




I 
IDEOLOGIA (Critica dell') 

Esaminiamo i seguenti punti: 1) tre signi­
ficati fondamentali di I.; 2) la misura del 
condizionamento sociale delle idee; 3) I.: le 
idee dominanti della classe dominante; 4) cri­
tica dell'I, nella catechetica e nella C. 

1. Tre significati fondamentali di I. L'ori­
gine del moderno concetto di I. risale a We­
ber, Mannheim e Marx. Si possono distin­
guere tre significati, che hanno in comune 
l'attenzione al condizionamento sociale delle 
idee. Le idee hanno (anche) un'origine non­
cognitiva, cioè sociale. Per idee s'intende l'in­
tera gamma di concezioni, convinzioni, va­
lori, norme e atteggiamenti di singoli (o di 
gruppi). 
Il primo significato riguarda la relazione tra 
l'avere determinate idee e l'appartenenza a 
una determinata classe, o l'avere una deter­
minata posizione o funzione istituzionale. In 
questo senso Weber ha indicato la presenza 
di idee soteriologiche in gruppi sociali dise­
redati, a differenza dei gruppi sociali privi­
legiati. I primi hanno bisogno di redenzione 
da bisogni materiali e spirituali, gli altri no. 
II secondo significato del termine I. è più 
ristretto. Non si limita ad affermare che de­
terminate idee sono legate a gruppi o classi 
sociali o a posizioni e ruoli istituzionali, ma 
afferma che esse hanno pure la finalità di 
legittimare, rinforzare ed estendere ulterior­
mente queste posizioni, come hanno mostra­
to Berger e Luckmann. Le idee della classe 
borghese, per es., cercano di far valere e di 
confermare le proprie rivendicazioni, inizial­
mente nei confronti della nobiltà e del cle­
ro, in seguito nei confronti della classe ope­
raia. Le idee dei contadini sostengono e rin­
forzano la loro opposizione contro il crescen­

te influsso della classe borghese. Nella for­
mazione e nei contenuti delle loro idee gli 
operai lottano contro il predominio e l'op­
pressione della classe borghese. In questa ac­
cezione I. ha la connotazione di lotta ideo­
logica per il potere sociale. 
Il terzo significato di I. è ancora più ristret­
to. Si riferisce esclusivamente alle idee do­
minanti della classe dominante, come lo 
esprime Marx. Poiché, secondo la sua ana­
lisi, la borghesia è la classe dominante nella 
società moderna, unicamente le idee di que­
sta classe vengono indicate come I. Secondo 
questa analisi la classe borghese non produce 
soltanto beni materiali ma anche beni spiri­
tuali e li estende all'insieme della società. A 
causa del suo potere sociale, riesce anche a 
dare a queste idee un certo carattere di ov­
vietà nelle altre classi sociali. Le idee acqui­
stano perciò l'apparenza di universalità e di 
valore eterno. Finalità e funzione di questa 
produzione ideologica è il consolidamento e 
l'ulteriore estensione del potere sociale, e 
anche del monopolio della classe borghese. 

2. La misura del condizionamento sociale 
delle idee. Le opinioni circa la misura del 
condizionamento sociale delle idee sono di­
vergenti, come ha mostrato Merton. Si pos­
sono dividere in tre gruppi. Secondo il pri­
mo gruppo vi è una relazione tra la posizione 
sociale e le idee delle persone. Tale relazio­
ne può essere monodirezionale o bidirezio­
nale. In senso monodirezionale le differenze 
di potere economico, politico e sociale di­
ventano punto di partenza, dal quale si os­
servano differenze parallele sul piano delle 
idee. In senso bidirezionale, accanto ai sud­
detti condizionamenti, anche le differenze di 
idee sono considerate punto di partenza, dal 
quale si osservano differenze parallele nel po­
tere sociale. In questo caso non si tratta 
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più soltanto di relazione, ma di correlazione 
tra dati e cambiamenti nei due livelli. 
Nel secondo gruppo si fa un passo più in 
là. Relazione e correlazione indicano soltan­
to che dati e cambiamenti sono contempora­
neamente presenti secondo una determinata 
misura di probabilità. I modelli coinvolti 
sono soltanto modelli di contemporaneità. 
Il secondo gruppo invece esprime la connes­
sione tra dati e cambiamenti a livello sociale 
e ideologico in termini di dipendenza. In 
senso stretto, soltanto in questo gruppo si 
parla di determinazione sociale delle idee. 
Infatti si descrive e si analizza un determi­
nato influsso di dipendenza tra l'avere de­
terminate posizioni sociali e l'avere determi­
nate idee. Le posizioni sociali sono condi­
zioni, necessarie o meno, per quelle determi­
nate idee. Formulato in questi termini, si 
tratta di condizionamento monodirezionale 
di idee, valori e norme rispetto ai rapporti 
di potere nella società. Ma in un certo senso 
anche qui si può parlare di bidirezionalità. 
Si manifesta per es. sul piano della descri­
zione e dell'analisi dell'interdipendenza tra 
dati e cambiamenti sui due piani. Essi fun­
zionano alternativamente come variabili auto­
nome e dipendenti nei confronti dell'altra. 
Il terzo gruppo va ancora un passo più in 
là, sostenendo che non si tratta soltanto di 
dipendenza, ma di causalità. Nell'ottica della 
dipendenza monodirezionale si cerca di sta­
bilire, sulla base di un'analisi monocausale, 
che dati e cambiamenti sul piano dei rap­
porti di potere nella società non sono sol­
tanto una base necessaria, ma anche sufficien­
te per il verificarsi di determinate idee. Si 
cerca di spiegare radicalmente le idee a par­
tire da quella base. L'approccio monocausale 
è anche indicato con il termine determinismo. 
Nell'ottica della dipendenza bidirezionale si 
cerca di stabilire un'analisi bicausale o mul­
ticausale. Si cerca di stabilire in quale pro­
spettiva e in quale misura dati e cambiamenti 
sul piano sociale e sul piano delle idee svol­
gono una funzione causale, vale a dire sono 
sufficientemente condizionanti nei confronti 
di altri. 
Gli scritti di Marx e Engels nell'insieme non 
permettono di concludere alla teoria del de­
terminismo. Se ne ricava anzitutto che le 
idee presenti nelle persone ed elaborate per 
es. in teorie giuridiche, etiche, filosofiche e 
teologiche, hanno una relativa autonomia nei 
confronti delle forze che governano l'eco­
nomia e la politica. La relativa autonomia 
si manifesta sia nella sistematica interiore, 

sia nello sviluppo proprio di queste idee e 
teorie. Inoltre hanno un influsso reciproco. 
In secondo luogo, questo conduce alla con­
statazione che, secondo Marx e Engels, queste 
idee e teorie non si possono comprendere sic 
et simpliciter come riflesso dei rapporti di 
potere nella società. In una lettera a Bloch, 
Engels sostiene che le idee esercitano un in­
flusso dialettico sui rapporti sociali e che 
in molti casi esse determinano la forma della 
lotta per i rapporti di potere nella società. 

3. Ideologia: le idee dominanti della classe 
dominante. Partendo dal significato dato da 
K. Marx al concetto di I. ci si deve chiedere 
quale è il contenuto delle idee dominanti 
della classe dominante, cioè la classe bor­
ghese. Willems distingue quattro caratteristi­
che di questo contenuto. 
La prima è l'autonomia dell'individuo e dei 
suoi bisogni. Il posto centrale non è occupato 
dalla solidarietà, ma dal diritto alla libertà 
di un individuo in concorrenza con il diritto 
alla libertà di altri individui. 
La seconda caratteristica è la possibilità di 
produrre la vita umana, a livello del singolo 
come al livello della società. Non vi è un 
fondamento o base fuori dell'uomo, sul qua­
le in casi di necessità potrebbe appoggiarsi. 
L'uomo si trova solo con se stesso; egli è 
sufficiente a se stesso. Con la sua razionalità 
strumentale egli si costruisce il proprio mon­
do oggettivo, cioè simile alla natura, il suo 
mondo sociale e il mondo soggettivo, come 
ha mostrato Habermas. Questo è reso pos­
sibile rispettivamente dalle scienze naturali, 
dalle scienze sociali e dalla psicologia, come 
pure dalle loro applicazioni nella tecnologia 
delle scienze naturali, del sociale e dello 
psichico, come ha descritto Dux. La razio­
nalità sostanziale o critico­pratica, che non si 
limita all'analisi dei mezzi, ma si estende an­
che alle finalità e ai valori della vita perso­
nale e sociale, viene minata dal monopolio 
della razionalità strumentale. 
La terza caratteristica è l'individualismo pos­
sessivo. Si riferisce all'acquisizione, alla con­
servazione e all'aumento di proprietà e di 
possedimenti. La società del mercato e della 
concorrenza è strettamente connessa con que­
sta caratteristica. Essa porta in sé la tendenza 
a ridurre tutto a merce: anche l'uomo. 
La quarta caratteristica, infine, si riferisce a 
un provvedimento per porre certi limiti al 
caos e alle forze distruttive presenti nelle pre­
cedenti caratteristiche. Questo provvedimen­
to è il contratto. Nel contratto le persone 
umane « costruiscono » i propri rapporti, re­
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golando i reciproci diritti e doveri sia sul 
microlivello della vita personale come sul 
mediolivello o sul macrolivello della società. 

4. La critica dell'ideologia nella catechetica 
e nella C. Soprattutto il terzo significato del 
concetto di I. contiene un'intenzione criti­
ca. Si tratta di far emergere criticamente il 
condizionamento sociale delle idee univer­
sali. Queste infatti appaiono universalmente 
ovvie e pretendono una validità eterna, che 
sembra essere inversamente proporzionale 
con la limitatezza della classe sociale alla 
quale sono legate: la classe borghese. Questa 
intenzione critica indica la finalità e la fun­
zione che regolano l'uso del concetto di I.: 
critica dell'I. 
La critica dell'I, nella cat. e nella C. si orien­
ta su due punti. Il primo riguarda la com­
prensione critica del fatto che vi è ima inter­
dipendenza tra la presunta universalità del­
le idee particolari della borghesia da un lato 
e l'interpretazione borghese del cristianesi­
mo da un altro. Questo è importante per evi­
tare che sia presentato sotto il segno del­
l'universalità cristiana ciò che in realtà sca­
turisce o è collegato con gli interessi sociali 
di una particolare classe privilegiata. La fi­
nalità è dunque un « discernimento di pro­
venienza » tra ciò che scaturisce dal mondo 
delle idee borghesi ed ha ingiustamente 
acquisito il predicato « universale », e ciò 
che invece scaturisce dalla tradizione cri­
stiana, in cui la universalità è collegata con 
la vita, passione e morte dell'« Uno per tut­
ti ». 
Il secondo punto riguarda una riflessione cri­
tica circa i contenuti delle quattro caratte­
ristiche mediante le quali sono state descrit­
te le idee dominanti della classe dominante. 
Questa riflessione critica si fa a partire dalle 
fonti proprie della fede cristiana. Anche le 
interpretazioni che la fede cristiana ha su­
bito nell'epoca moderna sono oggetto di que­
sta riflessione critica. Per realizzare questa 
riflessione critico­cat. si può attingere alla 
ricerca teologica e all'elaborazione di teorie 
teologiche. Si possono citare esempi in tre 
ambiti: la teologia morale, la ecclesiologia, 
la dogmatica. Si presta attenzione anzitutto 
alla morale individuale e sociale delle Chiese 
cristiane negli ultimi secoli; la si colloca sot­
to l'esame della ragione critica. Per es. la 
dottrina sociale della Chiesa, esaminata cri­
ticamente da Chenu ed altri. 
Il problema è fino a che punto questa dot­
trina sociale è caratterizzata dall'ideologia 
nel terzo significato del termine. Anche la 

teoria del diritto naturale, che è sottostante 
a questa dottrina sociale e funziona come ca­
tegoria fondamentale che determina in ge­
nerale la morale della Chiesa, rientra in que­
sto esame critico. 
In secondo luogo si presta attenzione alle 
affermazioni ecclesiologiche della Chiesa cir­
ca se stessa. Esse possono essere indirizzate 
« ad intra » come « ad extra ». Le prime 
riguardano le strutture della Chiesa, le se­
conde il modo in cui la Chiesa comprende 
se stessa nei confronti della società. In que­
sto contesto vengono esaminate criticamente 
determinate interpretazioni della Chiesa come 
corpo di Cristo. Anche determinate inter­
pretazioni della missione della Chiesa sono 
oggetto di ripensamento critico, come risul­
ta per es. dagli studi critici di Metz e Kroh. 
Si esamina criticamente l'esistenza di un even­
tuale legame tra questa missione e l'imperia­
lismo borghese (nel primo, nel secondo e 
nel terzo mondo). Infine, in questa ottica 
critica, vengono esaminate alcune questioni 
dogmatiche, ovviamente con prudenza e in 
forma assai meno radicale. Anzi, si constata 
una netta reticenza nell'ambito della teologia 
naturale, della cristologia e della pneuma­
tologia. 
Praticamente non si trovano analisi critiche 
degli enunciati circa la creazione, la reden­
zione e il compimento escatologico da parte 
di Dio; ci si limita ad analizzare la funzio­
ne sociale di questo genere di enunciati, qua­
le risulta per es. da lettere pastorali, predi­
che, liturgie, libri di preghiere, ecc. Anche 
sul piano della cristologia si procede con 
grande prudenza. Praticamente le analisi cri­
tiche non riguardano gli enunciati cristolo­
gici in sé, ma la loro funzione sociale. Qual­
che rara volta si incontra un interrogativo 
critico circa l'universalità dell'origine della 
Chiesa: quella che risale a Gesù, il Cristo. 
Anche la pneumatologia non è oggetto di­
retto di analisi critica dell'ideologia. Si può 
però notare che essa funziona talvolta come 
legittimazione dell'analisi critica in altri ter­
reni, in particolare nell'ambito della teologia 
morale e dell'ecclesiologia. 
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J. A. VAN DER VEN 

ILLUMINISMO 

L'I. è un fenomeno difficilmente generaliz­
zabile, poiché riguarda anzitutto alcuni in­
tellettuali, di diversa formazione e con influs­
si geografici e sociologici assai diversi. 
Nell'ambito della catechetica e della C. catto­
lica l'I. — nella misura in cui è stato studiato 
— ha avuto influsso soprattutto nel « Sacro 
romano impero della nazione germanica » (cf 
­> Catechismo imperiale). Sul piano della 
teoria cat. — la catechetica è diventata di­
sciplina universitaria! — gli influssi dell'I, 
si fanno sentire anzitutto nell'ambito del me­
todo didattico e della organizzazione didat­
tica (in particolare M. I. Schmidt, 1736­1794). 
Contro una stupida memorizzazione viene 
postulato il principio dell'intuizione e del­
l'arte « socratica » della domanda (che sve­
glia le risposte già implicitamente presenti 
nel fanciullo). Contro un insegnamento ri­
volto a tutte le età indistintamente, si pone 
un insegnamento secondo classi differenzia­
te (corrispondente alle condizioni di com­
prensione). Contro la C. fatta ogni tanto e 
sporadicamente in chiesa, si rivendica una 
istruzione obbligatoria (preferibilmente) nel­
la scuola. 
Dal punto di vista del contenuto, la C. del­
l'I. è caratterizzata dalla « religione naturale » 
intesa come fondamento di quella sopranna­
turale (—» precatechesi), dall'irenismo confes­
sionale, dall'uso delia Scrittura (per rendere 
più intuitivo il catechismo) e soprattutto dal­
l'insegnamento etico a scapito di quello dog­
matico (per es. F. Giftschiitz, 1748­1788; J. 
Lauber, 1744­1810; V. A. Winter, 1754­
1814). Nella discussione attorno al catechi­

smo le controversie furono diffuse in forma 
concreta (sul piano dei principi, cf J. J. 
Rousseau, Etnile, 1762), e nei materiali cat. 
si possono riconoscere gli influssi della C. 
illuministica: la gamma va dalla sottolinea­
tura del solo aspetto metodico (­> Felbiger), 
collegato con l'obiettivo di « illuminare » 
proprio la popolazione rurale (per es. E. 
Menne, 1750­1828), passando attraverso co­
struzioni concettuali aridamente intellettua­
listiche e catechismi che sovraccentuano l'in­
segnamento morale (i sacramenti visti come 
mezzi per le virtù), fino — ma questo è raro 
— a catechismi o « corsi di etica », in cui 
dogma, rivelazione, grazia e Chiesa certo 
non vengono negati, ma vengono in seconda 
posizione (in favore dello Stato e dell'obiet­
tivo di educare « felici cristiani »: cf J. F. 
Batz, 1770­1807; F. Stapf, 1766­1820; Aeg. 
Jais, 1750­1822; B. Stattler, 1728­1797: pro­
fessore di Sailer! ). 
Un altro problema è sapere fino a che punto 
queste istanze abbiano avuto impatto sulla 
prassi della C. (problema da studiare ulte­
riormente). Di fatto la catechetica (anche la 
C.?) illuminista, volendo raggiungere il cuo­
re e il cervello della gioventù e del popolo, 
rimane troppo frequentemente prigioniera 
dell'intellettualismo. Nonostante la robustez­
za pedagogica, si riscontra non di rado una 
grande debolezza teologica, che però viene su­
perata nei migliori rappresentanti e aderenti, 
oppure è assunta come sfida che viene appro­
fondita con frutto (cf in particolare B. Over­
berg, 1754­1826; Galura, ­» Hirscher, Gru­
ber e soprattutto ­> Sailer e i suoi allievi). 
I problemi sollevati dalla catechetica illumi­
nista rimangono attuali anche oggi, perché 
tuttora si lotta affinché teologia, annuncio, C. 
ed educ. rei. siano aderenti all'esperienza. 
Non in ultimo luogo l'attualità di questi pro­
blemi si manifesta nelle controverse interpre­
tazioni dei loro interpreti. 
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IMMAGINE 

1. Definizione di immagine. La tecnologia 
ha reso oggi possibile l'utilizzazione dell'I, 
in ogni settore dell'attività umana. Per que­
sto la nostra epoca è stata definita civiltà del­
l'I.­. ci sono nuovi mezzi per produrre I., 
nuovi mezzi per elaborarle, per moltiplicarle, 
per archiviarle, per diffonderle: stampa ad 
altissima velocità, fotocopiatrici a colori, fo­
tografia magnetica, televisione, videoregistra­
zione analogica e digitale (videodischi), com­
puters, satelliti, banche­dati. È tuttavia ne­
cessario osservare che un eccessivo entusia­
smo ha contrabbandato delle semplificazioni 
chiaramente non corrette: non è vero in­
fatti che l'I. permetta forme di apprendi­
mento immediato e dia vita a un tipo di co­
municazione comprensibile per tutti. Per evi­
tare illusioni e per giungere ad una com­
prensione più esatta di ciò che è l'I., con­
viene affrontare il discorso alla luce degli 
studi sulla comunicazione. Ogni I. infatti è 
un atto di comunicazione, è un testo, è un 
messaggio elaborato da un emittente, desti­
nato a dei riceventi, i quali lo comprendono 
a partire da premesse contestuali e culturali. 

a) Premessa semiotica. È diffusa la convin­
zione che l'I. — soprattutto quella di tipo 
« verista » come lo è in genere la fotogra­
fia — sia una specie di ostensione della real­
tà e perciò qualcosa di non legato a conven­
zioni o a codici. Questo modo di pensare è 
di tipo pre­semiotico, in quanto non avverte 
che la stessa conoscenza della realtà passa at­
traverso le convenzioni della cultura. Ogni 
entità concreta infatti è riconosciuta in base 
a precisi indici (organizzati dai codici di ri­
conoscimento) e questi sono definiti secondo 
criteri dettati dalla cultura prima ancora che 
da caratteristiche riscontrabili oggettivamen­
te. 

b) Immagine come testo. Se da queste pre­
messe guardiamo all'I., constatiamo che le 
tracce organizzanti la superficie non sono col­
legate immediatamente alla realtà, ma agli 
schemi con cui leggiamo la realtà. Noi di­

ciamo che un disegno rappresenta un gatto 
quando nel disegno ritroviamo l'insieme dei 
tratti che definiscono la nostra idea di gatto 
(non è operazione troppo dissimile da quel­
la che facciamo quando verifichiamo il nostro 
schema mentale in una occorrenza concreta 
e riconosciamo un gatto vero e proprio!). 
L'I. cioè è scrittura del nostro modo di ve­
dere, comprendere e organizzare la realtà. 
Quanto al maggiore o minor realismo, un'I. 
ci appare tanto più oggettiva quanto più ri­
prende tutti i particolari che nel nostro am­
biente culturale servono a riconoscere un og­
getto; un'I. sarà invece giudicata irreale, sog­
gettiva, quanto più rielaborati o inesistenti 
sono questi stessi particolari. Questo spiega 
come mai, quando si cambia cultura, cambi 
anche la sensazione di oggettività offerta da 
un'I. Se poi non si dimentica l'esistenza dei 
codici iconografici (leggi di composizione), si 
vedrà che l'autore di un'immagine non opera 
in modo troppo diverso da chi componga 
un testo scritto. 

c) Linguaggio non universale. Se l'I. obbe­
disce a dei codici, essa è leggibile solo per 
chi conosce questi codici. Non è quindi un 
tipo di comunicazione universale. Detto que­
sto però è necessario precisare che in pra­
tica un certo tipo di I. ha dei vantaggi ri­
spetto alla scrittura. Si può costruire un'I. 
in modo da confermare i sistemi iconici di 
spettatori provenienti da culture diverse: in 
questi casi essa è messaggio esplicito per un 
numero di persone molto più elevato di 
quanto non lo sarebbe un messaggio ana­
logo espresso nelle varie lingue. Non appena 
però l'I. diventa complessa, dice qualcosa 
di nuovo o di specifico ad una cultura, risul­
ta ermetica quanto un testo scritto in una 
lingua sconosciuta; con in più il pericolo di 
malintesi dovuti alla presunzione che l'I. sia 
sempre leggibile da parte di tutti. 

d) Originalità dell'I. Ogni codice adempie ad 
una doppia funzione: organizza le informa­
zioni assunte dal soggetto e consente di co­
municare queste stesse informazioni ad altri 
che condividono questo modo di leggere la 
realtà. Il sistema metrico decimale — ad 
esempio — è prima un modo nuovo di guar­
dare alla realtà come iscrivibile in un mo­
dello matematico, e poi è un linguaggio che 
permette di superare la babele delle misure 
tradizionali. Tutti i codici hanno questa dop­
pia dimensione; e codici diversi sono modi 
diversi di organizzare e comunicare l'espe­
rienza umana. Quando si comincia ad elabo­
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rare un codice nuovo, lo si fa perché si in­
cominciano a scoprire aspetti nuovi della 
realtà. La parola per l'uomo gioca un ruolo 
fondamentale grazie alla sua duttilità; ma 
non tutta l'esperienza umana è esplorabile e 
comunicabile in modo adeguato dalla paro­
la: il mondo delle forme, della linea, della 
raffigurazione, del ritmo, del colore, del non­
ancora­visto... rimangono sensazioni il cui 
nome non dice quanto invece può rivelare 
l'I. L'I. dunque può essere strumento indi­
spensabile per capire e dire alcuni aspetti 
dell'esperienza umana, percepibili e dicibili 
non altrettanto bene con altri codici. 

2. Quale I. nella C.? Per poter dire quali 
I. convenga utilizzare e quali no, è necessa­
rio formulare alcuni criteri che giustifichino 
questa scelta! 

a) Si è detto che i codici iconici — come 
tutti i codici — sono sì « strumenti » di co­
municazione, ma sono ancor prima modi di 
organizzare e conoscere l'esperienza umana. 
L'I. appare quindi come una luce partico­
lare, un punto di vista particolare, con cui 
e da cui si possono vedere aspetti della realtà 
non altrettanto bene analizzabili da altri co­
dici: dalla parola, ad esempio. Due possono 
essere le conseguenze da evidenziare: 
1) Per capire meglio Dio, l'uomo e la storia 
di un'alleanza è bene far tesoro non soltanto 
di quanto è stato affidato alla scrittura, ma 
anche di quanto l'arte religiosa (popolare e 
non) lungo i secoli ha messo a nostra dispo­
sizione. L'attenzione al riguardo oggi è cer­
tamente più viva di ieri, ma c'è il rischio 
di usare soprattutto opere del passato, con­
sacrate spesso più in base a criteri estetici 
che non per il loro valore religioso; non si 
dà poi spazio sufficiente (nelle chiese, come 
nelle varie pubblicazioni cat.) alle opere di 
artisti contemporanei, approfondendo così 
quell'estraneità reciproca tra Chiesa e mondo 
artistico che già Paolo VI ebbe a lamentare. 
2) Non si deve chiedere ai messaggi espres­
si per I. di essere pura duplicazione o illu­
strazione di formule teologiche verbali. Chi 
attraversa un paese a dorso d'asino vede 
cose non viste da chi passa in treno o in 
aereo (e viceversa); un volto è diversamente 
conosciuto se descritto con parole o perce­
pito con lo sguardo, con una carezza, con 
un bacio: così la riflessione condotta con 
strumenti razionali porta a risultati diversi 
da quelli raggiunti attraverso la fantasia e 
l'intuizione artistica. Non ha quindi senso 

chiedere che i messaggi espressi in I. deb­
bano seguire la falsariga di elaborazioni teo­
riche: hanno una loro strada da cercare e 
da seguire. Imporre un altro modo di lavo­
rare è votare ogni sforzo all'insuccesso. 

b) L'I. è il messaggio che un emittente pro­
pone a dei riceventi. Per l'artista questi ul­
timi possono essere degli amici, i critici, op­
pure i posteri: egli può lavorare nell'incom­
prensione, aspettando la giustizia della sto­
ria. Non così il catechista, perché i suoi de­
stinatari sono persone concrete, le quali at­
tendono da lui un preciso servizio, qui, ora. 
Userà perciò l'I. curando che sia leggibile 
senza essere banale; sufficientemente nuova 
ma non incomprensibile; rispettosa della sen­
sibilità e delle attese del ricevente, ma nello 
stesso tempo capace di provocarne la rifles­
sione e la ricerca. 

c) La validità dell'I, non è decisa dalla sua 
forma stilistica, ma dalla sua capacità di in­
trodurre ad una verità più grande: che cosa 
ci rivela sull'uomo, sulla vita e sulla morte, 
sulla speranza, su Dio...? Ogni I. va letta 
con attenzione in modo che non ci tragga 
in inganno la sua veste esteriore: non deve 
essere giudicata valida un'opera solo perché 
dice di parlare di Cristo o dei santi o della 
Scrittura; né deve essere lasciata un'I. per­
ché rompe i canoni dello stile tradizionale. 
È già capitato nella storia artistica recente 
(nel cinema ad esempio) che le opere meno 
religiose sono quelle esteriormente definite 
tali; mentre autori « maledetti » hanno sca­
vato con più profondità nel mistero di Dio. 

d) Criterio importante nella scelta delle I. da 
utilizzare è anche l'adeguatezza del messag­
gio e della sua forma alla situazione in cui 
si opera. Non è la stessa cosa infatti sceglie­
re un'I. per la parete di un ufficio, per l'aula 
di catechismo o per la chiesa; decidere la 
parte iconografica di un testo di religione 
per bambini oppure le I. di un pezzo tele­
visivo per il grande pubblico. Così la scel­
ta di un film, di un montaggio audiovisivo, 
di una cassetta video, di una serie di foto­
grafie, di un cartellone sarà guidata da una 
specie di strategia didattica, attenta ai pro­
cessi messi in atto, ai momenti in cui si svi­
luppa l'intervento, agli obiettivi da raggiun­
gere; attenta a garantire spazi sufficienti al­
l'interazione con i riceventi: è questa infatti 
la strada per garantire un servizio autentico 
ai fratelli e alla Parola. 
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INCULTURAZIONE 

1. Dopo un periodo in cui si è parlato molto 
di adattamento e di acculturazione del cristia­
nesimo, si è introdotto progressivamente, a 
partire dal 1959, il neologismo « incultura­
zione ». 
Per I. s'intendono realtà diverse tra loro. I. 
significa « piantare il germe della fede in 
una cultura e farlo sviluppare, esprimersi se­
condo le risorse e il genio di quella cultura » 
(Y. Congar, Cristianesimo come fede e come 
cultura, in «Regno­Documenti» 21 [1976] 
1, 43). « La fede deve essere seminata come 
un seme in un determinato mondo cultu­
rale, un determinato spazio socio­culturale 
umano, e in esso deve trovare la propria 
espressione partendo dalla cultura stessa. 
Questo è un problema estremamente diffi­
cile » (R. Coffy, Synode ­ Catéchèse, in « Ca­
téchèse » 18 [1978] 70, 89). A un secondo 
livello il termine I. sottolinea la « incarna­
zione della vita e del messaggio cristiano in 
una concreta area culturale, in modo tale 
che questa esperienza non solo riesca ad espri­
mersi con gli elementi propri della cultu­
ra in questione (il che sarebbe ancora un 
adattamento superficiale), ma diventi il prin­
cipio ispiratore, normativo e unificante, che 
trasforma e ricrea questa cultura, dando ori­
gine a una nuova "creatura" » (P. Arrupe 
1978). 
Diverse istanze si sovrappongono quindi nel­
l'idea di I.: 
— superare l'identificazione del cristianesi­
mo con la sua veste occidentale­europea, op­
pure con forme espressive (linguistiche e 
strutturali) troppo legate ad altre epoche cul­
turali (occidentali) ormai superate e scom­
parse; 
— esprimere il cristianesimo con elementi 
culturali delle rispettive culture (non occi­

dentali) o delle nuove espressioni culturali 
(occidentali); 
— intervenire creativamente nella trasforma­
zione e nella liberazione delle culture esi­
stenti, dando origine a nuove configurazioni 
culturali. 

2. Poiché ogni cultura è una realtà articolata 
e strutturata, con aree relativamente autono­
me, che hanno diversa attinenza con la realtà 
della fede cristiana, anche l'I. della fede è 
una realtà diversificata e articolata. Di conse­
guenza l'apporto della C. all'I, presenta aspet­
ti che vanno sufficientemente distinti tra loro. 
— Vi è anzitutto uno strato culturale che è 
particolarmente rilevante per l'aggancio del 
Vangelo con le persone viventi in quelle cul­
ture. Da un lato la ricerca della salvezza, il 
modo di porsi il problema del senso della 
vita, gli umanesimi vissuti, l'antropologia im­
plicita, la scala dei valori, ecc. Da un altro 
lato l'immensa realtà delle religioni non cri­
stiane. 

— Vi è tutta la sfera delle espressioni cultu­
rali della religiosità: le modalità del pregare, 
i riti, il culto, i simboli religiosi, la spiritua­
lità. Ma anche più specificamente il linguag­
gio (la terminologia) religioso, la professione 
di fede, la teologia, ecc. 

— Sul piano della vita vissuta, dell'imposta­
zione fondamentale della vita, s'incontrano i 
valori tipici di una cultura: la realtà etica, 
la mentalità dominante, gli ideali civili, ecc. 

— Non vanno dimenticate le strutture so­
ciali, economiche e politiche, le forme signi­
ficative di diaconia e di servizio sociale, il 
modo di fare politica, ecc. 

3. È ovvio che l'apporto della C. all'I, del 
cristianesimo non coincide semplicemente 
con tutti i compiti che la Chiesa deve ri­
solvere al riguardo. L'I. è un compito che 
spetta anzitutto all'intera comunità ecclesiale 
e non primariamente o specificamente alla C. 
Anzi è difficile che la C. da sola possa su­
perare di molti passi lo stadio concreto di 
I. del cristianesimo raggiunto nelle diverse 
Chiese particolari. La C. da sola non ha né 
i mezzi né gli strumenti teologici e operativi 
per venir incontro ai difficili problemi posti 
dall'I. Basta pensare al linguaggio teologico, 
ai riti liturgici, al rapporto con le religioni 
non cristiane, ecc. 
L'I. appare ancora largamente un compito 
non realizzato e non facilmente realizzabile. 
Sul piano delle dichiarazioni di principio vi 
è un orientamento assai esplicito e concorde 
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circa la necessità di un cristianesimo incultu­
rato. Ma per ora è estremamente difficile ve­
dere in che linea concreta questa I. si rea­
lizzerà. Per es., tutti in Africa auspicano un 
cristianesimo che abbia un volto maggiormen­
te africano, ma è difficile immaginarsi come 
ciò si realizzerà, se è necessario che gli afri­
cani lo vivano come autenticamente africano 
e nello stesso tempo gli altri cristiani nella 
cattolicità lo possano considerare un'espres­
sione autentica del Vangelo. Un compito del 
genere richiederà secoli di ricerca. 

