; voca­
lizzazioni non verbali, come il piangere, sor­
ridere, fischiare, variare le componenti della 
voce. Attraverso questi segnali non verbali 
si attua e si comunica un certo tipo di emo­
zione, si esplicitano gli atteggiamenti inter­
personali, si offrono informazioni, ecc. 

3. L'E. corp. o il linguaggio del corpo, pro­
babilmente anche per influsso di una conce­
zione dell'apprendimento (scolastico e non) 
basato in prevalenza sullo sviluppo delle ca­
pacità intellettive, non ha avuto a livello cat. 
quel rilievo che poteva e doveva avere. (Per 
una serie di indicazioni e suggerimenti, cf 
—» drammatizzazione). Nel campo liturgico 
si è verificata una maggiore sensibilità, come 
reazione positiva per una partecipazione al 
rito più consapevole, totale e corale. E il 
riferimento alla liturgia potrà essere stimo­
lante in due direzioni anche per un ricupero 
dell'E. corp. nell'ambito cat.: una tensione 
attenta a valorizzare il gesto umano di Cri­
sto, la coscienza del valore del gesto litur­
gico in se stesso. 

4. Come avvio a una ripresa positiva della 
totalità dell'E. e comunicazione umana, nel­
la lettura e meditazione del Vangelo con­
verrà sottolineare l'insieme dei gesti attra­
verso i quali si è automanifestata ed estrin­
secata la partecipazione di Cristo stesso al­

l'avventura umana. Qualche accenno. Il gio­
co di sguardi, per esempio, che intercorre 
tra il Battista, i suoi due discepoli e l'Agnel­
lo di Dio (Gv l,35ss); la presenza-vicinanza 
di Cristo alle nozze di Cana; il gesto di ri­
bellione contro i profanatori del tempio (Gv 
2,14ss); l'abitudine di Gesù a mettersi in 
contatto diretto, fisico, con gli ammalati che 
guariva (cf l'incontro con il lebbroso) (Me 
l,40ss), l'incontro con l'emorroissa (Me 
5,28s), la guarigione del cieco di Betsaida 
(Me 8,22), ecc.; i semplici e significativi ge­
sti della moltiplicazione dei pani (Gv 6,1 Iss) 
che preludono ai gesti sacrificali dell'ultima 
cena. 

5. Per una dimensione ed E. corp. nella li­
turgia, basterà richiamare alcuni gesti abitua­
li e ripetuti, che acquistano valore solo da 
una cosciente e integrale partecipazione: lo 
stare seduti, in un atteggiamento di ascolto; 
lo stare in piedi, segno di attenzione e di 
tensione; l'inchinarsi, inginocchiarsi, prostrar­
si; il muoversi in corteo o in processione; lo 
spezzare il pane, lo scambio del segno di 
pace, le posizioni delle mani (sollevate, giun­
te, ecc.), il segno della croce, ecc. Ma oltre 
a un elenco di gesti-atteggiamenti converrà 
tenere presente la situazione fondamentale 
dei sacramenti, dove l'unità fra gesto e pa­
rola forma qualcosa di unico, che realizza 
appunto il momento essenziale della celebra­
zione. 
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GOTTARDO BLASICH 

ETÀ EVOLUTIVA 

1. Puntualizzazioni preliminari. Nell'uso cor­
rente, il termine età evolutiva significa l'età 
compresa tra l'infanzia e l'adolescenza, in 
cui lo sviluppo è più intenso e rapido. Nel 
linguaggio psicologico italiano, la locuzione 
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psicologia dell'età evolutiva (PEE) tradizio­
nalmente equivale a psicologia dell'età pre­
adulta. 
Recentemente, però, intesa come psicologia 
dello sviluppo umano, essa allarga l'ambito 
della ricerca a tutto l'arco della vita umana, 
daila nascita (per alcuni aspetti dall'età pre­
natale) alla vecchiaia. Autori contemporanei 
considerano infatti arbitrario far coincidere 
la fine dello sviluppo psicologico con il su­
peramento della tappa adolescenziale. Tra 
questi Erikson che, ponendosi in una prospet­
tiva psico-sociale, mostra come gli stadi del­
la vita dipendano gli uni dagli altri nell'at-
tivare reciprocamente le loro forze comple­
mentari. Lo studio scientifico dello sviluppo 
umano è condotto secondo prospettive diver­
se che autorizzano a parlare di scienze psi­
cologiche dell'età evolutiva. Non esistono per­
ciò teorie onnicomprensive dei fenomeni psi­
cologici dello sviluppo, ma teorie parziali, la 
cui utilità risiede principalmente nel loro va­
lore euristico. Per una rassegna delle prin­
cipali teorie si rinvia alle opere di A. Bald-
win, H. Maier, J. Langer. 
La C. è descritta da CT come « educazione 
alla fede dei fanciulli, dei giovani e degli 
adulti » (CT 18). Suo fine specifico è quello 
di « sviluppare, con l'aiuto di Dio, una fede 
ancora germinale, di promuovere in pienezza 
e di nutrire quotidianamente la vita cristia­
na dei fedeli di tutte le età » (CT 20). Il 
DCG la presenta « come quell'azione eccle­
siale che conduce le comunità e i singoli cri­
stiani alla maturità nella fede» (DCG 21). 
L'accento è posto sulle comunità cristiane 
che, mediante la C., « si costruiscono nello 
sforzo di rendere matura e illuminata la loro 
fede e di rendervi partecipi gli uomini che 
tendono ad essa » (ibid.). In questa prospet­
tiva, viene valorizzata la C. agli adulti, con­
siderata come « la forma principale della C., 
alla quale tutte le altre, non perciò meno 
necessarie, sono ordinate » (DCG 20; cf CT 
43). 

2. Apertura della C. alla psicologia dell'età 
evolutiva. La presa di coscienza che la C. è 
educazione alla fede in tutte le età della vita 
fonda l'esigenza di ricorrere alle scienze del­
l'educazione, in particolare alla metodologia 
cat. (C. delle diverse età). Per la formulazio­
ne di finalità e obiettivi specifici delle diverse 
età sembra d'obbligo avvalersi dei contributi 
della PEE. Le opere di alcuni pionieri del 
rinnovamento catechistico rivelano sensibilità 
e impegno nell'accogliere e applicare alla C. 
i risultati delle ricerche psicologiche sullo 

sviluppo. I recenti documenti della Chiesa 
universale, inoltre, codificano l'esigenza di 
adeguare l'annuncio della parola di Dio alle 
caratteristiche delle diverse età (DCG 30, 
34, 70, 77-97; CT 35-45). Il DCG giun­
ge fino ad abbozzare una descrizione del­
le tappe evolutive in cui è dato intravedere 
un riferimento prevalente al modello inter­
pretativo psico-sociale, che privilegia l'im­
portanza delle relazioni interpersonali nella 
graduale strutturazione della personalità e ri­
conosce l'incidenza fondamentale delle cul­
ture, con i valori che esse veicolano, nelle 
manifestazioni delle crisi evolutive e nelle 
loro modalità di soluzione. 
Su questo sfondo, acquistano rilievo anche 
dal punto di vista psicologico le sottolinea­
ture relative all'importanza della C. agli adul­
ti e l'appello a favorire la « perfetta com­
plementarità » tra le C. delle diverse età 
(inclusa la vecchiaia), in quanto viene cosi 
implicitamente affermata l'interdipendenza 
dei cicli di vita (cf CT 45). La natura dei 
documenti citati renderebbe inopportune in­
dicazioni più esplicite, ma l'impostazione che 
essi suggeriscono è stimolante non solo per 
catecheti e catechisti ma anche per studiosi 
dell'età evolutiva. 

3. Quello che la PEE può dire alla C. Nel­
la sua breve storia, la PEE ha conosciuto 
diversi approcci allo studio dello sviluppo 
umano. La sua natura di scienza positiva non 
ne esclude alcuno, purché sia assicurato il ri­
spetto del rigore metodologico. La discussio­
ne sull'esistenza e sulla natura degli stadi 
dello sviluppo esprime in forma emblematica 
la relatività e insieme la legittimità delle di­
verse prospettive di ricerca. Superata la fase 
dell'accettazione empirica dell'esistenza degli 
stadi di sviluppo, il riconoscimento dell'im­
portanza e delle delimitazioni dei medesimi 
varia da un sistema teorico all'altro. Le di­
vergenze sono in parte riferibili ai diversi gra­
di di elaborazione scientifica che caratteriz­
zano i sistemi stessi, ma soprattutto derivano 
dalle prospettive di studio adottate dagli Au­
tori. Considerando, ad esempio, i sistemi di 
Piaget, Freud, Wallon, Gesell si possono ri­
levare due tendenze tipiche: un approccio 
concreto e multidimensionale (Gesell, Wal­
lon) e un approccio astratto e unidirezionale 
(Piaget, Freud), che condizionano sia l'ana­
lisi e l'interpretazione dello sviluppo sia la 
definizione degli stadi. Il primo tipo di ap­
proccio, studiando il comportamento in se 
stesso con l'insieme delle condizioni interne 
ed esterne che lo specificano, riconosce gli 
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stadi come tappe qualitative della graduale 
evoluzione verso la maturità; il secondo, 
astraendo alcuni aspetti dall'insieme del com­
portamento e delle condizioni di esistenza 
per descrivere rispettivamente la genesi delle 
strutture logiche (Piaget) e le vicissitudini 
degli investimenti pulsionali (Freud), mette 
in evidenza la continuità degli stadi, la loro 
solidarietà anziché la discontinuità. 
Storicamente, la PEE, superato il periodo 
dell'ingenuo ottimismo in cui pretendeva di 
offrire all'azione educativo-didattica la visio­
ne completa e definitiva dello sviuppo (psi­
cologismo), si è impegnata nello studio di 
aspetti settoriali per soddisfare all'esigenza 
di rigore metodologico che, in una concezio­
ne univoca di scientificità, mutuava i suoi 
canoni da quelli delle scienze della natura. 
In tale prospettiva naturalistica, i fenomeni 
dello sviluppo venivano considerati come la 
risultante di condizionamenti esterni o come 
l'espressione di pulsioni biologiche interne. 
Evidentemente tali modelli focalizzavano og­
getti di studio scarsamente rilevanti per la C. 
La riflessione epistemologica attuale approda 
a un concetto analogico di scienza, che con­
sente di ritagliare nella cosa allo studio (svi­
luppo umano) punti di vista che non sono 
necessariamente quelli della scienza naturali­
stica. Dapprima in forma incerta e talora po­
lemica, oggi con maggiore equilibrio e con­
sapevolezza si imposta la ricerca scientifica 
sullo sviluppo secondo angolature che rispet­
tano la specificità della situazione umana. Nel­
l'area della psicoanalisi si affermano gli psico­
logi dell'Io (Erikson) e i rappresentanti del­
la teoria delle relazioni oggettuali (Winni-
cott); numerosi Autori, pur differenziandosi 
nel modo in cui accostano lo sviluppo della 
personalità, si definiscono umanisti per l'in­
tento che li accomuna di abbandonare pro­
spettive riduzionistiche (Allport, Rogers, Mas­
low), benché alcuni di essi sfocino in for­
me non meno discutibili di riduttivismo (uma­
nesimo potenzialista). 
Nel quadro eterogeneo delle teorie psicolo­
giche sull'età evolutiva, è possibile cogliere 
alcune linee di convergenza, tanto più signifi­
cative in quanto derivanti da diversi punti 
di partenza, e abbozzare a grandi tratti le ca­
ratteristiche generali dello sviluppo rilevando 
i fattori che ne sono i principali responsabili. 
— L'essere umano ha bisogno del contesto 
umano per « umanizzarsi »: non esiste uno 
sviluppo immutabile e necessario, il bambi­
no è un candidato all'umanità; 
— fin dai primi mesi di vita il bambino è 

attivo e capace di reciprocità, benché ovvia­
mente a livello non intenzionale; 
— nell'interazione si struttura precocemente 
un'immagine dell'Io che, senza essere deter­
minante, ha un valore dinamico, condizionan­
do l'ulteriore sviluppo; 
— l'infanzia è caratterizzata da complesse 
problematiche relazionali che, positivamente 
superate, consentono al fanciullo di dedicarsi 
ad un apprendimento intenso degli strumen­
ti fondamentali della convivenza sociale nel­
la propria cultura, sviluppando il gusto del 
fare e il senso di appartenenza sociale; 
— l'adolescenza è il lungo periodo che nelle 
società più complesse è dato alle giovani ge­
nerazioni per elaborare la propria identità 
personale e giungere a precisarla in una scel­
ta vocazionale: le crisi di identità degli adul­
ti e delle epoche storiche rendono problema­
tico il superamento positivo della tappa ado­
lescenziale, e possono indurre il giovane a 
fissarsi in uno stato di dispersione o in pseu-
ao-identità negative; lo sviluppo intellettua­
le in tal caso orienterà ad abbracciare ideo­
logie totalizzanti anziché sostenere nella ri­
cerca del significato dell'esistenza; 
— la conclusione positiva della tappa adole­
scenziale costituisce un punto di arrivo in 
cui si sintetizzano le acquisizioni delle tappe 
precedenti e insieme un punto di partenza, in 
quanto, essendo ormai possibile invertire il 
rapporto di importanza tra fattori esterni o 
pulsionali e decisione personale, il giovane è 
in grado di proiettarsi nel futuro e di impe­
gnarsi in coerenza con le sue scelte nell'ami­
cizia, nella collaborazione, nella generatività; 
— l'adulto dovrebbe riconoscere la vita co­
me compito e sapersi impegnare con solleci­
tudine per assolverlo, qualunque esso sia; il 
senso di appagamento e di integrità caratte­
rizzerebbe allora gli stadi finali della vita, 
in cui è dato testimoniare la bontà del pro­
prio ciclo vitale proprio nel riconoscimento 
del suo valore e della sua relatività, offrendo 
cosi motivi di speranza alle giovani genera­
zioni. 
Nella prospettiva abbozzata trovano la loro 
giusta collocazione aspetti specifici dello svi­
luppo, quali lo sviluppo morale e religioso. 
Per quanto concerne lo —> sviluppo morale, 
sono notevoli i contributi delle teorie psico­
analitiche e cognitive (Freud, Piaget e Kohl-
berg); essi richiedono tuttavia di essere inte­
grati in contesti più ampi (cf da un lato 
Allport: coscienza del « dovrei », esigenzia-
lità; Frankl: esperienza della coscienza come 
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« voce dalla trascendenza »; dall'altro, nel­
l'ambito delle teorie cognitive, le critiche agli 
stadi universali di Kohlberg in base alla ri­
definizione del cognitivo come struttura non 
indipendente dalla cultura, per cui l'inter­
connessione tra sociale e cognitivo connote­
rebbe inevitabilmente anche il giudizio mora­
le). 
Riguardo allo —» sviluppo religioso, è appe­
na il caso di segnalare quanto la natura del­
l'educazione incida sulle sue manifestazioni. 
È ipotizzabile che l'immagine di Dio, ad esem­
pio, fisulti notevolmente modificata negli am­
bienti in cui la catechesi rivolta a tutte le 
età tenda a creare effettivamente comunità i 
cui membri sono impegnati a vivere consape­
volmente, nel quotidiano, da figli di Dio. Si 
intravede, in questa linea, l'interesse di va­
lorizzare la precoce bidirezionalità del rap­
porto madre-bambino rilevata nello studio 
dell'interazione secondo modelli teorici di 
tipo interattivo-cognitivista (cf Schaffer). 

4. Valutazione e prospettive. I contributi che 
la PEE offre alla C. sono eterogenei quanto 
al contenuto. La relativizzazione dei diversi 
approcci, lungi dall'indurre ad atteggiamenti 
svalutativi o relativistici, dovrebbe favorire la 
maturazione nei catecheti e nei catechisti di 
un atteggiamento criticamente consapevole 
nell'accogliere i contributi delle scienze posi­
tive, collocandoli nell'ambito più vasto delle 
discipline che studiano l'uomo, e orientare 
verso l'interdisciplinarità e la transdisciplina-
rità. L'emergere di nuovi modelli che studia­
no con rigore scientifico l'interazione bambi­
no-adulto-società amplia la gamma di cono­
scenze significative che la PEE può mettere a 
servizio della C. Mentre gli approcci natura­
listici si situano infatti in uno spazio arti­
colato secondo una sequenza lineare causa-ef-
fetto, gli approcci di tipo psico-dinamico e 
interattivo-cognitivista definiscono un oggetto 
scientifico che rinvia a una cultura diversa da 
quella dell'organicismo naturalistico: una cul­
tura all'insegna dell'espressività, che riguarda 
un significato relativo alla relazione stessa. 
I due tipi di approccio sono ugualmente le­
gittimi ma diversamente rilevanti per la C. 
Se lo sviluppo del bambino, del fanciullo, 
dell'adolescente avviene in un contesto uma­
no portatore di valori, si intravede la possi­
bilità di formulare ipotesi operative che par­
tano da una prospettiva aperta a valori tra­
scendenti, più specificamente alla vita di co­
munione con Cristo. È questo un tipo di 
ricerca nell'ambito della PEE che la C. post­
conciliare, rivolta a tutte le età della vita, 

potrebbe rendere attuabile qualora essa rag­
giungesse e trasformasse in profondità la vita 
degli adulti. La C. offrirebbe in tal modo 
l'occasione di un approccio originale allo stu­
dio dello sviluppo, simile — si passi l'acco­
stamento — a quello dato dai kibutzim israe­
liani. 
È appena il caso di precisare che le nuove 
prospettive non annullano la validità di mol­
te acquisizioni precedenti: collocate nel loro 
contesto originario, esse risultano utili sche­
mi di riferimento per comprendere la com­
plessa e mutevole realtà dello sviluppo uma­
no nelle sue fasi successive, vissute in con­
testi culturali diversi. 
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ANTONIA COLOMBO 
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Il termine E. (dal greco del NT = rendi­
mento di grazie) indica la « Cena del Signo­
re », il pasto che Gesù ha celebrato con i 
suoi discepoli più intimi alla vigilia della sua 
passione-morte-risurrezione, e che ha affidato 
a loro perché lo ripetessero « in memoria di 
me» (1 Cor 11,23-25; Me 14,22-25; Mt 
26,26-29; Le 22,14-20). Fin dalle origini apo­
stoliche essa è il rito che caratterizza la co­
munità dei cristiani che si riuniscono nel 
« giorno del Signore », domenica ed E. si ri­
chiamano reciprocamente, divenendo pratiche 
religioso-sociali tipiche della Chiesa e dei bat­
tezzati credenti e praticanti. 
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stero » i Padri latini e greci intendono ciò 
che Dio ha fatto e fa nella storia della sal­
vezza per rivelare e donare se stesso, pur ri­
manendo inaccessibile nella sua infinita santi­
tà e inconoscibilità. Mentre nel successivo 
linguaggio teologico-cat., e anche in quello 
comune, questo vocabolo indica una verità 
che non si può conoscere se non per fede, 
nell'antico linguaggio cristiano e in quello 
liturgico, ma ormai anche in quello teologico 
e cat., esso designa un evento che manifesta 
l'azione divina in vista della nostra salvezza. 
Basti pensare all'uso che si fa dell'espressio­
ne « mistero pasquale », o dei « misteri » del­
la vita di Cristo. 
Ma con la parola « mistero » i Padri, e ora 
la liturgia, indicano anche il fatto celebra­
tivo, i riti che si compiono, in quanto sono 
manifestazioni liturgiche, commemorative e 
attualizzanti, dei misteri della salvezza. In 
questo senso —» Ambrogio, vescovo di Mila­
no, intitola le sue C. sulla messa De myste-
riis, seguite da un'altra opera De sacramentis. 
Nella lingua latina i misteri rituali saranno 
chiamati sacramenti, ma i due termini coesi­
stono. Le C. patristiche sull'E. hanno una im­
postazione mistagogica: dai misteri della cele­
brazione (i segni rituali) si conduce a com­
prendere il mistero che attraverso di essi si 
attua e si esprime. In realtà essi usano tutta 
una gamma di termini (signum, figura, simi-
litudo, species) per aiutare a capire che nelle 
realtà visibili della celebrazione (l'assemblea, 
la Parola, il pane e il vino, il mangiare e il 
bere...) viene significata la realtà di Cristo che 
è presente, si dona e si offre, si fa nutrimen­
to. Nelle sue C. sull'E. Ambrogio cita ampi 
pezzi della preghiera eucar. e ne spiega la 
portata per la fede e la vita cristiana. Lo 
stesso metodo è seguito da Giovanni —> Cri­
sostomo, -» Cirillo di Gerusalemme, —» Ago­
stino... 
In questa epoca non si distingue la C. dalla 
teologia, la riflessione-esposizione intorno al­
l'È. è fatta nell'assemblea celebrante, è in 
riferimento all'esperienza celebrativa, attinge 
alle figure bibliche, coinvolge l'esistenza, con­
duce a contemplare la Chiesa come il Corpo 
di Cristo, nutrito dal corpo sacramentale del 
Signore. 