4. La C. ha comunque una grande responsa­
bilità nell'I, del cristianesimo. Essa offre 
spazi specifici per realizzare una maggiore I. 
L'annuncio del Vangelo ai singoli cristiani 
e la sua esplicitazione nella C. deve anco­
rarsi sulla ricerca concreta di salvezza in 
quella cultura, sul modo in cui la gente è 
alla ricerca del senso della vita, sulle visioni 
dell'uomo e sugli umanesimi vissuti concreta­
mente dalla gente. Ciò presuppone da parte 
dei catecheti uno sforzo incessante per com­
prendere le istanze antropologiche di fondo 
che pervadono la cultura della gente. 
Lo stesso vale per lo studio e la compren­
sione delle ­» religioni non cristiane. Anche 
nell'ambito della C. ci dovrà essere un serio 
dialogo con queste religioni. Il messaggio li­
beratore e redentore del Vangelo dovrà pure 
essere formulato in termini di riferimento, 
di critica e di completamento nei confronti 
delle religioni non cristiane che sono attiva­
mente presenti nella cultura o spesso costi­
tuiscono un tutt'uno con questa cultura. 
I compiti della C. sul piano del —> linguag­
gio sono numerosi e impegnativi. Da ogni 
parte si proclama la necessità di teologie afri­
cane, indiane, orientali, latinoamericane: teo­
logie che esprimono il messaggio cristiano 
in riferimento alle categorie centrali di quel­
le culture. La C. però non può incrociare le 
braccia in attesa che questo compito « seco­
lare » della teologia sia portato a buon ter­
mine. Già oggi la C. deve costantemente tra­
durre il Vangelo in termini che sono intelli­
gibili alla gente semplice. Questo richiede 
uno sforzo incessante per andare verso ciò 
che è veramente essenziale nel cristianesimo, 
liberandolo da tante incrostazioni culturali 
occidentali e tante sovrastrutture non perti­
nenti all'essenza del messaggio. 
Per ciò che riguarda i grandi ­» simboli reli­
giosi, essi devono essere oggetto di partico­
lare attenzione nella C. sia per comprenderli 
in riferimento all'origine culturale e antropo­

logica di cui sono rivestiti nella tradizione 
culturale del cristianesimo sia per riferirli al 
simbolismo religioso notevolmente diverso 
presente nelle culture non occidentali. 
Un compito delicato e difficile della C. con­
siste nell'indicare come si vive cristianamen­
te nel mondo e nella società, cioè in quella 
determinata cultura. Sul piano teorico è ab­
bastanza facile formulare i principi generali 
per l'etica, i valori, la politica, la famiglia. 
In pratica però risulta spesso molto difficile 
concretizzare, anche solo negli aspetti princi­
pali, il comportamento. 
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JOSEPH GEVAERT 

INDIA 

Il cristianesimo in I. risale al primo secolo 
dell'era cristiana, con la venuta dell'apostolo 
Tommaso. Ma è solo dal tempo dei missio­
nari portoghesi giunti a Goa nei primi decen­
ni del XVI sec. che esistono documenti scrit­
ti sull'attività cat. in I. Tre catechismi furo­
no composti da san Francesco Saverio e tra­
dotti nelle lingue locali. Nei secoli successivi 
giunsero sempre nuovi missionari portando 
catechismi di vari paesi europei. Solo all'ini­
zio di questo secolo si comincia a fare un 
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lavoro cat. più appropriato alle Chiese lo­
cali dell'I. Il movimento cat. iniziatosi verso 
la fine del secolo scorso raggiunse l'I. in 
ciascuna delle sue fasi. Il pioniere del movi­
mento cat. in I. fu Fr. Thomas Gavan Duffy, 
fondatore e direttore del Centro Cat. di Tin­
divanam (1921­1941) nell'allora diocesi di 
Pondicherry. 

1. Il primo periodo. Nel 1947 l'avvento del­
l'indipendenza portò naturalmente a un'ap­
profondita revisione e a una valutazione rea­
listica della missione della Chiesa. L'intera 
gerarchia dell'I, si incontrò a Bangalore nel 
gennaio del 1950 per il Primo Concilio Ple­
nario della Conferenza Episcopale Indiana. 
Due capitoli degli Atti conciliari furono de­
dicati alla C.: uno sui catechisti e l'altro sul­
la proclamazione della Parola di Dio, con 
particolare accento sulla C. (cf Acta et De­
creta Primi Concilii Plenarii Indiae, 1950, 
nn. 176­180, 190­207). Tra le raccomanda­
zioni del Concilio vi erano quelle della co­
stituzione di una Commissione episcopale per 
la C., e degli Uffici Cat. diocesani, con pro­
grammi per la C. degli adulti e scuole per 
la formazione dei catechisti. Esse furono rea­
lizzate negli anni immediatamente seguenti. 
I benefici del movimento cat. internazionale 
nella sua fase kerygmatica raggiunsero l'I. 
attraverso l'attiva partecipazione di vescovi 
e sacerdoti indiani alla Settimana Internazio­
nale di Eichstatt nel 1960, la pubblicazione 
in inglese del Catechismo tedesco del 1955 
e i cicli di conferenze del P. Hofinger. 

2. Il Centro Catechistico Nazionale. Dopo il 
Conc. Vat. II la Commissione per la C. del­
la Conferenza Ep. Indiana fu riorganizzata 
nel 1966, e nel 1967 fu eretto il Centro 
Cat. Nazionale a Bangalore, con D. S. Ama­
lorpavadass come Direttore. Nel 1971 il 
Centro divenne anche Biblico e Liturgico 
(NBCLC). Nel 1982 venne nominato come 
nuovo Direttore P. Puthanangady, SDB, e 
la Commissione Episcopale per la C. fu inte­
grata nella nuova « Commissione per la vita 
cristiana ». Il Centro Nazionale si dedicò 
all'inizio alla formazione dei sacerdoti e del­
le religiose, finché dal 1977 venne data la 
priorità a quella dei dirigenti laici, più di 
5.000 dei quali hanno finora partecipato ai 
corsi di formazione. Il Centro è soprattutto 
un movimento, animato da uno spirito di 
apertura (alla complessità della situazione 
indiana), di comunione e di servizio. Esso 
tende a impostare un piano globale di rin­
novamento per l'I., nello spirito del Vat. II. 

È anche un luogo di incontro e di dialogo 
per tutti, senza preclusione di fede religiosa 
o di ideologia. Le principali linee secondo 
le quali il centro opera sono le seguenti: 
1) Culturale: l'inculturazione del cristiane­
simo in I. è una delle preoccupazioni prima­
rie. 
2) Socio­politica: impreteribile viene ritenu­
to l'impegno per la giustizia sociale. 
3) Religiosa: il pluralismo religioso dell'I, 
richiede apertura a gente di altre religioni 
e ideologie, e postula il dialogo inter­religio­
so. Si mira a giungere a una autentica spiri­
tualità indiana, contrassegnata dall'esperien­
za di Dio, dall'interiorità e da uno stile di 
vita coerente con le tradizioni religiose e cul­
turali del paese. 
Il Centro Nazionale ha promosso il sorgere 
di strutture a livello regionale e diocesano. 
In ciascuna regione si è costituita una com­
missione che coordina le attività cat. delle 
diocesi in essa comprese. Il Centro si tiene 
anche in contatto con i docenti di Cateche­
tica dei 30 seminari maggiori e scolasticati 
dell'I.; ha pure avviato la pubblicazione di 
numerosi libri e opuscoli di argomento cat. 
0 affine, e ha prodotto diversi tipi di audio­
visivi di specifica intonazione indiana. La 
rivista mensile « Word and Worship » è la 
pubblicazione ufficiale del Centro. Il perso­
nale amministrativo e docente è nominato 
dal Direttore, che dura in carica sei anni. 
1 docenti dei corsi sono circa 70, da tutta 
l'I. La sede del Centro è a Bangalore, e può 
ospitare i partecipanti ai corsi residenziali. 

3. I testi di catechismo. Il NBCLC ha pub­
blicato una serie di 10 testi cat. con Guide, 
in inglese, con il titolo God with us, per le 
rispettive classi della scuola indiana. Essi se­
guono un approccio antropologico, e una me­
todologia incarnazionale, ambientale ed espe­
rienziale. Cominciano dall'esperienza umana, 
evocandola, analizzandola, riflettendo su di 
essa e interpretandola alla luce della Parola 
di Dio e rivivendola nella fede. Altri testi 
sono stati pubblicati per le classi superiori 
e per la C. nelle famiglie. Alcune regioni, in 
particolare il Kerala e il Nord­est, hanno 
pubblicato testi o adattamenti propri, tenen­
do conto delle culture locali. 

4. Gli « Ali­India Catechetical Meetings ». 
Il Centro Nazionale ha organizzato Incontri 
per tutta l'I. a intervalli regolari di tre anni, 
destinati ai Direttori regionali e diocesani, ai 
docenti di catechetica, e ad esperti e osser­
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vatori dei vari altri centri dell'I. Ne sono 
stati tenuti negli anni: 1967, '70, '73, '76, 
'78 e '81. Il loro scopo principale era la ri­
flessione comune sul lavoro fatto e sul modo 
di affrontare i problemi emergenti ai vari 
livelli. In collaborazione con il Centro Na­
zionale operano in I. altri Centri, come il 
Multimedia Don Bosco Centre di Calcutta, 
il « Navjyoti Niketan », centro regionale di­
retto dai Gesuiti di Patna per le zone di lin­
gua Hindi, il Centro Cat. del Kristu Yoti 
College di Bangalore, tenuto dai Salesiani, 
con un Istituto Superiore di Catechetica che 
organizza corsi estivi o di diploma (annuali), 
il Centro Cat. Salesiano di Puna e il Don 
Bosco Catechetìcal Centre di Fatorda, Goa, 
ecc. Alcuni di questi centri hanno organiz­
zato negli ultimi anni cicli di lezioni di esper­
ti di varie parti del mondo, come P. Babin, 
A. Baptiste dalla Francia, A. Alessi, U. Gia­
netto e G. C. Milanesi dall'Italia, ecc., che 
hanno dato contributi originali allo sviluppo 
dei programmi formativi indiani. 
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JOSEPH POOVATHINKAL 

INDIFFERENZA RELIGIOSA 

1. Al posto dell'ateismo militante e aggres­
sivo di una volta è oggi subentrata largamen­
te l'ind. rei. Essa si diffonde molto rapida­
mente nell'Europa occidentale ed è diventata 
un fenomeno globale della società. Lo si può 
documentare con alcuni dati statistici. Una 
inchiesta del 1970 fra i cattolici italiani rive­
lò che soltanto il 5% si dichiarava ateo, men­
tre il 55% si dichiarava indifferente (S. Bur­
galassi). Il 33% delle persone interrogate dal 

settimanale tedesco « Der Spiegel » nel 1979 
dichiarò che il significato della religione nel­
la loro vita era poco rilevante, mentre un 
10% consideravano la religione come total­
mente irrilevante. Stando ai risultati di una 
ricerca demoscopica del 1981 sul rapporto 
della gioventù tedesca nei confronti della re­
ligione, il 60% della giovane generazione la 
considera come relitto di tempi passati, in­
capace di offrire un vero aiuto per risolvere 
i problemi e gli interrogativi di oggi. Rifa­
cendosi a un'inchiesta fra i giovani francesi 
di 20­40 anni, D. J. Piveteau considera l'85% 
di questi come appartenenti al gruppo dei 
religiosamente indifferenti. Egli è del parere 
che nei fanciulli francesi questo processo 
inizia già verso la fine del 10° anno di vita. 
Ammesso pure che il fenomeno della ind. nei 
confronti della religione sia difficile da coglie­
re in statistiche, non è certo possibile trascu­
rare i risultati di queste inchieste, tanto più 
che indicano tendenze convergenti nella mag­
gior parte dei paesi europei. Essi caratteriz­
zano una crisi profonda e ampiamente diffu­
sa della religione, e pertanto pongono alla 
trasmissione della fede oggi problemi total­
mente nuovi e finora sconosciuti. 

2. Il fenomeno dell'apatia religiosa presenta 
volti diversi e va affrontato in maniera dif­
ferenziata. Occorre distinguere tra indiffe­
renza nei confronti dell'istituzione ecclesiale 
(« Gesù sì ­ Chiesa no ») e nei confronti 
della fede cristiana. L'indifferenza può anche 
riguardare qualsiasi forma di religione e di 
metafisica, e nello stesso tempo andare di 
pari passo con un elevato impegno (sociale 
e/o politico) nel mondo, per es. nei movi­
menti umanistici. « Alcuni tanto esaltano 
l'uomo che la fede in Dio ne risulta quasi 
snervata », afferma la GS 19. 
L'indifferente può in generale attribuire alla 
religione una funzione sociale, per es. nel­
l'ambito caritativo, però per l'impostazione 
della sua vita personale la fede in un qual­
che potere trascendente non è più rilevante. 
Ha fatto l'esperienza che anche senza un 
legame religioso o una motivazione religiosa 
del proprio agire si può vivere. Altri invece 
negano perfino questa funzione sociale della 
religione e la rifiutano come superflua e inu­
tile. La forma estrema si presenta come in­
differenza totale, caratterizzata da « una fon­
damentale apatia spirituale » (A. Liégé); non 
è limitata al solo ambito spirituale, ma si 
chiude di fronte a qualsiasi problema del 
senso della vita. Si accontenta della piccola 
felicità ed è orientata fondamentalmente sul­
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la soddisfazione momentanea della ricerca del 
piacere. 
Di fronte al pluralismo sociale e ideologico 
di oggi e alla caotica offerta di significati 
non si pone nemmeno più il problema del­
la verità. Ci si accontenta dei compiti che 
sono richiesti nel momento presente, e si 
rinuncia a prospettive di più lungo respiro. 
Da questa ind. rei. più o meno riflessa, si 
distingue l'atteggiamento agnostico, quale è 
rappresentato oggi dalla maggioranza dei filo­
sofi e scrittori occidentali. Qui l'indifferenti­
smo rei. si affaccia sotto forma riflessa. Que­
sto pensiero moderno è stato caratterizzato 
in modo classico da J. Améry: « Desidero sa­
pere chi è Dio? Mi spiace... no. In fondo la 
domanda non mi riguarda. Mi trovo piena­
mente d'accordo con Claude Lévy­Strauss, il 
quale ha dichiarato: "Personalmente non si 
pone per me il problema di Dio. Trovo sop­
portabile passare la mia vita nella consape­
volezza che non sarò mai in grado di spie­
gare la totalità dell'universo" » (Widersprii­
che, Stuttgart, 1971, 23). In questo ateismo 
è sconcertante il fatto che non vuol nem­
meno più provocare, di modo che la fede 
non si senta più provocata. 

3. Questa assenza apparentemente totale di 
Dio nel nostro mondo, e anche nella vita 
dei singoli, costituisce in realtà la suprema 
sfida per la fede e per la trasmissione della 
fede. Di fronte al progredire dell'apatia rei. 
si rivelano inefficienti le convalidate strate­
gie della trasmissione pastorale e cat. Un 
semplice cambiamento di tattica pastorale o 
di metodi cat. è assolutamente inadeguato di 
fronte ai nuovi compiti, che non si possono 
più risolvere con i mezzi tradizionali. È ne­
cessario che l'intera teologia cambi i suoi pa­
radigmi; questo compito non può essere sca­
ricato sulla sola teologia pratica. Ci muo­
viamo in una problematica nuova, in cui 
soltanto a tastoni possiamo fare i primi pas­
si. Senza pretendere la completezza, si pos­
sono comunque indicare alcuni settori e com­
piti. 

1 ) Quando K. Rahner afferma che « l'unico 
vero e radicale agnosticismo » consiste nel­
l'« incondizionato abbandono di se stesso al­
la incomprensibilità di Dio », risulta urgen­
tissima la trasmissione di una valida imma­
gine di Dio, che si sostiene anche in presen­
za delle critiche che scaturiscono dalla sof­
ferenza e dal male. Invece di parlare di Dio 
come se ne sapessimo tutto, occorre entrare 
nella scuola della « teologia negativa » e ri­

spettare il mistero di Dio. Non già il domi­
natore onnipotente e onnisciente dell'univer­
so, ma il Dio che solidarizza con l'uomo nel­
la im­potenza dell'amore sulla croce, si fa 
ascoltare dall'uomo d'oggi. Il « Dio crocifis­
so » deve nuovamente tornare al centro del­
l'attenzione; poiché sulla croce si è rivelato 
come Dio che ha com­passione. 

2) Esperienze elementari, quali l'ansia, la 
speranza, la gioia, l'amore, la libertà, ma 
anche l'esperienza della routine quotidiana, 
che evoca sicurezza, devono essere verificate 
sotto il profilo della trasparenza, di modo che 
nel mezzo della vita quotidiana si apra una 
porta su un altro mondo (mistagogia del­
l'esperienza religiosa). Nella vita dei giovani 
si possono scoprire « tracce degli annuncia­
tori », per es. nel loro entusiasmo per lo 
sport, nell'esperienza estatica della musica, 
nella disponibilità all'impegno sociale e poli­
tico, nella ricerca del lontano... Nel colloquio 
con i giovani è necessario aiutarli prudente­
mente a vedere questa nascosta dimensione 
del profondo, presente in questi fenomeni 
apparentemente così immediati. 

3) Per mezzo di esercizi di silenzio e di con­
centrazione, nonché di varie forme di medi­
tazione, è possibile esercitare nuovamente la 
possibilità dello stupore, cosicché qualcosa 
del carattere misterioso delle cose si lasci 
intravedere. Aprendo in questo modo i sen­
si, l'uomo contemporaneo potrà nuovamente 
aprirsi al problema del senso della sua esi­
stenza, e scoprire che esso non si esaurisce 
nel momento presente, ma desidera la tota­
lità della realtà (compito di una didattica 
del ­> simbolo). 

4) Fantasia e creatività vanno educate, di 
modo che tutto l'uomo possa svilupparsi ed 
essere interpellato negli strati profondi del­
l'esistenza. In questo contesto diventano par­
ticolarmente rilevanti il gioco, la danza, la 
festa, la celebrazione. Le comunità e i grup­
pi cristiani devono nuovamente offrire espe­
rienze di celebrazioni veramente riuscite, in 
cui l'uomo riesca a dire sì al fondamento 
divino della realtà. Una convinta cultura del­
la festa esprime precisamente la radice cul­
tuale della festa e della celebrazione; contem­
plazione e impegno sociale o politico non si 
escludono, ma si condizionano reciprocamen­
te (cf Taizé). 

5) Ci si lamenta molto spesso della ineffi­
cacia del cristianesimo nel tempo moderno. 
Questa, fra l'altro, potrebbe anche essere con­
nessa con il fatto che il —> linguaggio reli­
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gioso non aderisce all'esperienza, essendo lar­
gamente fossilizzato in cliché linguistici. Oc­
corre enunciare nuovamente la fede svilup­
pando un « gioco linguistico » che si faccia 
ascoltare dall'uomo contemporaneo e median­
te il quale si apra un nuovo accesso alla 
Parola di Dio. Il problema posto da Bonhoef­
fer nel suo diario della prigione: « Come 
possiamo parlare di Dio senza religione, cioè 
senza i presupposti culturali della metafisi­
ca e della interiorità...? » è finora rimasto 
senza risposta. Il nostro linguaggio religioso 
deve nuovamente mettere le radici nel­
la terra. Nello stesso tempo però deve an­
che prendere il lettore e l'ascoltatore sottraen­
dolo alla banalità e alla logica del quotidiano 
e condurlo al confine, dove « incomincia 
l'ineffabile » (W. Willems). Il linguaggio re­
ligioso, essendo metaforico, è imparentato 
con il linguaggio della poesia. Una sensibi­
lità per il linguaggio poetico può anche apri­
re al linguaggio religioso. 

6) La crescente mancanza di interesse per la 
ricerca del ­> senso della vita rende anche 
problematica l'offerta cristiana di tale senso, e 
mina radicalmente il fondamento di qualsiasi 
religione. Da questo fatto scaturisce la neces­
sità di un ecumenismo delle religioni mon­
diali, poiché ogni religione si vede minac­
ciata nella propria esistenza. Le grandi reli­
gioni devono entrare in dialogo tra loro, e 
cercare in che modo possano reagire insieme 
di fronte a questa sfida del tutto nuova. An­
cora più urgente si rivela la collaborazione 
tra le Chiese cristiane, che non si possono 
più permettere il lusso di guerre confessio­
nali da trincea. 

7) Gruppi cristiani che rifiutano l'adattamen­
to conformistico allo spirito dell'epoca, e cer­
cano di vivere radicalmente a partire dallo 
spirito del Vangelo, colpiscono l'attenzione 
dei « fratelli non credenti » e suscitano la 
curiosità. La loro testimonianza può essere 
un segnale per il loro ambiente e diventare 
un segno di speranza. Anche dal singolo cri­
stiano può scaturire una forza di attrattiva, 
quando la sua fede lo stimola alla pratica 
dell'amore. L'uomo che è religiosamente indif­
ferente può forse essere risvegliato dalla sua 
­apatia e dal suo letargo incontrando testimo­
ni della trascendenza. In tal modo il muro 
dell'indifferenza può essere superato. 
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RALPH SAUER 

INDIVIDUALIZZAZIONE 

1. Principio metodologico che afferma l'esi­
genza di adattare il processo educativo e 
l'azione del maestro­educatore alle capacità 
e caratteristiche originali dell'educando­alun­
no. 
L'individualizzazione dell'insegnamento non 
va confusa con l'insegnamento individualiz­
zato, teorizzato da autori come Rousseau, e 
attuato lungo la storia in certe forme aristo­
cratiche di educazione (un solo alunno rice­
ve lezioni da un solo maestro­precettore). 

2. Nella pedagogia moderna (dopo la gene­
ralizzazione della scuola pubblica e la scola­
rizzazione di massa), l'istanza dell'individua­
lizzazione si è sentita con più forza, soprat­
tutto come reazione a certe accentuazioni so­
ciologistiche e a una impostazione collettiva 
della scuola che ignorava la realtà concreta 
del ragazzo. Pedagogisti ed educatori auto­
revoli (Quintiliano, Vives, Huarte de San 
Juan) avevano insistito sulla necessità di te­
ner presente le differenze individuali. Ma par­
ticolarmente gli sviluppi della psicologia e 
l'opera dei fautori dell' —> attivismo fecero 
prendere coscienza dell'urgenza di una « scuo­
la su misura » (Claparède). L'attenzione si 
spostò dall'insegnamento all'apprendimento; 
dai risultati scolastici alla maturazione della 
persona. Infatti, si potrebbe oggi parlare piut­
tosto di personalizzazione, per affermare la 
necessità di integrare, nell'azione educativa, 
la prospettiva individuale e quella sociale. 

3. Nell'IR e nella C. l'accoglienza di questi 
principi non è stata priva di difficoltà e dif­

344 



INIZIAZIONE CRISTIANA 

fidenze. La preoccupazione dell 'oggettività e 
dell'integralità del programma ha fatto tra­
scurare le situazioni particolari del soggetto. 
L'impegno di studiosi e catecheti sensibili 
(­>­ Manjón, Quinet, Fargues, Boyer, Nosengo, 
Riva...) riuscì a vincere inerzie e resistenze. 
Il Conc. Vat. II ha dichiarato poi senza am­
biguità il diritto di tutti gli uomini « ad una 
educazione che risponda al proprio fine, con­
venga alla propria indole, alla differenza di 
sesso, alla cultura e alle tradizioni del loro 
paese» (GE 1). 
In recenti documenti ecclesiali, il principio 
dell 'individualizzazione­personalizzazione è af­
fermato chiaramente: « Il metodo della C. 
è attento alle esigenze singolari dell'indivi­
duo. La natura umana è comune a tutti, ma 
ciascuno è inconfondibile, per le sue carat­
terizzazioni originarie e il ritmo di sviluppo; 
per i condizionamenti che lo avvolgono e le 
attitudini che sa sviluppare; per le sofferenze 
e le gioie che continuamente lo plasmano e 
per l'originalità che la chiamata di Dio gli 
rivolge » (RdC 170). 

4. Tra le modalità più diffuse di applicazio­
ne di questi orientamenti hanno avuto una 
verifica nella pratica: i test di catechismo, 
le prove oggettive nell'IR, i piani e progetti 
di lavoro, le biblioteche di classe con i libri 
e sussidi per la ricerca personale e di grup­
po... Attualmente, nell'ambito della pedago­
gia e della didattica, si parla di programma­
zione, di computerizzazione dell'insegnamen­
to. L'entrata del calcolatore nella scuola e 
nell'educazione significa una sfida anche per 
l'IR e per la C. 
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JOSÉ M. PRELLEZO 

INIZIAZIONE CRISTIANA 

Dei 18 milioni circa di battezzati cattolici 
annuali, quasi un milione sono adulti, e il re­
sto bambini sotto i sette anni (cf Annuarium 

Statisticum Ecclesiae, Città del Vaticano, 
1971ss; volumi annuali). Non si intende qui 
parlare del milione di battezzati adulti, per 
i quali si possono vedere le voci ­» Inizia­
zione cristiana degli adulti (Rito della) e —> 
Catecumenato moderno. Si intende invece af­
frontare il problema di quel particolare tipo 
di IC che riguarda i 17 milioni di battezzati 
in età infantile, che vengono in seguito edu­
cati cristianamente attraverso la preparazione 
ai sacramenti della confermazione, dell'Eu­
caristia e della penitenza, connessa con una 
solida istruzione e formazione cristiana. 

1. Per lungo tempo, e cioè fino ai giorni no­
stri, non vi è stata praticamente una istitu­
zione che preparasse le nuove generazioni a 
« diventare cristiani ». Era un compito lascia­
to a quella specie nuova di catecumenato, 
la « società cristiana », che era succeduto al 
catecumenato personale dei secoli II­VIII. Il 
nuovo cristiano era formato soprattutto dal­
l'opera di socializzazione spontanea operata 
dalla società e, in essa, dalla tradizione fami­
liare. Dal secolo XVI in poi, a completamen­
to di essa, sorse l'istituzione cat. parrocchia­
le. Ma questa, più che di iniziare alla vita 
cristiana, aveva il compito di spiegare e pre­
cisare una vita che già era vissuta. Ne può 
essere una prova il fatto che l'espressione 
stessa « Iniziazione cristiana », usata qualche 
volta nel sec. IV, è ripresa solo nel XX (la 
si fa risalire al Duchesne, 1908) e anche al­
lora serve a designare una parte della inizia­
zione, il suo elemento liturgico sacramentale. 
Ancora nella Enciclopedia Cattolica (Città 
del Vaticano, 1951, voi. 6°) la voce « ini­
ziazione » è riferita ad altre religioni, e non 
a quella cristiana. Sarà il Conc. Vat. II a 
diffondere l'uso del termine (cf AG 14). Tut­
tavia, in molta letteratura cat.­liturgica anche 
postconciliare, IC significherà ancora, di vol­
ta in volta, o la prima educazione religiosa, 
o la preparazione alla prima comunione, o, 
al massimo, i sacramenti detti della « inizia­
zione ». 

2. Uno dei primi ad avere una percezione 
netta della nuova situazione fu il catecheta 
francese J. ­» Colomb, che già nel 1948 scri­
veva: « Il grande fatto, nuovo nella storia 
della Chiesa, e assolutamente opposto a tut­
ta la sua tradizione, è che i nostri fanciulli 
arrivano all'età adolescenziale e adulta senza 
essere passati per un autentico catecumenato. 
Il catecumenato è un periodo di prepara­
zione che deve rendere il discepolo di Cristo 
capace di essere fedele ai suoi impegni batte­
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simali. Esso è illuminazione e prova per la 
lotta spirituale che il battezzato deve portare 
avanti... Quando i popoli barbari furono con­
vertiti, il battesimo dei bambini si generaliz­
zò. L'antica organizzazione del catecumenato 
scomparve a poco a poco. La Chiesa affidò 
ai genitori l'istruzione e la prova che costi­
tuivano l'essenza del catecumenato. Questa 
cessava di essere una disciplina strettamen­
te ecclesiastica, per diventare un fatto fami­
liare, compiuto dai genitori o dai padrini; 
un fatto sociale anche, compiuto dalla socie­
tà civile, sociologicamente unita alla società 
religiosa... Ma che cosa accadrà se i padrini 
e i genitori e la società non saranno più in 
grado di compiere le promesse che fanno 
ancora, e di cui la Chiesa sembra acconten­
tarsi?... Ora il dramma della nostra epoca è 
che il mondo sociale si è a poco a poco scri­
stianizzato; l'ambiente familiare, che dipen­
de da quello sociale come una cellula dal cor­
po, costituisce abbastanza raramente un am­
biente cristiano, formatore di "fedeli"... Ep­
pure si continuano a battezzare quasi tutti i 
bambini. E così si battezzano dei bambini 
senza che sia loro offerto un catecumenato 
efficace. I nostri bambini cristiani, in maggio­
ranza forse, non sono degli illuminati; non 
sono veramente degli esorcizzati. Come po­
tranno, senza un miracolo continuo della gra­
zia, restare fedeli?... Di fatto il catechismo 
dovrebbe, in parte almeno, assicurare il ca­
tecumenato necessario. Veramente non lo fa, 
e la ragione principale è che non ha operato 
i cambiamenti di struttura richiesti dalla 
scomparsa della cristianità; non è adattato al 
clima di laicismo, nel quale, in Francia alme­
no, l'adulto è chiamato a vivere. Il nostro ca­
techismo è quasi interamente legato a una si­
tuazione scomparsa; concepito per questa si­
tuazione, eccellente per essa, appare quasi 
inefficace nella situazione di oggi » {Pour un 
catéchisme efficace, Lyon, Vitte, 1948). 

3. La riflessione degli ultimi tempi si è con­
centrata proprio su questo aspetto. Non si 
fanno più dei cristiani oggi attraverso la so­
cializzazione spontanea se non in misura mi­
nima. Occorre un'opera formativa e una de­
cisione personale simile a quelle del catecu­
menato antico: una specie di « catecumenato 
post­battesimale » o di « formazione a itine­
rario catecumenale » per le nuove genera­
zioni. Partendo dai dati del Concilio relativi 
al catecumenato si potrebbe proporre un con­
cetto di IC più ampio, che comprende tutto 
il tirocinio di apprendimento cristiano, de­

finibile come « processo di formazione o di 
crescita, sufficientemente ampio nel tempo 
e debitamente articolato, costituito da ele­
menti cat., liturgico­sacramentàli, comunitari 
e comportamentali, che è indispensabile per­
ché una persona possa partecipare con libe­
ra scelta e adeguata maturità alla fede e alla 
vita cristiana » (Gevaert 1982). 
Questa iniziazione, o apprendistato cristiano, 
o scuola di cristianesimo, dovrebbe compren­
dere: 1) la catechesi (una sufficiente evange­
lizzazione con scelta personalizzata di Cristo: 
conversione); 2) l'apprendistato di preghiera 
e di vita liturgica e l'inserimento sacramen­
tale (o il richiamo dei sacramenti già ricevuti, 
in modo anche celebrativo­rituale); 3) l'espe­
rienza di comunità cristiana e il progressivo 
inserimento nella comunità esistente; 4) la 
crescita nell'impegno sociale, caritativo, apo­
stolico rivolto non solo alla comunità, ma an­
che al mondo. Questa iniziazione non può 
durare tutta la vita, né può essere confusa 
con la crescita e la maturazione che accom­
pagnano l'esistenza cristiana come tale. Se 
tutta la vita cristiana è una iniziazione, allo­
ra l'IC, intesa come caratterizzazione del pro­
cesso di inserimento nella vita cristiana, per­
de il proprio significato. 
Alcuni interventi recenti dimostrano una ra­
pida evoluzione in questo senso. Il documen­
to dell'UCN per l'Italia, del 1977, sulla Ini­
ziazione cristiana dei fanciulli, afferma al n. 
35 che, dopo la cresima, « va impostata una 
pastorale "che segua i nuovi cresimati e li 
aiuti ad inserirsi con responsabilità nella 
Chiesa, assumendo l'impegno cristiano nel 
loro ambiente di vita" (CEI, Evangelizzazio­
ne e sacramenti, 1973, n. 90) ». Questa indi­
cazione viene ripresa da documenti di diver­
se diocesi (Torino, Udine, ecc.), anche se 
spesso l'attenzione prevalente è ancora rivol­
ta alla fanciullezza. Il documento del Con­
siglio permanente della CEI del 23­10­1981, 
La Chiesa italiana e le prospettive del Pae­
se, parla al n. 22 di « un più severo tiroci­
nio di vita ecclesiale ». 
La Conferenza Episcopale Piemontese ha pub­
blicato, per la Pasqua del 1984, il documen­
to: Linee orientative per una pastorale co­
mune nelle Chiese del Piemonte­, l'iniziazio­
ne cristiana dall'infanzia alla fanciullezza, fi­
no alla maturità della vita cristiana nell'età 
giovanile. Anche l'Episcopato del Lazio (che 
aveva già dato direttive per l'IC nel 1974), 
a partire dal Convegno Cat. Regionale del 
sett. '84 (cf bibl.) si sta avviando verso una 
nuova disciplina dell'IC, insistendo su un 
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periodo prolungato fino alla adolescenza e su 
criteri adeguati di valutazione del percorso 
fatto. Le comunità neocatecumenali, a loro 
volta, tengono conto di un problema diverso, 
ma anch'esso molto attuale. Quello di un 
cammino di re­iniziazione di molti battezzati 
a cui è mancata una adeguata IC nella gio­
vinezza. Qualcosa di analogo sta avvenendo 
in diverse cristianità in vari continenti. 
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UBALDO GIANETTO 

INIZIAZIONE CRISTIANA 
DEGLI ADULTI (Rito della) 

Questo libro liturgico (1972, = RICA) de­
ve essere conosciuto dai catecheti per le pro­
poste teologico­pastorali che contiene, oltre 
che per la parte celebrativa, anche se non 
ha precise indicazioni cat. Ma è impensabile 
l'itinerario di IC qui descritto senza una C. 
che lo accompagni, anzi che ne costituisca 
la parte più consistente e indispensabile. Inol­
tre la sua conoscenza risulta utile a chiunque 
si interessa della formazione cristiana anche 
dei battezzati fin dalla nascita perché, come 
scrivono i vescovi italiani nella prefazione 
alla ed. ital. (1978), « l'itinerario, graduale e 
progressivo, di evangelizzazione, iniziazione, 
C. e mistagogia è qui presentato come forma 
tipica per la formazione cristiana » (p. 12). 

Considerando le tappe, le proposte e le esi­
genze per un adulto che si prepara a ricevere 
il battesimo si comprende meglio ciò che 
manca, e quindi deve essere assicurato, a 
chi è stato battezzato dopo la nascita. 