3. C. della presenza reale e del sacrificio 
eucar. nell'epoca medievale e moderna. Con 
il passaggio dal primo al secondo millennio 
avviene un notevole cambiamento d'imposta­
zione nella riflessione teologica e conseguen­
temente nella C. Vi influiscono alcune eresie 
circa la presenza sacramentale di Cristo e 

l'aspetto sacrificale, e la prassi dei fedeli or­
mai spettatori di un rito che non capiscono 
e a cui non partecipano. Inoltre la comunione 
diventa un fatto raro (è prescritta almeno a 
Pasqua) e staccata dal contesto celebrativo. 
Da mistagogica la C. si fa dottrinale, anzi 
apologetica, e troverà i suoi argomenti sa­
lienti, se non esclusivi, nella presenza reale di 
Cristo sotto le specie eucar., nell'aspetto sa­
crificale della messa, negli effetti spirituali 
della comunione. 
Il Catechismo per i parroci, edito per vo­
lontà espressa del Conc. di Trento, sarà il te­
sto a cui si ispireranno quasi tutti i catechi­
smi successivi. I rapporti dell'E. con la Chiesa 
e la comunità sono del tutto trascurati, come 
è del tutto assente la prospettiva di una par­
tecipazione diretta e attiva dei fedeli. Questi, 
assistendo devotamente, usufruiscono dei frut­
ti del sacrificio. Nella spiegazione di questo 
non si cercano nel NT le caratteristiche spe­
cifiche dell'atto redentivo e sacrificale di Ge­
sù per ritrovarle nell'atto eucar. che ne è me­
moriale; dal concetto di sacrificio dedotto dai 
riti del tempio di Gerusalemme e dalle altre 
religioni si derivano categorie che si applica­
no al sacrificio della croce e che si vogliono 
vedere realizzate nella messa. La preoccupa­
zione controversistica con i protestanti, che 
condiziona anche i catechismi, elimina le ca­
tegorie teologiche da loro usate — memoria, 
rendimento di grazie — che fanno parte del­
la tradizione cristiana e sono presenti nei te­
sti liturgici, ormai non più compresi. 
La linea della interpretazione simbolico-sacra-
mentale, propria del primo millennio, viene 
continuata ad uso cat.-devozionale, ma nella 
degenerazione allegorico-rituale. Per l'espe­
rienza dei fedeli la messa è un rito con se­
gnali sonori e gestuali, che vengono intesi co­
me supporti per rievocare episodi della pas­
sione di Gesù e meditare su di essi. Attraver­
so molte Esposizioni della messa, che dal me­
dioevo giungono alla vigilia del Vaticano II, 
è questo il modo con cui il popolo cristiano 
più devoto viene formato a intendere e sen­
tire l'È. come il rinnovarsi del sacrificio di 
Gesù. La C. ufficiale non lo legittima, ma di 
fatto è questa la C. che ha più presa sul vis­
suto di fede dei praticanti devoti. 
Le ricerche bibliche sulla Cena del Signore e 
sul concetto di sacrificio nell'AT e nel NT, 
la comprensione della tradizione liturgica spe­
cialmente delle preghiere eucar., l'uscita della 
teologia dalle secche controversiste per una 
cordiale accoglienza ecumenica, le proposte 
del movimento liturgico per una partecipazio­
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P. Sertillanges, O.P. Era intitolato: Le pro-
blème de la première formation religieuse. 
Lo stesso avvenne per il suo primo libro: 
Choses divines et petìts enfants (Ed. de la 
« Revue des Jeunes », Paris, 1922). Articolo 
e libro contengono in germe le idee centrali 
che l'autrice svilupperà in seguito. Nel 1936 
il suo metodo viene pubblicato con il titolo: 
Introduction des enfants de neuf ans au ca-
téchisme (Tournai, Desclée de Brouwer). 
Nuove edizioni vedranno questo libro esten­
dersi ai fanciulli di 10 e più anni e a quat­
tro volumi, fino all'edizione finale del 1955, 
che porta un lieve ma significativo cambia­
mento del titolo: Introduction des enfants au 
mystère chrétien. Altre opere lo avevano pre­
ceduto: Les tendences actuelles en education 
(Dijon, Lumière, 1929), che è una raccolta 
di articoli scritti fin dal 1924; L'éveil du 
sentiment religieux (Paris, Mariage et famil-
le, 1931); L'éducation religieuse des petits 
enfants (Paris, Labergerie, 1933); Pour tra-
vailler avec le Bon Dieu (Juvisy, Ceri, 1934); 
Les métbodes actives dans l'enseignement 
religieux (Paris, Cerf, 1934); La formation 
des enfants du peuple en milieu déchristia-
nisé (Paris, Spes, 1935). 
La Fargues è orientata verso l'adattamento 
dell'insegnamento e dell'educazione religiosa 
al fanciullo, fatto ispirandosi alla psicologia 
e pedagogia profana, ma è al tempo stesso 
opposta aLTantiintellettualismo a cui inclina 
l'educazione contemporanea. Tuttavia, « l'or­
dine delle nozioni da presentare, nella peda­
gogia cat., è stabilito non dalla logica adul­
ta, bensì dalla successione dei "periodi sen­
sibili" ». Contrariamente al Quinet che, dopo 
aver fissato inizialmente gli elementi costitu­
tivi del suo metodo, vi è rimasto sostanzial­
mente fedele in modo piuttosto statico, la 
F. è sempre in ricerca. Essa continua a pub­
blicare libri su libri dopo la fine della guer­
ra: Le Bon Dieu et ses Enfants, un volume 
per il catechista e uno per l'allievo, per il 
1° anno di catechismo (Tours, Marne, 1947); 
Dieu aime les hommes, idem per il 2° anno 
(Tours, Marne, 1949); Tests collectifs de Ca-
téchisme (due volumi che costituiscono uno 
dei primi tentativi di introdurre le prove og­
gettive nell'insegnamento religioso) (Paris, 
Cerf, 1945 e 1951); La Eoi des Petits En­
fants (Paris, Bloud et Gay, 1950); Catéchis-
me pour notre temps (Paris, Spes, 1951). 
Gli ultimi due volumi presentano le idee del­
la F. e in particolare quella dei « periodi sen­
sibili », attinta a M. Montessori. Ispirandosi 
appunto alla Montessori e alla propria espe­

rienza cat. nella periferia di Parigi, i punti 
su cui la F. insiste sono: 

1. .Centralità del fanciullo e importanza pe­
dagogica dei « periodi sensibili ». È questa 
la ragione profonda del « metodo attivo », 
che pose la F. in contrasto diretto con il 
metodo tradizionale di insegnamento del ca­
techismo, basato sulla memorizzazione. Que­
sto non interessava il fanciullo, e non lo por­
tava ad aderire alle verità che apprendeva. 
La F. sostenne l'iniziazione più che l'indot­
trinamento, in un delicato equilibrio tra ap­
profondimento e interesse. 

2. Il ruolo dell'attività nell'esperienza di ap­
prendimento. Essa sostituiva la docilità e la 
ripetizione, e si avvaleva dei linguaggi non 
verbali, soprattutto del gesto e dell'espres­
sione corporale. 

3. L'importanza dell'ambiente e della perso­
na dell'insegnante. L'ambiente deve essere 
piacevole, privo di ostacoli per l'apprendi­
mento e l'attività del fanciullo. Il catechismo 
istituzione è artificiale, ma necessario per con­
trastare l'ambiente scristianizzato. Importan­
te è il senso del bello, come pure il rispetto 
dei ritmi di crescita e, da parte del catechi­
sta, la sensibilità ai bisogni del fanciullo. 
Non mancarono alla F. critiche e opposizio­
ni: accuse teoriche di rousseauismo e prati­
che di anarchia nelle sue classi di catechi­
smo; critiche per aver sacrificato alcuni pun­
ti dottrinali o esagerato nell'applicazione del 
principio dei « periodi sensibili » (anche se, 
come nota il Boyer, lo fece nei libri teorici 
e per il catechista, smentendo se stessa in 
quelli diretti ai fanciulli). 
In ogni caso, la sua influenza sul movimen­
to cat. francese risultò benefica, attraverso 
l'adesione convinta alla necessità di far atten­
zione al bambino, di impiegare i « metodi 
attivi », di badare alla liturgia, ai simboli, a 
molte finezze insegnate dalla pedagogia. 
Di lei affermò nel 1963 l'allora vescovo coa­
diutore di Strasburgo A. Elchinger: « Senza 
sacrificare per nulla l'aspetto intellettuale e 
didattico del catechismo, essa ha, con una 
rara forza di persuasione, rivendicato i diritti 
del "soggetto" accanto ai diritti dell'"ogget­
to". Non ha mai cessato di lottare con umil­
tà e perseveranza perché si tenesse maggior 
conto, nell'insegnamento religioso, delle ca­
pacità psicologiche reali del fanciullo e del­
l'influsso del suo ambiente. Penso che La 
Eoi des Petits Enfants sia un piccolo capola­
voro di pedagogia religiosa ». 
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mento di ascolto e di totale disponibilità. Ma 
nello stesso tempo accogliamo anche il suo 
messaggio, cioè quanto ci rivela e propone 
a nome di Dio. Emerge così la struttura for­
male dell'atto di fede che la teologia ha sin­
tetizzato in questa frase: ad fidem pertinet 
alieni et aliquid credere (spetta alla F. credere 
a qualcuno e qualcosa). 