1. Origine e uso del RICA. Il modo di di­
ventare cristiani ha sempre comportato una 
notevole cura da parte dei responsabili della 
Chiesa, e solo in un regime di cristianità ci 
si è illusi di risolverlo con l'amministrazione 
dei sacramenti. Le rare annotazioni del NT 
fanno ritenere che, salvo casi eccezionali (co­
me Ai 8,26­38; 10,34­48; 16,24­34), fra l'an­
nuncio evangelico ricevuto e il battesimo pas­
sasse un congruo tempo di istruzione e pro­
va. In At 2,37­41 a coloro che domandano 
cosa debbano fare per corrispondere all'an­
nuncio Pietro chiede di convertirsi, e « con 
molte altre parole li scongiurava ed esorta­
va ». In quelle « molte parole » e nei verbi 
usati si intravedono attività cat. e formative. 
I momenti della IC, fra i quali l'aver « ascol­
tato la parola di verità », sono accennati in 
Ef 1,13; in Eb 6,1­5 si possono trovare gli 
elementi di un programma cat. 
La documentazione più antica di un itinera­
rio strutturato per l'IC si ha nella Tradizio­
ne Apostolica di —> Ippolito (inizi sec. Ili), 
ma il periodo in cui l'attività ecclesiale per 
condurre gli adulti a diventare cristiani è più 
organizzata ed efficace è il sec. Ili, sino agli 
inizi del IV. Poi essa viene travolta e sna­
turata dal presentarsi di masse imponenti che 
aderiscono alla religione vincente. È proprio 
a quella organizzazione che si ispira il RICA, 
dopo aver sperimentato le forme e le propo­
ste in alcune Chiese dell'Africa e dell'Euro­
pa (si veda la documentazione negli articoli 
di D. S. Amalorpavadass, nella raccolta Ini­
ziazione Cristiana, Bologna, EMI, 1972). 
La liturgia della IC degli adulti, appesantita 
nei sec. VI e VII di molti riti che pretende­
vano sostituire la mancanza di C., passava nel 
Rituale romanum edito nel 1614 per ordine 
dei Conc. di Trento, ma era praticamente 
inutilizzabile, perché doveva essere eseguita 
in una sola celebrazione, perdendo il suo 
aspetto di itinerario graduale segnato da tap­
pe progressive. La pubblicazione del RICA, 
in seguito a un voto del Vat. II (SC 64), 
ha risposto a una vera esigenza e ha riempito 
un vuoto millenario. Esso è destinato agli 
adulti che hanno « udito l'annuncio e per la 
grazia dello Spirito Santo... cercano il Dio 
vivo e iniziano il loro cammino di fede e di 
conversione », per « aiutarli nella loro prepa­
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razione e, a tempo opportuno, ricevere con 
frutto i sacramenti» (RICA 1). 
L'itinerario descritto nel RICA dovrebbe es­
sere usato, con gli opportuni adattamenti ri­
tuali, anche per la « preparazione alla ­» con­
fermazione e alla ­> eucaristia degli adulti 
battezzati da bambini che non hanno ricevuto 
la C. » (cap. IV, nn. 295­305) in modo che 
la loro preparazione ai sacramenti non sia 
puramente nozionistica ma costituisca ima 
esperienza di vita cristiana e di appartenen­
za ecclesiale. Il RICA, nel cap. V (nn. 306­
369), delinea un itinerario catecumenale e 
liturgico per i fanciulli nell'età di catechismo, 
che non sono battezzati. Non possono essere 
considerati adulti, perché la loro formazione 
cristiana dovrà ancora essere completata do­
po il battesimo. Essi vengono inseriti in un 
gruppo di C. con fanciulli battezzati, che 
con loro crescono nella fede e prendono par­
te ai vari riti di iniziazione. 

2. Struttura dell'IC degli adulti. Il RICA 
presenta un itinerario che comporta quattro 
« tempi » o « periodi », che si articolano fra 
di loro attraverso tre « gradi », o momenti 
celebrativi di passaggio (nn. 4­8). 
Primo periodo: evangelizzazione e precate­
cumenato (nn. 9­13). Chi è raggiunto dalla 
parola del Vangelo, nei modi più diversi, e 
chiede di essere cristiano, riceve una prima 
sommaria istruzione ed è aiutato a vagliare 
i motivi della sua richiesta. Primo passag­
gio: ingresso nel catecumenato (nn. 16­17; 
celebrazione nn. 68­97). Nell'assemblea, pre­
sentato da un tutore, il candidato fa la do­
manda di ricevere la fede e si impegna ad 
essere aiutato con un cammino di ascolto 
della parola di Dio, di preghiera comune, di 
conversione della vita. 
Secondo periodo: ­*­ catecumenato (nn. 19­
20; riti durante il catecumenato nn. 98­132). 
È il periodo proprio della formazione cristia­
na che richiede una opportuna catechesi, il 
cambiamento di mentalità e di comportamen­
to, la partecipazione ad alcune liturgie, la 
testimonianza di vita e la professione di fede 
nel mondo. La sua durata dipende da alcu­
ne circostanze (nel III sec. era almeno di tre 
anni) ed è stabilita dal vescovo, in accordo 
con i suoi collaboratori addetti alla forma­
zione dei catecumeni. Il catecumenato non è 
in preparazione al battesimo ma è scuola di 
vita, nella fede, nella conversione e nella pre­
ghiera. Al catecumeno si affianca un padrino, 
o madrina, che lo aiuta e lo sostiene nel pro­
gresso dell'esperienza cristiana. Secondo pas­
saggio: elezione e iscrizione del nome (nn. 

22­23; celebrazione nn. 133­151). Dopo che 
la comunità, attraverso i suoi ministri, ha 
giudicato un catecumeno sufficientemente 
preparato, lo elegge, cioè lo sceglie, e chiama 
per ricevere i sacramenti, e in una celebra­
zione ne iscrive il nome fra coloro che sono 
« eletti ». 
Terzo periodo: purificazione e illuminazione 
(nn. 21.24­26; riti durante questo periodo 
« quaresimale » nn. 154­207). Normalmente 
in Quaresima, gli eletti vengono disposti ai 
sacramenti attraverso apposite C., riti di 
« scrutinio », perché lo Spirito Santo li pu­
rifichi nel profondo, e le consegne del Sim­
bolo della fede (Credo) e dell'orazione del 
Signore (Padre nostro). Terzo passaggio: bat­
tesimo, confermazione, eucaristia (nn. 27­36; 
celebrazione nn. 208­234). Nell'assemblea fe­
stosa della comunità, normalmente durante 
la Veglia pasquale, gli eletti vengono battez­
zati, confermati e resi partecipi della mensa 
eucaristica. 
Quarto periodo: mistagogia (nn. 37­40; 235­
239). Con adeguate C. i neofiti (giovani pian­
ticelle) vengono resi consapevoli dei doni ri­
cevuti, del significato della loro appartenen­
za alla comunità, della testimonianza che nel 
mondo dà la loro vita. 
In questo itinerario programmato e nei riti 
che vi si compiono sono previsti notevoli adat­
tamenti di competenza delle Conferenze epi­
scopali, dei singoli vescovi e dei ministri (nn. 
64­67), sino a prevedere un « rito più sem­
plice » in circostanze straordinarie (nn. 240­
277). Ma ciò che è da conservare è il senso 
di un cammino e di una crescita, con la gui­
da ministeriale della Chiesa e la valutazione 
della corrispondenza del candidato. 

3. Esigenze cat. della IC degli adulti. Di pro­
posito il RICA non indica alcun programma 
di C., pur supponendolo come indispensabi­
le. Il periodo del catecumenato comporta 
« una opportuna C., fatta dai sacerdoti, dai 
diaconi o dai catechisti e da altri laici, di­
sposta per gradi e presentata integralmen­
te ». Essa è « fondata sulle celebrazioni della 
Parola », e « porta i catecumeni non solo 
a una conveniente conoscenza dei dogmi e 
dei precetti, ma anche all'intima conoscenza 
della salvezza di cui desiderano l'applicazio­
ne a se stessi » (n. 19). 
Secondo la prassi antica e alcune esperienze 
recenti, la C. del catecumenato deve essere 
essa stessa « iniziatica », cioè deve introdurre 
il catecumeno all'incontro con il Signore che 
gli parla, per poi introdurlo nella fede pro­
fessata dalla Chiesa. Deve quindi utilizzare 
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saggiamente la Bibbia, deve essere convenien­
temente vitale toccando il vissuto del cate­
cumeno, deve familiarizzare con le espressio­
ni dottrinali della Chiesa più usate, ma deve 
anche tener conto dell'ambiente culturale in 
cui il catecumeno vive per aiutarlo a risol­
vere le questioni che gli pone. Dopo aver aiu­
tato il catecumeno a scoprire che Dio parla 
ed averlo esercitato nell'ascolto credente, nel­
la risposta orante e nella applicazione della 
parola compresa alla vita, converrà proporgli 
una lettura sintetica delle Scritture che gli 
faccia percorrere le grandi fasi della storia 
della salvezza, comprese come tappe del suo 
cammino di fede. Questa conoscenza sinte­
tica e interpretazione vitale dei grandi eventi 
biblici, di alcune figure fondamentali, dei 
simboli più rilevanti, sono indispensabili an­
che per comprendere il linguaggio verbale e 
segnico delle celebrazioni liturgiche e in par­
ticolare dei sacramenti della IC. 
Secondo la tradizione antica, la C. più pro­
priamente dottrinale e sistematica dovrebbe 
costituire l'ultima parte dell'itinerario cate­
cumenale, aiutando i catecumeni a compren­
dere ordinatamente le realtà della fede, even­
tualmente secondo lo schema trinitario e cri­
stologia) del Simbolo apostolico, che verrà 
consegnato a ogni « eletto ». 
La C. mistagogica, che attraverso i riti e le 
preghiere fa entrare nell'intelligenza di fede 
(intus legere: leggere dentro, e intuir e : an­
dare dentro) del mistero celebrato, ha la sua 
collocazione specifica dopo che i neofiti han­
no fatto l'esperienza delle celebrazioni sacra­
mentali. Non è un tornare indietro per ren­
dersi conto di ciò che è avvenuto, ma è un 
procedere in avanti nella comprensione di 
ciò che essi sono diventati e di ciò a cui 
sono chiamati a essere. Lungo il cammino ca­
tecumenale, specialmente nel periodo quare­
simale, sono molte le occasioni celebrative in 
cui iniziare questa C. mistagogica. 
Gli operatori di queste diverse C. sono, di 
volta in volta, il vescovo (RICA n. 44), i 
sacerdoti incaricati (n. 46) e soprattutto i 
catechisti che « hanno un compito molto im­
portante per il progresso dei catecumeni e 
la crescita della comunità » (n. 48). 
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LUIGI DELLA TORRE 

INSEGNAMENTO DELLA RELIGIONE 
(fondazione e natura) 

L'IR scolastico è oggi un'istituzione che fa 
parte integrante — sia pur con legittimazio­
ne e modalità organizzative molto diverse da 
paese a paese — dell'organico delle materie 
scolastiche nella stragrande maggioranza dei 
paesi « cristiani » del mondo occidentale. Let­
teralmente il termine IR (preferibile a inse­
gnamento religioso, che denota piuttosto una 
modalità o una qualità educativa anziché l'og­
getto dell'insegnamento) significa istruire, e 
rispettivamente venir istruiti, sulla religione. 
La tradizione cristiana ha utilizzato i termi­
ni di institutio Christiana, di doctrina Christia­
na, che, anche se riferiti alla scuola gestita 
dalla Chiesa, erano sostanzialmente sinonimi 
di C. Ma nelle lingue moderne, soprattutto 
a partire dal postconcilio e in seguito al 
processo di progressiva autonomia della scuo­
la pubblica dalla tutela delle Chiese, il con­
cetto di IR assume un contenuto semantico 
distinto e originale rispetto a quello di C. 
A seconda delle varie aree linguistiche il con­
cetto è tradotto oggi con Religionsunterricht, 
religious education, enseignement religieux, 
ensenanza religiosa, ensino religioso (oppu­
re; ensino da Jgreja nas escolas), schoolka­
techese (in Olanda). 

1. Distinzione tra IR e C. ecclesiale. È emer­
sa sin dalla fine degli anni '60 in Europa 
l'esigenza di distinguere l'IR dalla C. comu­
nitaria: da una parte, la C., sotto la spinta 
del precedente movimento kerygmatico e del­
le più recenti acquisizioni pastorali del Vat. 
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II, aveva bisogno di ritrovare l'originalità 
dei procedimenti propri dell'iniziazione e del­
l'educazione alla fede, emancipandosi da quel 
modello di pedagogia scolastica che, negli 
ultimi secoli, l'aveva profondamente caratte­
rizzata e non poco snaturata (si è parlato in­
fatti, tra gli anni '60 e '70, di descolarizza­
zione della C.); dall'altra, l'IR, per non venir 
ulteriormente emarginato da una scuola in 
rapido processo di secolarizzazione e per ri­
conquistarsi una plausibilità culturale ed edu­
cativa non poco compromessa in una socie­
tà diventata pluralistica, ha dovuto verifica­
re le ragioni della sua legittimità scolastica 
e ridisegnarsi quindi un profilo epistemolo­
gico e disciplinare compatibile con la natura 
e la vocazione di una scuola pubblica intesa 
come agenzia di socializzazione autonoma e 
secolare. 
A livello di principi la distinzione, anche se 
inizialmente avversata e troppo lentamente 
recepita, è ora quasi unanimemente accetta­
ta e persino ufficialmente riconosciuta anche 
da istanze gerarchiche della Chiesa; a livello 
di prassi scolastica invece la distinzione ha 
incontrato e incontra tuttora difficoltà tali che 
l'IR — sia in fase di programmazione peda­
gogica che di organizzazione didattica — è 
spesso rimasto una versione scolarizzata della 
C. confessionale, o a volte, all'opposto, ha 
perso la sua identità educativa alla ricerca di 
una malintesa obiettività scientifica o di una 
illusoria neutralità informativa. 

2. Legittimazione. Il problema della legitti­
mità dell'IR ha costituito un leitmotiv per­
manente del dibattito sviluppatosi in molti 
paesi sia sul versante politico­legislativo (in 
riferimento alle riforme scolastiche in atto 
o ancora in progetto), sia sul versante propria­
mente culturale e pedagogico interno o ester­
no alle Chiese. Di fatto, la presenza dell'IR 
nella scuola pubblica è stata oggetto in que­
sti anni di molteplici contestazioni: contesta­
ta sul piano dell'efficacia per l'apparente esi­
guità dei risultati constatabili, ma soprattut­
to sul piano dei principi per svariati motivi 
o pretesti: la religione sarebbe lesiva della 
laicità della scuola, il suo profilo scientifico 
sarebbe insufficientemente fondato, il suo ca­
rattere confessionale imporrebbe la rinuncia 
all'obbligatorietà di frequenza. 
Anche sul piano ecclesiale si è spesso obiet­
tato che è incongruente per i credenti ac­
cettare di insegnare la propria religione den­
tro strutture come quelle della scuola pub­
blica che sono in stridente contrasto con la 

novità eversiva del messaggio; la stessa legit­
timazione concordataria, tuttora operante in 
alcune democrazie occidentali per ragioni sto­
riche e politiche, se può essere ancora consi­
derata plausibile dal punto di vista politico­
diplomatico­giuridico, appare teologicamente 
superata e pedagogicamente insufficiente. 
D'altra parte sono venuti a decadere certi 
motivi che potevano ancora giustificare in 
precedenza la presenza dell'IR nella scuo­
la; per esempio: il principio della religione 
intesa come « fondamento e coronamento del­
l'istruzione pubblica » (cf Riforma scolastica 
Gentile e Concordato italiano del 1929), la 
pretesa dei genitori di esigere un'educazione 
confessionale dalla scuola di stato, il princi­
pio della supplenza pastorale per cui la co­
munità ecclesiale delega alla scuola compiti 
cat. che non le sono propri, ecc. 
Si è così gradualmente imposta una nuova 
« fondazione » dell'IR, oggi largamente con­
divisa dall'opinione pubblica più informata, 
codificata in recenti ordinamenti scolastici 
statali, avallata anche da molte istanze ufficia­
li delle Chiese in varie nazioni. La Germania 
Federale (col documento Scuola e insegna­
mento della religione approvato dal Sinodo 
nazionale, 1974), il Belgio (col Chiarimento 
sull'insegnamento della religione nella scuo­
la secondaria, 1975), l'Olanda (con gli 
Orientamenti per la catechesi nella scuo­
la primaria, 1976), l'Inghilterra (col diret­
torio Cornerstone, cattolico, 1978, analogo 
a un precedente documento anglicano, 1971), 
la Spagna (con gli orientamenti pastorali su 
La ensenanza religiosa escolar, 1979), l'Au­
stria (col nuovo Direttorio catechistico na­
zionale, 1981), il Portogallo (con l'appello dei 
vescovi agli operatori scolastici, 1983), l'Ita­
lia (con la revisione del Concordato e la re­
lativa Nota della presidenza della CEI sul­
l'IR, 1984) hanno tentato di ridefinire per i 
rispettivi contesti nazionali il profilo di un 
IR che, se si configura essenzialmente come 
servizio educativo offerto dalle Chiese al­
l'umanizzazione integrale dell'alunno, deve 
però caratterizzarsi e qualificarsi in coerenza 
con lo statuto laico e con la funzione critica 
ed educativa propria della scuola pubblica. 
Si parla infatti di fondazione pedagogico­sco­
lastica, perché assume la scuola modernamen­
te intesa come referente prioritario e come 
criterio normante per legittimare la presenza 
di un approccio scientifico ed educativo al 
fatto religioso, confessionale e non. 
Tre sono, in sintesi, le linee di argomentazio­
ne comunemente adottate: 
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— la linea storico­culturale, che punta sulla 
rilevanza culturale della religione (cattolica, 
evangelica, anglicana) nella genesi e nello 
sviluppo del patrimonio spirituale ed etico 
dei popoli europei e sulla conseguente neces­
sità che ogni cittadino ha di familiarizzarsi 
con tale patrimonio per situarsi responsabil­
mente nella propria storia; 

— la linea antropologica, che affida alla scuo­
la di religione il compito di promuovere 
nel giovane la capacità di interrogarsi sul 
senso fondamentale della vita, di misurarsi 
criticamente con le risposte offerte dai vari 
sistemi di significato (quelli religiosi compre­
si), di maturare perciò una consapevolezza 
e una responsabilità di scelta circa il proprio 
ruolo nella vita e nella società; 

— la linea istituzionale o pedagogica, che, 
assumendo la scuola come luogo privilegia­
to di mediazione critica della cultura, le as­
segna tra i compiti irrinunciabili anche quello 
di mediare la cultura religiosa, naturalmente 
con la propria specificità di obiettivi educa­
tivi, di metodologie di approccio, di criteri 
di valutazione. 

Contestualmente a questo sforzo di rifonda­
zione scolastica e culturale si è venuto preci­
sando anche il profilo epistemologico dell'IR, 
chiamato nella scuola a dialogare con le altre 
discipline scolastiche e quindi a esibire una 
sua identità scientifica. La teologia non ba­
sta più da sola a garantire il carattere di 
scientificità dell'IR. Anche le scienze del­
l'educazione, le scienze sociali e le scienze 
positive della religione concorrono a definire 
il nuovo statuto epistemologico dell'IR e ne 
fondano la legittimità nell'organico delle di­
scipline scolastiche. 

3. Natura e funzione. Il dibattito intorno 
alla legittimazione dell'IR ha comportato 
una più attenta verifica della congruenza del­
la prassi scolastica con i principi enunciati, 
ed ha così contribuito a individuare la vasta 
gamma di modelli di IR praticato sul ter­
reno. Tra questi modelli, alcuni sono da 
considerarsi superati o comunque insufficien­
ti: 
— il modello cat. o strettamente confessio­
nale, in quanto si rivela inattuabile, nella 
scuola pubblica d'oggi, sia dal punto di vista 
teologico che psicologico e scolastico; 
— il modello radicalmente aconfessionale, 
centrato unicamente sulla cosiddetta religio­
sità naturale o su problemi di antropologia 
religiosa, senza concreto riferimento alle re­

ligioni positive, in quanto disattende l'irri­
nunciabile aspetto storico e culturale di uno 
studio della religione; 
­— il modello esclusivamente informativo, in 
quanto, oltre che far torto alla natura stes­
sa della realtà religiosa che non è mai ridu­
cibile a un puro dato obiettivo, intrattiene 
l'illusione che solo una presunta neutralità 
dell'IR risulti più propizia alla libertà di co­
scienza dell'alunno; 
— il modello esperienziale, che si esaurisce 
nella trattazione episodica della sola proble­
matica esistenziale, in quanto non garantisce 
un accesso sistematico e un apprendimento 
significativo delle fonti bibliche, degli effetti 
storici, delle espressioni culturali ed etiche, 
dei sistemi di significato cui la religione ha 
dato origine; 
—­ il modello « infradisciplinare », quello 
cioè che non considera l'IR come disciplina 
autonoma a sé stante, ma la vede e la tratta 
all'interno di altre materie scolastiche secon­
do la logica del contenuto e del metodo di 
queste discipline: modello inaccettabile, per­
ché segna semplicemente la dissoluzione di­
sciplinare ed educativa dell'IR. 

Il modello di IR che ottiene oggi maggiori 
consensi perché sembra rispondere meglio a 
una corretta concezione di scuola, di religio­
ne e di educ. rei. è quello che viene varia­
mente denominato come « modello scolasti­
co », o « culturale », o « curricolare », che ha 
uno statuto di materia ordinaria e quindi ob­
bligatoria, che assume la confessionalità a li­
vello di contenuti materiali ma rispetta la lai­
cità della scuola a livello di finalità e di 
metodo, e che può essere sinteticamente de­
finito come « un approccio educativo e cul­
turale al fatto religioso, preso nella concre­
tezza delle sue realizzazioni storiche e nella 
molteplicità delle sue dimensioni, in confor­
mità e sintonia con il progetto educativo e cul­
turale della scuola stessa » (E. Alberich, Ca­
techesi e prassi ecclesiale, Leumann­Torino, 
LDC, 1982, 217). Più specificamente, quan­
to all'obiettivo di fondo, si attende che que­
sta materia sia: a) un apprendimento orga­
nico e sistematico da parte dell'alunno, b) ri­
guardante la dimensione religiosa dell'esisten­
za, c) elaborata culturalmente con criteri e 
strumenti interdisciplinari, d) interpretata in 
prospettiva anche cristiana ma non propria­
mente cat., e) in vista di un fondamentale 
orientamento etico e di una maturazione cri­
tica sul problema religioso e quindi anche 
di una possibile opzione di fede (F. Lefevre). 
Quanto ai contenuti, tenendo conto com­
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plessivamente delle diverse dimensioni ca­
ratteristiche della religione (dottrinale, etica, 
esperienziale, affettiva, spirituale, sociale), si 
può pensare ad una articolazione pedagogica 
(mediata da una necessaria programmazione 
in situazione) che faccia intervenire e raccor­
dare alcuni nuclei problematici e tematici 
basilari, quali, per esempio: « Studio della 
religione e del cristianesimo come fatto cul­
turale nella storia e nel presente; studio del­
la fede cristiana nelle sue principali dimen­
sioni (fonti, punti essenziali della fede, ce­
lebrazione, dimensione sociale...); studio dei 
grandi problemi esistenziali che stanno nel 
cuore delle religioni e caratterizzano ogni es­
sere umano; studio delle altre visioni della 
vita di maggior rilievo nel paese o nella cul­
tura in cui si vive; studio dell'impatto cul­
turale che nasce dalla riflessione e dall'azio­
ne dei cristiani nell'ambito del sociale e della 
umanizzazione del mondo, con particolare at­
tenzione alla problematica etica » (J. Ge­
vaert, La presenza dei valori religiosi nella 
scuola statale, in N. Galli [ed.], Educazione 
ai valori nella scuola di stato, Milano, Vita e 
Pensiero, 1982, 85). 
L'accentuazione dell'una o dell'altra di que­
ste componenti contenutistiche dà luogo a 
una vasta tipologia di sottomodelli di IR 
assai frequenti nella prassi e nella pubblici­
stica didattica, e si parlerà, per esempio, 
specie nell'area tedesca, di « problemorien­
tierter Religionsunterricht », di « bibelorien­
tierter RU », di « therapeutischer RU », di 
« politische Katechese », ecc. 
Quanto infine all'aspetto metodologico, l'IR 
deve intanto soddisfare le esigenze minimali 
tipiche di ogni lavoro scolastico: program­
mazione in base alla situazione degli alunni, 
strumentazione culturalmente valida e didat­
ticamente funzionale, attenzione interdiscipli­
nare, criteri obiettivi di valutazione, conti­
nuità didattica da un anno all'altro, ecc. En­
tro questo quadro ha poi sue esigenze speci­
fiche la didattica della religione, sia in ordi­
ne a un itinerario paradigmatico costante che 
scagliona la lettura del fatto religioso (es.: 
dal segno al significato, dal significato al valo­
re, dal valore alla scelta), sia in ordine al tipo 
di approccio preferenziale che si vuol ope­
rare (es.: approccio antropologico, storico­
critico, etico, psicologico...), sia in ordine al 
raccordo tra religione e altre discipline, tra 
la propria religione e le altre o altri sistemi 
di significato, tra religione studiata e vissu­
to personale (esemplare a questo proposito 
la collaudata « didattica della —» correlazio­

ne » tra esperienza di vita e ricerca di signi­
ficato). 
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FLAVIO PAJER 

INSEGNAMENTO SOCIALE 
DEI PONTEFICI 

1. Premessa. L'IS della Chiesa è antico quan­
to la Chiesa stessa, chiamata ad incarnare il 
suo messaggio di salvezza nelle molteplici si­
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tuazioni di spazio e di tempo. Questo inse­
gnamento ha però manifestato una partico­
lare fioritura a partire dal sec. XIX fino ai 
nostri giorni. Ebbe come principali soggetti 
di elaborazione e di annuncio, a vario titolo, 
i pontefici, i vescovi, i teologi e, ultimamen­
te, parte del movimento sociale cattolico. 
Fra i documenti magisteriali più significativi 
e rilevanti di questo secolo ricordiamo: di 
Leone XIII la Rerum novarum, 15­5­1891, 
sulla condizione dei lavoratori; di Pio XI 
l'enc. Quadragesimo anno, 15­5­1931, sulla 
restaurazione dell'ordine sociale secondo il 
Vangelo; di Pio XII i radiomessaggi natalizi 
circa il nuovo ordinamento nazionale ed in­
ternazionale (Natale 1939­1941) e il radio­
messaggio natalizio del 1942, magna eh art a 
del personalismo comunitario di ispirazione 
cristiana; di Giovanni XXIII le due vigoro­
sissime enc. Mater et Magistra, 15­5­1961, 
sui recenti sviluppi della questione sociale 
nella nuova condizione dei tempi, e Pacem 
in terris, 11­4­1963; di Paolo VI l'enc. Popu­
lorum progressio, 26­3­1967, e la lettera apo­
stolica Octogesima adveniens, 15­5­1971; di 
Giovanni Paolo II l'enc. Laborem exercens, 
14­9­1981, e l'esort. apost. Familiaris con­
sortio, 22­11­1981. Fra i vari interventi dei 
vescovi accenniamo almeno al documento ha 
giustizia nel mondo, del III Sinodo dei Ve­
scovi, 30­11­1971, e ai documenti di Puebla 
della III Conferenza generale dell'episcopa­
to latinoamericano (27 gen. ­ 13 feb. 1979). 
Del Conc. Vat. II non si possono dimenticare 
GS, AA, DH. 

2. Natura dell'lS dei Pontefici. Si tratta di 
un sapere teorico­pratico, in diverso modo 
vincolante e orientativo per la presenza dei 
cristiani nel mondo, frutto di « dialettica » 
incessante fra principi eterni e situazioni sto­
riche concrete, fra teoria e prassi, che è sol­
lecitato dall'azione ed è per l'azione. Un sa­
pere globale sapienziale (in esso convivono, 
senza commistioni mistificatorie, dati della 
fede, sapere biblico, teologico, filosofico, giu­
ridico, tecnico, economico, sociologico, poli­
tico, ecc.), che ha mostrato uno sviluppo sto­
rico attraverso approfondimenti, specificazio­
ni, comparazioni e commisurazioni successive 
col divenire delle tecniche, delle istituzioni, 
dei regimi, delle ideologie e dei movimenti. 
Sviluppo che è avvenuto senza cesure e sen­
za sostituzione dell'identità dell'IS, quanto, 
piuttosto, attraverso un graduale arricchimen­
to di esplicitazione del suo essere, delle ve­
rità, dei valori perenni e dell'operatività, 

grazie anche all'apporto delle nuove scienze 
man mano emergenti. 
Sapere ora animato da un processo di « de­
duzione­induzione », ora di « induzione­dedu­
zione », con una gradazione conforme alle 
sensibilità storiche. Esso appare una morale 
sociale, ma anche più che una morale socia­
le, in quanto è l'apporto di una Chiesa che, 
soprattutto e specialmente nei sui soggetti lai­
ci impegnati direttamente nel temporale, nel­
la pluralità delle modalità e delle strutture, 
vuole essere presenza evangelizzatrice, dottri­
nale e profetica, moralizzatrice, santificatri­
ce, animatrice e organizzatrice. Non è una 
ideologia come anima della prassi (accezione 
positiva), né ideologia come visione distorta 
della realtà (accezione dispregiativa). Nemme­
no una « dottrina » nel senso moderno del 
termine, cioè una teoria sociologica, econo­
mica, politica. 
Tale sapere può, però, essere chiamato « dot­
trina » se per dottrina si intende un comples­
so di principi e di enunciati, teorici e prati­
ci, formanti un tutto abbastanza omogeneo 
e coerente, ossia se si usa il termine « dottri­
na » in un'accezione piuttosto vasta e non 
lo si identifica, come già rilevato, con un 
sistema di pensiero politico, sociale ed eco­
nomico. Si può anche chiamare « insegna­
mento » (termine preferito dai più a partire 
dal Conc. Vat. II) nel significato concettua­
le attribuitogli da M.­D. Chenu, come sa­
pere sapienziale prevalentemente indotto a 
partire dalle situazioni concrete e particolari, 
alla luce dei « segni dei tempi » e del Van­
gelo (cf M.­D. Chenu, La dottrina sociale 
della Chiesa, Brescia, Queriniana, 1977, 9, 
53; Id., La « dottrina sociale » della Chiesa, 
in « Concilium » 10 [1980] 1749­1757), pur­
ché non si accentui unilateralmente il meto­
do induttivo, quasi a far credere che i valori 
etici, metafisici, religiosi oggettivi non siano 
perennemente connaturali di ogni autentico 
umanesimo e ad ogni saggio e fecondo « fa­
re » sociale, politico, tecnico congiunturale, 
sotto ogni cielo. 

3. L'IS nella C. Nella C., che non ha come 
scopo specifico la formazione sociale e poli­
tica del cristiano, ma che, d'altronde, non 
può disinteressarsene perché impegnata nella 
educazione cristiana della persona nell'inte­
gralità delle sue modalità d'essere, l'IS trova 
una collocazione naturale come sapere teo­
rico­pratico essenziale per la maturità socio­
politica del credente quanto all'ispirazione 
cristiana. L'IS, che la Mater et Magistra de­
finisce, non a caso, « parte integrante della 
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concezione cristiana della vita », è, infatti, 
l'indicazione sintetica ed essenziale di come 
la fede cristiana, non preda di un falso spi­
ritualismo devoto, armonicamente ed incon­
fusamente unita alla « ragione », deve anima­
re l'azione dei singoli e delle comunità, nel­
l'ambito sociale, economico, politico, a li­
vello nazionale e internazionale. E tutto ciò, 
più che offrendo ricettari di tecniche e di 
strutture, proponendo le motivazioni, i prin­
cipi ispiratori e orientatori dell'impegno cri­
stiano nel temporale, dove la carità di Cristo 
sospinge ineludibilmente e con coerenza, per 
una presenza qualificata e qualificante, ani­
matrice, critica, intraprendente e inventiva. 
In particolare, l'IS può svolgere nella cate­
chesi, per ciò che concerne la maturità cri­
stiana nel sociale e nel politico: 

— un ruolo ermeneutico, in quanto è ausi­
lio concreto per una diagnosi essenziale e 
globale del mondo e dell'uomo moderno e 
contemporaneo, dei problemi sociali più ur­
genti (questione sociale, squilibri settoriali 
e territoriali, pace, sviluppo, lavoro, umaniz­
zazione delle macro e microstrutture sociali, 
economiche e politiche, ecc.), con un giudizio 
di valore del punto di vista del pensiero e 
degli ideali umani e cristiani; in quanto è 
anche prospettazione altamente positiva e 
specificata di linee di un umanesimo e di 
una socialità cristianamente ispirati; 

— un ruolo, di conseguenza, di parziale e 
germinale progettualità (l'IS non contiene un 
ideale storico concreto preciso), in quanto 
è un sapere che addita un patrimonio di va­
lori non solo generici e astratti ma già, tal­
volta, incurvati, attraverso l'insinuazione di 
tecniche, profili, metodi pur con carattere di 
notevole problematicità opinabilità e relati­
vità, su situazioni concrete e opere di effi­
cenza; 

— un ruolo metodologico­prassiologico, per­
ché fornisce, oltre all'indicazione dei sogget­
ti e delle vie per la costruzione di un mon­
do nuovo, una metodologia per l'azione del 
cristiano sintetizzabile nei tre verbi « vedere, 
giudicare, operare », implicanti e il metodo 
induttivo esperienziale e il metodo dedutti­
vo, e nel « veritatem facientes in caritate »; 

— un ruolo didattico­culturale, che trova 
nei vari documenti elementi di alto contri­
buto all'umanesimo del XX secolo. Infatti, 
in essi è difeso inequivocabilmente il dirit­
to fondamentale primario e universale alla 
vita, e alla vita da persona umana; in essi 
si viene formati alla persona come fondamen­

to soggetto e fine di tutta la vita sociale (cf 
radiomessaggio natalizio di Pio XII nel '42), 
ai diritti e doveri degli uomini e dei popoli, 
alla comunità­comunione, alla pace (cf Pa­
cem in terris, GS), alla giustizia sociale (cf 
Quadragesimo anno), alla solidarietà, alla coo­
perazione, alla libertà religiosa e civile (cf 
DH). Così, l'IS affina e accresce la sensibi­
lità rispetto ai temi del mondo socio­econo­
mico, giacché invoca lo sviluppo integrale e 
universale degli uomini e dei popoli (cf Po­
pulorum progressio), un lavoro personalisti­
camente inteso (cf Rerum novarum, Laborem 
exercens); e tutto ciò mentre accentua pro­
gressivamente la funzione sociale, oltre che 
personale, di ogni tipo di proprietà quanto 
più questa è grande. 

Nel magistero sociale si possono anche repe­
rire, sempre a questo proposito, indicazioni 
abbastanza precise per un netto superamento 
dei regimi economico­sociali liberisti e col­
lettivisti, operando verso regimi economico­
sociali pluralisti e misti integrati, mediante 
« razionalizzazione » e moralizzazione, secon­
do giustizia e solidale fraternità. Si trove­
ranno poi di particolare attualità gli insegna­
menti sul pluralismo democratico, sulla de­
mocrazia (cf radiomessaggio natalizio di 
Pio XII nel '44), sul dialogo, sul confronto e 
sulla collaborazione corresponsabile di tutti 
gli uomini di buona volontà su mete auten­
ticamente oneste, senza ingenui irenismi, sen­
za richiesta di privilegi e di protezioni. Di 
non minore valore e attualità appariranno 
anche gli insegnamenti circa l'autorità, circa 
il ruolo insurrogabile di uno Stato laico, di 
diritto, sociale ed efficiente, ma né settario 
né autoritario né totalitario; circa l'istanza 
di una comunità mondiale istituzionalizzata 
con particolare attenzione ai problemi dei 
poveri. 
In definitiva, grazie all'IS, la C. troverà più 
facilmente la strada di una fede matura, in­
carnata, testimoniata efficacemente, personal­
mente e comunitariamente, di una spiritua­
lità e una vita liturgica dense del quotidiano 
e non estranee ad esso. 

4. L'IS nell'IR scolastico. Dovendosi nell'IR 
scolastico perseguire uno studio culturalmen­
te qualificato del cristianesimo e un impe­
gno formativo religioso e cristiano, è agevo­
le comprendere che in esso il ruolo dell'IS 
è pressoché affine, anche se non precisamen­
te identico, al ruolo che svolge nella C. Val­
gono allora qui le cose già dette sul ruolo 
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dell'IS nella C. La non identità del ruolo 
è data, ovviamente, dal fatto che dovrà at­
tuarsi in sintonia con le mete e con i metodi 
dell'educazione scolastica e in riferimento a 
destinatari che non sono tutti, allo stesso 
modo, membri professanti della Chiesa. In 
generale, l'IS nell'IR, oltre ad aiutare gli al­
lievi o alla riscoperta o a una scelta di fede 
più motivata e impegnata nel sociale e nel 
politico, al di là dell'indifferentismo religioso 
e della ghettizzazione del proprio credo, po­
trà offrire quelle reali possibilità di imposta­
zione dell'esistenza che appaiono imprescin­
dibili nell'ambito di una educazione inte­
grale. 

5. Alcune indicazioni metodologiche. Perché 
la voce dell'IS risuoni piena e oggettiva sia 
nella C., anche attraverso una formazione 
permanente, sia nell'IR, deve essere offerta 
nella gradualità della maturazione dei sogget­
ti dell'educazione. All'atto dell'utilizzo, spe­
cie nell'IR, è auspicabile, nei limiti del pro­
gramma, il contatto diretto con taluni testi 
significativi, l'introduzione di un metodo e 
di mete di ricerca compatibili con la natura, 
la storicità e le fonti di essi, suscitando fe­
condi raffronti con le altre discipline; senza 
l'oblio di settori rilevanti quali quelli del 
lavoro, della società civile e politica, dello 
sviluppo economico e delle relazioni interna­
zionali. Non deve poi dimenticarsi che sono 
insufficienti per un'interpretazione aderente 
ai contenuti e al loro significato letture pu­
ramente ed esclusivamente storicizzanti, dot­
trinaristiche, razionalistiche, profetico­escato­
logiche. Sembra sia più opportuno, a livello 
ermeneutico, stante la natura dell'IS, seguire 
una metodologia globale che tenga uniti 
l'aspetto storico contingente, l'aspetto dottri­
nale, l'aspetto razionale e di fede, l'aspetto 
profetico­escatologico. 
Da ultimo, non sembra inutile osservare che 
una vera educazione all'IS non passa solo 
attraverso l'istruzione, ma anche attraverso 
l'azione, attraverso un practicum di vita cri­
stiana o ispirata cristianamente. Ciò che con­
sentirà al cristiano laico di contribuire corre­
sponsabilmente anche all'elaborazione, sen­
za posa, dell'IS stesso. 
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MARIO Toso 

INSEGNANTE DI RELIGIONE 

1. L'IdR, nella sua figura giuridica come 
nel suo ruolo professionale, ha subito una 
profonda e prolungata crisi di identità nel­
l'ultimo ventennio. Nessun paese, almeno in 
Europa, è stato risparmiato, ma sembra che 
la crisi più forte abbia imperversato nei pae­
si a tradizione cattolica dove l'IR scolastico 
ha incontrato maggiori resistenze a distingue­
re la propria natura e funzione da quella 
della C. ecclesiale. In precedenza l'IdR si 
identificava abbastanza facilmente con un 
ruolo cat. e di fatto era percepito nella scuo­
la come catechista o pastore d'anime, rap­
presentante della Chiesa e testimone autoriz­
zato della fede. 
All'origine della crisi d'identità stanno diver­
si fattori: il conflitto­distinzione di ruoli edu­
cativi tra l'area civile (scuola pubblica com­
presa) e l'area ecclesiale, l'eterogeneità e a 
volte la contraddittorietà delle attese degli 
alunni e delle famiglie, l'inadeguatezza del 
quadro legislativo­giuridico della scuola, l'ar­
caicità di programmi ufficiali di religione di­
ventati impraticabili, l'avvicendarsi caotico e 
dispersivo di innovazioni didattiche, l'insuf­
ficiente preparazione culturale e soprattutto 
metodologico­didattica. Tra le conseguenze 
più vistose, ma anche provvidenziali, di que­
sta crisi vanno registrati gli sforzi per ride­
finire a livello ecclesiale, professionale e giu­
ridico la figura dell'IdR, le molteplici inizia­
tive che ovunque le Chiese hanno messo in 
atto per reclutare, formare, qualificare i nuo­
vi insegnanti, l'incremento numerico di IdR 
laici subentrati accanto o al posto degli inse­
gnanti sacerdoti. 

2. Lo status dell'IdR presenta caratteristiche 
atipiche rispetto a quello dei colleghi di 
scuola: comporta il riconoscimento bilate­
rale e complementare dell'autorità scolastica 
e di quella ecclesiastica. Titolare di un man­
dato ecclesiale, riconosciuto idoneo al sin­
golare ruolo di insegnante­educatore dopo 
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una carriera di studi compiuta normalmente 
in sede statale e/o in sede ecclesiastica, l'IdR 
è membro a pieno titolo del corpo docente, 
generalmente a parità di diritti e doveri dei 
colleghi. È uomo di Chiesa, in quanto cre­
dente garantito dalla sua comunità di appar­
tenenza e responsabile dell'immagine del cri­
stianesimo e della sua credibilità di fronte 
alla comunità scolastica, ma anche uomo di 
scuola per dipendenza amministrativa ed eco­
nomica, esercizio professionale ed eventual­
mente militanza sindacale. Professionalmen­
te, come gli altri insegnanti, è un mediatore 
di cultura, ma, data la peculiarità della cul­
tura religiosa e la molteplicità di approcci 
possibili anche se non sempre scolasticamen­
te legittimi, il suo ruolo originario di do­
cente può ambiguamente ampliarsi o ridursi 
(a seconda dell'ottica interpretativa) a ruo­
lo di testimone del « sacro » o di esperto 
in umanità (G. Milanesi), di apologeta della 
fede o di difensore del sistema­Chiesa (Si­
nodo tedesco). 

3. La recente letteratura pedagogica e spiri­
tuale insiste giustamente sulle funzioni indis­
sociabili (anche se non sempre componibili 
nella prassi) dell'IdR: egli è a un tempo te­
stimone (­» testimonianza), insegnante ed 
educatore, e ciò per esigenza di una triplice 
fedeltà: fedeltà alla fede che professa e della 
quale il suo insegnamento pretende essere 
in qualche modo fondazione razionale o me­
diazione critica; fedeltà all'ambiente scuola 
e a tutto ciò che caratterizza in questa sede 
« pubblica e laica » l'accesso alla cultura me­
diante l'apporto specifico delle singole disci­
pline; fedeltà all'alunno intesa come servizio 
alla sua libertà di coscienza, come rispetto e 
soddisfazione di un suo preciso diritto edu­
cativo. 
In quanto testimone l'IdR evita il fanatismo 
emotivo, il plagio delle coscienze, la pressio­
ne confessionale, l'intimidazione moralistica; 
da uomo realizzato e libero e da cristiano 
adulto, sa parlare della sua fede come anche 
delle sue crisi, ma non esibisce la sua testi­
monianza come alibi per mascherare carenze 
professionali; da membro della comunità cre­
dente parla della Chiesa con amore critico, 
« sapendosi a sua volta accolto, rispettato, 
valorizzato dalla comunità cui appartiene » 
(A. Exeler). 
In quanto insegnante si integra pienamente 
nella scuola come professionista dell'IR, sa 
far valere autorevolmente il suo punto di vi­
sta ma sa anche ascoltare senza demagogia 
i giovani per coglierne le domande esplicite 

e le attese implicite; dimostra di possedere 
oltre la necessaria cultura teologica anche la 
capacità didattica di mediarla in situazioni 
sempre nuove; accetta e propone iniziative 
interdisciplinari per uscire dal monologo re­
ligioso e accreditare tutte le voci che pos­
sono concorrere alla scoperta della verità. 
In quanto educatore sa di dover accettare 
fino in fondo la sfida della libertà: in nes­
sun altro ambito come in quello dell'educ. 
rei. l'efficacia dell'educatore non può essere 
automatica e scontata. Qui anche le capacità 
didattiche più consumate devono lasciare il 
posto allo spessore d'umanità, alla carica in­
teriore appellante, alle qualità imponderabi­
li della persona dell'educatore (—» spiritua­
lità dell'IdR). 

4. Sul piano specificamente professionale 
l'IdR ha potuto avvantaggiarsi in questi ul­
timi anni di un notevole incremento quali­
tativo e quantitativo di occasioni e di stru­
menti per la sua formazione di base, la sua 
specializzazione pedagogica e il suo aggior­
namento permanente. Largo spazio è stato 
fatto nei programmi accademici a tutte le 
scienze che sono cointeressate nell'IR: non 
solo alle classiche scienze teologiche e bibli­
che, ma anche alle scienze positive e umane 
della religione (fenomenologia, storia, psico­
logia e sociologia...) e alle scienze dell'edu­
cazione. Se infatti le prime indicano il qua­
dro di riferimento da cui attingere i conte­
nuti da articolare e mediare nell'IR, le se­
conde offrono soprattutto la ricchezza dei 
loro metodi e strumenti di studio del fatto 
religioso, mentre le terze additano le mete 
educative e le condizioni da realizzare per­
ché l'IR riesca funzionale alla crescita del 
soggetto. 
In molti paesi la preparazione professionale 
dell'IdR è assicurata a livello accademico 
dall'università di stato; in altri, per esempio 
in Italia, suppliscono facoltà teologiche o isti­
tuti di scienze religiose gestiti dalla Chiesa. 
Ma manca di fatto l'istituto della abilita­
zione scientifica all'IR, surrogato finora dal 
semplice titolo di idoneità ecclesiale o pa­
storale rilasciato dall'Ordinario diocesano. Si 
impone, con ogni evidenza, un'urgente e co­
raggiosa soluzione del problema. Non solo 
per pianificare a livello nazionale criteri e 
condizioni per il conseguimento del titolo 
di studio e di abilitazione all'insegnamento, 
ma anche per ridare dignità accademica e 
quindi credibilità culturale allo studio stesso 
della religione. 
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FLAVIO PAJER 

INSTITUT SUPÉRIEUR 
DE PASTORALE CATÉCHÉTIQUE 

1. Storia. L'ISPC è stato fondato nel 1950, 
nell'ambito dell'Institut Catholique di Pari­
gi, su richiesta dell'assemblea dei cardinali 
e vescovi della Francia. Nel 1957, in seguito 
a una campagna contro il nuovo movimento 
cat. al quale l'ISPC era strettamente legato, il 
direttore­fondatore Francois Coudreau, PSS, 
dovette lasciare il posto. L'ISPC continuò pe­
rò la sua opera. La spinta data alla Chiesa dal 
Conc. Vat. II fece affluire negli anni 1960­
1970 molti studenti provenienti da tutte le 
parti del mondo. Come molte altre istituzioni 
l'ISPC fu scosso dalla crisi del 1968, ma sen­
za soccombere. In seguito ci fu una riduzio­
ne del numero degli studenti dovuta alla di­
minuzione delle vocazioni sacerdotali e reli­
giose. Nel 1973 l'ISPC si rinnova e viene 
integrato nell'U.E.R. (Unité d'Enseignement 
et de Recherche) di teologia e scienze reli­
giose dell'Institut Catholique di Parigi, di 
cui diventa uno degli organismi del secondo 
ciclo. 

2. Situazione istituzionale. L'ISPC è un or­
ganismo universitario che mantiene anche le­
gami istituzionali con le istanze pastorali 
della Chiesa di Francia: Commissioni epi­
scopale e nazionale della C., Centro naziona­
le della C., rivista « Catéchèse », ecc. 

3. Studenti. L'ISPC è destinato prioritaria­
mente alla formazione dei quadri superiori 
della C. e della pastorale. Si rivolge a stu­
denti che hanno già compiuto un primo ciclo 
universitario di teologia (o equivalente) e 
che in ogni caso devono già possedere una 
formazione dottrinale di base. Normalmente 
si presuppone che vi sia una certa esperien­
za pastorale. Il pubblico è sempre stato com­

posto in prevalenza da sacerdoti. Esso com­
prende anche religiosi insegnanti e religiose. 
I laici incominciano a essere un po' più nu­
merosi. 

4. Diplomati. Gli studenti che all'iscrizione 
sono già in possesso di un baccalaureato in 
teologia possono iscriversi per la « maitrise 
canonique » ( = la « Licentia » romana) in 
teologia con la specializzazione in pastorale 
cat. Gli altri possono ottenere il Diploma 
dell'ISPC. Chi ha fatto soltanto un anno di 
studi all'ISPC può richiedere un Certificato 
di studi superiori di pastorale cat. 

5. Pedagogia. Il ciclo completo degli studi ri­
chiede due anni a tempo pieno, e compren­
de corsi, seminari e lavori di gruppo. Il ci­
clo termina con la redazione di un lavoro 
scritto. La pedagogia vuol essere ampiamente 
attiva e si articola il più possibile sull'espe­
rienza pastorale già acquisita, oppure su quel­
la che è programmata durante gli studi al­
l'ISPC. Essa mira a una più perfetta padro­
nanza dell'azione pastorale e cat., attraverso 
lo studio accurato dei diversi condizionamen­
ti e l'utilizzazione dei diversi metodi. Le 
scienze umane (pedagogia, psicologia, socio­
logia, linguistica...) vi occupano perciò un 
posto importante. I documenti della fede e 
i dati provenienti dalla storia vengono nuo­
vamente esplorati, con una cura particolare 
verso le procedure che permettono di com­
prenderli nella loro verità permanente e di 
trasmetterli nella forma corretta. L'ISPC cer­
ca in questo modo le vie di una autentica teo­
logia pratica. 
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RENÉ MARLÉ 

INSTITUTO SUPERIOR 
DE CIENCIAS CATEQUÉTICAS 
SAN PIO X 

1. Fondato il 12­11­1955 dalla Congr. dei 
Fratelli delle Scuole Cristiane. Approvato 
dalla Congr. per i Religiosi, che gli conferì 
il titolo di pontificio (decr. 25­3­1960). 
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Sotto Paolo VI la Congr. per i seminari e le 
università lo riconobbe come corso accade­
mico (19­4­1965), inserendolo nella Pont. 
Univ. di Salamanca (Fac. di teologia) con il 
titolo « Instituto Pontificio de Ciencias Reli­
giosas ». A detta Facoltà fu concesso il di­
ritto di conferire titoli accademici di bacca­
laureato e di licenza per mezzo dell'Istituto. 
Nel 1965 fu creato un Consiglio patronale di 
cui fanno parte i Provinciali che hanno stu­
denti presso l'Istituto. 
Il corso 1977­1978 si tenne nella nuova sede 
dell'Istituto, a Madrid, dove diverse circo­
stanze indussero a trasferirlo. In seguito a 
questo trasferimento fu soppresso il grado di 
baccalaureato in scienze cat. fino ad allora 
conferito, e rimase soltanto il biennio della 
licenza. 

2. Le finalità dell'I, rimangono le stesse del­
l'inizio, e sono tuttora di grande attualità: 
a) preparare esperti in scienze cat.; b) pre­
parare insegnanti di religione per le scuole 
pubbliche e private, a tutti i livelli; c) for­
mare ricercatori nelle discipline più diretta­
mente attinenti alla C. e alla pastorale edu­
cativa. Per raggiungere i propri fini e obiet­
tivi l'I. integra in modo vitale e scientifico 
gli studi di scienze umane, teologia e cate­
chetica, necessari per l'educatore della fede in 
tutti gli ambiti dove la Chiesa è presente. 
Oltre ai corsi accademici, nell'intento di ser­
vire la Chiesa locale, si organizzano nell'I, 
numerosi corsi per la formazione e l'aggior­
namento dei catechisti e degli insegnanti di 
religione. Molte di queste attività vengono 
organizzate in risposta ad una richiesta della 
Conf. Episc. Spagnola (331 assembl.), per ve­
nire incontro all'urgente necessità di forma­
zione di quanti, in qualsiasi maniera, hanno 
la missione di evangelizzazione attraverso la 
C. 
Corsi, conferenze, giornate, ecc. appartengo­
no alle attività dirette dei professori. Per co­
municare il suo pensiero l'I. dispone della 
riv. « Sinite » e delle pubblicazioni della edi­
trice S. Pio X. 

JOSÉ MARIA MARTI'NEZ BELTRÀN 

INSTITUTO SUPERIOR DE CIENCIAS 
RELIGIOSAS Y CATEQUÉTICA 

Creato dall'arcidiocesi di Madrid nel 1977, 
l'Istituto Superiore di Scienze Religiose e di 
Catechetica (ISCRC) dipende congiuntamen­

te dalle Università Pontificie di Salamanca e 
Comillas e ha la sua sede nel Seminario 
Diocesano madrileno (S. Buenaventura, 9 ­
28005 Madrid). Prevede i curricoli di licen­
za e dottorato in Teologia, specializzazione 
Cat. (nella Sezione Teologica) e quelli di di­
ploma e licenza in Scienze Religiose (nella 
Sezione di Scienze Religiose). 
La Sezione Teologica, specializzazione Cat., 
fornisce una formazione teorico­pratica che 
abilita gli studenti a comunicare il messag­
gio cristiano secondo le esigenze del nostro 
tempo, e a progettare e coordinare la pa­
storale cat. seguendo le richieste del rinnova­
mento attuale. La Sezione è aperta a sacer­
doti, religiosi/e e laici. Vuole formare respon­
sabili diocesani o zonali nei diversi ambiti 
della C., docenti di catechetica a livello uni­
versitario e insegnanti di religione per la 
scuola secondaria superiore. Tende anche a 
suscitare e preparare ricercatori nel campo 
della catechetica. Il programma prevede le 
seguenti dimensioni: maturazione nella fede; 
dimensione ecclesiale­comunitaria; animazio­
ne di gruppo; analisi e riflessione cristiana 
sulla realtà; acquisto di abilità e conoscenze 
per la ricerca; creatività; tirocini pratici e 
pianificazione. 
La Sezione di Scienze Religiose è indirizza­
ta ai laici o religiose che desiderano appro­
fondire la propria fede e acquisire una for­
mazione teologica di base, e a quanti pen­
sano di lavorare nei diversi ambiti dell'edu­
cazione della fede. Offre in cinque anni una 
visione completa delle materie teologiche fon­
damentali e cerca di rispondere alle esigenze 
della C. nei nostri giorni, formando respon­
sabili qualificati all'interno della comunità 
cristiana. Dedica un'attenzione speciale al­
l'abilitazione degli insegnanti di religione ai 
diversi livelli scolastici. 
Nell'ISCRC funzionano inoltre diverse Scuo­
le di estensione universitaria che offrono una 
formazione teologico­pastorale di grado me­
dio. Da ricordare i seguenti profili: esperti 
in C.; pastorale giovanile; pastorale dell'au­
diovisivo; liturgia; abilitazione e aggiorna­
mento degli insegnanti di religione; agenti 
di pastorale sociale e di pastorale sanitaria. 

ANTONIO CANIZARES 

IPPOLITO 

Una delicata operazione filologica, dovuta so­
prattutto a Dollinger (1853), ha portato alla 
ricostruzione della personalità storica e lette­
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raria di I. di Roma. A tal fine sono stati 
identificati fra loro tre personaggi: lo scrit­
tore greco di nome I., collocabile fra la fine 
del II e gl'inizi del III secolo, autore di 
un blocco omogeneo di opere soprattutto di 
carattere esegetico; l'autore anonimo della 
Confutazione di tutte le eresie (vulgo Philo­
sophoumena), attivo a Roma intorno al 220­
230, nemico di papa Callisto per motivi dot­
trinali e disciplinari; il personaggio rappre­
sentato in una statua mutila trovata nel 1551 
nell'ager Veranus, che l'umanista Pirro Li­
gorio, sulla base dei titoli di opere incisi sul 
trono sul quale sedeva il personaggio, iden­
tificò con lo scrittore I., di cui parla Euse­
bio (Stor. Eccl., 6,22), e in conformità di 
tale identificazione fece restaurare la statua. 
Questa ricostruzione di I. non è stata seria­
mente contestata fino al 1947, anno in cui 
P. Nautin ha avanzato contro di essa moti­
vate obiezioni. La ripresa delle discussioni 
ha messo in luce quanto fosse precaria l'ipo­
tesi di Dollinger; fra l'altro è stato dimo­
strato che la statua considerata d'I. e in tal 
senso restaurata rappresentava in realtà un 
personaggio femminile. Dato che la questio­
ne è tuttora dibattuta, preferisco prendere 
in considerazione le opere attribuite al., che 
interessano il nostro argomento, separata­
mente una dall'altra. 
Un blocco omogeneo è rappresentato da quat­
tro scritti di argomento esegetico: Davide e 
Golia, Commento a Damele, Commento al 
Cantico, Benedizioni di Giacobbe e Mosè. 
Queste opere, molto importanti dal punto di 
vista storico culturale, in quanto sono le 
prime di carattere specificamente esegetico 
composte, a nostra conoscenza, in ambiente 
cattolico, presentano un modo di interpreta­
re che, inizialmente aperto anche all'inter­
pretazione letterale, nelle ultime due diven­
ta esclusivamente allegorico. Sulla traccia di 
Paolo, Giustino, Ireneo, l'autore interpreta 
figure e fatti dell'AT come typoi, cioè come 
prefigurazioni simboliche, dei fatti di Cristo 
e della Chiesa, dilatando e sistemando in 
modo organico e coerente le anticipazioni 
rapsodiche dei suoi predecessori. L'interesse 
preminente, quasi esclusivo, è per la vicenda 
storica del Cristo incarnato che si prolunga 
nella storia della Chiesa, depositaria della pro­
messa divina in luogo dei Giudei e perciò 
da questi perseguitata. 
Aperture occasionali di carattere dottrinale 
trovano più ampia corrispondenza nel Con­
tro Noeto: in polemica con questo eretico, 

il quale affermava che Cristo era stato solo 
un modo di manifestarsi e operare del Pa­
dre (monarchianismo), il nostro autore pro­
pone una C. dottrinale imperniata sul concet­
to di Cristo, Logos divino preesistente al­
l'incarnazione e distinto dal Padre in modo 
personale, realizzatore del disegno divino in 
ordine al mondo e agli uomini (creazione, 
redenzione, giudizio). Accanto al Padre e a 
Cristo trova posto anche lo Spirito Santo in 
una concezione trinitaria di Dio, già abba­
stanza evidente anche se non priva di sfa­
sature. 
La Confutazione di tutte le eresie, che con­
tiene un'ampia presentazione e confutazione 
delle eresie che fino allora avevano trava­
gliato la vita della Chiesa, soprattutto eresie 
gnostiche, ci interessa specialmente per la 
chiusa dell'opera in cui l'autore, dopo aver 
confutato le dottrine degli altri, presenta la 
propria C. in merito al rapporto Dio­Cristo. 
Il concetto fondamentale è lo stesso del Con­
tro Noeto: posizione intermediaria del Lo­
gos divino, distinto personalmente dal Padre, 
fra Dio e il mondo, e sua azione onnicom­
prensiva che si estende dalla creazione al giu­
dizio. Ma a differenza dell'altra opera, in que­
sta è del tutto ignorata la persona e la fun­
zione dello Spirito Santo, sì che a rigor di 
termini non si può parlare cjui di concezione 
trinitaria di Dio. 
Uno dei titoli di opere inciso sul trono del­
la statua reca: Tradizione apostolica sui ca­
rismi. Fondandosi sulla ricostruzione di I. 
operata da Dollinger, agl'inizi di questo seco­
lo Schwartz e Connolly hanno proposto di 
ravvisare questa opera di I. alla base di una 
serie di opere di carattere canonistico, giun­
teci per lo più in traduzione latina e in lin­
gua orientale: 1. Vili delle Costituzioni apo­
stoliche, Costituzione della Chiesa egiziana, 
Canoni di S. Ippolito, ecc. Sviluppando que­
sta ipotesi, mediante il sistematico confronto 
di tutte queste fonti, è stato ricostruito il 
testo della Tradizione apostolica di I. (Dix, 
Botte), che ormai viene utilizzato comune­
mente dagli studiosi come fonte primaria 
per decifrare l'organizzazione della Chiesa 
nel II sec. e la sua liturgia. Ma a tal propo­
sito sarebbe opportuno rammentare che ci 
troviamo di fronte a un'opera che è frutto 
di una operazione filologica senza dubbio 
abile ma che potrebbe anche non essere mai 
esistita nella forma in cui oggi viene propo­
sta. 
L'opera si può ripartire in tre sezioni. La 
prima è dedicata all'organizzazione e alla di­
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sciplina del clero: norme sull'elezione e con­
sacrazione del vescovo, sull'ordinazione di 
preti e diaconi, sulla condizione di confesso­
ri, vedove, lettori, ecc. In questa sezione è 
contenuta la più antica versione del canone 
eucaristico giunta a noi. La seconda sezione 
dell'opera ha come oggetto la presenza dei 
laici nella Chiesa, con norme sui catecumeni, 
sul battesimo ed eucaristia, sulle professio­
ni interdette ai cristiani. In questo specifico 
ambito il testo è molto restrittivo: sono proi­
bite ai cristiani professioni come pittura, 
scultura, insegnamento scolastico, in quanto 
tali da mettere a contatto i cristiani con la 
religione idolatrica. È dubbio che queste nor­
me siano state mai realmente osservate. La 
terza sezione dà norme diverse su varie pra­
tiche religiose: digiuno, agape, benedizione 
dell'olio, ecc. 
Al di là della questione relativa alla validità 
della ricostruzione filologica di quest'opera, 
non v'è dubbio che la normativa in essa 
proposta presenti quasi sempre caratteri ar­
caici, che ne fanno perciò testimonianza im­
portante della primitiva organizzazione eccle­
siale. 
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MARIO SIMONETTI 

IRENEO 

1. I dati biografici sono raccolti in Eusebio 
(Stor. Eccl. V), tratti dalle opere di I. Ori­
ginario dell'Asia minore, aveva ascoltato Po­
licarpo, che era stato in relazione con Gio­
vanni e con altri che avevano visto il Signo­
re (ivi, 20,6­7: lettera di I. a Fiorino); per­
ciò forse è nato negli anni 130­140. In forza 
della sua familiarità con Policarpo, la sua 
dottrina risale assai indietro. Pare abbia sog­
giornato anche a Roma. Nel 177 è a Lione 
in Gallia, da dove, inviato dalla sua comu­
nità, recapita a Roma al suo vescovo Eleute­
rio la Lettera dei martiri di Lione; il suo bi­
glietto di accompagnamento lo presenta co­
me « presbitero », che potrebbe, nel caso, 
equivalere anche a vescovo (P. Nautin). Co­

munque, ritornato a Lione, lo sappiamo suc­
cessore del vescovo Potino. Esorta papa Vit­
tore (189­198) alla comprensione verso i 
vescovi dell'Asia circa la data della celebra­
zione della Pasqua. Di lui poi non conoscia­
mo nient'altro, essendo la stessa notizia del 
suo martirio tardiva. 

2. Dell'opera cat. Dimostrazione della Pre­
dicazione apostolica (Demonstratio Apostoli­
cae Predicationis) l'originale greco è andato 
perduto (ne conosciamo solo il titolo: Eu­
sebio, Stor. Eccl. V, 26). Possediamo una ver­
sione integrale in lingua armena in un codice 
scoperto nel 1904. I grandi principi teolo­
gici dél'Adversus Haereses, insieme con la 
maggior parte delle citazioni, sono passati 
nella Dimostrazione, che può essere consi­
derata opera della maturità. Come genere let­
terario la Dimostrazione è una specie di C. 
indirizzata a Marciano e in lui ai cristiani 
adulti. Il carattere cat. è indicato da I. stes­
so: « una specie di memoria sui punti prin­
cipali », « di poche pagine », « per cogliere 
in breve tutti gli elementi del corpo di ve­
rità », fornendone «le prove» (Dim. 1). 
Ponti­, Bibbia, ma I. spesso pare attingere 
testi dell'AT da Testimonia (raccolte di te­
sti). Apocrifi. Tradizione apostolica: Giovan­
ni, Policarpo, Erma, Teofilo d'A. Contesto: 
è la lotta contro la dottrina degli gnostici 
Valentino, Marcione, Montano, Taziano. A 
differenza degli apologeti non fa leva sulla 
filosofia ellenica, ma sulla tradizione apo­
stolica e valorizza il NT come controprova 
dell'AT. Divisione: introd. (cc. 1­3); I parte 
(cc. 4­42a): è la « narratio »; inizia con una 
formula di fede battesimale trinitaria, con­
tinua con l'esposizione della storia della sal­
vezza, incentrata in Cristo, annunziato dai 
profeti; II parte (cc. 42b­97): è la « demon­
stratio », ossia la presentazione del compi­
mento delle profezie nella persona di Cri­
sto: è prova della verità di Cristo. Conclu­
sione (cc. 98­100). 

3. Pensiero cat. Disposizioni previe. La ve­
rità di Dio si manifesta a chi ha « la verità 
nello spirito e la purezza nel corpo » (Dim. 
2): « Che giova conoscere la verità a paro­
le, e... compiere opere inique? », e viceversa 
(l.c.). Inoltre: « La verità (comprensione) 
procura la fede, poiché la fede è fondata su 
cose realmente esistenti » (ivi, 3). Aprirsi 
« al corpo della verità » aprendosi alla rive­
lazione del Padre nel Figlio nella lettura con­
veniente della Scrittura. Ora per I. la verità 
divina non scende dai cieli (come per i valen­
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tiniani) ma viene dalla terra (Sai 84,12). I. 
stimola l'atteggiamento di fede di fronte al 
segno della vergine di Isaia, incarnazione 
(da terra vergine, carne di Maria; Dim. 32), 
e a quello di Giona, risurrezione (dalla terra 
del sepolcro): l'attitudine perciò di I. non è 
né quella ebrea, né quella gnostica, ambe­
due attente al divino e disattente all'uma­
no. Per I. il Creatore nulla perde facendosi 
uomo (A. Orbe). 
« Narratio » o esposizione della storia della 
salvezza. Parte I (cc. 4­42a). La Dimostrazio­
ne si apre e si chiude con la Trinità e il 
battesimo, rinascita in Dio, accessibile qua­
le Padre per mezzo del Figlio nello Spirito 
Santo (Dim. 7): è l'esposizione dei tre arti­
coli principali della formula battesimale sul­
la Trinità. La rivelazione nel Figlio sul piano 
storico orienta verso la visione escatologica 
completa di Dio. Il Verbo rivelandosi mo­
stra la trasformazione per l'uomo verso una 
vita di luce pari a quella del risorto. Nel 
discorso trinitario si colgono linee­forza. An­
zitutto, il rapporto tra AT e NT : l'incarna­
zione era già iniziata nell'AT, poiché « il 
Verbo di Dio s'intratteneva con l'uomo pre­
figurando le cose future » (Dim. 12). L'AT 
è prima tappa verso l'incarnazione (Adv. 
haer. IV, 5,4), tra i due testamenti v'è rap­
porto progressivo di maturazione (contro gli 
gnostici): la Legge non sarà più il Pedagogo 
nel NT : « Noi infatti parliamo col Padre » 
(Dim. 95.96). Poi c'è l'idea di ricapitolazio­
ne, di estrazione paolina (Ef 1,10), ma prin­
cipale aspetto di originalità in I. (Dim. 6): 
identità tra umanità del Verbo e quella di 
Adamo: « Ricapitolando quindi (in sé) que­
sto uomo (Adamo), il Signore assunse la stes­
sa economia di "corporeità" di lui» (Dim. 
32); riassunzione da parte del Verbo della 
stirpe di Adamo, dei popoli, del cosmo (ivi, 
30) in contesto antitetico: Adamo da terra 
vergine — Gesù da Vergine Maria; disob­
bedienza di un uomo (e donna) — obbe­
dienza di Gesù (e Maria); riproduzione nel­
l'uomo Gesù Cristo dei lineamenti originali 
dell'uomo; ritorno alla incorruttibilità me­
diante l'incarnazione: adorazione filiale, ac­
cesso a Dio mediante il Verbo e nello Spi­
rito, incorruttibilità. È dottrina tradizionale 
del II­III sec. 
« Demonstratio » profetica. Parte II (cc. 42b­
97). « Le cose impossibili alla natura uma­
na... Dio per mezzo dei Profeti le ha fatte 
conoscere in anticipo » (Dim. 42). L'idea do­
minante di questa seconda parte della De­
monstratio è mostrare come gli avvenimenti 

realizzatisi in Cristo erano stati annunziati 
dai Profeti: i misteri di Cristo sono illumi­
nati dalle profezie; i testi biblici sono incen­
trati in Cristo: preesistenza nell'AT, incar­
nazione, vita di Cristo prolungata nella Chie­
sa. Le profezie si realizzano nella loro essen­
za, così, per es., Adamo è ricapitolato con 
tutta la sua corporeità nel redentore (Dim. 
88­90) la cui croce e risurrezione sigillano 
tutta l'economia della salvezza e immettono 
chi crede nella vita eterna (Dim. 97). Altri 
« testimonia » aprono sulla vita della Chiesa 
con la legge dell'amore e della salvezza uni­
versale. « L'utilizzazione dei testi biblici ha 
pure lo scopo di mettere in rilievo il valore 
pedagogico dell'AT attraverso le sue lente 
preparazioni...; per via del Verbo, Dio mo­
strava allora in anticipo e in figura le cose 
future, mentre ora esse avvengono in verità 
(Dim. 46) » (J. Daniélou). Le profezie sono 
lezioni di Dio sul Verbo, così come le teo­
fanie. A conclusione I. afferma: « ...tale è 
il cammino della vita che i profeti hanno 
annunciato, il Cristo confermato, gli aposto­
li trasmesso su tutta la terra e la Chiesa of­
fre ai suoi figli » (Dim. 98). 
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OTTORINO PASQUATO 

ISTITUTI DI CATECHETICA 

Il termine I. di catechetica indica istituzio­
ni con finalità e compiti notevolmente diver­
si tra loro. 