3. La F. è anzitutto fede in un TU, è cre­
dere a Dio, a Cristo. Ce lo dicono, per l'AT, 
i verbi usati per esprimere il credere, verbi 
che comportano una relazione di fiducia e 
confidenza, di rifugio e di abbandono da par­
te dell'uomo nei confronti di lahvè, il Dio 
della promessa e del patto. Credere è fidarsi 
di Dio, come hanno fatto Abramo, i profeti, 
gli autori dei Salmi, ecc., trovando in lahvè 
la roccia sicura sulla quale è possibile costrui­
re una solida esistenza. Credere è un rappor­
to con Dio « che include tutto l'uomo, nel­
l'interezza del suo comportamento esteriore 
e della sua vita interiore » (A. Weiser 1975, 
377). 
Nel NT la F. resta il concetto più pregnante 
e l'espressione principale per caratterizzare il 
rapporto dell'uomo con Dio fatto di fiducia, 
speranza, obbedienza. Tale relazione avviene 
sulla base di ciò che Dio ha operato in Gesù 
Cristo, specialmente risuscitandolo dai morti. 
Per san Paolo il credere comporta fiducia e 
speranza, illustrate dall'esempio di Abramo 
(Rm 4,1-25; Gal 3,6-18). Mediante la F. (e 
il battesimo) si stabilisce, grazie allo Spirito 
Santo, una solidarietà di vita e di destino 
col Cristo Risorto, nel presente e nel futu­
ro (Rm 6,3-11; 8,1-17; Gal 2,20-3,14.22-29). 
La F., secondo Paolo, esclude ogni glo­
ria e vanto da parte dell'uomo: la giustifica­
zione non è in nessun modo conquista del­
l'uomo, ma pura grazia ricevuta nella F. (Rm 
4,16). Con la F. l'uomo si affida fiduciosa­
mente alla grazia di Dio in Cristo (Rm 4,3. 
16-22; Gal 2,6). Per Giovanni il credere è 
un'adesione fiduciosa a Cristo come Figlio di 
Dio (Gv 4,21; 5,46; 6,30; 8,30.31.45.46; 
ecc.). La formula di Giovanni « credere a Cri­
sto » riveste particolare interesse « in quanto 
trasforma il credere a Dio ... della F. vetero­
testamentaria nel credere a Cristo » (J. Al-
faro 1981, 223). 

4. Come abbiamo detto, la struttura della 
F. comporta due momenti essenziali insepa­
rabili, condensabili in questa espressione: 
credo a qualcuno (credo a, credo in, F. come 
fiducia, fides qua) che mi attesta qualcosa 
(credo che, F. come ritener-per-vero, fides 

quae). Il rapporto interpersonale di fiducia 
ed affidamento porta ad accogliere il messag­
gio proposto: dal « credo in te » sorge il 
« credo il messaggio che tu mi proponi » (cf 
B. Welte 1983, 96s). La F. ha così un conte­
nuto che viene professato nel Credo. Israele 
confessava ed esprimeva i contenuti della sua 
F. (cf Dt 6,20-24; 26,5-9; Gs 24,2-13). Se 
nell'AT l'accento cade soprattutto sulla F. 
come fiducia, nel NT si sottolinea invece la 
F. come assenso e accoglimento del messag­
gio: credere significa accettare l'opera salvifi­
ca di Dio compiutasi in Cristo e annunciata 
dal kerygma cristiano. Nella lettera ai Roma­
ni, ad es., troviamo questa chiara formula­
zione: « Se confesserai con la tua bocca che 
Gesù è il Signore, e crederai con il tuo cuo­
re che Dio lo ha risuscitato dai morti, sarai 
salvo » (Rm 10,9). 
A sua volta, il Vangelo di Giovanni, nel qua­
le spesso i verbi « credere » e « conoscere » 
sono interscambiabili, evidenzia l'aspetto con­
tenutistico della F. cristiana: si tratta infat­
ti di credere che Gesù è il Messia, il Figlio 
di Dio, l'inviato e il rivelatore del Padre, 
ecc. (Gv 8,24-28; 11,27.42; 1 Gv 5,1.5; ecc.). 
Riscontriamo sin dall'inizio del cristianesimo 
delle professioni di F. molto sintetiche come 
queste: Gesù è morto per i nostri peccati, 
Gesù è il Signore, Dio ha risuscitato Cristo 
dai morti. Si veda l'antichissima professione 
di F. richiamata da Paolo ai Corinzi con le 
significative parole introduttorie: « Vi ho 
trasmesso ciò che a mia volta ho ricevuto... » 
(1 Cor 15,3ss). Il fatto che la F. abbia un 
contenuto articolabile e professabile sta ad 
indicare che essa non è un'esperienza sog­
gettivistica, né un puro sentimento e tanto­
meno una vaga esperienza del sacro. La no­
stra F. si dirige ad una realtà oggettiva, al 
di fuori di noi, che noi accogliamo da chi ce 
la testimonia come buona novella. 
San Paolo scriveva che la F. proviene « dal­
l'ascolto » della predicazione (Rm 10,17), e 
ammoniva a tenere strettamente unite fra loro 
l'adesione interna di F. e la sua professio­
ne esterna: « Con il cuore infatti si crede 
per ottenere la giustizia, e con la bocca si fa 
la professione di fede per avere la salvezza » 
(Rm 10,10). La F., proprio perché non è 
un'esperienza soggettivistica, dà origine alla 
Chiesa, la comunità « convocata » (questo 
indica la parola greca ecclesìa) dall'annuncio 
che risuona nel mondo a partire dalla predi­
cazione degli apostoli. È significativo che ne­
gli Atti degli apostoli il credere, che fa se­
guito all'annuncio della parola degli aposto­
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li, comporti l'aggregazione alla comunità dei 
credenti, la Chiesa [At 4,4.32; 6,7; ecc.). 

5. La F. non è una prestazione che l'uomo 
possa far valere di fronte a Dio, bensì la ri­
nuncia ad ogni prestazione con la quale si 
accoglie il Dio di Gesù Cristo come grazia 
assoluta. Per questo la F. è l'inizio e il fon­
damento sul quale riposa la nostra salvezza. 
La liberazione dal peccato, il nostro rappor­
to filiale con Dio e fraterno col prossimo, la 
futura risurrezione in un mondo liberato dal­
la sofferenza e dall'ingiustizia, ecc., sono real­
tà che possiamo solo ricevere da Dio. Nella 
F. riconosciamo infatti che la salvezza, già 
iniziatasi quaggiù e attesa in pienezza per la 
fine dei tempi, è dono gratuito d'amore, e 
professiamo che tale dono giunge a noi da 
parte di Dio per mezzo di Cristo risorto e 
del suo Spirito. Per poter essere accolta e 
svilupparsi, la F. richiede dunque un atteg­
giamento di gratitudine, di preghiera, di spe­
ranza e di amore. Fede, speranza e carità si 
implicano pertanto vicendevolmente (cf J. 
Alfaro 1981, 224s; B. Welte 1983, 97 e 119). 

6. Il tema della F. interessa direttamente la 
C. la quale mira a « nutrire e guidare la men­
talità di fede » (RdC 38). Vera mentalità di 
F. si ha « quando c'è capacità di compren­
dere e di interpretare tutte le cose secondo 
la pienezza del pensiero di Cristo » (RdC 
39). La C., si legge ancora nello stesso do­
cumento, « intende portare alla maturità del­
la F. attraverso la presentazione sempre più 
completa di ciò che Cristo ha detto, ha fatto 
e ha comandato di fare » (RdC 30). La C. ha 
sempre riservato un posto privilegiato alla 
F., evidenziando, specie nei catechismi, 
l'aspetto contenutistico della F., quello del­
le verità da credere (cf ad es. il Catechismo 
di P. —» Canisio del 1558, e il —> Catechi­
smo del Concilio di Trento del 1566), soprat­
tutto quelle contestate. 
Tale spirito durerà sino ai tempi recenti al­
lorché il rinnovamento della C. riaffermerà 
che la C. mira a provocare la risposta inte­
grale della F. e non solo a trasmettere delle 
conoscenze (cf J. Colomb, Al servizio della 
fede, 2 voi., Leumann-Torino, LDC, 1969-
1970). Il Vat. II, rinnovando il concetto di 
rivelazione (tramite le parole e le azioni di 
Cristo, Dio manifesta e comunica se stesso 
agli uomini in vista della loro salvezza), ha 
anche rinnovato il concetto di F. come rispo­
sta integrale dell'uomo a Dio fatta di fiducio­
sa donazione di sé, di accettazione del mes­
saggio, di obbedienza (DV 5.8.10). 