1. Istituti di specializzazione cat. a livello 
non universitario, indirizzati a sacerdoti, reli­
giosi e religiose, laici e laiche, con finalità di 
formazione cat. di base, di aggiornamento, di 
animazione. Per es. —> « Lumen Vitae » 
(Bruxelles), « East Asian Pastoral Institute » 
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(Manila). Il modello formativo di « Lumen 
Vitae » ha ispirato altri istituti, per es. quel­
lo di Butare (Ruanda). 
Dopo il 1968, con la riforma degli studi 
ecclesiastici, alcuni di questi istituti hanno 
cercato convenzioni con facoltà di teologia 
per poter conferire titoli ecclesiastici. 

2. Istituti di specializzazione cat. a livello 
universitario, generalmente destinati a perso­
ne che hanno già espletato un ciclo di studi 
teologici. Per es. —» « Institut Supérieur de 
Pastorale Catéchétique » (Paris 1950), « Isti­
tuto di catechetica » (Roma, UPS, 1954). 

3. Strettamente imparentati con la categoria 
precedente sono tutti gli istituti (o seminari) 
di catechetica che a livello universitario pro­
muovono la formazione degli insegnanti di 
religione. Spesse volte vengono chiamati 
« Istituti di scienze religiose ». Si rivolgono 
principalmente a laici e laiche che percorro­
no un ciclo universitario (2 anni; 4 anni) 
che permette di insegnare la religione nelle 
scuole secondarie. 

4. Una particolare categoria sono gli istituti 
di studio, di promozione, di animazione e di 
aggiornamento. Per es. « Hoger Katechetisch 
Instituut » (Nijmegen), « Katechetisches Insti­
tut » (Wien). 

Per ulteriori informazioni consultare le voci 
che si riferiscono ai diversi paesi. 

JOSEPH GEVAERT 

ISTITUTO DI CATECHETICA 
(Roma­UPS) 

1. Storia. La nascita dell'IdC dell'Universi­
tà Pontificia Salesiana di Roma (= UPS) 
risale al tempo del riconoscimento ufficiale 
(3­5­1940) dell'allora « Pontificio Ateneo Sa­
lesiano » con sede in Torino. Fu lo stesso 
fondatore dell'Ateneo Salesiano, don Pietro 
Ricaldone, 4° successore di san Giovanni Bo­
sco, come Superiore generale della Società Sa­
lesiana, a volere una « speciale scuola di cate­
chetica » nell'ambito dell'Istituto Superiore 
di Pedagogia. La scelta di inserire la cateche­
tica nel quadro della pedagogia cristiana non 
è stata casuale, ma esprimeva la specifica 
presenza salesiana in questo settore. È si­
gnificativo un intervento personale di san 
Giovanni Bosco nel 1° Capitolo generale del­
la Società Salesiana a proposito della reda­
zione di un trattato di eloquenza sacra per 

gli studenti salesiani di teologia: « Bisogna 
che questo trattatello non riguardi esclusiva­
mente la predicazione, sì bene anche l'educa­
zione da darsi ai giovani. Bisogna incarnarvi 
il nostro sistema di educazione preventivo » 
(Memorie biografiche di San Giovanni Bo­
sco, voi. 13, Torino 1932, 292). 
Per don P. Ricaldone tutto l'Ateneo Salesia­
no doveva avere una connotazione pastorale­
catechetico­educativa (cf F. Rastello, Don P. 
Ricaldone, voi. II, Roma, Ed. SDB, 1976, 
468s), mentre a livello di diffusione delle 
idee e dell'animazione pastorale delle diocesi 
doveva provvedervi il —> Centro catechistico 
salesiano con annessa l'editrice LDC. 
Gli anni della seconda guerra mondiale ri­
tardano lo sviluppo dell'ambizioso proget­
to, e occorre attendere l'anno accademico 
1954­1955 perché l'IdC metta in opera per 
la prima volta un programma organico di spe­
cializzazione in catechetica, peraltro ancora 
modesto: sono previsti corsi di teologia del­
l'educazione, catechetica I e II, storia della 
catechesi, psicologia della religione. 
Il 2­7­1956 la S. Congregazione dei Seminari 
e delle Università erige canonicamente l'Isti­
tuto Superiore di Pedagogia (= ISP) con 
capacità di conferire i gradi accademici. Ne­
gli Statuti viene approvata la specializzazio­
ne in catechetica che contempla, dopo un 
biennio di « discipline comuni » di tipo pe­
dagogico, le seguenti materie: metodologia 
catechetica, questioni monografiche di meto­
dologia cat., sintesi della dottrina cattolica 
per l'istruzione cat., psicologia e sociologia 
della religione, pastorale giovanile, C. bibli­
ca e liturgica, storia della C. 
Nel 1958 l'IdC, con gli altri Istituti dell'ISP, 
si trasferisce a Roma (via Marsala 42), e 
inizia un processo di vigoroso potenziamen­
to sia con l'istituzione di nuove cattedre e 
l'arrivo di nuovi docenti, sia con l'avvio di 
attività di ricerca e di sperimentazione, so­
prattutto nel settore dell'IR. Da queste ri­
cerche e sperimentazioni avrà origine un'am­
pia gamma di testi di religione come La 
scoperta del Regno di Dio e Progetto uomo 
(ed. LDC). 
Nel 1965 l'Ateneo Salesiano si trasferisce, al 
completo delle sue 5 Facoltà, nella nuova 
sede di Piazza dell'Ateneo Salesiano, e il 
24­5­1973 il papa Paolo VI con il motu pro­
prio « Magisterium vitae » lo eleva al grado 
di Università ecclesiastica romana. 
Gli Statuti dell'UPS del 1971 danno origine 
a un ulteriore ampliamento dei programmi 
di catechetica, mentre aumenta notevolmen­
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te il numero degli studenti iscritti per il cur­
ricolo triennale per la licenza (dopo la pre­
parazione filosofico­teologica di base) e per il 
biennio del diploma, raggiungendo ogni an­
no il centinaio. 
Con i nuovi Statuti dell'8­12­1982 viene isti­
tuita nell'UPS la « Struttura dipartimentale 
di pastorale giovanile e catechetica », in cui 
collaborano pariteticamente la Facoltà di Teo­
logia e di Scienze dell'Educazione. L'IdC ha, 
nella nuova struttura didattica, un particola­
re ruolo di competenza e di animazione, con­
giuntamente all'Istituto di Pastorale della 
Facoltà teologica. 

2. Ricerche, pubblicazioni, iniziative. Le at­
tività e le ricerche dell'Istituto di cateche­
tica si trovano riflesse in numerose pubbli­
cazioni: 

— Per la formazione dei catecheti sono sta­
ti approntati successivamente studi di alta 
divulgazione, come il volume di P. Braido 
(ed.), Educare. Sommario di scienze pedago­
giche, Torino, PAS, 1956. Nella seconda edi­
zione (1960) il 2° volume è interamente de­
dicato alla catechetica. Così pure il 3° volu­
me nella terza edizione (1964). Nel 1971, 
dopo le prime esperienze dei bienni estivi di 
« pedagogia catechistica », prende il via l'am­
biziosa collana « Quaderni di pedagogia ca­
techistica » (usciranno in pochi anni ben 16 
volumi presso l'ed. LDC), sostituita, a par­
tire dal 1983, dalla nuova serie « Studi e ri­
cerche di catechetica » (sono apparsi finora 
una decina di volumi). 

— La teoria e la pratica dell' insegnamento 
della religione è stato uno dei settori par­
ticolarmente curati dall'IdC. Oltre ai testi 
di religione già menzionati, sono da ricordare 
i sussidi per la scuola elementare (Viva la 
vita, 5 voi., 1977­1984, LDC), Religione e 
Vangelo oggi in Italia per la scuola media 
(3 voi., 1981­1983, LDC), « Dossier giova­
ni » (28 volumetti apparsi negli anni '70). 
Sul piano della ricerca empirica e teoretica, 
l'Istituto ha promosso numerose indagini nel­
le scuole italiane (cf G. C. Milanesi, Religio­
ne e liberazione, Torino, SEI, 1971), docu­
mentazioni e confronti a livello internazio­
nale (Scuola e religione. Voi. I: Una ricerca 
internazionale, Leumann­Torino, LDC, 1971) 
e italiano (Scuola e religione. Voi. II: Situa­
zione e prospettive in Italia, ivi, 1973; Inse­
gnare la religione oggi, 2 voi., ivi, 1977). 

— I corsi non universitari di formazione ca­
techetica si susseguono ininterrottamente dal 
1965 durante il periodo estivo (fino al 1973 

al Passo della Mendola, successivamente in 
Val Badia­Bolzano). Dopo la formazione ge­
nerale cat. sviluppata negli anni del dopo­
Concilio, i corsi hanno ora un carattere piut­
tosto monografico a seconda delle richieste 
delle diocesi italiane: l'IR, la formazione dei 
catechisti, l'iniziazione cristiana con i pre­
adolescenti e i giovani, ecc. 

— A livello di consulenza e di scambi inter­
nazionali, i docenti dell'Istituto sono impe­
gnati nella collaborazione con i Dicasteri com­
petenti della Curia romana, con l'Ufficio cat. 
nazionale della CEI, con l'Equipe européen­
ne de catéchèse, in seminari di studio bila­
terali con gruppi di docenti tedeschi e spa­
gnoli. A livello di studenti, hanno avuto un 
grande significato i viaggi di studio interna­
zionali a Bruxelles, Nimega, Madrid, Pari­
gi, Monaco, Lyon, Israele. 
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ROBERTO GIANNATELLI 

ITALIA 

I. LA SITUAZIONE ALLA FINE DELLA GUERRA 

1. Aspetti negativi. Ad uno sguardo non 
sufficientemente approfondito l'aspetto della 
C. (qui per C. intendiamo tutte le iniziative 
pastorali connesse con l'evangelizzazione) nel 
1945 in Italia assomigliava alla situazione 
disastrosa della guerra che stava per conclu­
dersi. 
L'attività cat. era lasciata completamente in 
mano, salvo rarissimi casi, a iniziative indi­
viduali delle singole parrocchie, delle singole 
diocesi, dei singoli gruppi di ricerca. Le in­
dicazioni del decreto Provido sane non im­
pedivano che, attorno al 1950, più dei due 
terzi delle Diocesi non avessero un efficiente 
ufficio cat. La preparazione dei fanciulli ai 
sacramenti dell'iniziazione cristiana si svolge­
va in poco più d'un mese, e consisteva quasi 
sempre nell'imparare a memoria i « Primi 
Elementi » del catechismo di Pio X. L'IR 
nelle scuole era visto molte volte come sosti­
tutivo della C. parrocchiale, ingenerando con­
fusione fra insegnamento scolastico ed edu­
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cazione alla fede, e come un mezzo comodo e 
provvidenziale per il sostentamento del cle­
ro, senza troppe preoccupazioni sull'idoneità 
degli insegnanti. 

2. Aspetti positivi. A livello quasi artigia­
nale, si notavano i primi tentativi di un lin­
guaggio nuovo, per immagini: illustrazioni, 
scene a fumetti, « filmini » in bianco e nero. 
Un respiro a livello meno individualistico ven­
ne introdotto dalle « campagne » dell'Azione 
Cattolica: « Vivere il Battesimo », « Vivere la 
Cresima », « Puri e forti », ecc. Servirono an­
che a superare il rigido schematismo del cate­
chismo in uso, raggruppando argomenti e 
domande attorno a « centri d'interesse ». 
Questa parola fu introdotta dal gruppo pe­
dagogico dell'Università Cattolica {Mario Ca­
sotti, Gesualdo —> Nosengo, Silvio —> Riva) 
per diffondere i metodi attivi del Decroly e 
del Ferrière nell'IR. Le incomprensioni di al­
cuni ambienti responsabili bloccarono l'ini­
ziativa (1944), ma il gruppo dei Fratelli del­
le Scuole Cristiane, attorno alla rivista « Sus­
sidi per la Catechesi» (1936­1977), ne ave­
vano adottato le metodologie, e la diffuse 
nei vari ambienti. 
La Congregazione Salesiana collabora alla fon­
dazione di « Catechesi » (1932) e fa sorgere, 
nella sua Facoltà di Filosofia, un —> Istituto 
di Pedagogia con specializzazione in Cateche­
tica, dando origine a una serietà di ricerca 
nel campo cat. (nel 1954 sorgerà la rivista 
« Orientamenti Pedagogici »). 

II. PRIMA DEL CONCILIO (1945­1959) 

1. Questo periodo fu contrassegnato da una 
frenetica attività di ricerca. Forse in nessun 
altro momento furono tradotte e pubblicate 
tante opere di sussidi e metodologia, di spi­
ritualità e liturgia connessi con la C., di psi­
cologia dell'età evolutiva. 
Appaiono nuove riviste: « Rivista del Cate­
chismo » (1952) che divenne poi un organo 
di ricerca e collegamento tra alcuni Uffici Ca­
techistici Diocesani (continua dal 1973 in 
« Evangelizzare »); nello stesso anno inizia 
« Via, Verità e Vita », che dal 1965 si arti­
cola in numeri monografici; abbiamo già ri­
cordato «Orientamenti Pedagogici» (1954) 
e poi, a Bologna, « Il Regno » (da ricordare 
per le sue documentazioni pastorali, anche 
se non solo cat., e per un certo periodo 
criticamente parziali). 

2. Sul versante dell'IR nella scuola, c'è in­
vece l'inflazione dei testi di religione. Pur­

troppo la qualità è quasi sempre scadente: 
l'imposizione e il controllo di un program­
ma troppo rigido, l'avidità degli editori che 
preferiscono un facile successo tra insegnanti 
ripetitivi e poco preparati, la mancanza quasi 
assoluta di ricerca e di una solida sperimen­
tazione innescano già quei pericolosi fermen­
ti che scoppieranno nella crisi del '68. La 
pubblicazione italiana del catechismo dei Ve­
scovi tedeschi non potè far breccia, perché i 
contenuti furono presto superati dai docu­
menti del Concilio. 
Cadono le grandi manifestazioni di massa, 
caratteristiche dell'immediato dopo guerra: la 
« Madonna pellegrina », le prediche all'aper­
to dei gesuiti di P. Riccardo Lombardi, le 
celebrazioni giubilari del 1950, i raduni gio­
vanili a Roma. Molto era dovuto al clima 
politico del tempo. Dopo il disgelo (1956), 
la grande missione di Milano (novembre 
1957) aveva già assunto un tono profonda­
mente religioso, ma non presentò sviluppi 
duraturi. 

3. Una nota positiva: i grandi pionieri di 
una C. nuova sono oramai circondati da un 
numero sempre maggiore di simpatizzanti. 
Nascono i primi centri cat.: quello del­
l' —»­ Azione Cattolica (CENAC, 1947) inco­
mincia la pubblicazione di guide per la C. 
agli adulti (dal 1954), che vengono adot­
tate da molte diocesi; il —» Centro Cat. Pao­
lino sceglie la strada dei mezzi di comu­
nicazione sociale; il ­> Centro Cat. Salesia­
no cura soprattutto la C. giovanile. A Val­
lombrosa si iniziano i corsi per operatori cat. 
(1954) e alla Gazzada quelli per i catechisti 
di base (1958). 
In sintesi, si formano qua e là delle isole 
sempre più vivaci che si innestano in alcuni 
degli uffici cat. più attivi: sono un arcipe­
lago che tende a diventare un continente. 

III. IL DECENNIO DEL CONCILIO 

1. È un periodo che presenta aspetti contrad­
dittori. La prima parte è stata vissuta nel­
l'euforia, la seconda nell'angoscia della con­
testazione. 
È il momento del « boom » economico, della 
scelta consumistica, del diffondersi della te­
levisione (iniziata alla fine del 1954). La pro­
sperità economica favorisce l'evasione del 
week­end e limita paurosamente la pastorale 
ancorata ai giorni festivi. Dalle regioni più 
povere l'immigrazione verso il triangolo in­
dustriale del Nord fa perdere cultura e tra­
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dizioni religiose, senza una integrazione in 
quelle delle regioni d'arrivo. 
Nella scuola, l'estendersi della Scuola Media 
dell'obbligo (nuovi programmi del '62) e del­
le Superiori (nuovi programmi di religione 
del '67, isolati dal contesto) impone il repe­
rimento di nuovi insegnanti e l'aggiornamen­
to degli altri, proprio nel periodo di crisi del­
la classe giovanile che colpirà soprattutto i 
giovani di estrazione cristiana. Nelle grandi 
città l'IR viene osteggiato anche da molti in­
segnanti favorevoli alle nuove ideologie. 

2. Nel campo più strettamente religioso i ge­
sti e le scelte di Giovanni XXIII, dopo la 
rigidezza del suo predecessore, e la celebra­
zione del Conc. Vat. II non furono da moltis­
simi (anche del clero) sufficientemente valu­
tati. Molti elusero gli impegni e arrivarono a 
posizioni che rasentarono lo scisma, altri si 
accontentarono della parte più esteriore del­
le riforme. L'aver perseverato nel mettere in 
pratica i principi conciliari fu un atto di gran­
de coraggio: ne derivò, anche per la C., una 
sintesi valida e viva di quanto si stava già de­
lineando, creando nella Chiesa un senso di 
unità e collaborazione prima impensabile. 
Così potè iniziare 1' ­» Ufficio Catechistico 
Nazionale (8­8­1961), e si propose, a poco a 
poco, una pastorale cat. comune a tutta l'Ita­
lia, attraverso i membri del suo Consiglio 
(uno per ogni regione e per ogni centro cat.) 
e per mezzo dei Convegni annuali dei Di­
rettori degli Uffici Catechistici Diocesani. Uno 
dei primi problemi fu la preparazione dei 
nuovi catechismi (cf —> catechismi italiani). 
Il contrasto tra chi voleva tutto e subito (so­
prattutto tra i giovani) e chi era restio ai 
cambiamenti spinsero la contestazione anche 
all'interno della Chiesa italiana. Ne furono 
episodi salienti il catechismo dell'Isolotto di 
Firenze (prototipo di alcuni altri), le grandi 
discussioni sul nuovo catechismo olandese, 
una certa « moda » cat. latino­americana (che 
pretendeva di agganciarsi a Medellfn), il pro­
liferare di « comunità di base » dallo spirito 
ipercritico stigmatizzato poi da Paolo VI 
(EN 58). 

IV. LA CHIARIFICAZIONE 

1. In mezzo a tale tempesta apparve (2­2­
1970) il primo volume del nuovo catechismo: 
II rinnovamento della catechesi, approvato 
quasi all'unanimità dai vescovi italiani. Tutti 
capirono che non si trattava di rivedere solo 
alcuni contenuti, ma di operare, secondo il 

Concilio, una ben più profonda e radicale 
conversione. 

— Una prima chiarificazione si ebbe nel con­
cetto stesso di C., passata da semplice « dot­
trina » alla ricerca di una educazione perma­
nente verso la maturità cristiana, intesa come 
integrazione tra fede e vita. 

— Conseguente a questa, la distinzione e 
il rapporto tra C. e teologia. Le Facoltà teo­
logiche, piuttosto evasive all'inizio della com­
pilazione del catechismo, parteciparono poi 
a diversi convegni (Milano, feb. 1977; Roma, 
die. 1977; Frascati, apr. 1978) per approfon­
dire l'argomento, anche su richiesta del —> 
Gruppo Italiano Catecheti (nato nel giugno 
1976). Questo servì pure a chiarire l'attività 
dei molti gruppi di ricerca biblica, delle scuo­
le di teologia per laici (più di trecento, in 
Italia) che venivano usate per i fini più sva­
riati. 

— Partendo dai nn. 154­155 del RdC, si cer­
cò anche la specifica caratteristica dell' ­» IR 
nella scuola in confronto alla formazione cat. 
nella comunità ecclesiale. Una Nota sull'in­
segnamento della religione nella scuola, di­
ramata dall'U.C.N., allargò la riflessione, in 
cui ebbe larga parte anche la rivista « Reli­
gione e Scuola », fondata nel 1972. Ma i 
moltissimi fattori che vi sono coinvolti non 
hanno ancora trovato un sicuro equilibrio, 
neppure dopo il nuovo Concordato (18­2­
1984). Sembra definitivamente superata l'idea 
di affidare all'IR nella scuola competenze pro­
prie della comunità ecclesiale. Anche la no­
mina di numerosi laici all'IR (in talune gran­
di città si va oltre il 40%) ha contribuito a 
far vedere il problema sotto aspetti fino a 
quel tempo trascurati. 

—­ Il documento pastorale della CEI Evan­
gelizzazione e Sacramenti (12­7­1972), la 
Evangelii nuntiandi (Paolo VI, 8­12­1975) 
e i convegni ecclesiali Evangelizzazione e pro­
mozione umana (1976) e Riconciliazione e 
comunità degli uomini (1985) chiarirono il 
posto preminente della C. nella pastorale 
italiana, tutta tesa ancora alla celebrazione 
dei sacramenti. 

2. I mezzi con cui si compirono queste chia­
rificazioni furono: 

—­ La valanga di documenti, lettere pastorali 
e indicazioni di ogni genere dati dall'auto­
rità ecclesiastica. Nonostante la buona volon­
tà nessuno poteva tener dietro a tutto quan­
to veniva suggerito, anche perché talvolta i 
documenti erano in contrasto tra loro. Ma 
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questo lavoro fu di grande utilità per stu­
diare i documenti conciliari e capirne l'im­
mensa portata. 

— I bienni per la formazione di operatori 
pastorali a livello intermedio (dal 1965). Pre­
pararono esperti diocesani, con una serie 
organica di pubblicazioni che trattavano il 
problema cat. con serietà e competenza. 

— I moltissimi convegni e corsi per la pre­
sentazione dei volumi del nuovo catechismo, 
e le scuole di formazione dei catechisti. Ven­
nero incontro alla richiesta dei laici che de­
sideravano qualificarsi in questo campo: una 
fioritura inattesa di duecentomila catechisti 
volontari, e forse più. 

3. Le vicende di questo periodo si possono 
schematizzare così: 

— All'inizio una certa timidezza, per la dif­
ficoltà di trovare la via giusta, nella stesura 
del catechismo, nelle varie « mode » in cui 
si dibatteva la teologia, nella interpretazione 
dei fenomeni della contestazione e del seco­
larismo. 

— Ci fu poi il momento dell'entusiasmo: i 
nuovi testi, con innumerevoli sussidi (talvol­
ta affrettati...), la diffusione di riviste specia­
lizzate diedero l'impressione che tutto fosse 
facile. 

— Seguì il momento del riflusso. La super­
ficialità dei primi anni impedì una seria pre­
parazione. I duri risultati del referendum sul 
divorzio e sull'aborto spinsero molti a ritor­
nare alla sicurezza delle formule passate, sen­
za pensare che una delle cause della sconfit­
ta era il non averle rinnovate in tempo. La 
ristampa di catechismi del passato, talvolta 
con il testo arbitrariamente modificato, diede 
l'impressione che tutto il lavoro fosse stato 
inutile. 

V. I PROBLEMI DI OGGI 

1. Questo decennio si apre all'insegna di un 
minore entusiasmo, ma di maggiore consape­
volezza. Il decennale del Rinnovamento della 
Catechesi ha dato l'occasione a un primo bi­
lancio, presentandolo come « Progetto cat. 
della Chiesa italiana ». Inchieste di largo re­
spiro (sulla religiosità degli italiani di Bur­
galassi, sull'IR nelle scuole di Milanesi, sui 
catechisti [UPS, 1982], sulla C. agli adulti 
[Milano 1984]) mostrano uno spostamento 
dall'impegno dei singoli al coinvolgimento 
della comunità, e da una prevalente C. del­
l'iniziazione a quella delle famiglie e degli 
adulti. 

2. Le ricerche rimaste aperte sono però di 
notevole importanza: 

— Il rapporto C.­comunità, proposto dal 
programma pastorale della CEI (« Comunio­
ne e comunità», 1­10­1981; « Eucaristia, Co­
munione e Comunità », 22­5­1983) coinvolge 
delicati problemi sulla connessione con la 
liturgia e altre forme di attività pastorale. 

­— La verifica sulla sperimentazione dei nuo­
vi catechismi pone interrogativi sul « gene­
re letterario » adoperato, sul concetto stesso 
di « sperimentazione » e sulla convergenza di 
metodologia e di contenuti, non sempre ri­
spettata. 

— Il rapporto C.­cultura è stato solo sfiora­
to, e comprende tutti gli interrogativi della 
politica, del lavoro, della morale familiare, 
delle tecnologie. Urgenti sono i nodi presen­
tati dalla situazione della donna; dalla ricer­
ca della pace; dal mondo dell'emarginazione. 

— Una riflessione approfondita sulla ma­
turità cristiana, sui fattori che la fondano, 
sugli itinerari per conseguirla. 

— La struttura dell'IR nella scuola e le in­
tese necessarie tra la CEI e le autorità 
scolastiche. 

VI. CONSIDERAZIONI CONCLUSIVE 

1. Il periodo studiato è uno dei più felici 
per la C. in Italia: si è passati da tentativi 
generosi, ma isolati, a una fusione, attraver­
so il Concilio, dei diversi elementi, così da 
far nascere una C. « italiana » dalle caratte­
ristiche proprie, anche se talvolta un po' in­
certe ed inesperte. 

2. C'è anche una forte dimensione quantita­
tiva: le riviste specializzate sono parecchie, 
e di notevole impegno; così i Centri Cat., 
attivi nella ricerca e nelle pubblicazioni. Il 
notevole numero degli operatori offre la pos­
sibilità di un notevole consumo di materiale 
cat., anche se non sempre fatto con avvedu­
tezza. 

3. Tra le carenze, la più forte è l'inadegua­
tezza di una ricerca a livello scientifico: an­
che le pubblicazioni relative sono piuttosto 
trascurate. Si domandano non soluzioni af­
frettate, ma strutture adeguate nell'insegna­
mento della catechetica nelle facoltà teologi­
che e nei seminari; nella promozione di se­
rie ricerche nel campo storico, giuridico, teo­
logico; nella pubblicazione di opere che non 
siano semplici manuali. 
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ecclesiale, Leumann­Torino, LDC, 1982. 
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I. Croazia 

Con l'avvento dei comunisti al potere in 
Croazia e in tutta la Jugoslavia, nel 1945, 
l'IR diventa facoltativo; nel 1951 viene com­
pletamente eliminato dalla scuola. Pochi an­
ni dopo si incomincia a organizzare l'istru­
zione religiosa negli spazi delle chiese. Que­
sta situazione ha messo la Chiesa stessa di 
fronte a un duplice problema: la scarsità del 
personale adeguatamente preparato; la man­
canza di spazi convenienti, di catechismi e 
di altri mezzi cat. 
Riguardo al personale, dal 1956 il vescovo 
di Djakovo, Bauerlein, cura incessantemente 
la preparazione delle religiose per il lavoro 
cat. nella sua diocesi. Il vescovo di Spalato, 
Franic, fonda nel 1968 un liceo cat. per le 
religiose. Il bisogno di nuovo personale cat. 
esige un orientamento pastorale dello studio 
teologico, la fondazione di istituti cat. o di 
istituzioni simili (Zagabria 1963; Sarajevo 
1975; Rijeka 1978). 
A livello della Conferenza episcopale jugo­
slava (BKJ), si crea nel 1970 il Consiglio cat. 
(KV) con il compito di promuovere la for­
mazione permanente dei catechisti. Questo si 
fa principalmente attraverso le Scuole cat. 
estive (KLJS), le quali si tengono una vol­
ta all'anno per la durata di 6­10 giorni, in 
diverse località; tali scuole prevedono lezioni 
scientifiche e lavoro pratico nei gruppi. Per 
le suore sono le superiore (UVRPJ) a orga­
nizzare le Scuole cat. invernali con una strut­
tura simile a quella descritta sopra. 
In diverse diocesi si fondano oppure si riat­
tivizzano gli uffici e i consigli cat. Anche le 
comunità religiose hanno istituzioni per la 
promozione e il coordinamento del lavoro 
cat. 

Un ruolo importante per il movimento cat. 
in Croazia — specialmente nella pubblica­
zione delle riviste (« Katehist », 1963­1970, 
« Rok », 1979 [6 numeri], « Kateheza », 
1979), dei catechismi e di altra letteratura 
cat. — viene svolto dai diversi Centri cat. 
(KSC, KIC), dalle case editrici (KS, KSC, 
GK), dai servizi cat. (PAKS) e dai gruppi 
specializzati (Symbolon). 
Per quanto riguarda i catechismi, inizialmen­
te ci sono quelli anteriori alla seconda guer­
ra (Kolarek, Pavic); poi vengono le tradu­
zioni dei catechismi tedeschi, austriaci, slove­
ni, francesi, canadesi. Dal 1971 ci sono pro­
pri catechismi (Weissgerber, diocesi di Su­
botica, Baricevic­Zelic ed al., Rustie, Su­
rjan...). 
Fra le istituzioni rilevanti va segnalato il 
Centro Cat. Salesiano (KSC), fondato nel 
1971 con l'intenzione di studiare e promuo­
vere l'azione pastorale­cat. Tale obiettivo vie­
ne attuato attraverso la rivista « Kateheza » 
(per ora l'unica di tale genere in Croazia e 
in tutta la Jugoslavia), attraverso tre colla­
ne di libri scientifico­pratici, e infine attra­
verso i mezzi audiovisivi. Va menzionato 
inoltre Symbolon, gruppo operativo di natu­
ra interdisciplinare che contribuisce considere­
volmente all'animazione pastorale­cat. perma­
nente con seminari e con la pubblicazione 
dei catechismi Piccolo concilio (MAK); que­
sto gruppo ha lasciato un'impronta rilevante 
nella realtà cat. con le « olimpiadi » dell'istru­
zione religiosa. Importante per il futuro del 
movimento cat. croato è il documento dei 
vescovi: L'annuncio gioioso del Vangelo e 
l'educazione nella fede (1983). È il primo 
documento della BKJ relativo al rinnova­
mento e alla promozione della C. 
Attualmente l'istruzione religiosa graduale e 
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completa è organizzata dalla prima all'ottava 
classe. Per quanto riguarda le scuole secon­
darie e superiori (Università), l'istruzione re­
ligiosa dipende in buona parte dall'iniziati­
va personale. Finora non esiste un program­
ma unico per l'istruzione religiosa nello spa­
zio della lingua croata. La Commissione per 
la pianificazione e la programmazione pres­
so la BKJ ha cercato di coordinare l'azione 
cat. promulgando direttive, e preparando un 
direttorio cat. e programmi speciali per le di­
verse età. 
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II. Slovenia 

Dopo la seconda guerra mondiale, dal 1945 
al 1953, l'IR in Slovenia si svolge nelle scuo­
le come prima della guerra. Dal 1953, dopo 
la separazione dello Stato dalla Chiesa, l'IR 
si svolge nelle parrocchie. 

1. Il periodo di C. scolastica tradizionale, 
dal 1945 al 1953. Fino al 1918 la Slovenia 
fece parte dell'impero austroungarico, e quan­
to all'IR vigevano le leggi scolastiche austria­
che. Esse stabilivano due ore di religione 
la settimana nelle scuole elementari e medie; 
nelle scuole professionali invece le ore di 
religione erano determinate secondo un co­
mune accordo. Metodologicamente s'impo­
neva il metodo di Monaco o di Vienna, a 
cui si aggiunse negli anni '30 l'apporto del­
la scuola di Kerschensteiner, e proprio allo 
scoppiare della seconda guerra mondiale il 
metodo kerygmatico di J. A. Jungmann. An­
che nei territori del litorale sloveno — occu­
pato dall'Italia — vigeva lo stesso sistema 
con qualche variazione, dato che l'Italia con­
servò nella Venezia Giulia la legislazione 
austriaca. Dopo la seconda guerra mondiale, 
fino al 1953, la Repubblica Socialista Jugo­
slava tollerò l'IR nelle scuole per gli alunni 

che volevano prendervi parte, pagando gli 
insegnanti di religione come prima della 
guerra. 