7. Nella C. è necessario dare particolare ri­
lievo ai seguenti aspetti della F.: 
— La F. è incontro personale e comunione 
con Cristo (CT 5; RdC 58). 
— La F. è incontro con Cristo il quale con 
la sua persona, messaggio, passione, morte e 
risurrezione, illumina, potenzia e risponde, 
talora in maniera paradossale, alla ricerca 
umana di senso, di liberazione, di vita e di 
comunione (cf il contributo soprattutto me­
todologico della GS del Vat. II). Dice bene 
E. Alberich: « In Gesù Cristo, Dio dice 
all'uomo in forma intelligibile e credibile 
come si vive e perché si vive, qual è lo sco­
po della storia, verso quale realizzazione 
camminano i popoli » (Catechesi e prassi ec­
clesiale, Leumann-Torino, LDC, 1982, 60). 
— La F. va sempre presentata nei suoi due 
aspetti principali di fiducia e di conoscenza. 
Priva di contenuti, la F. si svuota e perde 
la sua identità. Priva di configurazione per­
sonale, diventa un sapere senza vita, una pura 
ortodossia formale. Pur essendo entrambi es­
senziali, i due aspetti non hanno la stessa 
importanza: il credere a Dio, a Cristo è pri­
mario. Ha scritto san Tommaso d'Aquino: 
« Ciò che appare principale, e in qualche 
modo con valore di fine in ogni atto di fede, 
è la persona alla parola della quale si dà la 
propria adesione» (S. Th., II-II, q. 11, a. 1). 
— La F. va presentata e vissuta in modo 
non alienante rispetto ai compiti della vita 
e della storia. Per questo la C. deve promuo­
vere l'integrazione tra la F. e la vita (cf 
RdC 52-55). 
— L'annuncio della F. dev'essere differenzia­
to: « L'integrità non dispensa dall'equilibrio 
né dal carattere organico e gerarchizzato » 
(CT 31). C'è una gerarchia teologica delle 
verità (cf UR 11), e una gerarchia esistenti-
va, relativa alle persone di un determinato 
ambiente e formazione (cf G. Bitter, Quale 
fede trasmettere? Possibilità di una elemen-
tarizzazione kerygmatica, in « Concilium » 
[1984] n. 4, 77). In questo contesto si col­
loca la proposta di K. Rahner di una formu­
la breve della F. 
— L'approfondimento della F. non è mai 
terminato. In particolare è necessario impe­
dire oggi che la F. venga a trovarsi in un 
vuoto culturale, senza contatti autentici con 
la coscienza dominante. Occorre stabilire su 
solidi fondamenti la ragionevolezza dell'op­
zione di F., facendo leva sull'apertura costitu­
zionale dell'uomo ad un senso assoluto (cf 
sopra, n. 1), e sulla figura di Cristo quale at­
testazione (soprattutto in virtù della risurre­
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l'azione educativa e pastorale e alla riaffer­
mata responsabilità degli « adulti » nella vi­
ta e nella fede. Di conseguenza è stata sot­
tolineata come unica e totalizzante l'azione 
pastorale della comunità ecclesiale. 
Superando queste due prospettive riduttive, 
affermiamo la pertinenza di una PG, preci­
sandone l'ambito e il significato. 
L'ambito della PG è determinato da quelle 
azioni della comunità ecclesiale con/per i gio­
vani, in cui essa assolve il suo compito co­
stitutivo e originale di attuare la salvezza in 
situazione. Come si sa, la salvezza cristiana 
ha anche una dimensione intrastorica e pro­
mozionale. Ma questa dimensione è di com­
petenza solo indiretta della comunità eccle­
siale, come « parte integrante » di una mis­
sione la cui originalità è determinata « dalla 
finalità specificamente religiosa dell'evange­
lizzazione » (EN 32). 
Queste azioni specifiche sono molte e diffe­
renziate. Generalmente sono organizzate in 
quattro capitoli: la C. e il ministero della 
parola; la liturgia e le celebrazioni sacramen­
tali; l'esperienza di comunione; il servizio di 
promozione dell'uomo, in prospettiva perso­
nale e collettiva. Il loro insieme costituisce 
l'azione pastorale. La riflessione su questa 
complessa azione considera soprattutto la pro­
cedura globale, capace di animare e unificare 
i differenti interventi. 
Queste azioni sono misurate sulle attese e 
sui bisogni dei giovani concreti, perché la 
comunità ecclesiale è sollecitata ad offrire 
un servizio specializzato, per attirare i pro­
cessi di salvezza in situazione. In sintesi quin­
di studio sulla PG significa riflessione sulla 
azione multiforme che la comunità ecclesiale, 
animata dallo Spirito Santo, realizza con/per 
i giovani (soggetti in età evolutiva), per at­
tuare in essi il progetto di salvezza di Dio, 
in riferimento alle loro concrete situazioni 
di vita. 

2. Il difficile sviluppo della PG. Purtroppo 
non esiste una letteratura, del recente passa­
to, sufficiente per delineare lo sviluppo della 
PG. Molti libri che trattano di tematiche 
relative alla PG non affrontano in modo ri­
flessivo il suo statuto specifico. Si può scri­
vere una storia solo sulle pagine, confuse e 
vivaci, della prassi. Una chiave interpretativa 
che aiuta a organizzare questo materiale fra­
stagliato, è fornita dalle grandi correnti di 
teologia pastorale che hanno esercitato, diret­
tamente o indirettamente, un influsso su que­
sta stessa prassi. 
La corrente di teologia pastorale, più diffusa 

almeno fino al tempo del Concilio, ha offerto 
il supporto culturale a un modello di PG 
che possiamo definire « storico-oggettivo ». 
Esso infatti mette fortemente l'accento sulla 
iniziativa di Dio, sul suo progetto di salvezza 
e sulla sua importanza per l'autorealizzazione 
personale. Nel dono di salvezza, presentato 
agli uomini dal Padre in Gesù Cristo, attra­
verso la mediazione storica della Chiesa, sta 
la realizzazione personale e sociale. La sin­
gola persona e l'umanità nel suo insieme, la 
società stessa raggiungono il loro pieno si­
gnificato solo accettando il dono di Dio. 
La PG ha come compito l'educazione dei gio­
vani ad accogliere vitalmente il progetto di 
Dio. Essa è preoccupata di moltiplicare i 
contatti tra i momenti tipici della fede e 
la vita quotidiana dei giovani. Di qui la cen­
tralità del momento cat., realizzato prevalen­
temente come « annuncio » del progetto di 
Dio, in cui è contenuta la risposta definitiva 
alle domande che la vita pone. Di qui ancora 
l'insistenza sulla pratica sacramentale, perché 
i sacramenti sono i « mezzi » della salvezza 
e quindi della realizzazione personale. 
Molti operatori di PG, soprattutto verso la 
fine degli anni '60, si sono trovati però a 
dover fare i conti con una constatazione pro­
blematica che minava alla radice la logica di 
questo primo modello: per molti giovani la 
fede è diventata un fatto marginale, insigni­
ficante. Chi constatava questa complessa si­
tuazione, si è trovato presto in consonanza 
con i temi espressi nelle correnti di teologia 
pastorale, centrate sui nodi esistenziali del­
l'esperienza e della prassi di liberazione. Si 
è così consolidato un modello di PG ani­
mato dalla pretesa di reinserire l'esperienza 
di fede nella vita quotidiana, perché capace 
di svelare le domande profonde dell'esisten­
za e di riformulare la fede come risposta a 
queste domande. 
Il centro di attenzione educativa e il luogo 
privilegiato dell'azione pastorale diventa così 
la vita concreta e quotidiana dei giovani. 
L'intervento educativo ha la funzione di sti­
molare a definire la propria realizzazione co­
me riconoscimento dell'altro e impegno a 
promuoverlo. In questo progetto, la fede è 
oggettivamente in causa. L'intervento pasto­
rale vuole stimolare alla presa di coscienza 
soggettiva di questo dato oggettivo. Questo 
modello può essere definito come « esisten­
ziale » perché sposta l'accento dalla norma al­
la persona, dalla razionalità alla prassi, dai 
valori in assoluto alle valorizzazioni personali, 
dal dato di principio alle situazioni concrete, 
dai progetti astratti alle esperienze personali. 
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Se la Parola di Dio, come in Gesù Cristo, 
prende l'umana carne della cultura dell'uo­
mo, per farsi parola di salvezza in situa­
zione, le comunità ecclesiali sono sollecitate 
a verificare quale cultura viene utilizzata per 
« dire » la parola di salvezza. In questa veri­
fica sono spontaneamente portate a misurare 
la distanza esistente tra la cultura utilizzata 
generalmente e la reale situazione giovanile. 
Si rende così urgente la decodificazione di 
molti messaggi ecclesiali, per sceverare il nu­
cleo irrinunciabile e costitutivo della fede 
dal rivestimento culturale in cui viene espres­
so. Da questa decodificazione prende le mos­
se il grave impegno pastorale di riesprimere 
la fede in un codice che sia, nello stesso 
tempo e con la stessa intensità, rispettoso 
della fede e del mondo esperienziale dei gio­
vani. 
Questa prospettiva accentua l'esigenza di 
« riformulazione »: mette infatti sotto pro­
cesso i contenuti e il progetto che defini­
scono l'esigenza cristiana, come ci sono of­
ferti dalle comunità ecclesiali attuali. La PG 
non ha solo un problema metodologico da 
risolvere. Essa deve lavorare anche sull'obiet­
tivo di tutto il processo. Le difficoltà con cui 
si scontrano le comunità ecclesiali che vo­
gliono iniziare i giovani d'oggi alla esperien­
za cristiana, non sono forse legate al fatto 
che loro si chiede un passo indietro rispetto 
al loro mondo culturale? 
Qualche volta, nelle pubblicazioni e nelle 
prassi, le due prospettive sono vissute come 
alternative e contrapposte. Nei modelli più 
maturi, invece, si fa progressivamente strada 
la percezione che la « sfida » sta proprio qui : 
se il problema della PG, come ogni proble­
ma giovanile, è prima di tutto di « comuni­
cazione » tra mondi che sembrano chiusi, è 
urgente trovare una prospettiva più profon­
da, capace di funzionare come criterio di ve­
rifica e di discernimento nella indispensabile 
complementarità tra iniziazione e riformula­
zione. Ed esistono studi e realizzazioni che 
testimoniano la praticabilità di questa ipo­
tesi. 
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GÒTTLER Joseph 