2. Il periodo della C. parrocchiale, dal 1953 
a oggi (1984). Nel 1953 in Jugoslavia avven­
ne la separazione dello Stato dalla Chiesa. 
L'IR fu bandito dalla scuola e gli insegnanti 
non vennero più retribuiti dallo Stato. La 
Chiesa stessa dovette provvedere i locali in 
cui insegnare. Furono anzitutto le sagrestie, 
le chiese o le sale un po' più grandi nelle 
parrocchie. Insegnavano sacerdoti diocesani 
e religiosi. Data la scarsità di carta e di ma­
teriale da stampa negli anni postbellici, si 
faceva scuola di religione senza libri, oppure 
si usavano quelli dell'anteguerra. 

a) Dal 1953 al 1965 (fine del Conc. Vat. II) 
la Chiesa cercò di organizzare l'insegnamento 
in quei locali improvvisati su basi totalmente 
nuove; a) si conservò il metodo di insegna­
mento scolastico secondo le classi, ma con 
un'ora sola la settimana, invece delle due 
ore precedenti; b) insegnavano quasi esclusi­
vamente i parroci e i cappellani; c) accanto 
all'insegnamento regolare settimanale per le 
8 classi elementari e per i giovani fino ai 18 
anni, c'era l'insegnamento complementare per 
la prima confessione, la prima comunione e 
la confermazione; d) ci si serviva di testi 
stampati a ciclostile, oppure si usava II pic­
colo catechismo redatto dal sac. Antonio 
Smerkolj e stampato a Belgrado. In questo 
lavoro di comporre e stampare nuovi testi 
furono molto intraprendenti i sacerdoti del­
la regione Primorska (litorale sloveno). 

b) Dal 1965 al 1971. 1) Il Concilio fece ap­
pello alla cooperazione dei laici. Nel 1965 
venne costituita presso la Facoltà Teologica 
di Ljubljana la Scuola di catechetica, per 
istruire e preparare i laici all'IR. Questa scuo­
la si sviluppò molto bene, così che oggi con­
ta 200 allievi. Attualmente nelle tre diocesi 
di Ljubljana­Maribor­Koper vi sono più di 
150 laici insegnanti di religione. 2) L'arcive­
scovo di Ljubljana, mons. Jo2ef Pogacnik, 
curò una traduzione del Catechismo Cattolico 
della Germania (1955) dividendolo in tre 
parti, e così rese possibile l'IR nelle classi 
elementari superiori; a Maribor Steiner, Ko­
zar e Lasbacher scrissero nuovi testi per le 
elementari. 3) Nel 1958, sotto la guida del­
l'arcivescovo Pogacnik venne precisato l'inte­
ro programma cat. 4) Nello stesso anno ven­
ne costituito il Consiglio cat. interdiocesano, 
che contribuì molto al progresso cat., special­
mente con la cooperazione di Smerkolj e Me­
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tlikovec. 5) Grande apporto al movimento cat. 
fu dato dal Centro cat. salesiano, che sotto 
la guida di Frane Mihelcic e Vinko Fur­
lan forniva ai catechisti numerosi sussidi, li­
bri, diapositive, quadri, volantini, ecc. 6) Dei 
bambini dell'asilo si occupò con catechiste 
specializzate Joze Bertonceìj. 7) Vennero in­
trodotti corsi di catechetica su scala interdio­
cesana. 8) Alla Facoltà di Teologia di Lju­
bljana s'incominciò a studiare sistematica­
mente la catechetica su base antropologica 
e pedagogica. 9) Alla ricerca pratico­teoretica 
della C. si dedicò Albert Metlikovec. 10) 
Gli addetti alla C. presero parte a corsi di 
studio in Germania, Austria e Italia. In que­
sto fu di grande aiuto il Deutscher Kateche­
ten Verein. 

c) Dal 1971 al 1984. Il secondo Congresso 
Internazionale di C., tenutosi a Roma nel 
1971, e specialmente il DCG diedero nuovo 
impulso all'insegnamento. 1) Metlikovec e 
Smerkolj pubblicarono, in base ai più recen­
ti sviluppi della C., un nuovo manuale per 
la 5a elementare; Frane Mihelcic ne scrisse 
uno per la 6a, Joze Zupancic per la 7a, e 
ancora Frane Mihelcic per l'8a classe. 2) Si 
cominciarono a preparare manuali per le clas­
si elementari inferiori: vi lavorarono Cecilija 
2u2ek OSU, e Radogost Grafenauer SJ, ma 
specialmente Alojzij Snoj SDB, il quale ela­
borò, in base a seria ricerca scientifica, un 
nuovo metodo e apri nuove possibilità di svi­
luppo della C. in Slovenia. 3) Si iniziarono 
corsi annuali per il perfezionamento dei ca­
techisti a Mirenski Grad, corsi che presto 
divennero un importante fattore di progresso 
per la catechetica e la pastorale nella Slove­
nia. 4) Per suggerimento degli incaricati del­
la C. e pastorale, si fondò la rivista bimen­
sile « Cerkev v sedanjem svetu », in cui i 
catechisti e gli addetti alla pastorale si co­
municano e scambiano i principi teoretici e 
l'esperienza pratica. 5) In questi ultimi mesi 
(1984) si stanno preparando nuovi testi per 
le classi elementari superiori, sulla base dei 
manuali austriaci redatti da Bliem­Korherr. 

WALTER DERMOTA 

JUNGMANN Josef Andreas 

Nacque nel 1889 a Sand in Taufer (Alto 
Adige), allora in Austria. Entrato nel semi­
nario diocesano, divenne prete secolare nel 
1913. Dopo un'esperienza pastorale significa­

tiva di quattro anni entrò nell'Ordine dei 
Gesuiti a Innsbruck, dove fece la carriera 
universitaria come professore di teologia pa­
storale. Insegnò liturgia, catechetica e peda­
gogia. 
J. non fu esclusivamente un catecheta, però 
non si può nemmeno affermare che si sia 
occupato di cat. solo casualmente. Le opere 
che gli meritarono il titolo di « pioniere », 
« iniziatore », « precursore », furono quelle 
di natura cat. Guidato dall'idea che senza 
una conoscenza storica dello sviluppo del cri­
stianesimo non sia possibile indicare una via 
al rinnovamento dell'annuncio della fede 
(Glaubensverkundigung), J. scrutò con pa­
zienza tenace « il vissuto » pastorale (das 
Gewordene) dai suoi inizi, là dove la forma 
primitiva dell'annuncio era ancora chiara e 
intelligibile e dove « l'aggancio » nuovo era 
ricco di promesse. L'annuncio primordiale del­
la fede, secondo J., era concentrato intorno 
al Cristo risorto. Con il tempo, però, preval­
gono altri temi, e il kerygma primario venne 
gradualmente oscurato e frammentato. Si 
scompose in diversi oggetti: la divinità del 
Signore, la sua vita terrena, il mistero della 
Trinità, lo Spirito Santo, la Madre di Dio, 
la Chiesa, i sacramenti, i santi. L'analisi di 
questo cambiamento ci porta alle lotte cri­
stologiche, precisamente alla lotta contro 
l'arianesimo. 
Tale insistenza influì gravemente sul kerygma 
primitivo, frantumandolo in sezioni separate. 
Nella situazione di « cristianità », che si pro­
lungò per molti secoli, l'arte dell'annuncio 
della fede passò in secondo piano. Oggi però, 
in condizioni completamente cambiate, oc­
corre, secondo J., un ritorno « alla totalità » 
(zum Ganzen). Egli insiste fortemente sulla 
concentrazione e soprattutto sulla retta per­
cezione del Cristo risorto: occorre una C. 
« Christozentrik ». Per questo il nostro an­
nuncio della fede deve partire dal presup­
posto di comunicare agli ascoltatori un'im­
magine completa, e come tale deve orientar­
si sempre verso un centro. Questo centro de­
ve essere solamente Cristo. Egli è il nucleo di 
concentrazione, il cerchio da cui i raggi si 
dipartono in tutte le direzioni, rimanendo 
però sempre uniti in un unico punto. Per 
quanto riguarda questo centro, J. afferma: 
non si tratta di presentare Cristo solamen­
te come una Persona eminente, la più grande 
figura della storia umana, ma di presentare 
lo sviluppo della sua opera redentrice sia 
nello svolgersi dei fatti, sia nella loro con­
nessione interna. Se disegniamo Cristo, dice 
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J., non lo dobbiamo presentare con le mani 
vuote. 
Sotto l'influsso di J. (morto nel 1975), la 
catechetica attuale ha imparato che il com­
pito cat. non si risolve con il solo rinnova­
mento del metodo. L'interesse primario si 
rivolge ora al contenuto della C., e porta a 
una salutare presa di coscienza del nucleo 
della lieta novella. L'opera scientifica di J. 
merita attenzione. La maggioranza delle sue 
pubblicazioni riguarda il campo liturgico. Al­
tre sue opere dilatano il quadro contenutisti­
co e trattano seriamente la problematica pa­
storale­cat. Senza di esse J. non sarebbe quel­
lo che è. Esse furono alla base della contro­
versia kerygmatica; diedero l'impulso deci­
sivo a ripensare « pastoralmente » tutto lo 
studio teologico, trovando un'eco nelle di­
scussioni dei Padri durante il Conc. Vat. II; 
rappresentano una nuova fase nel rinnova­
mento cat. 
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1. Biografia. Nato l'I 1­8­1899 a Hattingen 
(Ruhr); dopo la prima guerra mondiale stu­
diò teologia a Bonn, Paderborn e Freiburg; 
fu ordinato sacerdote nel 1924 e svolse at­
tività pastorali a Bochum e Hagen; studiò 
le opere di Dostoevskij e Kierkegaard; eb­
be incontri con Cari Muth (riv. « Hochland ») 
e Theodor Haecker; dal 1926 fu insegnante 
di religione in scuole superiori a Bochum e 
(dal 1953) a Hagen; nello stesso tempo stu­
diò germanistica, storia e filosofia a Miinster, 
dove si laureò nel 1931 (dott. in filosofia) 
con una tesi su Dostoevskij in Deutschland; 
dal 1935 fu professore di pedagogia e di 
catechetica all'accademia filosofico­teologica 
di Paderborn; dopo la seconda guerra mon­
diale fondò l'opera di formazione cristiana 
« Die Hegge » e un istituto secolare femmi­
nile che porta lo stesso nome; dal 1956 fu 
professore di ped. rei. e di kerygmatica al­
l'università di Monaco; nel 1964­1965 fon­
dò a Monaco un istituto internazionale di 
ped. rei.; nel 1968 diventò emerito; prose­
guì l'attività letteraria fino alla morte (6­4­
1983) a Monaco. 

2. Pedagogia cristiana. Ricollegandosi al con­
cetto classico (antico e umanistico) di forma­
zione, K. pone come fine dell'educazione cri­
stiana il « compimento dell'essere ». Egli di­
stingue tra « educazione antropocentrica » 
(formazione personale riferita alla totalità 
dell'essere umano) e « istruzione cosmocen­
trica » (introduzione alla realtà differenziata 
del mondo, della natura, della cultura e del­
la storia). L'educ. rei. consiste inoltre in una 
« lettura teocentrica di primo grado », che 
si realizza come incontro con il mistero della 
vita e dell'essere come tale, e in cui l'uomo 
è coinvolto nella profondità e nel centro del­

la sua persona. La « lettura teocentrica di 
secondo grado » indica infine l'incontro con 
il Dio vivente, nel modo in cui è reso pos­
sibile attraverso la rivelazione di questo Dio 
nella storia. 

3. Annuncio indiretto. Il concetto « annun­
cio indiretto » è il più caratteristico della pe­
dagogia religiosa di K. Ricollegandosi al me­
todo della « comunicazione indiretta » di 
Kierkegaard, K. sviluppa un'ermeneutica di 
testi letterari, in cui seleziona e interpreta 
affermazioni sull'esperienza religiosa e cri­
stiana della vita ricavate dalle opere di Sha­
kespeare, Dostoevskij, Werner Bergengruen, 
Gertrud von Le Fort, ecc. In questo modo 
la poesia diventa testimonianza della ricerca 
religiosa dell'uomo e di forme personali di 
fede che si esprimono in molteplici aspetti. 
Il fatto di poter incontrare in modo indiret­
to, comunque molto penetrante, gli autori 
nelle loro esperienze religiose concrete, può 
diventare per i destinatari dell'IR e dell'an­
nuncio un impulso efficace per la coscientiz­
zazione religiosa personale e per ima scelta 
di fede, come pure per un confronto diretto 
con la dottrina della fede della Chiesa (cate­
chismo). 

Bibliografia 

1. Opere. 
Anthropologische Grundlagen ganzheitlicher Frauen­
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ge zur Vielstimmigkeit der christlichen Mitteilung 
(Festschrift zum 70. Geburtstag), Munchen, 1969 
(ampia bibl.). 

WOLFGANG LANGER 

KERYGMATICA (Catechesi) 

Le espressioni C. « kerygmatica » (= ker.) 
e rinnovamento « kerygmatico » della C. vo­
gliono indicare generalmente sia un periodo 
o una tappa particolare del movimento cat., 
sia un'istanza di riscoperta dell'essenziale e 
di ritorno al Vangelo valida per ogni forma 
di C. 

I. IL RINNOVAMENTO KER. DELLA C. NELLA 
STORIA DEL MOVIMENTO CAT. 

Nella storia del mov. cat. del nostro secolo 
si è soliti distinguere, in termini generali, 
una prima tappa di rinnovamento metodolo­
gico, ispirata in gran parte dallo sviluppo del­
le idee pedagogiche e psicologiche (fino alla 
seconda guerra mondiale), e un secondo pe­
riodo chiamato kerygmatico, ispirato preva­
lentemente dal rinnovamento teologico­pasto­
rale e centrato soprattutto sulla revisione del 
contenuto della C. e della predicazione (dalla 
seconda guerra mondiale al Vat. II). 

1. L'humus generale di questa tappa ker. 
è quel generale « ritorno alle fonti » che, 
nella prima metà del sec. XX, ha caratteriz­
zato i movimenti biblico, liturgico, patristi­
co e teologico. In questo contesto, anche la 
C. ha avuto la possibilità di attuare una re­
visione contenutistica tante volte tentata, 
ma senza successo, lungo la storia, allorché 
pastori e catecheti più illuminati avevano 
propugnato il superamento dell'insegnamen­
to religioso arido e astratto dei catechismi 
in nome di una presentazione più vitale, sto­
rica e organica del messaggio cristiano. Si 
pensi, per es., a figure come J. Fénelon (1651­
1715), C. Fleury (1640­1723), J. M. 
Sailer (1751­1832), J. B. ­> Hirscher (1788­
1865), J. H. Newman (1801­1880), P. Gué­
ranger (1806­1875), mons. Landrieux (1857­
1926), ecc. (cf F. X. Arnold, 1953; J. 
Colomb, 1969; A. Etchegaray Cruz, 1983). 
Al centro del rinnovamento ker. della C. si 
trova la riscoperta e valorizzazione del ke­
rygma (= K.) apostolico, cioè del nucleo 
centrale dell'annuncio evangelico e della pre­
dicazione apostolica. Nel suo significato ori­
ginario, il K., da XTipùffffEiv (proclamare, an­
nunciare), è il primo messaggio evangelico, 

la buona novella degli interventi salvifici di 
Dio nella storia, coronati nel mistero pasqua­
le di Cristo (cf At 2,14­39). Contenuto essen­
ziale del K. è l'annuncio del Regno di Dio 
realizzato in Gesù Cristo, morto e risorto, 
Salvatore e Signore della storia. Il K. è an­
che appello alla conversione e invito alla par­
tecipazione, attraverso la fede e i sacramenti, 
nella vita e nella missione della Chiesa come 
popolo messianico. La riscoperta dell'impor­
tanza del K. e delle sue conseguenze in cam­
po pastorale e cat. è stata vissuta in forma 
differente nelle due aree principali del mo­
vimento cat. europeo: quella tedesca e quel­
la francese. 

2. Neil 'area culturale tedesca il rinnovamen­
to ker. è legato anzitutto all'opera di ­» J. 
A. Jungmann (1889­1975) e al gruppo di 
gesuiti della Fac. Teol. di Innsbruck (Au­
stria), promotori della riflessione e discussio­
ne attorno alla « teologia della predicazio­
ne » (« Verkùndigungstheologie »). Punto di 
partenza è stata l'opera di Jungmann, Die 
Frohbotschaft und unsere Glaubensverkiindi­
gung, Regensburg, Pustet, 1936, cui hanno 
fatto eco altri colleghi, come F. Lackner 
('Theorie einer Verkùndigungstheologie, in 
« Theologie der Zeit » 3 [1939] 1­61), J. 
B. Lotz (Wissenschaft und Verkùndigung, in 
« Zeitschrift fùr kath. Theol. » 62 [1938] 
465­502), H. Rahner (1958). 
L'istanza centrale di questo gruppo era un 
grido di allarme di fronte a una situazione 
pastorale molto negativa: quella cioè della 
conoscenza disarticolata, arida e senza mor­
dente della fede da parte dei cristiani. Alla 
radice di questa realtà vengono individuati 
la C. dei catechismi tradizionali (che sono 
dei compendi di teologia scolastica), la pre­
dicazione e la stessa teologia imparata nei 
seminari, più preoccupata della chiarezza dei 
concetti che della vitalità del messaggio. Si 
auspica perciò una più precisa distinzione 
tra teologia e predicazione (« Dobbiamo co­
noscere il dogma, ma dobbiamo predicare il 
kerygma »); una visione rinnovata, armonica 
e entusiasmante del messaggio da trasmettere 
(« Bisogna che la predicazione ritorni ad es­
sere l'annuncio di una grande gioia e il mes­
saggio di una beatitudine: la gioia di Cristo 
nato, morto e risorto per noi, la beatitudine 
della volontà paterna di Dio profondamente 
conosciuta, liberamente accettata e generosa­
mente seguita »: G. B. Guzzetti 1950, 267); 
anzi, la creazione di una scienza teologica 
speciale: la « teologia della predicazione ». 
Se la richiesta di una scienza teologica spe­
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tifica è stata generalmente respinta dai teo­
logi (cf ad es. M. Schmaus, Brauchen wir eine 
Tbeologie der Verkiindigung?, in « Die Seel­
sorge » 16 [1938­1939] 1­12), l'influsso effet­
tivo della controversia ker. nella teologia, 
nella pastorale e nella C. è stato di enorme 
portata. Per ciò che riguarda la C., l'istanza 
contenuta nell'appello di Innsbruck è stata 
raccolta e approfondita da diversi pastorali­
sti e catecheti, quali per es. F. X. Arnold, 
—» J. Hofinger, ­» G. Delcuve, ­» K. Til­
mann, —> F. Schreibmayr, D. Grasso (cf 
bibl.). E un frutto maturo del rinnovamen­
to ker. è stato a suo tempo il famoso —> 
Catechismo cattolico tedesco del 1955 (Katho­
lischer Katechismus der Bistumer Deutsch­
lands, Freiburg, Herder, 1955; trad. ital.: 
Catechismo della dottrina cattolica, Roma, 
Herder, 1957), presto tradotto e diffuso in 
tutto il mondo. Questo catechismo rappre­
sentava, nella metodologia, l'applicazione del 
cosiddetto « metodo di —» Monaco » e, nel 
contenuto, la condensazione del rinnovamen­
to ker. della C. 
Al suo apparire, fu salutato come una pre­
sentazione esemplare del messaggio cristiano 
(cf J. A. Jungmann, Le nouveau catéchisme 
allemand. Une présentation modèle du mes­
sage du salut, in « Lumen Vitae » 10 [1955] 
605­614), come una realizzazione che, rial­
lacciandosi alla tradizione della predicazione 
apostolica e patristica, di sant'Agostino {De 
catechizandis rudibus) e san Tommaso, del 
Catechismo Romano e dei pionieri del rin­
novamento contenutistico della C. (come J. 
M. Sailer, J. B. Hirscher, ecc.), riusciva a 
ricomporre l'organicità e significatività del 
messaggio cristiano: « Il Catechismo catto­
lico presenta il "messaggio come un tutto 
organico, incentrato in Gesù Cristo, che ten­
de vitalmente alla realizzazione del Regno di 
Dio. La religione cristiana non si riduce più 
a una serie di tesi o di verità raccolte in un 
sistema astratto, ma si presenta come la chia­
mata di Dio all'uomo, per salvarlo in Cristo" 
(lez. 13)» (A. Etchegaray Cruz, 1983, 323). 
Un'altra significativa manifestazione del rin­
novamento ker. della C. è stata la Settimana 
Internazionale di studio sulla C. missionaria 
di Eichstatt, Germania, del 1960 (cf bibl.). 
Questo convegno, organizzato da J. Hofinger, 
ha costituito, per la quantità, qualità e rap­
presentatività dei suoi partecipanti, un mo­
mento importante di approfondimento e di 
diffusione delle istanze ker. nell'esercizio del­
la C. 

3. Dopo l'evocazione dei fatti e nomi parti­
colarmente implicati nel rinnovamento ker. 
della C. nell'area tedesca, possiamo così rias­
sumerne i principali principi e istanze: 

—­ Distinzione tra predicazione (C.) e teolo­
gia. Questa ha sempre un ruolo importante 
di chiarificazione e di approfondimento, ma 
il contenuto della predicazione si deve ispi­
rare più direttamente al Vangelo. 

— Il messaggio, come contenuto, ha il pri­
mato sul metodo: «Non è il metodo che 
deve determinare il contenuto, ma viceversa 
il contenuto deve determinare il metodo del­
l'istruzione religiosa e della predicazione » 
(F. X. Arnold 1953, 78). 

— La S. Scrittura non va più considerata co­
me semplice « autorità » per confermare la 
dottrina, ma come vera fonte principale del­
la C. 

— In particolare, il K. apostolico va risco­
perto come forma originaria del messaggio 
cristiano, che appare così non come un in­
sieme di dottrine, comandamenti e riti, ben­
sì come un lieto annuncio di salvezza. Il K. 
deve assicurare alla C. organicità e concen­
trazione, vitalità e significatività, un linguag­
gio aderente alla vita e il carattere di annun­
cio e di testimonianza. 

— Il centro del K. è il Cristo. Di qui anche 
il carattere essenzialmente cristocentrico del­
la predicazione e della C.: « Tutta la pre­
dicazione è per sua stessa natura cristocentri­
ca, perché annunzio del piano divino della 
salvezza, tutto centrato nel Cristo. Vuol dire 
che l'ordine della C., quello cioè in cui di­
sporrà le varie verità da proporre, sarà pa­
ragonabile non a quello di una catena, ma di 
una spirale, di una ruota nella quale tutti i 
raggi partono e si ricongiungono con un cen­
tro. La C. procede non per addizione, ma per 
assimilazione vitale » (D. Grasso 1960, 443). 

—­ Va riscoperto e valorizzato anche il ca­
rattere storico, salvifico e vitale della storia 
della salvezza, quale disegno interpellante di 
Dio che offre il suo amore e invita a una 
risposta impegnativa di amore, 

— Nella predicazione e nella C. va curato in 
modo particolare il collegamento organico tra 
tutte le parti o aspetti del messaggio cristia­
no: dogma, morale, storia, liturgia e vita de­
vono apparire come aspetti complementari 
di un unico mistero di salvezza, quello cioè 
del disegno di amore di Dio in Cristo, cui 
deve rispondere l'uomo. 
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4. Nella tradizione francese il rinnovamento 
contenutistico della C. ha seguito altre vie e 
modalità, pur coincidendo nel ritorno alle 
fonti, specialmente bibliche (si pensi, per es. 
all'opera fondamentale di J. Colomb, Aux 
sources du catéchisme, Paris, Desclée, 1946­
1947). Ma per quanto concerne il K., nel 
contesto pastorale e missionario della Chie­
sa francese è stato soprattutto sottolineato 
il suo carattere di primo annuncio del Van­
gelo ai non credenti, in vista della conver­
sione. In questo senso, se per i tedeschi il 
K. rappresentava il nucleo genuino del mes­
saggio in contrapposizione alla teologia, per 
i francesi il K. è soprattutto il momento 
missionario che precede la C. propriamente 
detta (cf A. Rétif, P. Hitz, A. Liégé, A. 
M. Henry). La C., da questo punto di vista, 
si distingue dal K., anche se è in continuità 
con esso: « In un certo senso, la C. non 
dice niente di più del K. Come, pure in un 
certo senso, la quercia non dice niente di 
nuovo riguardo alla ghianda da cui procede. 
La C. mostra tutto lo sviluppo e la virtua­
lità del K. Ma la C. è rivolta ai convertiti 
che hanno già ricevuto, accolto e ascoltato il 
K. » (A. M. Henry 1961, 17). Come si vede, 
pur distinguendo chiaramente tra C. e K., 
si può sempre parlare di un rinnovamento 
ker. della C., in quanto questa trova sempre 
nel K. un modello a cui ispirarsi e un nucleo 
da sviluppare e approfondire (cf J. Colomb 
1969, 6). 

II. LA C. KER.: PREGI E LIMITI 

Il rinnovamento ker. della C. ha avuto un 
ruolo di enorme importanza nel movimen­
to cat. degli anni '50 e '60, in tutto il mon­
do. Nella sua scia si sono celebrati convegni, 
si sono rinnovati programmi e testi (si pensi, 
per l'Italia, alla diffusione dei testi La sco­
perta del Regno di Dio, Torino­Leumann, 
LDC, dal 1963), è stato avviato il rinnova­
mento cat. in molti paesi. Ma altre esigenze 
e problemi cat. ne hanno messo in risalto 
i limiti, soprattutto dopo il Vat. II, obbli­
gando a ridimensionarne la portata e impe­
dendo di vedere in esso quasi il toccasana 
per rispondere a tutti i problemi della C. 
Due esempi: partendo dai problemi della 
predicazione missionaria, A. M. Nebreda, già 
fin dal tempo del convegno di Eichstatt 
(1960), aveva avvertito sull'insufficienza del 
K. e sulla necessità di prestare più atten­
zione ai bisogni e ai condizionamenti antro­
pologici dell'apertura alla fede (cf A. M. Ne­
breda, Kerygma in crisis?, Chicago, 1965). In 

un altro contesto, H. Halbfas ha anche mes­
so a nudo le vistose carenze dell'annuncio 
ker. in una società secolarizzata e pluralista 
(cf H. Halbfas, Linguaggio ed esperienza nel­
l'insegnamento della religione, Roma­Brescia, 
Herder­Morcelliana, 1970). E in questo sen­
so, il movimento cat. postconciliare ha por­
tato con sé un certo superamento dell'epoca 
ker., introducendo diverse altre istanze e ac­
centi: la dimensione antropologica e espe­
rienziale, la rilevanza politica e liberatrice 
della C., l'opzione evangelizzatrice, la dimen­
sione comunitaria, la C. come comunicazione, 
ecc. Ma questo non toglie che il rinnova­
mento ker. rappresenti uno spirito sempre 
valido e abbia incorporato, nell'ambito del­
la riflessione cat., una serie di valori (come 
il cristocentrismo, l'ispirazione biblica, la vi­
sione organica e vitale del messaggio cristia­
no, ecc.) che oramai appartengono al patri­
monio assodato del rinnovamento della C. 
nel nostro secolo. 
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L 
LA SALLE Jean Baptiste de 

1. Reims 1651 ­ Rouen 1719. Sacerdote nel 
1678. Nel 1680 fonda la Congregazione dei 
Fratelli delle Scuole Cristiane, religiosi laici 
dediti all'educazione cristiana attraverso la 
scuola. Realizza vari tipi di scuole con radi­
cali innovazioni pedagogiche. Nel 1950 di­
chiarato « Patrono di tutti gli educatori cri­
stiani ». 

2. Il suo pensiero cat. si intreccia strettamen­
te con gli orientamenti pedagogici per le 
« Scuole Cristiane » ove la C. ha un ruolo 
essenziale. Suoi principali scritti connessi con 
la C.: Conduite des Écoles (CL 24), geniale 
manuale teorico­pratico; Méditations pour le 
temps de la retraite (CL 13) sull'educatore 
cristiano, testo basilare; Méditations pour les 
dimanches (CL 12); Les devoirs d'un chré­
tien (CL 20­21), catechismo in forma esposi­
tiva e per domande e risposte, con relative 
riduzioni (Grand Abrégé e Vetit Abrégé, CL 
23) per l'uso scolastico; Règles des FEC (CL 
25). 
Suoi orientamenti teorici fondamentali: a) Il 
primato del « ministero della parola » nella 
Chiesa e nell'azione apostolica a servizio del­
l'universale volontà salvifica di Dio. b) Un 
forte « cristocentrismo »: il catechista come 
« ministro di Cristo », chiamato e inviato per 
guidare il catechizzando nell'incontro con Ge­
sù e nell'assimilazione delle « massime del 
Vangelo » e dello « spirito di Cristo », con 
accentuata centralità dell'eucaristia in tempo 
di giansenismo, c) Un'espressione tipica lasal­
liana è « acquistare lo spirito di fede »: la 
C., con l'uso continuo della Scrittura (spec. 
Vangelo), una robusta formazione morale, la 
vita liturgica e sacramentale (in CL 17 un 
manuale per la Messa, confessione e comu­

nione ad uso degli alunni) porta l'alunno a 
« vedere tutte le cose con gli occhi della fe­
de », cioè a strutturare la personalità attorno 
al punto focale del « vivere alla presenza » e 
in dialogo con Dio. d) La centralità della vita 
del catechizzando che va conosciuto con amo­
revole attenzione (cf in CL 24 i « moderni » 
modelli di « schede personali »). 
Principali intuizioni metodologiche: a) In­
dissociabili tà di C. e promozione umana; 
perciò molta C. ma nella scuola, dove viene 
servita la « vita » e la crescita « integrale ». 
b) Il dialogo è la struttura fondamentale del­
la lezione, che resta legata alla vita cui è 
orientata, c) Ripresa ciclica di C. ricapitola­
tive sui « principali misteri » per l'assimila­
zione dei nuclei centrali e il servizio della 
« memoria ». d) A complemento del momen­
to cat. alcune pratiche « lasalliane »: la « ri­
flessione del mattino », breve intrattenimen­
to pratico­esistenziale all'inizio della scuola; 
l'esercizio della « presenza di Dio » durante 
la giornata; due « esami » nelle preghiere del 
mattino e sera per formare alla riflessione e 
alla « redditio ». 

3. L'intuizione base del La Salle resta co­
munque il primato assoluto dato alla forma­
zione di un corpo stabile di insegnanti­cate­
chisti (i FSC) che attuassero e sviluppassero 
i suoi orientamenti e la relativa metodologia. 
Attraverso la loro opera tricentenaria tale 
ricchezza è entrata nella tradizione vivente 
della Chiesa. Della lezione cat. del La Salle 
restano, tra l'altro, di sorprendente attualità: 
a) Il primato della formazione del catechista 
e sua identità, b) Centralità del processo di 
educazione della fede rispetto alla socializza­
zione religiosa, c) Stretta connessione tra C. 
e promozione della persona nel suo insieme, 
d) Chiara anticipazione del principio meto­
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dologico della « doppia fedeltà ». e) Centra­
lità dell'uso della fonte evangelica e della 
connessione C.­liturgia. 
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MARIO PRESCIUTTINI 

LEGGE MORALE 

1. La L. è intesa qui nel senso di « comples­
so di tutte le norme morali incondizionata­
mente vincolanti in coscienza in forza del­
l'intimazione di Dio ». La L. quindi è quel­
la parte del contenuto della rivelazione che 
ha come oggetto gli imperativi morali in quan­
to comandi di Dio. 
La categoria di L. (Torah) è l'elemento por­
tante della morale veterotestamentaria. In 
una cultura in cui la religione è tutto, sia 
nella vita individuale che in quella sociale, 
il concetto di L. divina è appunto il legame 
che unisce l'esperienza morale (ma anche 
quella civile e sociale) all'esperienza religio­
sa, e che le dà senso e ultimatività. La L. è 
però nell'AT qualcosa di più che un insieme 
di comandi divini; è un concetto catalizza­
tore di tutta l'esperienza religiosa e morale 
di Israele: in essa confluiscono e acquista­
no presa sulla vita le grandi categorie della 
liberazione, dell'alleanza, della predilezione 
gratuita di Dio nei confronti di Israele, del­
l'amore filiale, della fedeltà sponsale e della 
esigente santità di Dio. 

2. Nel NT il catalizzatore di tutta l'esperien­
za morale e religiosa non è più la L., ma 
Cristo, fine e compimento della L. Questa 
subordinazione della L. a Cristo comporta 
un suo superamento e anche una sua certa 
relativizzazione. San Paolo nella lettera ai 
Galati arriva addirittura a contrapporla a Cri­
sto e alla fede in lui, facendo della fiducia 

nella legge e della schiavitù nei suoi con­
fronti qualcosa di incompossibile con la fede 
in Cristo e con la libertà di cui egli ci ha 
gratificati. 
L'impegno morale cristiano è quindi orienta­
to verso un superamento della pura fedeltà 
materiale, per realizzare il bene comandato 
dalla L., con la spontaneità dell'amore: chi 
ama non è più sotto l'impero della legge. 

3. Naturalmente la C. rappresenta, nell'edu­
cazione morale che si ispira alla fede, piutto­
sto una pedagogia degli inizi (il catecumena­
to dei battezzati), che non una pedagogia del­
la maturità. Di qui l'importanza della L. 
nella presentazione della morale cristiana da 
parte della C. La maggior parte dei catechi­
smi classici ha impostato tale presentazione 
sullo schema del —» decalogo e dei precetti 
della Chiesa. Lo stesso primato della carità 
assumeva la forma di un imperativo legale: 
il comandamento nuovo della carità. Il di­
scorso del superamento della L. rimaneva 
praticamente trascurato, probabilmente an­
che per la sua difficoltà e per la possibilità 
di fraintendimenti. 

4. Oggi non pare più legittima una scelta 
del genere, e del resto nei catechismi più re­
centi (come ad es. nei ­» catechismi italia­
ni dei giovani e degli adulti) si nota una 
coraggiosa inversione di tendenza. Però que­
sta libertà deve essere vista non come una 
condizione di partenza, ma come l'obiettivo 
di una conquista di tutta la vita. Si è liberi 
solo per diventarlo. 
Questa tensione apre lo spazio a una utiliz­
zazione pedagogica della L. all'interno del­
l'educazione morale cristiana. Secondo san 
Paolo, la L. è infatti il pedagogo che con­
duce a Cristo: essa misura la nostra distanza 
dalle esigenze dell'amore liberante, e ci dà 
coscienza del bisogno di essere salvati dal 
dono dello Spirito, che infonde l'amore e ren­
de liberi. Tale pedagogia non sembra peral­
tro vada intesa nel senso di una pedagogia 
verso la L., ma nel senso di una pedagogia 
attraverso la L. Il fine resta Cristo e la spon­
taneità del suo amore che vanifica il carat­
tere costrittivo della norma. L'efficacia edu­
cativa della L. tende a rendersi inutile; essa 
persegue infatti quella maturità morale che 
sta al di là di ogni legalismo e consiste nel­
l'amore. La vanificazione finale della L. ha 
tuttavia la figura di una « Aufhebung » (su­
peramento): essa si dà nella perfetta interio­
rizzazione dei valori (lo spirito della L.) che 
la lettera promuove e difende. 
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GUIDO GATTI 

LETTURE ATTUALI DELLA BIBBIA 

1. Oggi si parla di L. attuali della Bibbia 
per indicare insieme due cose; L. attualiz­
zanti, ossia itinerari per cogliere con più ve­
rità e significatività il senso del testo; ma 
anche, non senza una nota polemica, approc­
ci innovativi del tempo presente rispetto a 
un modo tradizionale ed egemonico legato al 
metodo storico­critico. Si parla così di L. 
esistenziale, strutturale, politica, materialisti­
ca, dossologica, psicanalitica, spirituale, cul­
turale, popolare, poetica (v. ad es. « Servi­
tium », n. 19­20, 1977). 
Chiaramente c'è da chiedersi se tutto ciò ab­
bia obiettiva consistenza, o non sia piuttosto 
abuso di linguaggio; in concreto, come si mo­
tivano tali L., quali siano i tratti di ciascuna 
e soprattutto quali effetti possano avere nella 
C. biblica, giacché sovente si presentano sot­
to forma di modelli da usare nell'IR. 

2. Le ragioni di una pluralità di letture con­
siste sostanzialmente nella storicità del testo 
e del lettore, storicità percepita dall'attuale 
ermeneutica con una consapevolezza fin qui 
inaudita. Ossia, nel comprendere ed esprime­
re il senso della realtà, il soggetto umano 
scrivente di oggi, ma anche di ieri, ha un 
ruolo attivo fondamentale, codifica la sua in­
tenzionalità nel testo sotto il sigillo della sua 
condizione concreta di spazio, di tempo, di 
cultura, di ambiente vitale, a livello conscio, 
ed anche inconscio, obbedendo egli a dina­
miche strutturali profonde del linguaggio, del­
la psiche, del vivere sociale. Evidentemente, 
quanto più il lettore è consapevole di ciò — 
e .quello moderno, sensibile ai tanti maestri 
del sospetto, lo è in modo particolare — 
tanto più può porre domande inedite al te­
sto, stimolarlo a dare il suo senso, sul pre­
supposto appena ricordato di influssi sull'au­
tore biblico, sia consci che inconsci, ma rea­
li, determinati da condizionamenti linguistici, 
psicologici, sociali... 

Ciò ha portato all'instaurazione del metodo 
storico­critico, non per nulla nato con il cri­
ticismo moderno, il quale, di fronte ad ogni 
parola del testo, indaga su cosa essa signifi­
chi qui, in questo autore, in questo conte­
sto, in questo periodo. Ma laddove questo 
metodo ignora il terreno del vissuto precul­
turale, quella contestualità più ampia cui 
l'autore partecipa strutturalmente, ecco levar­
si il richiamo per nuove L. che facciano emer­
gere la ricchezza della parola. « Fare dunque 
una L. della Bibbia a più livelli è l'unico 
modo di rispettare l'oggettività reale del te­
sto, la sua nativa ricchezza, di accogliere il 
suo messaggio globale, con la sorpresa di ac­
corgersi che le sue possibilità di dono sono 
maggiori della nostra capacità di immediata 
accoglienza, sicché ci tocca di dover proce­
dere per itinerari plurimi laddove il testo si 
presenta nella sua organicità compatta ed uni­
ficata » (C. Bissoli 1983, 82). 

3. È facile vedere che il discorso delle L. 
attuali evoca cose antiche e cose nuove. Cosa 
antica (dimenticata tante volte dalla esege­
si moderna, e che ora assume nuovo ruolo) 
è la cosiddetta L. spirituale impiegata in 
certo modo dagli stessi autori della Bibbia e 
poi teorizzata dai Padri (Origene). Essa af­
ferma, oltre la lettera (anche se non contro 
di essa), il fatto di una contestualità oggetti­
va cui l'autore sacro partecipa vitalmente, an­
che senza la piena coscienza del suo svilup­
po misterioso: l'economia o —> storia della 
salvezza che ha al centro Cristo e la Chiesa. 
Sicché nella dinamica del tempo di Dio e 
degli uomini il testo sacro, in quanto Parola 
di Dio agli uomini, assume un quadruplice 
rilievo o senso; letterale o storico, allegorico 
o teologico, anagogico e escatologico, tropo­
logico o morale (H. de Lubac). 
Oggi questa L. spirituale viene riaffermata 
con forza, non soltanto nel tradizionale con­
testo monastico (lectio divina), ma anche da 
esegeti e teologi contro la sterilità di fede 
dell'abituale metodo scientifico (anche se es­
so va mantenuto per il servizio che può ren­
dere). Ma altre contestualità oggettive incal­
zano per un'attenzione nuova. Sono soprat­
tutto tre, determinate dalla triplice percezio­
ne « trascendentale » dell'uomo moderno: la 
strutturazione linguistica della realtà, la strut­
turazione sodale­politica, e quella psichica. 
La prima dà il via alla cosiddetta L. strut­
turalistica, la quale considera la testualità 
come trama linguistica oggettivamente svela­
bile, a prescindere dalla genesi stessa del te­
sto, e quindi anche dalla intenzione sogget­
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tiva dell'autore, mediante l'esame dei tre li­
velli espressivi della narratività, della discor­
sività, del funzionamento profondo o semio­
tico. Spicca nel mondo francofono (groupe 
d'Entrevernes; A. Fossion) ed è quella che 
trova più impiego anche nella C. 
La strutturazione socio­politica del fenomeno 
umano, sotto l'impulso di correnti filosofiche 
e teologiche sensibili a questa dimensione 
(teologia politica, teologia della liberazione), 
porta a indagare l'influsso di fattori sociali, 
in particolare economici, nella produzione di 
un testo, e quindi circa il suo senso. È pre­
sente nel mondo nord­americano (W. A. 
Meeks), tedesco (G. Theissen), e con termi­
ni più legati all'indagine marxista (L. mate­
rialista) nel mondo latino (F. Belo, M. Cle­
venot) e latino­americano. Modelli cat. di L. 
politica a larga risonanza sono piuttosto rari. 
Ricordiamo in Italia il Catechismo dell'Iso­
lotto (Firenze, 1968); in America Latina, un 
po' tutta la produzione di C. Mesters (Bra­
sile). 
Finalmente l'esplorazione della condizione 
psichica dell'uomo, penetrata fin nel profon­
do dell'inconscio, ha proposto una L. psico­
analitica, o più ampiamente psicologica, del 
testo, studiato secondo parametri mutuati 
dall'analisi psicoanalitica. Chiaramente la pre­
carietà inevitabile di questo tipo di indagine, 
ancora di più perché applicata non su perso­
ne, ma su testi antichi, non ha potuto produr­
re che dei saggi approssimativi (F. Dolto, Y. 
Spiegel) non automaticamente applicabili nel­
la C. 

4. In un bilancio di insieme dentro una pro­
spettiva cat. va osservato tra l'altro: a) Il 
termine L. attuali è assai vago, in quanto 
si può caratterizzare da aspetti diversi, che 
riguardano ora il metodo, ora l'ambito di rea­
lizzazione (scuola, C., gruppo), ora l'atteggia­
mento di partenza o precomprensione (v. C. 
Bissoli, 1982). b) Quattro tipi oggi meritano 
attenzione, oltre all'indispensabile approccio 
storico­critico: L. spirituale, strutturalista, po­
litica, psicoanalitica. Però di queste ultime 
tre va detta la debolezza dello statuto epi­
stemologico (specie delle ultime due nomi­
nate) e il rischio della cattura ideologica (spe­
cie nella L. politica, e anche strutturalista, 
quando rimane chiusa in se stessa). Si sente 
il bisogno di avanzare sia nella riflessione teo­
rica, sia nella sperimentazione pratica, c) So­
prattutto diventa oggi necessario lo sforzo, 
superate chiusure polemiche, di comporre in 
unità le diverse L. attuali sotto forma di iti­
nerari complementari. Per la struttura stessa 

della fede cristiana, appare irrinunciabile l'ar­
monia fra la L. storico­critica che cerca la 
« lettera » e L. spirituale che della lettera 
coglie lo Spirito, l'intenzione stessa di Dio 
per la nostra salvezza e soprattutto l'accoglie 
nella vita. 
A questo doppio livello, che corrisponde 
alla tradizione teologica e cat. di sempre, 
vanno integrati, più che resi sostitutivi, gli 
altri modelli ora detti, in ossequio all'in­
sondabile mistero dell'incarnazione della Pa­
rola, la cui ricchezza (come nota DV 8) va 
sempre più svelandosi mentre si procede 
verso la visione definitiva. 
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CESARE BISSOLI 

LIBRO LITURGICO 

L'autentica C. cattolica è sempre stata orien­
tata dinamicamente agli eventi liturgico­sa­
cramentali, arricchita costantemente di con­
tenuti da essi provenienti e strutturata fon­
damentalmente e primariamente sui testi e 
sulle azioni celebrative. Come nell'epoca 
aurea della simbiosi operativamente fruttuo­
sa e missiologicamente dinamica fra C. e li­
turgia ( = L.) quale quella patristica (III­V 
secolo), così deve essere oggi, con l'apporto 
del movimento cat. Per questo la conoscen­
za del valore, dei contenuti, ecc., del LL 
avvantaggia l'operatore catecheta. 

I. GENESI DEL LL E SUA FUNZIONALITÀ 

All'inizio del cristianesimo non esisteva il 
LL. Esso si « cristallizza » dalla metà del sec. 
IV in poi, dopo un periodo di improvvisa­
zione sia delle preghiere (cf « Salesianum » 
32 [1970] 149­164), sia dei riti. La sua na­
scita è in rapporto con l'azione cat.­pastorale 
dei Padri e con l'esigenza che l'espressione 
originale della Parola di Dio celebrata e del 
deposito della fede suscitato anche dalla C. 
fosse in armonica sintonia con l'agire cristiano 
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che « fermentava » le diverse culture ( = lex 
credendi). La formulazione progressiva e or­
ganica degli stessi LL è l'attuazione del prin­
cipio dell'adattamento liturgico inteso come 
realizzazione del Mistero di Cristo ripensato, 
rivissuto, filtrato dalle e nelle Chiese locali, 
in nome della partecipazione dei fedeli alla 
celebrazione per la vita. Il LL è da una 
parte frutto di azione cat.­pastorale dei Padri, 
e dall'altra fonte per la loro C. Ai riti, ai 
simboli, alle preghiere (= eucologia) della L. 
i grandi mistagoghi dell'antichità si rifanno 
costantemente. 
Nella genesi il LL è testimone di una recirco­
lazione osmotica tra C. e L. Risulta evidente 
che la sua funzionalità primaria è quella pra­
tica, in vista dell'esatto articolarsi della cele­
brazione in una linea tipica alle diverse Chie­
se locali (leggi: rito romano, ambrosiano, gal­
licano, ispano­visigotico, ecc.) e per salvaguar­
dare l'ortodossia in formule e formulari re­
datti dal Vescovo o dal Presbitero, comun­
que sempre un « frater » instructior (n. 21 
del Conc. di Ippona, 393), un prudentior 
(n. 12 del II Conc. di Milevi), un doctior 
(cf Agostino, De Baptismo VI, 25,47). Altre 
funzionalità collaterali ma comunque connes­
se al LL sono quelle d'essere testimone del­
la lex orandi delle diverse generazioni di fe­
deli, della loro lex credendi in vista della 
non minore importante lex vivendi. Si com­
prende come sia dall'eziologia del LL sia dal­
la sua funzionalità primaria, gli sia conna­
turata quella di essere fonte (oltre che frut­
to) dell'azione cat. Disattendere nel vissuto 
ecclesiale a queste dimensioni del LL è de­
pauperare la C. e svilire i dinamismi della 
celebrazione da parte delle virtualità dei fe­
deli partecipanti. 

II. CONTENUTI DEL LL IN RAPPORTO ALLA C. 

Tenuti presenti alcuni fulcri attorno ai quali 
si concentra la correlazione fra C. e L., sarà 
facile mettere in evidenza i contenuti del LL 
a servizio della C., mentre questa a sua volta 
rende alla L. dei preziosi servizi (cf « Rivista 
Liturgica » 72 [1985] n. 1, nostro contributo 
e tutto il fascicolo). La L. come iniziazione 
alla C. è correlazionata alla C. come cataliz­
zatrice della L. La L., che non può confon­
dersi o trasformarsi in azione cat. (pena la 
sua vanificazione), può essere considerata an­
che come C. in atto, che ritrova una corri­
spondenza nella L. come abilitazione alla fede 
professata anche fuori dell'azione liturgica. 
La L. come fonte di C. si riscopre nella C. 
i cui dinamismi culminano nell'azione lit. 

per la vita dei fedeli. I contenuti del LL 
servono così alla C. Essi sono raggruppabili 
attorno ai seguenti punti: 

1. La Parola di Dio che la L. usa con crite­
ri a lei congeniali (cf A. Triacca, Bibbia e 
Liturgia, in NDL 175­197) è presente nei 
lezionari, evangeliari, ecc., con sistemi propri 
all'esegesi biblico­liturgica (cf Praenotanda 
ali 'Ordo Lectionum Missae 19812) ed è usa­
ta nella L. dei sacramenti, dei sacramentali 
(es. De Benedictionibus 1984), delle Ore (Uf­
ficio Divino), ecc. C. e L. si ritrovano in 
posizione di diaconia verso la Parola di Dio 
con tonalità diversificate. La C. le rende il 
servizio della spiegazione; la L. quello del­
la vivificazione esegetica vitale, essendo la 
L. il tipo esistenziale più alto dell'attuazione 
ecclesiale della Parola di Dio. Per cui spet­
ta al catecheta conoscere i criteri dell'uso 
della Parola di Dio propri alla L. e svilup­
pare la sua azione cat .­biblica sui perni che 
da essi profluiscono. 

2. Il deposito della fede pregato. La L. ren­
de perenne la tradizione delle verità di fede 
che essa celebra. I contenuti del LL non sono 
solo fonte, tra altre, a cui attingere argomen­
ti per essere qualcosa. Né i suoi valori pe­
culiari provengono solo in quanto il soggetto 
responsabile delle sue « espressioni » è sem­
pre una comunità lit. ( = ecclesia) locale. Né 
può costituire solo un terreno fecondo per la 
« fides quaerens intellectum ». Essa testimo­
nia come la storia della salvezza si concretiz­
za nella celebrazione e quindi come la fede 
vissuta viene celebrata. La C. con tutte le 
sue forme (kerygma, didaché, didascalia,... 
evangelizzazione) verte in modo predomi­
nante sulla « inchoatio fidei » (cf dimensione 
escatologica della fede) mentre la L. anticipa 
nella celebrazione, mentre la dona, la fede. 
Il catecheta deve conoscere i contenuti dei 
LL e della realtà della L. nella quale e dalla 
quale la sua azione per la maturazione della 
fede si nutre e si fomenta. Inoltre la cono­
scenza dei riti, dei gesti, del linguaggio lit. 
aiuta il catecheta a condurre linearmente, 
senza moltiplicare enti senza necessità, il ca­
techizzando alle realtà di fede che deve pro­
fessare (la L. è exomologia della fede) e vi­
vere. Dalla vita alla celebrazione per portar­
vi tutto l'agire. Dalla celebrazione alla vita 
per fermentarla con opere cristiane. 

3. Linee di forza per un'azione cat.­liturgica. 
Per questo il catecheta deve conoscere e usu­
fruire di quanto proviene dai ricchi Praeno­
tanda (= premesse) di cui ogni libro lit. 
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postconciliare (anzi ogni ordo, pari a ogni sa­
cramento e sacramentale) è fornito. In 
essi sono confluite le esperienze comunitarie 
intese a vivificare le realtà lit. celebrative per 
la vita dei fedeli. Essi propongono alcuni 
fondamentali principi per un dinamismo pa­
storale­sacramentario. Il più delle volte con 
i principi dell'adattamento e dell'adattabilità 
alle singole comunità celebrative, offrono mo­
duli differenziati per vivificare l'azione cat. 
oltre che la celebrazione stessa. 

III. DA UN PUNTO DI VISTA OPERATIVO 

Di per sé la C. è più attenta e più tempe­
stiva circa le situazioni culturali. La L. è più 
polarizzata su eventi perenni che sono meta­
culturali. Però tutte e due, L. e C., sono te­
stimoni a loro modo degli interventi del Dio 
Tripersonale nelle persone dei fedeli per la 
Chiesa. Per questo si comprende che il ca­
techeta deve dal LL sapere trarre le linee 
cat .­formative del fedele per seguirlo in tre 
tappe tipiche. Il prima celebrativo (si pensi 
allo schema del catecumenato classico): ivi 
la C. non solo prepara ma espleta un'azione 
iniziatica alla celebrazione. Il durante cele­
brativo: ivi la C. usufruisce delle didascalie, 
delle monizioni, ecc. (cf le rubriche dei LL) 
per richiamare che le celebrazioni si devono 
« fondere con » la vita. Il dopo celebrativo: 
ivi la C. si riscopre mistagoga per la vita. 
Gli obiettivi propri al LL non sono confon­
dibili con quelli della C., ma quelli dell'una 
e dell'altra sono sovrapponibili. La C. si pre­
occupa che il catechizzando sappia e viva ciò 
che apprende. Il LL con i suoi contenuti e 
le sue primarie finalità dimostra una costan­
te preoccupazione che i fedeli, all'azione li­
turgica, sappiano « prendervi parte » (cf par­
tecipazione esterna + interna = attiva, con­
sapevole, profonda) per vivere, e vivere per 
concelebrare. L'uso e prima ancora la cono­
scenza del LL sono indispensabili per il cate­
cheta. Egli deve preoccuparsi che il soggetto 
conosca, apprenda, oggettivizzi quanto il LL, 
con la celebrazione ivi descritta, intende che 
si approfondisca perché lo si realizzi nella 
vita. 
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ACHILLE MARIA TRIACCA 

LIEU CATÉCHÉTIQUE 

Già presentita nel Sinodo del 1977 (Instru­
mentum laboris, I, 1; Ad Populum Dei Nun­
tius, 13a), consacrata dal Texte de référence 
(TR 311) e diventata termine tecnico, que­
sta espressione riflette molto bene l'orienta­
mento attuale della C. in ­> Francia. 
In un universo che si trova culturalmente 
e religiosamente in frantumi, e in cui le 
strutture di cristianità non assicurano più il 
catecumenato sociale, la C. si attua in svaria­
ti gruppi ecclesiali, diversamente radicati nel­
la realtà, con maturità religiosa eterogenea, 
seguendo tuttavia un cammino comune: dal­
la professione di fede (azioni e parole) di 
una comunità alla professione di fede nella 
Chiesa (TR 211). 
Luogo della Chiesa nel tempo della sua cre­
scita, il lieu catéchétique suscita tra franciul­
li, genitori e animatori reti di relazioni e di 
interazioni che favoriscono la conversione e 
l'esperienza di una fede vissuta, articolata 
(nello stesso tempo formulata e organicamen­
te strutturata), partecipata. L'accento è mes­
so sul confronto tra il vissuto e la Parola di 
Dio, sull'elaborazione di un linguaggio della 
fede, sull'esperienza della vita ecclesiale, del­
la Rivelazione, del Cristo. Piuttosto che es­
sere una estensione territoriale, questo luogo 
cat. significa quindi lo spazio di una com­
plessa accoglienza e cammino. Si insiste sul­
l'impegno delle persone, sul loro divenire, 
sui valori delle relazioni, sul tempo, sui ritmi, 
sulla storia. 
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Documenti, relazioni, conoscenze, attività e 
celebrazioni, come pure adulti, animatori e 
ministri: tutto prende una diversa funzione 
e un altro ruolo rispetto alla C. della cri­
stianità; questo richiede uno sforzo di rifles­
sione teorica e pratica; sono necessari mezzi 
adeguati, e occorre abbandonare serenamente 
le forme antiquate. L'attuazione, nei suoi 
aspetti svariati, è affidata a gruppi ricono­
sciuti dal vescovo e ai loro animatori, che 
sono nella maggioranza laici (donne). L'ap­
propriazione dei « documenti della fede » si 
fa seguendo dei « parcours » adatti al grup­
po. Essa conduce all'azione di grazie, alla 
celebrazione: la C. ha una struttura sacra­
mentale (TR 313). 
Teologicamente questo orientamento valoriz­
za il radicamento singolare dell'Incarnazione 
(l'universale cristiano non è mai astratto, ma 
concreto e situato), la dimensione storica del­
la Rivelazione e il mistero sacramentale della 
Chiesa (Gesù è riconosciuto come Cristo 
soltanto attraverso il tempo dei testimoni che 
lo attestano e nelle relazioni di appartenenza 
alla Chiesa che lo confessa), l'attualità per­
manente della Parola di Dio (che illumina 
la nostra esistenza per permetterle di diven­
tare la nostra storia di salvezza) (TR 22). 
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GERARD VOGELEISEN 

LINGUAGGIO 

La C., processo di comunicazione della Buo­
na Novella della salvezza in Gesù Cristo, ma­
nifesta quali sono le sue implicanze nella vita 
del catechizzando e gli rivolge l'appello di ri­
spondere con una professione di fede che si 
prolunga nell'impegno pratico della vita. 
La C. è quindi un metodo per provocare un 
dialogo tra diversi interlocutori che dispon­
gono ciascuno di un proprio L. Se quindi 
la C. fa appello a questi diversi L., la stessa 
C. in quanto metodo si rivela come un L. 
significativo. 

1  . I L .  c h e  i n t e r f e r i s c o n o  n e l l a  C .  

a) Il L. di Dio. La ragion d'essere della C. 
è l'intervento di Dio nella storia, tramite 
la sua Parola creatrice e redentrice. Questo 
L. divino non è immediatamente percettibile 
all'intelligenza. Per essere percepito occorre 
un originale atto interpretativo: soltanto per 
mezzo della fede il credente scopre nelle real­
tà esistenti, e soprattutto in una storia, i 
segni di una presenza amorosa e operativa, 
che gli apre il sentiero della vita. 

b) Il L. della Scrittura. La Parola di Dio è 
mediata da una Scrittura i cui testimoni di­
cono come hanno riconosciuto l'intervento 
divino in una determinata storia, e gli eSetti 
di questo intervento sul loro divenire. La 
Bibbia, che per analogia viene chiamata Pa­
rola di Dio, è quindi un L. umano mediante 
il quale si esprime una rinnovata comprensio­
ne dell'esistenza a partire da una particolare 
percezione di Dio. Per il cristiano essa con­
duce verso Gesù: con le sue parole, il suo 
modo di vivere, la sua morte e risurrezione, 
Gesù propone un significato ultimo per la 
storia del suo popolo, e lungo questa via apre 
per tutti gli uomini la possibilità di rileg­
gere la propria storia in una nuova prospet­
tiva. In lui il credente scopre l'espressione 
perfetta del disegno di Dio sull'umanità. Lo 
identifica come Verbo di Dio, e pertanto 
come espressione perfetta del L. divino. 
Le modalità del L. biblico, in quanto Scrit­
tura, sono diverse: racconti (storici, e anche 
simbolici), esortazione, legislazione, quando 
traduce la parola di Dio per l'uomo; profes­
sione di fede, confessione dei peccati, pre­
ghiera, quando manifesta l'effetto di questa 
parola nella vita del credente. Ciascuna di 
queste modalità rinvia all'esperienza colletti­
va del popolo eletto, che viene ricapitolata 
in Gesù Cristo. Ben situato nel tempo e con­
dizionato da una cultura, il L. della Scrittura 
è l'ultimo riferimento per ogni L. cristiano 
(la canonicità). Esso propone simbolicamente 
a ciascuno il mezzo di interpretare la propria 
esistenza. È dunque essenziale per la C. 

c) Il L. nato dalla tradizione. La comunità 
credente, sviluppandosi da un'epoca all'altra, 
non può accontentarsi della pura ripetizione 
del L. della Scrittura: deve attualizzarlo, 
esprimendo in che modo vada inteso nelle 
condizioni sempre nuove della vita. Deve 
quindi riesprimerlo in funzione delle culture 
in cui si incarna. Questo sforzo si è tradotto 
in modo particolare nell'elaborazione di un 
sapere, di cui le forme principali sono la 
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teologia (storia della tradizione e dei dogmi, 
teologia sistematica), che si sforza di esprime­
re il senso della Scrittura in funzione delle 
categorie di pensiero di una determinata epo­
ca, e la morale (personale o sociale) che tra­
duce, sotto forma di imperativi pratici, le 
conseguenze della Parola di Dio per l'esi­
stenza. 

d) Il L. del soggetto. La C. si rivolge a un 
soggetto, esso stesso portatore di L. attraverso 
il quale esprime il suo modo originale di es­
sere nel mondo. Questo L. si appoggia in­
dubbiamente sull'esperienza umana universa­
le (il che rende possibile una certa comuni­
cazione tra gli uomini). In quanto però pro­
dotto di una esperienza che si rinnova in 
ogni cultura e in ogni esistenza personale, 
il L. apre continuamente un originale « oriz­
zonte di significato » (G. Gadamer). Esso co­
stituisce una specie di « griglia di lettura » 
che è allo stesso tempo una possibilità (ogni 
nuova cultura, ogni nuova generazione può 
arricchire la comprensione che l'umanità pos­
siede della propria storia), ma anche una dif­
ficoltà e un ostacolo: le esperienze umane 
comuni, essendo inserite in L. diversi, non 
sono mai totalmente identiche. Tra esseri 
umani non ci può mai essere altro che una 
certa « fusione di orizzonti », senza che i 
punti di vista possano coincidere esattamen­
te. La continuità della fede non è mai iden­
tità dell'esperienza spirituale (punto di vista 
sviluppato da E. Kàsemann). 

e) La mediazione cat. L'errore di certe con­
cezioni della C. consiste nel ritenerla una 
semplice trasmissione di un sapere cristiano 
già precostituito. Si tratterebbe semplicemen­
te di « trasmettere », eventualmente volga­
rizzandolo, un contenuto della fede che in 
ogni caso, anche se tradotto in una forma 
adattata, è stabilito una volta per sempre per 
opera della teologia e della morale. 
Il vero problema del L. cat. è invece di per­
mettere al soggetto di ri­esprimere nel pro­
prio orizzonte, e quindi in modo nuovo, il 
dinamismo di una fede che si è già espressa 
in altri orizzonti. Il procedimento del cate­
chista consiste nell'entrare nel mondo di co­
lui al quale si rivolge (tutte le scienze umane 
possono intervenire per la comprensione di 
questo mondo), per aiutarlo a ripercorrere in 
modo originale un « cammino », che sarà 
« verità » e « vita ». 
Significa che ogni soggetto deve quindi « re­
inventare la propria fede »? Sicuramente no, 
se si intende dire che vi è incomunicabilità 
tra le esperienze di fede espresse in diversi 

orizzonti. La « fusione » descritta da G. Ga­
damer è appunto l'affermazione della possi­
bilità di una continuità della tradizione. Sì, 
invece, se con ciò s'intende dire che ogni 
affermazione della fede deve essere originale, 
anche se per esprimersi ricorre a parole e a 
schemi di pensiero ereditati dalla tradizione 
e codificati in un L. scientifico. Ma anche in 
questo caso essa « muove » questo sapere che 
non è mai definitivo. 

Di qui la nostra definizione di C., vale a 
dire un metodo per promuovere il dialogo 
tra diversi L.: quello di Dio in Gesù Cristo, 
di cui non riusciamo mai a percepire tutta 
la portata; quello che la Chiesa ha costituito 
nel corso dei secoli per esprimere il modo 
in cui i credenti hanno compreso il L. fon­
datore; quello che tenta sempre di nuovo 
di decifrare il senso dell'esperienza presente. 
Per mettere in relazione tra loro questi L. 
occorrono diverse modalità: insegnamento, 
lavoro di gruppo, diverse attività. Questi pro­
cedimenti didattici trovano il loro corona­
mento nella celebrazione liturgica e sacra­
mentale, in cui si realizza questa « fusione 
degli orizzonti » che è creatrice della Chiesa. 
Questi procedimenti o L. pratici della C. di­
pendono da una analisi dei mezzi che, a se­
conda delle diverse età, della situazione psi­
co­sociale e culturale, sono più adatti per 
provocare la comunicazione tra i diversi « in­
terlocutori » della C. 

2. Un metodo che è esso stesso L. 

Questo metodo di mettere in comunicazione 
diversi L. non è una semplice tecnica insi­
gnificante rispetto alla scoperta che essa in­
tende promuovere. Riprendendo la distinzio­
ne, d'altronde molto criticabile, tra contenuto 
e forma, è necessario che la forma dica per 
se stessa qualcosa riguardo al contenuto: la 
sua pratica è segno di salvezza, poiché chia­
ma ciascuno a entrare liberamente nello scam­
bio ecclesiale, dove potrà scoprire di essere 
figlio (libero e autonomo) generato dal Padre 
(significato dall'autorità del L. fondatore) 
nell'unità dello Spirito (che permette la « fu­
sione degli orizzonti »). 
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JEAN PIERRE BAGOT 

LINGUAGGIO BIBLICO 

Nella prospettiva cat. il LB interessa in quan­
to è mediazione necessaria per la compren­
sione della Parola di Dio nella fonte della 
Bibbia. Vi interferiscono concretamente pro­
blemi riguardanti la traduzione del testo sa­
cro, l'identificazione delle forme linguistiche, 
l'interpretazione semantica e strutturale, e 
naturalmente la didattica della B. Noi qui 
ce ne occuperemo toccando alcuni aspetti fon­
damentali con attenzione alla prassi di inse­
gnamento della B. 

1. LB indica più un compito posto dalla 
moderna problematica linguistica e filosofica 
(de Saussure: langue­langage­parole; Wittgen­
stein: « gioco linguistico ») che non una gran­
dezza definita nell'ambito di una ricerca og­
gettiva. La lingua della B. è l'ebraico (e 
aramaico) contenuto soltanto in essa, come 
pure il greco koiné dell'ellenismo. Le antiche 
traduzioni ne sono improntate dal punto di 
vista lessicale e sintattico. Con ebraismi, la 
versione dei LXX; con ebraismi e grecismi, 
la Volgata. 
Modernamente si discute se le traduzioni 
della B. debbano essere piuttosto fedeli al 
testo originale o invece di tipo comunicativo 
(E. Nida, C. Buzzetti). Ci sta sotto l'idea 
che non è il lettore/uditore che deve appren­
dere la lingua biblica, ma che la B. vada 

espressa in una lingua a cui è abituato il 
moderno lettore/uditore. Conseguentemente 
avviene che il ridirla, ad es., nell'italiano at­
tuale, fa sì che non si impari più a conoscere 
il LB, o solo parzialmente. Se si vuole invece 
che esso riesca efficace occorrerà che il tra­
duttore riesprima il testo originale il più fe­
delmente possibile, e l'uditore/lettore si ap­
plichi alla comprensione del LB, adattandovi 
il suo pensare, sentire e agire. Ne vale la 
pena, poiché la lingua biblica impronta di 
sé la liturgia cristiana, la teologia, anzi la let­
teratura europea. Oltre a ciò, fa da ponte 
verso la cultura giudaica e islamica. 