Nacque a Dachau nel 1874. Dopo lo studio 
della teologia e l'ordinazione sacerdotale con­
seguì la licenza (1902) e l'abilitazione (1904) 
nella facoltà teologica dell'università di Mo­
naco. La tesi di abilitazione era dedicata a 
un tema di storia dei dogmi: St. Thomas und 
die vortridentinischen Thomisten iiber die 
Wirkungen des Busssakramentes (Freiburg, 
1904). Nel 1909 fu chiamato come profes­
sore di dogmatica presso il Liceo di Freising; 
nel 1911 come professore per la nuova 
cattedra di pedagogia e catechetica nella fa­
coltà teologica dell'università di Monaco, che 
occupò fino alla morte nel 1935. L'ampio 
influsso di G. è documentato dalla sua vasta 
attività di conferenziere e dalle numerose 
pubblicazioni (8 libri, 44 contributi a libri, 
oltre 180 art. in riviste, più di 380 recen­
sioni). Dal 1909 al 1930 (fino al 1920 in 
collaborazione con H. Stieglitz) fu direttore 
di « Katechetische Blatter ». Dal 1919 al 
1929 pubblicò « Jahrbuch des Vereins fiir 
christliche Erziehungswissenschaft » e dal 
1916 al 1929 « Religionspadagogische Zeitfra-
gen », dal 1929 al 1932 (in collaborazione 
con E. Dubowy) « Religionspadagogische 
Zeitfragen. Neue Folge ». 
I suoi libri principali sono: Ein Einheitsreli-
gtonslehrplan (Miinchen, 1908); Unser Er-
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ziehungsziel (Mùnchen, 1909); System der 
Pàdagogik (Miinchen-Kempten, 1915, 19326); 
Der Religionsunterricbt in der Fortbildungs-
schule (Kempten-Mùnchen, 1916); Pia desi­
dera liturgica (Paderborn, 1916); Geschich-
te der Pàdagogik (Fùrstenfeldbruck, 1921; 
Freiburg, 19353); Religions- und Moralpàda-
gogik. Grundriss einer zeitgemàssen Kateche-
tik (Mùnster, 1923, 19312). 
G. condivide le finalità del rinnovamento 
cat. dell'inizio del novecento (Metodo di —> 
Monaco) e presto si impone come uno dei 
suoi più autorevoli rappresentanti. In que­
sto contesto richiede fra l'altro: un IR « edu­
cativo » invece di una pura « dottrina » re­
ligiosa; una diversa accentuazione delle fina­
lità, dei contenuti e dei metodi didattici se­
condo le possibilità delle diverse età; una 
struttura del processo didattico in conformi­
tà con i dati della psicologia; la « concen­
trazione », vale a dire la soppressione della 
giustapposizione di storia sacra e di insegna­
mento cat.; un IR che conferma il soggetto 
(« apologetica popolare » e « Christliche Le-
benskunde »). 
G. concepisce la catechetica come « pedagogia 
della religione e pedagogia morale », vale a 
dire come teoria dell'intera educazione reli­
gioso-etica. Essa è un « capitolo speciale e an­
che centrale di ogni educazione e insegnamen­
to educativo » (Religions- und Moralpàdago-
gik, 1923, V). La catechetica è sviluppata nel­
l'ambito di una globale scienza dell'educazio­
ne (pedagogia). Questa pedagogia è una di­
sciplina autonoma e indipendente, che non 
può essere dedotta dalla teologia. Tuttavia 
nei suoi principi e implicanze (etico-norma­
tive) dipende da presupposti ideologici che 
non sono di sua competenza. In questo sen­
so G. è rappresentante di una « pedagogia 
cristiana », che nei suoi presupposti norma­
tivi si orienta alla visione cristiana del mon­
do. Viene accentuata la stretta connessione 
tra religione e moralità: motivazioni religio­
se fondano l'agire etico in un modo più pro­
fondo e globale di quanto possano farlo mo­
tivazioni puramente sociali. Questo però non 
significa che le motivazioni sociali siano da 
trascurare o da tralasciare. 
G. è l'iniziatore di una ped. rei. autonoma 
a carattere scientifico, e ne è il rappresen­
tante più autorevole nel primo terzo del 
'900. In dialogo con le impostazioni peda­
gogiche dell'epoca (O. Willmann, F. W. Foer-
ster, pedagogia culturale, pedagogia dei va­
lori, pedagogia dell'esperienza) egli ha svi­
luppato un concetto di « pedagogia cristia­

na » che ha avuto effetti fino agli anni '60. 
Poi è rimasta isolata a causa delle mutate 
condizioni socioculturali e del distacco della 
scienza dell'educazione dalle visioni della vi­
ta. Sulla base di una sua comprensione teo­
logica del rapporto natura-grazia (gratiam 
naturam supponit, non tollit, sed perficit) G. 
sottolinea la necessità e anche le possibilità 
di una educ. rei., psicologicamente fondata, 
intesa come « Einiibung des Glaubens » (edu­
cazione della fede). La critica teologica gli 
ha posto la domanda se venga sufficientemen­
te garantita la differenza permanente tra « re­
denzione ed educazione, santificazione e for­
mazione, teologia e pedagogia » (H. Schilling 
1970, 198), differenze che non devono essere 
eliminate con una falsa armonizzazione. 
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WERNER SIMON 

GRADI FORMALI 

Se per gradi didattici si intende « la suc­
cessione delle forme di attività didattica del­
l'insegnante in conformità alla natura del 
fanciullo, alla materia di insegnamento e alla 
situazione didattica del momento », l'espres­
sione « gradi formali » ha un significato re­
strittivo, e denota « una successione delle at­
tività didattiche dell'insegnante di tipo sche­
matico, generale, indipendente dalla materia 
insegnata nel momento, nonché dalla situazio­
ne dell'insegnamento ». 
Per Herbart essi erano quattro: Chiarezza-
Associazione-Sistema-Metodo. T. Ziller fu il 
primo a tentare di chiarire anche nei minimi 
particolari il processo didattico e di appro­
fondimento. Egli estese i quattro stadi del­
l'acquisto della conoscenza di Herbart a un 
procedimento in cinque stadi: l'analisi, la 
sintesi, l'associazione, il sistema, il metodo. 
Dorpfeld li semplificò e li ridusse a tre: con-
templare-pensare-applicare. Per Otto Will­
mann essi divennero: concezione-compren-
sione-attività. Nel movimento cat. di Monaco 
(-> Monaco, metodo di) essi furono accet­
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rivela una grande attenzione al problema 
della CS per HM. Le realizzazioni concrete 
riguardano soprattutto la C. scolastica e sono 
basate sul « Rahmenplan » (1967), redatto su 
incarico dei vescovi tedeschi. Più tardi furo­
no pubblicati diversi manuali per la C. agli 
HM, fra l'altro Weber (Das lernbehinderte 
Kind und der Glaube, Donauworth, Auer, 
1967), Schilling (1974), Krenzer & Rogge 
(1978). 
Questo panorama permette di vedere come 
nei diversi paesi molte persone si siano oc­
cupate della C. agli HM, come siano recipro­
camente interdipendenti, e la grande varietà 
di iniziative che hanno sviluppato. Va segna­
lata anzitutto la diversità dei luoghi o am­
bienti in cui si realizza la CS: spesso la scuo­
la (Belgio, Germania), ma anche la parroc­
chia o la comunità ecclesiale (Francia, prote­
stanti olandesi, USA), oppure le istituzioni 
psichiatriche (Fiandre, Olanda, Italia). Vi è 
inoltre la varietà nell'età dei destinatari: ini­
zialmente la CS riguardava soltanto fanciulli 
o giovani delle scuole speciali (elementari e 
secondarie); gradualmente si svilupparono 
anche iniziative per adulti. Infine c'è la va­
riazione nel livello dell'handicap mentale: 
la C. scolastica è elaborata soprattutto in 
vista degli HM leggeri; mentre diverse ini­
ziative parrocchiali o all'interno delle istitu­
zioni psichiatriche riguardano pure HM di 
secondo grado o talvolta anche HM gravi. 

3. In che cosa consiste lo specifico della CS 
agli HM? Lo specifico della CS è determina­
to dal mondo particolare degli HM. Questo 
mondo, pur non essendo radicalmente diver­
so dal mondo umano di tutti, presenta tut­
tavia caratteristiche particolari. Dal punto 
di vista cognitivo l'HM vive in un mondo 
molto concreto, superficiale e poco elastico, 
con scarsa articolazione e connessione logica, 
e uno scarso sviluppo verbale. Dal punto di 
vista dinamico-affettivo, l'HM è fortemente 
legato alla situazione, spesso dominato da es­
sa; il suo concetto di sé è generalmente nega­
tivo e poco realistico; psichicamente è molto 
vulnerabile, e dimostra una tendenza verso 
la rigidità. 
Come risposta a questa situazione la CS cer­
cherà di allargare e di approfondire il mondo 
esperienziale dell'HM. In questo modo cer­
cherà di sviluppare la sua sensibilità per i 
simboli; lo aiuterà a distinguere tra cose prin­
cipali e cose secondarie; ripeterà con sem­
pre nuove varianti le sole cose essenziali; 
ne rinforzerà e sosterrà la scarsa fiducia in 
se stesso e la resistenza psichica; cercherà di 

superare la sua tendenza verso un comporta­
mento rigido. Tutte queste finalità vengono 
anche perseguite dalla ortopedagogia. Nella 
CS la realizzazione di questi obiettivi sarà 
ispirata dalla preoccupazione di suscitare, di 
sviluppare e di nutrire in loro l'atteggiamen­
to di fede. 
Questo carattere specifico si concretizzerà nel­
la CS in diversi modi: anzitutto per mezzo 
di un programma didattico fortemente strut­
turato e incentrato sul nucleo del messaggio 
cristiano; inoltre per mezzo di alcune carat­
teristiche metodologiche. 

4. Alcuni principi metodologici. 
a) Arricchimento del mondo esperienziale 
del fanciullo. Una prima preoccupazione del 
catechista consisterà nell'arricchimento dei si­
gnificati presenti nelle esperienze del fanciul­
lo HM; insegnerà al fanciullo a scoprire 
« di più » nelle proprie esperienze. Ciò si­
gnifica in concreto sviluppare la sensibilità 
per la ricchezza di significati e di valori uma­
ni che possono nascondersi anche in azioni 
umane molto semplici. Il catechista si sfor­
zerà di illuminare queste esperienze, arric­
chite anche alla luce del messaggio cristiano. 

b) La relazione personale tra il catechista e 
il fanciullo. Nella CS è indispensabile una 
buona relazione pedagogica, in cui nasce una 
sfera di fiducia. Dal lato del catechista questa 
relazione deve essere caratterizzata da rispet­
to e da pazienza: rispetto per la persona del 
fanciullo handicappato, pazienza di fronte al­
lo sviluppo rallentato che coinvolge anche la 
nascita della vita di fede. I fanciulli HM sono 
generalmente più dipendenti, più affettuosi, 
più suggestionabili da una determinata atmo­
sfera. Il catechista starà attento a non impor­
si e a non « manipolare » questi fanciulli. 

c) La testimonianza del catechista. Come cre­
dente il catechista è personalmente coinvolto 
nell'annuncio della fede. Pur avendo proble­
mi e difficoltà, dovrà stare con autenticità 
dietro il messaggio che annuncia. Nell'annun­
cio è fondamentale l'atteggiamento di umil­
tà. Come i profeti dell'AT, il catechista non 
è annunciatore sulla base di meriti personali; 
egli parla come annunciatore, come inviato. 
d) Un programma didattico fortemente strut­
turato. È importante che il nucleo del mes­
saggio cristiano sia concretizzato con chia­
rezza e con forte strutturazione nel program­
ma didattico. Attraverso una grande varietà 
di forme bisognerà sempre tornare su questo 
contenuto centrale. 
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e) Grande attenzione al linguaggio. La lin­
gua è un mezzo cat. fondamentale. Soprattut­
to per mezzo della parola si giunge a illumi­
nare religiosamente l'esperienza del fanciul­
lo. La carenza nello sviluppo verbale del-
l'HM, più accentuata nella misura in cui 
l'handicap è più grave, costituisce una seria 
difficoltà. È indispensabile un linguaggio 
estremamente semplice e corrispondente al li­
vello di sviluppo del fanciullo. Questo com­
porta anche grandi limitazioni per l'uso del­
la narrazione nella C.: narrazioni con « dop­
pio fondo » normalmente non vengono com­
prese. 
Il catechista userà abbondantemente il dia­
logo con i fanciulli: questo permette di coin­
volgerli direttamente nella C. e li incoraggia 
ad esprimere le proprie esperienze. Con pre­
adolescenti e adolescenti occorrerà usare que­
sto mezzo con maggiore abbondanza e siste­
maticità. 
Il linguaggio biblico e liturgico, spesso poco 
comprensibile in se stesso, dovrà necessaria­
mente essere « tradotto » e calato a livello 
degli handicappati, cioè dovrà essere sempli­
ficato. Si cercherà comunque, con gradualità, 
di iniziarli al linguaggio ecclesiastico, per fa­
vorire in questo modo il loro inserimento 
nella grande comunità della Chiesa. 

f) Prudenza nell'uso dei simboli. Il linguag­
gio religioso ricorre volentieri e abbondante­
mente all'uso di simboli. I simboli infatti 
permettono di schiudere gli aspetti profondi 
della realtà. Alcuni autori hanno espresso 
l'ipotesi che negli HM ci sia una particolare 
sensibilità per i simboli, il che permettereb­
be di supplire felicemente alla carenza di 
sviluppo linguistico. Questa ipotesi però non 
trova alcuna conferma nell'osservazione criti­
ca o nelle ricerche empiriche. Infatti la forza 
espressiva dei simboli è fondamentalmente 
determinata dall'esperienza della persona. Dal 
punto di vista pedagogico sarà quindi indi­
spensabile un impegno sistematico per arric­
chire il mondo esperienziale del fanciullo, 
affinché alcuni segni cristiani, quali acqua, 
fuoco, luce, pane, ecc., acquistino un maggio­
re significato e possano diventare simboli più 
ricchi. 

g) Uso responsabile dei mezzi audiovisivi. 
I mezzi audiovisivi possono essere utili per 
introdurre, rinforzare e completare l'annun­
cio verbale. Possono avere una funzione evo­
cativa oppure semplicemente informativa; 
devono essere adatti al livello mentale del 
fanciullo e alla sua età. È importante nella 

CS che i mezzi audiovisivi esprimano chia­
ramente le proprie finalità. Un quadro, per 
es., deve essere sufficientemente grande e 
non comprendere troppi elementi. La visione 
di diapositive deve seguire un ritmo piutto­
sto lento, le sequenze non devono cambiare 
troppo velocemente e contenere soltanto po­
chi personaggi. 

h) Tecniche e attività espressive. Tenendo 
conto del livello mentale e dell'età dei fan­
ciulli HM, si possono adoperare con succes­
so diverse tecniche espressive. Per es. i fan­
ciulli possono raccontare, disegnare, dipin­
gere, modellare, cantare, muoversi ritmica­
mente sulla musica. Queste attività mirano 
all'interiorizzazione e all'espressione persona­
le dei contenuti della C. Per preadolescenti e 
adolescenti si userà abbondantemente la di­
scussione e il colloquio guidato. 
Una forma particolare di attività è la cele­
brazione cat. Essa si situa sul confine tra C. 
e liturgia, e presenta le caratteristiche di am­
bedue: si tratta di annuncio per mezzo di 
azioni. La celebrazione è importante nella 
C. agli HM, perché permette il coinvolgi­
mento diretto e personale nell'azione. 
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MARCEL VAN WALLEGHEM 

HANDICAPPATI SENSORIALI 

Distinguiamo due grandi gruppi di handi­
cappati sensoriali: soggetti con disturbi del­
l'udito, e soggetti con disturbi della vista. 
Anche se nei due casi l'handicap scaturisce 
da difetti sensoriali, dell'udito o della vista, 
i due gruppi sono molti diversi sul piano 
ortopedagogico. Lo spazio limitato di questo 
art. non permette di indicare i molti gradi 
di sordità e di cecità e le rispettive possibi­
lità di intervento ortopedagogico. Ci limitia­
mo alle principali caratteristiche e agli at­
teggiamenti di fondo che caratterizzano i sog­
getti con disturbi uditivi e visivi. 
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1. Disturbi dell'udito. A causa della mancan­
za di percezione uditiva, l'inserimento spon­
taneo nel mondo dell'uomo verbale, sulla 
base dell'acquisizione linguistica, è estrema­
mente difficoltoso. A causa della loro condi­
zione, i soggetti con disturbi uditivi sono 
maggiormente dipendenti dalla vista, e di 
conseguenza la dinamica interiore dell'uomo 
con disturbi uditivi si differenzia sostanzial­
mente dall'uomo con l'udito normale. Il sor­
do è l'uomo visivo, che difficilmente penetra 
nella connessione profonda dei segni e fati­
cosamente percepisce i valori ai quali i segni 
rimandano. Al contrario, la persona con l'udi­
to normale penetra assai più spontaneamente 
verso i valori interiori che si nascondono 
dietro il mondo delle impressioni visive. 
Il sordo è privo di quello strumento fonda­
mentale di penetrazione che è il linguaggio. 
Il linguaggio dell'uomo è basato sull'udito, 
sulla parola verbale. Una conseguenza imme­
diata di questo fatto è che la mancanza di 
linguaggio implica una diminuita capacità di 
attribuire significati alla realtà circostante. 
Questa brevissima caratterizzazione ci per­
mette ora di indicare le esigenze specifiche 
della C. a soggetti con disturbi dell'udito. 
Prima di pensare alla C. ci vuole, come pre­
requisito, un minimo di -> linguaggio. Già 
la Scrittura fa riflettere in questa linea. Dio 
si è manifestato nel modo più abbondante 
ed esplicito mandando suo Figlio Gesù Cri­
sto. Ora, in modo caratteristico egli viene 
chiamato da Giovanni « il Verbo ». 
Di conseguenza alcune esperienze fondamen­
tali collegate con l'esperienza linguistica sono 
da considerarsi preparativi diretti per poter 
accedere al contenuto del mistero rivelato. 
L'esperienza fondamentale del linguaggio 
può essere estesa all'esperienza del mistero 
di Dio. Attraverso la parola l'uomo si ap­
propria spiritualmente della realtà che lo cir­
conda nella creazione. Socializzandosi nella 
Parola di Dio, l'uomo acquisisce una visione 
maggiormente spirituale dei valori della crea­
zione. 
Attraverso la parola, il linguaggio fa nasce­
re la comunità. Anche la Chiesa fa nascere 
la comunità attorno alla Parola. Il linguag­
gio verbale mette l'uomo in movimento, lo 
cambia, lo inserisce nello spazio e nel tempo. 
Anche la Parola di Dio mette l'uomo in mo­
vimento, lo chiama a seguire la via del Van­
gelo. 
Queste esperienze fondamentali costituisco­
no immediatamente l'oggetto di una prassi 
ortopedagogica connessa con l'acquisizione 
del linguaggio da parte dei sordi. Si vede 

chiaramente che la C. è una parte integrale 
di questo processo. 

Didattica. La via più appropriata è la pre­
sentazione concentrica del contenuto rive­
lato della fede. È ovvio che non esiste un 
contenuto rivelato specifico per i sordi. Sarà 
tuttavia necessario mettere alcuni accenti ed 
evitare alcune deviazioni. 
Un'attenzione particolare merita il progres­
sivo inserimento nella comunità della Chiesa. 
A motivo del loro handicap, i sordi sono 
assai più concentrati sul rapporto Io-Tu che 
sul rapporto Noi-Insieme. 
La —» didattica deve inoltre tenere in conto 
che il sordo ha scarse capacità di astrazione. 
Concetti quali —» grazia, incontro sacramen­
tale con Cristo, redenzione, nascere dallo —> 
Spirito Santo... sono molto ardui per lui. Per 
la stessa ragione si dovrà evitare con cura di 
accentuare l'aspetto magico. I —> miracoli di 
Gesù richiedono una presentazione prudente, 
sottolineando soprattutto i contenuti rivelati 
dei segni miracolosi. 
La traduzione del contenuto della fede 
pone esigenze linguistiche particolari sul pia­
no della didattica. 
Infine merita una particolare attenzione la 
caratteristica esperienza esistenziale della sor­
dità. Cercare la ragione per cui i sordi non 
sono come gli altri conduce quasi sponta­
neamente a domandarsi quale senso possa 
avere questa particolare sofferenza nell'ambi­
to di una esistenza difficoltosa. Questa situa­
zione esistenziale evoca una particolare sen­
sibilità per la comprensione del mistero del­
la sofferenza. Certo non è facile dare una 
risposta a tale problema. 
Anche l'integrazione nella —> Chiesa richiede 
una particolare attenzione. La grande comu­
nità della Chiesa, come pure la comunità par­
rocchiale, hanno difficoltà a venir incontro 
alle necessità particolari dei fedeli. La sor­
dità, con la sua barriera linguistica, rende 
oltremodo difficile la partecipazione alla vita 
della Chiesa, e ostacola il sentimento di « ap­
partenenza ». 
Di conseguenza si rende necessaria, nell'in­
sieme della pastorale, una cura particolare 
verso i sordi. Ne segue anche la necessità 
di formare operatori pastorali specializzati. 

2. Disturbi della vista. Per quanto la ce­
cità possa segnare in profondità la persona, 
lascia tuttavia maggiori possibilità per il suo 
sviluppo. 
In forza del proprio handicap il cieco è limi­
tato nello spazio. Inoltre, assai più che l'uo­
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mo normale, si riferisce alla propria corpo­
reità per comprendere gli altri e il mondo 
circostante. Ne scaturisce quasi spontanea­
mente un maggiore egocentrismo. 
L'intervento ortopedagogico mira anzitutto 
ad allargare la partecipazione ai diversi aspet­
ti della realtà, per arrivare, attraverso acqui­
sizioni progressive, a una maggiore autono­
mia nel gestire la propria vita. 
Forme alternative della « vista », per es. la 
via tattile, come pure la rieducazione psico­
motoria, possono spezzare l'orientamento ego­
centrico. La maggior parte dei contenuti ri­
velati possono essere trasmessi senza partico­
lari difficoltà. A causa della maggiore ten­
denza verso l'egocentrismo, la C. e la carità 
della comunità ecclesiale richiedono una più 
forte accentuazione. 
Come già segnalato nel caso dei sordi, anche 
per i ciechi le guarigioni miracolose costitui­
scono un punto delicato. Se nella C. si trascu­
ra di penetrare verso il valore di segno che 
è presente nel —> miracolo, esse suscitano 
soltanto attese incolmabili. 
Anche la trattazione rispettosa della sofferen­
za merita un posto particolare. 
Le esigenze didattiche portano ad una forte 
accentuazione della parola verbale. Non è 
però immaginario il pericolo del verbalismo, 
che conduce a oscurare il contenuto del mes­
saggio. Inutile dire che tutti i sussidi uditivi 
hanno grande rilievo. Inoltre bisognerà cer­
care di sfruttare la via tattile per allargare la 
loro capacità di rappresentazione spaziale. 
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FERDINAND DEVESTEL 

HIRSCHER Johann Baptist von 

H. nacque a Bodnegg (Ravensburg) il 
20-1-1788 e morì il 4-9-1865, come decano 
del duomo di Friburgo. Fu molto elogiato 
e molto combattuto. Durante gli studi di 
teologia, e come giovane sacerdote e « ripe­
titore » (assistente) per la teologia morale 
e pastorale presso il seminario maggiore di 
Ellwangen, imparò a conoscere l'-> illumini­
smo e anche il suo ulteriore sviluppo nello 
spirito di —> Sailer. All'età di appena 29 an­
ni (1817) insegnava già queste materie come 
professore all'università di Tubingen. La sua 
teologia morale, come quella pastorale, era 
concepita alla luce dell'idea di —> « Regno 
di Dio ». 
La sua concezione cat. prende i propri li­
neamenti in una discussione polemica con la 
C. neoscolastica. In tale discussione diventa 
chiaro che il problema di una feconda C. è 
sempre e nello stesso tempo il problema di 
una teologia al servizio della vita di fede 
( tìber das Verhàltnis des Evangeliums zu der 
theologischen Scholastik der neuesten Zeit 
im katholischen Deutschland, Tubingen, 
1823). Nella Katechetik (Tubingen, 1831, 
18404) le sue idee raggiungono una espres­
sione matura. Merita osservare anzitutto che 
H., in contrasto con la tradizione, intende 
con « Katechetik » l'intera pastorale dei fan­
ciulli e dei giovani (quindi, per es., anche 
la pastorale del tempo libero e la liturgia). 
Infatti egli non pensa soltanto all'istruzione, 
ma anche all' educazione nella fede cristiana. 
Più specificamente si tratta del momento co­
gnitivo, affettivo e operativo della vita cri­
stiana; si tratta della fede operante nell'amo­
re, concepita come realizzazione del Regno 
di Dio, della « comunità di Dio e di Gesù 
Cristo nello Spirito Santo ». 
Questo fine può essere raggiunto soltanto 
alle seguenti condizioni; 1) che la fede sia 
presentata come un tutto organico; 2) riferi­
ta all'esperienza e fonte di esperienza cristia­
na; 3) offerta secondo il metodo della Bib­
bia e della storia della salvezza (vale a dire, 
in analogia con la Rivelazione di Dio, il qua­
le non è venuto verso di noi come un sistema 
dottrinale, ma storicamente); 4) accompa­
gnata da una corrispondente prassi di vita. 
Questo comporta che la « capacità di com­
prensione » e il « bisogno » degli allievi sono 
determinanti. Conseguentemente il metodo 
va scelto in conformità con i contenuti e i 
destinatari della C. (in opposizione al mono­
polio del « metodo socratico »). 
Paragonando le diverse edizioni della Kate-
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chetik si può constatare che questi principi 
fondamentali vengono applicati in maniera 
sempre più conseguente: per la C. dai 7 ai 
10 anni H. finisce col chiedere soltanto l'in­
segnamento della Bibbia; solo a partire da 
11 anni è appropriato un catechismo (di im­
postazione biblica). In pratica però H. non 
potè realizzare questi princìpi nella loro inte­
gralità. A partire dal 1837 fu professore a Fri­
burgo e poco dopo divenne anche canonico del 
duomo. Compose anzitutto il Katechismus der 
christkatholischen Religion (Karlsruhe und 
Freiburg 1842) per ragazzi e ragazze a partire 
da 11 anni (il commento fu scritto da A. 
Stolz). Ma poi (sotto la pressione della pras­
si tradizionale) dovette pure scrivere il Klei-
ner Katechismus der christkatholischen Reli­
gion (Freiburg 1845), per i più piccoli. Nel­
la pratica però ambedue si rivelarono troppo 
impegnativi per i catecheti (e per gli allie­
vi?). H. si è pure reso meritevole con la 
introduzione e la fondazione di case del fan­
ciullo (orfanotrofi: « il Don Bosco del Ba-
den »). 
Subito dopo la sua morte i suoi catechismi, 
utilizzati unicamente nell'arcidiocesi di Fri­
burgo, vennero sostituiti con quello di —> 
Deharbe. È merito di H. aver dato un ulte­
riore sviluppo alle migliori acquisizioni dell'il­
luminismo (cf anche Haupstiicke des christ­
katholischen Glaubens fiir Schule und Haus, 
Tubingen, 1857, e Die Geschichte Jesu Chri­
sti, Tubingen, 1839, 18422 « per tutti, so­
prattutto per i giovani più maturi »). H. do­
vette aspettare l'era kerygmatica degli anni 
'30 del nostro secolo per essere nuovamente 
valorizzato. 
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EUGEN PAUL 

HOFINGER Johannes 

Nato a St. Johann, nel Tirolo (Austria) il 
21-3-1905, morì a New Orleans (USA) il 

14-2-1984. Gesuita dal 1927, studiò teologia 
all'Università di Innsbruck e difese nel 1937 
una tesi di dottorato sulla storia dei catechi­
smi in Austria e nei paesi di lingua tedesca. 
Ordinato sacerdote nel 1935, partì nel 1937 
per la Cina come missionario. Espulso nel 
1949, si stabilì a Manila (Filippine), dove 
fondò nel 1954 l'Istituto di Apologetica Mis­
sionaria, divenuto poi l'East Asian Pastoral 
Institute. Dal 1953 in poi iniziò una serie 
di viaggi e di corsi di studio che lo porta­
rono in tutti i continenti, per circa vent'anni. 
Dagli anni '70 si stabilì negli USA dove ave­
va introdotto il movimento kerygmatico. Suc­
cessivamente si occupò del « rinnovamento 
nello Spirito » e della formazione spirituale 
dei catechisti. 

1. La sua tesi dottorale, scritta sotto la di­
rezione di J. A. -» Jungmann, e i suoi stu­
di ulteriori ne fecero un assertore convinto 
e originale del movimento kerygmatico e del 
rinnovamento liturgico, fin dal periodo tra­
scorso in Cina (1937-1949). Appartengono 
a quest'epoca articoli e opuscoli in latino, 
tedesco e cinese sulla situazione cat. in Cina, 
sulla formazione cat. dei seminaristi, sui re­
quisiti di un buon catechismo elementare e 
sul contenuto essenziale della C. e della pre­
dicazione, viste come « buona novella », e 
cioè come un sistema di valori e non come 
un insieme di obblighi. 

2. Negli anni di Manila fondò due riviste: 
« Good Tidings » e « Teaching Ali Nations », 
scrisse numerosissimi articoli, su « Lumen 
Vitae » e altre riviste, su temi riguardanti 
il rinnovamento liturgico e cat. soprattutto 
nelle missioni. Insistevano sulla viva parte­
cipazione a una liturgia adattata e rinnovata, 
sul valore cat. e missionario della liturgia, sul 
carattere missionario del rinnovamento cat. 
nella sua fase kerygmatica, e sulla formazio­
ne cat.-kerygmatica dei sacerdoti, delle suore 
e dei laici, particolarmente nei territori di 
missione. Dal 1959 divenne il promotore di 
Settimane di Studi Internazionali, di cui la 
prima (Nimega 1959) ebbe per oggetto la li­
turgia, e le successive la C. La Settimana di 
Eichstatt (1960, presso Monaco di Baviera) 
fu come un lancio ufficiale del movimento 
kerygmatico nei territori di missione. In 
quella di Bangkok (1962) inziò una svolta 
di impronta antropologica, con l'insistenza 
sui momenti della pre-evangelizzazione e del­
la evangelizzazione, che precedono la C. A 
Katigondo (Uganda 1964) prevalse l'attenzio­
ne all'incarnazione del cristianesimo nella cul­
tura e mentalità africana. A Manila (1967) 
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l'accento sulla dimensione antropologico-cul-
turale nella liturgia e nella C. raggiunse il 
punto culminante, e a Medellìn (1968, Co­
lombia) si aprì la via verso una fase di « im­
pegno politico » anche nella C. 

3. Scosso dalla Settimana di Medellin, in 
cui si era venuto a trovare piuttosto ai mar­
gini perché non conosceva la lingua, J.H. si 
diede allo studio dello spagnolo in modo da 
poter tenere corsi e conferenze in quella lin­
gua nel Messico e in altri paesi dell'America 
Latina. Si stabilì quindi negli USA, dedican­
dosi con zelo soprattutto alla formazione spi­
rituale dei catechisti. 

4. Come catecheta di indirizzo kerygmatico, 
J.H. fu debitore della propria iniziazione al 
suo maestro J.A. Jungmann, ma egli ne svi­
luppò il pensiero in esemplificazioni concre­
te, soprattutto per il mondo missionario, e 
poi anche per la C. negli USA e in altri 
paesi. I suoi studi storici, eccettuata la parte 
centrale della tesi di dottorato, spesso non 
oltrepassano l'analisi teologico-contenutistica. 
Tuttavia gli permisero di farsi delle convin­
zioni profonde sulla natura di messaggio 
gioioso di salvezza propria del cristianesimo, 
di cui divenne propagatore convinto e spes­
so efficace, influendo anche su diversi docu­
menti del Conc. Vat. II, e in particolare 
sul DCG. Non aderì sempre pienamente agli 
sviluppi antropologici del movimento che lui 
stesso aveva creato, sembrandogli che co­
struissero un altro edificio a sé stante, quasi 
privo di fondamento, invece di completare la 
solida base kerygmatica già esistente. 
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