2. Chi vuol comprendere la B., deve capirne 
la lingua. La traduzione non dovrebbe faci­
litare troppo l'accesso alla B. Il lessico estra­
neo, anzitutto, le proprietà specifiche delle 
proposizioni e delle forme letterarie minori 
come pure i maggiori generi letterari possie­
dono un potenziale semantico che va perdu­
to, se il LB assume lo stile della comunica­
zione moderna. Questa tende per sé a consu­
mare la lingua. Nella B. invece non c'è nulla 
che si possa consumare in fretta. Poiché gli 
scritti biblici sono stati fissati nell'arco di cir­
ca un migliaio di anni e trasmessi oralmente 
in uno spazio ancora maggiore, c'è da chie­
dersi se si può parlare in generale di LB 
come di una unità. Certamente esiste qualco­
sa che permane attraverso il canone della B. 
M. Buber vede nella « ciclicità di parole­
guida » (parole o gruppi di parole dal suono 
uguale o simile) « la potente visione sinottica 
della B. » dell'AT. Tale ciclicità deve arriva­
re alla coscienza anzitutto dal punto di vista 
acustico. Essa ha avuto il sigillo proprio di 
una tradizione orale. Sulla base delle parole­
guida, Buber scopre anche il ritmo della 
lingua biblica. La tradizione orale conserva 
pure in sé la inseparabile unità di « forma 
e figura », di « modo di dire e di ciò che è 
da dirsi ». Significato e lingua non si posso­
no qui separare. 
Lungo il migliaio di anni di codificazione 
scritta dei libri biblici sembrano essersi af­
fermate le seguenti caratteristiche del LB: 

a) La B. parla in termini epici­concreti. Essa 
riferisce di un accaduto che si mantiene de­
sto ed efficace mediante la —> narrazione. 
Poiché è il concreto ad essere raccontato, 
il LB si oppone all'astrazione o alla genera­
lizzazione. Alla B. riesce così totale l'« occul­
tamento » nel testo narrativo, che non c'è da 
attendersi in esso la coscienza concomitante 
del narratore, per cui non si può ricorrere 
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ad una spiegazione psicologizzante. Una in­
terpretazione psico­analitica dovrebbe render­
si conto di possedere una comprensione dei 
simboli che si trova a notevole distanza dal­
la lingua biblica. Non si parla mai della psi­
cologia di Abramo, o di Mosè, o di Gesù! 
L'uditore viene così immediatamente coinvol­
to in ciò che il linguaggio epico esprime che 
gli si impone l'identificazione con l'accaduto 
(di allora), a meno che non vi si sottragga 
rifugiandosi nella superficialità di un ascolto 
e di una lettura distratti e frettolosi. Le « pa­
role­guida » esprimono il peculiare tratto di 
questo linguaggio epico. 
Facciamo un breve esempio con Gn 22,6­8 
(Abramo sacrifica Isacco): « Così tutti e due 
se ne andavano insieme. Isacco parlò ad 
Abramo suo padre. Egli parlò: Padre! Egli 
parlò: Eccomi, figlio mio. Egli parlò: Qui vi 
sono il fuoco e la legna, ma dove è l'agnello 
per il sacrificio? Abramo parlò: Dio si prov­
vederà l'agnello per il sacrificio, figlio mio 
(provvede = vede per sé, sceglie da sé). Così 
tutti e due se ne andavano insieme ». La pic­
cola unità viene prima di tutto incorniciata 
da tre parole identiche del testo ebraico. È 
evidente la preoccupazione che si realizzi un 
buon ascolto. Ma già i LXX, e con essi la 
Volgata, hanno rotto l'unità del quadro. Si 
esamini la traduzione di questo testo in qual­
siasi lingua! Mentre dei due si dice per due 
volte che « vanno », per cinque è detto che 
« parlano ». Il primo parla all'altro e l'altro 
al primo. Isacco dice per due volte: « Pa­
dre », e Abramo proferisce due volte: « Figlio 
mio ». Nell'andare e parlare, e durante la 
comunicazione così confidenziale, viene posta 
al centro la misteriosa risposta del padre 
alla domanda concreta del figlio. 
Chi non percepisce qui la ripetizione e la 
consonanza non sarà afferrato dal ritmo del 
dire e quindi non penetrerà in ciò che vie­
ne detto. Qualsiasi traduzione che non fac­
cia risuonare ciò, danneggia quanto afferma­
to. Uno sguardo al NT mostra che sia il mes­
saggio del Regno di Dio del Gesù dei sinot­
tici sia il Vangelo di Giovanni influiscono 
sull'ascoltatore con parole­guida e ripetizioni. 

b) Gn 22 mostra pure il carattere dialogico 
del LB. Emerge dalla struttura dell'ebraico. 
Questa lingua non conosce infinitivi e pone 
in primo piano l'agente, in quanto costruisce 
il verbo a partire dalla terza persona singo­
lare. In questo modo viene sottolineato il ca­
rattere di ciò che sta per accadere, del dato 
di fatto, ponendolo in relazione a chi parla. 
Di qui si capisce che l'uomo possa gridare 

a Dio nel suo bisogno o ringraziarlo pieno 
di riconoscenza e di gioia, anche se non lo 
può vedere né udire, e nessuna relazione 
verso di lui si possa nettamente circoscrivere. 

c) Il tratto così sovente espresso, ed ancor 
più implicito, della lode (e dialetticamente, 
dello scongiuro) fonda il carattere dossologi­
co del LB. 

d) Sarebbe insufficiente catalogare ciò dogma­
ticamente o eticamente secondo le regole del­
la logica aristotelica. Il LB esprime sempre 
qualcosa di più delle formule dogmatiche 
o morali. Esso possiede una radicale pretesa 
spirituale ed etica: « Ama con tutto il cuo­
re » (Dt 6,4; Me 12,30 par.). 

e) In quanto linguaggio simbolico (mito, al­
legoria, parabola), il LB evita di racchiudere 
concettualmente Dio che è incontenibile, 
sfuggendo così al sospetto di non­senso, di 
cui la moderna filosofia del linguaggio accu­
sa il parlare di Dio per concetti (H. Zirker, 
Sprachanalytiscbe Religionskritik und das Er­
zàhlen von Gott, in: Erzàblen fiir Kinder ­
Erz'dhlen von Gott, hrsg. v. W. Sanders ­ K. 
Wegenast, Stuttgart, Kohlhammer, 1983, 33­
43). Chi parla simbolicamente non ha inten­
zione di definire. Ma questo modo non defi­
nitorio è proprio quello adatto a parlare del­
l'Infinito. 

3. I tratti della lingua biblica ora accennati 
entrano nel programma di —» didattica bibli­
ca. L'abilitazione all'ascolto viene fondata at­
traverso la forma del narrare nella scuola 
elementare e primaria. Dialogo e dossologia 
determinano la preghiera cristiana, come pure 
il rapporto sociale fra cristiani, e la litur­
gia. L'esigenza radicale chiama all'amore e 
alla giustizia, e oggi alla liberazione degli op­
pressi, e promette la salvezza escatologica, 
nella misura in cui non si riesce oggi a realiz­
zare tale giustizia. La simbolica del parlare 
preserva da una falsa ortodossia, per il rag­
giungimento della quale l'inquisizione bru­
ciava la gente. Dove si parla simbolicamente 
si sfugge a una sicurezza che provoca scismi 
ed eresie. La lingua simbolica infine, in quan­
to lingua occultante, evidenzia pure il silen­
zio davanti a Dio come polo del LB. 
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GUNTER STACHEL 

LITURGIA E CATECHESI 

I rapporti tra queste due funzioni fondamen­
tali dell'esperienza ecclesiale, la L. e la C., 
sono profondi, molteplici e vengono da lon­
tano. Lungo la storia, pur con modalità di­
verse, l'eucaristia, i sacramenti e l'anno li­
turgico hanno costituito da sempre un pun­
to di riferimento e un ambiente privilegiato 
per l'esercizio della C. Anzi, si può dire che 
per lungo tempo il compito prevalente della 
C. sia stato la preparazione e iniziazione ai 
sacramenti e alla vita liturgica. 
Nel nostro secolo, lo sviluppo del movimento 
cat. ha visto approfondirsi i legami tra L. 
e C. Il movimento liturgico, nel suo sforzo 
di riscoperta e rinnovamento della L., è sta­
to molto fecondo di influssi sulla C., sia a 
livello metodologico che contenutistico (si 
pensi, per es., all'opera di F. Derkenne, Lu­
bienska de Lenval, R. Guardini, Th. Maer­
tens, P. Parsch, J. Colomb, ecc.). 
L'opera conciliare poi e la riforma liturgica 
postconciliare hanno portato nuovi impulsi e 
occasioni di reciproca fecondazione. Più re­
centemente, altri fattori come l'aumento del­
la scristianizzazione, le nuove linee di for­
za del rinnovamento cat. e i limiti della ri­
forma liturgica, hanno allentato per certi 
aspetti il legame e aperto nuovi problemi. 
Non di rado la C. viene accusata di rivolgere 
più attenzione ai problemi della vita e all'im­
pegno nel mondo che non alla preghiera e 
alla celebrazione. E non mancano occasioni 
di tensioni e di incomprensioni tra cultori 
della L. e della C. (cf per es. il problema 
dell'iniziazione cristiana e la pastorale della 
confermazione). 

1. Visione rinnovata della liturgia e della 
pastorale liturgica. Un fattore essenziale, pun­
to di non ritorno e condizione di base per 
l'adeguata intelligenza del rapporto tra L. e 
C., è, evidentemente, la visione rinnovata 
della L., così come è stata consacrata nel 
Vat. II, e le istanze più aperte e più fondate 
della pastorale liturgica postconciliare. Alcu­
ni punti di forza di tale rinnovata visione 
possono essere qui soltanto evocati; — La 
concezione della L. come presenza e celebra­
zione del mistero della salvezza centrato in 

Cristo, esercizio del sacerdozio di Cristo e 
espressione per eccellenza della vita della 
Chiesa (cf SC). — La centralità della L. nel­
l'esperienza cristiana ed ecclesiale, quale 
«azione sacra per eccellenza» (SC 7), «il 
culmine verso cui tende l'azione della Chiesa 
e, insieme, la fonte da cui promana tutta la 
sua virtù » (SC 9). — Il ruolo essenziale 
della parola nel segno liturgico, non come 
elemento previo o aggiunto al rito, ma come 
realtà costitutiva del rito stesso, e la molte­
plice dimensione significativa dei segni della 
liturgia, che sono allo stesso tempo annuncio, 
memoria, promessa e appello morale. Questo 
permette di intravedere la densità di signi­
ficato e la forza evocatrice che possiedono 
i riti liturgici. — Il ruolo altrettanto essen­
ziale della fede nella celebrazione cristiana. 
Se la polemica anti­protestante ha portato a 
esasperare il valore oggettivo, « ex opere 
operato », dei sacramenti, oggi è importante 
riscoprire l'importanza della fede e dell'at­
teggiamento di fede come elemento integran­
te del gesto celebrativo e condizione della 
sua efficacia. La L. va perciò rivissuta come 
« parola di fede » della Chiesa, e i sacramen­
ti come « sacramenti della fede ». — La cen­
tralità della vita e dell'amore come luogo per 
eccellenza del culto dei cristiani. In conti­
nuità col sacerdozio di Cristo, che non si è 
esercitato per mezzo di riti o offerte sacrifi­
cali, ma attraverso una vita donata nell'amo­
re, come compimento della volontà del Pa­
dre (cf Eb 10,5­7), così anche il sacerdozio 
dei cristiani si esercita soprattutto nel « cul­
to spirituale » di una vita donata nell'amore 
(cf Rm 12,1­3). Questo ha un'enorme impor­
tanza: vuol dire che nel centro dell'esistenza 
cristiana non sta la celebrazione, ma la pra­
tica dell'amore nella vita; che la L. compie 
la sua funzione centrale se diventa espres­
sione di questa « liturgia della vita »; che 
quindi il segno della « diaconia » (amore e 
servizio) diventa in qualche modo criterio di 
autenticità e di « verità » del segno della L. 
— I problemi e compiti aperti della pasto­
rale liturgica. Molto è stato fatto col rin­
novamento postconciliare, ma tanti proble­
mi rimangono sempre aperti. In parte si la­
menta ancora un certo isolamento pastorale 
della L., la permanenza della mentalità cleri­
cale e rubricistica anche di fronte ai riti ri­
formati, la mancanza di comunicazione e di 
significatività di tante celebrazioni. Nell'ope­
ra di rinnovamento è mancato un adeguato 
sforzo di C. liturgica, e la stessa riforma è 
rimasta più al livello di restauro del passato 
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che non di proposta creativa. Tutto questo 
spiega forse il senso di relativa stanchezza 
e disincanto dominanti oggi nell'ambito della 
vita liturgica. La pastorale liturgica deve ave­
re il coraggio di tentare vie nuove: con mag­
gior partecipazione del popolo, dei 'laici; con 
l'apporto consistente delle scienze umane; 
con maggior apertura all'originalità e ricchez­
za delle diverse culture. 

2. Unità e compenetrazione tra L., fede e 
vita cristiana. È importante riscoprire e ri­
comporre l'unità profonda tra queste tre di­
mensioni o aspetti dell'esistenza cristiana, 
che lungo la storia — a un certo momen­
to — si sono staccate artificialmente. Le espe­
rienze profondamente unificate delle comu­
nità apostoliche (cf At 2,42­47) e dell'antico 
catecumenato, modello significativo di ogni 
C. (Messaggio Sinodo '77, n. 8; CT 23), 
stanno a dimostrare la fecondità di una sin­
tesi vitale tra celebrazione, ascolto della pa­
rola, professione di fede e testimonianza cri­
stiana, che non devono costituire momenti 
staccati o indipendenti, ma aspetti comple­
mentari di un'unica esperienza unitaria e ma­
turante. 
Di questa ricomposta unità dell'esperienza 
cristiana, l'asse portante centrale deve essere 
la vita di fede­speranza­amore, quale atteg­
giamento unificante alla base di tutto. Questo 
obbligherà spesso a uno spostamento di ac­
cento pastorale, soprattutto in riferimento al­
la pratica sacramentale e alla richiesta di sa­
cramenti. Solo una celebrazione che viene 
dalla fede e porta alla fede, anche se in for­
ma imperfetta, merita di essere pastoralmente 
promossa. Qui si apre un vasto campo al­
l'opera della C. e alla creatività pastorale: 
convertire la frequente domanda di riti (ce­
lebrazioni, devozioni, sacramenti) in doman­
da di fede, di cui il rito deve essere espres­
sione e stimolo. 

3. La liturgia, « preziosa catechesi in atto » 
(RdC 114). Giustamente è stata rivalutata 
la dimensione profetica e magisteriale della 
L., quale organo della tradizione della Chie­
sa, veicolo e plasmazione della fede, vero e 
proprio « locus theologicus » (cf C. Vagag­
gini 1965, cap. XVI; I. H. Dalmais, La li­
turgie comme lieu théologique, in « La Mai­
son­Dieu » [1964] n. 78, 97­105). Di qui an­
che la rivalutazione della sua funzione cat. 
(cf SC 33). La L., « prima e indispensabile 
fonte » dello spirito cristiano (cf SC 14), co­
stituisce una C. permanente nella Chiesa, una 

« sorgente inesauribile di C. » (RdC 113), 
una «preziosa C. in atto» (RdC 114). La 
riflessione cat. vede nella L. un gran catechi­
smo vissuto, di grande ricchezza ed efficacia, 
attraverso la varietà di riti, celebrazioni, te­
sti e avvenimenti (cf J. Colomb 1969, 119­
125). È un insieme particolarmente espres­
sivo e unitario della globalità del messaggio 
cristiano (cf RdC 113; E. Alberich 1966). 
È giusto dire, perciò, che la L. possiede un 
enorme potenziale evangelizzatore e cat., an­
zi, che essa stessa è, senza perdere nulla del­
la sua specificità, una forma eminente di 
evangelizzazione e C. Nel verificare e attuare 
però tale potenziale cat., i catecheti spesso 
smorzano l'entusiasmo manifestato dai litur­
gisti, perché convinti che: a) la funzione cat. 
della L. non viene compiuta automaticamen­
te, quasi « ex opere operato », ma richiede 
una revisione e attuazione che tenga presen­
ti le leggi di ogni valida comunicazione nella 
fede; b) l'efficacia della L. è compromessa 
se questa rimane isolata da un contesto con­
vincente di vita cristiana manifestativo della 
fede (L. della vita). 

4. L'iniziazione alla L. come obiettivo e com­
pito della C. Essendo la vita liturgica un trat­
to essenziale dell'esistenza cristiana, appartie­
ne di conseguenza al compito della C., in 
quanto educazione della fede e iniziazione 
alla vita della Chiesa, la preparazione e ini­
ziazione alla L. È una funzione mistagogica, 
al servizio di quella « piena, consapevole e 
attiva partecipazione alle celebrazioni liturgi­
che » (SC 14) cui i fedeli hanno diritto e 
dovere: « Quanto più una comunità cristia­
na è matura nella fede, tanto più vive il suo 
culto in spirito e verità nelle celebrazioni li­
turgiche, specialmente eucaristiche. 
La C. perciò deve essere al servizio di una 
partecipazione attiva, cosciente e autentica 
alla L. della Chiesa: non solo illustrando il 
significato dei riti, ma educando i fedeli al­
l'orazione, al ringraziamento, alla peniten­
za, alla domanda fiduciosa, al senso comu­
nitario, al linguaggio simbolico, cose tutte 
necessarie per una vera vita liturgica » (DCG 
25). 
Da parte sua, la L. ha bisogno dell'opera af­
fiancatrice della C. per poter attuare la ric­
chezza espressiva del suo linguaggio celebra­
tivo e simbolico. Almeno a due livelli: quel­
lo diretto dei segni liturgici in se stessi, che 
vanno illustrati, compresi, svelati nella mol­
teplicità del loro riferimento storico­salvifico; 
e il livello indiretto degli atteggiamenti e ca­
pacità che sono previe e necessarie per l'at­
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tività celebrativa, come per es.: il linguaggio 
simbolico, la capacità estetica, il senso della 
festa, l'esperienza del ringraziamento, dell'ac­
coglienza, della riconciliazione, ecc. Sono 
aspetti che fanno intravedere la complessità 
e varietà del compito assegnato alla C. in 
funzione della L. 

5. La celebrazione, luogo e momento essen­
ziale della C. Non solo la L. ha bisogno del­
la C.: anche la C., per la riuscita del suo 
compito di educazione della fede, ha bisogno 
della L. 

— Anzitutto, il significato centrale della L. 
nell'esperienza di fede della Chiesa fa sì che 
la C., pur nella diversità delle sue realizza­
zioni, non possa non riferirsi alla L. come 
fonte di ispirazione, appoggio della propria 
testimonianza e contesto celebrativo cui ri­
ferirsi. È per questo che l'esercizio della C. 
deve tener presente Vanno liturgico come 
sfondo celebrativo in cui si inserisce e l'orga­
nico dei sacramenti come vertice espressivo 
del proprio itinerario di fede. In questo sen­
so, il processo di crescita nella fede appare 
« strutturato sacramentalmente » (cf Conf. 
Episc. Francese, Direttive per l'iniziazione 
cristiana dei fanciulli, Leumann­Torino, 
LDC, 1981, 313), legato cioè a momenti ce­
lebrativi che ne esprimono il significato pro­
fondo. 
Questo riferimento essenziale alla L. non va 
però enfatizzato e assolutizzato, come qual­
che volta avviene, quasi che la L. fosse l'uni­
ca realizzazione della sacramentalità della 
Chiesa, o l'unico luogo dove si attua ciò che 
la C. proclama e annuncia. La L. appartiene, 
sì, agli scopi e fonti della C. ma non è « lo 
scopo e la fonte della C. » (cf E. Moeller 
1979, 138); essa rimane sempre riferimento 
essenziale della C. ma non la sua « norma 
strutturante » essenziale (cf J. Dreissen 1969). 

—­ D'altra parte, l'azione cat. non può pre­
scindere dal linguaggio « totale » della cele­
brazione e del simbolo. La C. ha bisogno, 
come esigenza intrinseca del suo dinamismo, 
del momento celebrativo­simbolico. 
Molte considerazioni si potrebbero fare per 
appoggiare questa esigenza. Il linguaggio del 
simbolo, mezzo espressivo fondamentale del­
la vita umana, appare legato in particolare 
all'esperienza religiosa e quindi alla C. come 
comunicazione e approfondimento delle espe­
rienze di fede. Così pure, il linguaggio della 
festa e della celebrazione costituisce uno stru­
mento necessario per l'affermazione e la con­
divisione delle esperienze e dei valori. È 

per questo che si può affermare che un iti­
nerario di crescita nella fede ha bisogno di 
momenti celebrativi, poiché ciò che non è 
celebrato non può essere colto nella sua pro­
fondità e nel significato per la vita. Ne risul­
ta in qualche modo una legge strutturale per 
la C.: senza celebrazione della fede non c'è 
maturazione della fede. 
Nelle sue realizzazioni concrete, la C. intro­
duce in forme svariate la dimensione cele­
brativa: riferimenti all'anno liturgico e alla 
prassi dei sacramenti, celebrazioni cat., para­
liturgie, gesti simbolici, momenti di preghie­
ra, ecc. Nella varietà delle manifestazioni, è 
importante che venga mantenuto il criterio 
dell'unità e il primato dell'esperienza di fede. 
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LLORENTE FEDERICO Daniel 

1. Nato a Valladolid (10­4­1883), studia a 
Valladolid e a Roma (dottorato in diritto ca­
nonico); ordinato sacerdote il 15­7­1906; par­
roco di S. Miguel, Valladolid (1906­1927); 
confondatore della « Revista Catequistica » 
(1910­1936) e direttore della medesima a par­
tire dal 1914. 
Nel 1913 si celebrò il I congresso cat. a Val­
ladolid, e L. vi diede il suo contributo nel­
la commissione tecnica. Dal 1916 fu profes­
sore di diritto canonico a Valladolid; nel 1925 
optò per la cattedra di pedagogia cat. Par­
tecipò al I congresso nazionale di educazione 
cattolica (Madrid 1924), al II congresso cat. 
nazionale (Granada 1926), alla Settimana cat. 
di Calatayud (1929), al II Concilio Provin­
ciale (Valladolid 1930), al III congresso cat. 
(Zaragoza 1930). Si oppose alla politica lai­
cista del governo della II Repubblica ( 1931­
1936). In quegli anni fece numerosi corsi in 
tutta la nazione. 
Nominato vescovo ausiliare di Burgos (1942­
1944), passò poi alla diocesi di Segovia dove 
rimase per il resto del suo episcopato (1944­
1969). Nel 1950 presiedette una commissio­
ne del IV congresso cat. (Valencia), e parte­
cipò come relatore al Congresso Cat. Inter­
nazionale (Roma 1950). Andò in pensione nel 
1969, e morì a Segovia il 27­2­1971. 

2. Opere. La sua opera principale è il Tra­
tado elemental de Pedagogia Catequistica 
(Valladolid, 1928), in cui organizza scienti­
ficamente le linee della pedag. cat. Accanto a 
questa le opere più diffuse sono: Explica­
ción dialogada del Evangelio (Valladolid, 
1931); Explicación dialogada del Catecismo 
(Valladolid, 1930); Catequesis biblicas, libro 
del maestro y del alumno (Valladolid, 1936 
e 1937); Catecismo explicado con gràficos y 
ejemplos (Valladolid, 1931), e Curso teórico­
pràctico de pedagogia (Valladolid, 1948). Si 
aggiungono altre opere per un totale di 71, 
e oltre 264 articoli apparsi sulla « Revista 
Catequistica ». 

3. Importanza. La figura di L. è particolar­
mente importante per diversi aspetti: 1) Ha 
diffuso nella Spagna la corrente metodologica 
centroeuropea, incorporando, adattando e ri­
facendo il metodo psicologico, ossia il meto­
do di —> Monaco, stabilendo contatti con 
catecheti europei (Boyer, Balincourt, Elchin­
ger, Luzi, Hlawati, Lentner). 2) Ha dato al­
la cat. una certa dimensione scientifica, supe­
rando la pura intuizione pastorale e insisten­

do su ragioni, metodi, conoscenze rigorosa­
mente verificate. 3) Ha offerto ai catecheti 
mezzi didattici adeguati: un elemento fon­
damentale della sua visione cat., scaturito di­
rettamente dall'adozione del metodo di Mo­
naco, è il « Pian cìclico­concéntrico » per la 
C. Questo programma dosa e distribuisce con 
ordine le diverse materie dell'IR. Le sue 
opere maggiormente diffuse corrispondono a 
questo programma, il che facilita la sua at­
tuazione da parte dei catechisti. 4) Ha creato 
una « scuola »: continuando sulla linea ini­
ziata da —*­ Manjón, L. può essere conside­
rato il catecheta più importante della prima 
metà del secolo nella Spagna. Il suo stile fu 
seguito nella Spagna e nell'America latina (D. 
Bilbao, M. Medina, J. Samsó, M. Alonso, H. 
Tobias, A. Femema, J. Bau, P. Alonso, J. 
Tusquets, A.S.C.E.A., V. Calatayud). Conob­
be i cambiamenti nella cat. (dopo Eichstatt, 
1960) quando non era più in grado di assi­
milare la linea di tale rinnovamento. Il suo 
apporto metodologico segna però un'epoca 
nella C. spagnola, in sintonia con quella euro­
pea. 
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Luis RESINES 

LUBIENSKA DE LENVAL Hélène 

Hélène Lubienska de Lenval, nata nel 1895, 
d'origine polacca, morì a Bruxelles il 23­8­
1972, nel 77° anno della sua vita. Aveva 
espresso la sua opposizione verso ogni biogra­
fia che la riguardasse dicendo: « L'intera 
mia vita è nella mia opera ». Noi cerchiamo 
di rispettare il suo desiderio. 
Amica di M. —»­ Montessori, L. percorse, nel 
corso della sua riflessione sull'educazione e 
sulla C., alcune tappe originali che la con­
dussero dalla pedagogia profana verso quella 
che ella chiamò « la pedagogia sacra ». Ini­
zialmente era rimasta sedotta dall'attenzione 
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e dall'ardore di lavoro dei « nuovi fanciulli » 
delle classi montessoriane. Si interrogava sul­
le cause di questi atteggiamenti poco comuni 
negli scolari. La Montessori attribuiva la con­
centrazione e la gioia dei suoi allievi alla 
« libertà » che regnava nelle sue classi. « Que­
sta interpretazione non mi è mai parsa sod­
disfacente », scriveva più tardi L. La spiega­
zione che stava cercando le venne da altra 
parte. « L'ambiente favorevole elaborato da 
M. Montessori è costituito da due elementi 
propri alla tradizione monastica, vale a dire: 
il silenzio e il lavoro individuale (o lo sforzo 
personale) ». 
L. aveva scoperto la base su cui fondare il 
suo apporto personale nell'ambito dell'edu­
cazione. Ella insistette sulla attitudine dei 
fanciulli alla contemplazione naturale, appa­
rentata con la ispirazione poetica. Più tardi 
la sua intuizione si precisò. Due altri elemen­
ti della vita monastica, la solennità e la sal­
modia, le sembrarono eminentemente educa­
tivi, e li introdusse nella sua ped. rei. « Ec­
co cosa ci vuole per il fanciullo, non la 
fretta, né la immobilità. (...) Le lezioni so­
lenni non si dimenticano mai. Feci della so­
lennità una regola: ogni attività, soprattutto 
la lezione di religione, sia una vera celebra­
zione. Per ciò che riguarda la salmodia, essa 
ha di particolare che la sua parola non serve 
per esprimere il pensiero discorsivo, ma per 
farlo tacere ». 
Più tardi ella precisò le « correlazioni » fra 
la Scrittura, la liturgia e la lezione di religio­
ne. « La pedagogia sacra deve destare l'in­
teresse per Dio, fissare l'attenzione su Dio e 
suscitare l'attenzione per Dio ». Il metodo 
ricercato — uno spirito — era la trasposi­
zione della pedagogia di Dio nella Bibbia nei 
confronti di Abramo, Mosè, il popolo eletto, 
i profeti, in corrispondenza con le vie trac­
ciate dalla liturgia. Tutto ciò è spiegato nel 
suo importante opuscolo Pédagogie sacrée 
(« Bible et Vie chrétienne», 1962, n. 47; 
trad. ital.: Pedagogia sacra, Leumann­Tori­
no, LDC, 1967). La Bibbia vissuta attraver­
so il gesto, in unione con la preghiera di Cri­
sto che vive nella liturgia, conduce i fanciulli 
verso il silenzio interiore. 
La sacra pedagogia è stata praticata da nu­
merosi gruppi, di fanciulli e adulti. La litur­
gia solenne, la salmodia accompagnata da ge­
sti, la messa « in movimento » intesa come 
azione sacra, sono le espressioni che vengono 
richieste ai partecipanti, e che esigono da loro 
una vera conversione. Si spiega così la diffi­
coltà di trovare dei continuatori capaci di 

vivere tale pedagogia interamente biblica e 
liturgica. In una ultima lettera circolare, « Ur­
gences » (del 1972), L. ritorna sull'urgenza 
per la sacra pedagogia di staccarsi da una 
teologia diventata unicamente speculativa; 
poiché la C. richiede assai più: « Il silenzio 
del corpo: la flessibilità; il silenzio dell'ani­
ma: distacco dal discorso; il silenzio dello 
spirito: diventare orecchio teso verso lo Spi­
rito ». 
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BERNADETTE LORENZO 

LUMEN VITAE 

Il Centro « Lumen Vitae » venne fondato 
nel 1935 a Lovanio, sotto il titolo Centre Do­
cumentale Catéchétique. II Centre Internatio­
nal d'Étude de la Formation religieuse « Lu­
men Vitae » ha sede in Rue Washington, 184­
186, B­1050 Bruxelles. Dal 1948 è costitui­
to come « Association sans but lucratif » 
(A.S.B.L.) di diritto belga. Il primo presi­
dente fu Georges ­> Delcuve. Il Centro pub­
blica la Revue internationale de la formation 
religieuse « Lumen Vitae ». La rivista è tri­
mestrale; ogni numero è dedicato a un tema 
principale; si pubblica in due edizioni, una 
francese e una inglese, a partire dal 1946. 
Padre Pierre ­» Ranwez, assistito dal padre 
A. Godin, fondò nel 1955 la École Supérieu­
re Catéchétique. Si tratta di una scuola cate­
chetica del vicariato francofono dell'agglome­
rato bruxellese, che forma insegnanti di reli­
gione e responsabili della formazione religio­
sa per le scuole e per le parrocchie. L'E.S.C. 
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offre un ciclo di tre anni di studio, che dà 
diritto al diploma legale di « agrégé de l'en­
seignement religieux » per la scuola elemen­
tare e il ciclo inferiore della scuola seconda­
ria. Per il ciclo superiore della scuola secon­
daria, l'E.S.C. offre un certificato di studi 
complementari per i candidati che possiedo­
no già l'abilitazione per l'insegnamento del­
le materie profane. Questo istituto offre an­
che numerose attività di formazione perma­
nente per gli insegnanti di religione e per i 
formatori religiosi di ogni specie. Tali gior­
nate di formazione permanente sbocciano 
spesso nella pubblicazione di « dossiers », in 
cui si fa il dialogo con le istanze contempo­
ranee applicandole alle problematiche cat. 
Il secondo dipartimento d'insegnamento del 
Centro Lumen Vitae è costituito daU'Institut 
International de Catéchèse et de Pastorale. 
Padre G. Delcuve, con la sua équipe, orga­
nizzò nel 1956 un congresso ad Anversa, al 
quale parteciparono 450 catechisti provenien­
ti dal mondo intero. Dai voti dei parteci­
panti è nato nel 1957 l'Année catéchétique 
internationale. Dopo un anno di sperimenta­
zione il padre Delcuve assunse il rischio di 
fondare YInstitut International de Catéchèse 
et de Pastorale. L'istituto offre una formazio­
ne nell'ambito della teologia pratica. Le linee 
portanti della formazione sono: formazione 
teologica; iniziazione alle analisi di pastora­
le e di C. per mezzo delle scienze ap­
propriate; l'iniziazione a molteplici forme di 
pratica. Dal 1957 l'Istituto attira studenti di 
tutti i continenti. È affiliato all'Università cat­
tolica di Lovanio, e offre la licenza in C. 
e pastorale. Il Centre International d'Étu­
des de la Formation Religieuse « Lumen Vi­
tae » è membro della Conférence des OIC 
a partire dal 1952. Il riconoscimento del Cen­
tro come Organizzazione Internazionale Cat­
tolica da parte della Santa Sede data dal 
1951, ed è stato riconfermato nel 1972. Il 
Centro dispone di una biblioteca e di un cen­
tro di documentazione a livello internaziona­
le. Nel 1956 ha fondato la Commissioni in­
ternationale de psychologie religieuse (affilia­
ta alla Société internationale de psychologie 
religieuse). Questa Commissione offre un 
premio quinquennale in psicologia religiosa. 
Il Centro dispone pure di un dipartimento 
per la pubblicazione di manuali e di libri. 
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ANDRÉ KNOCKAERT 

LUOGHI DELLA CATECHESI 

Si chiamano LdC tutte quelle realtà o ambiti 
dove, di fatto o di diritto, si svolge l'attivi­
tà cat. 
I documenti della C., la letteratura cat. e la 
stessa esperienza indicano generalmente come 
LdC: la famiglia, la scuola, la comunità ec­
clesiale (spec. la parrocchia), le associazioni, 
i gruppi, i movimenti e i mezzi di comunica­
zione sociale. In un senso più largo, si può 
intendere per LdC anche quei momenti o 
occasioni dove è possibile svolgere opera di 
C., come per es. le celebrazioni liturgiche, 
le forme di religiosità popolare, incontri, ri­
tiri, ecc. (si vedano le voci corrispondenti). 
Ognuno dei LdC ha le sue caratteristiche, 
possibilità e problemi in ordine alla realizza­
zione della C. (e per questo si rimanda alle 
singole voci). Lungo la storia, è anche pos­
sibile osservare tempi e luoghi dove appare 
preponderante l'importanza di qualcuno dei 
L. citati, come la scuola, o la famiglia, o la 
parrocchia, ecc. Nella situazione contempo­
ranea, possiamo raccogliere alcune istanze e 
problemi che si riferiscono in modo partico­
lare al tema globale dei LdC. 

1. È generale la convinzione che il luogo per 
eccellenza e il punto di riferimento essen­
ziale per la C. è la comunità cristiana­. « Il 
luogo o ambito naturale della C. è la comu­
nità cristiana» (Messaggio Sinodo '77, 13). 
Con ciò si vuol indicare non solo uno spazio 
concreto come luogo privilegiato di C., ma 
anche un criterio generale di discernimento: 
soltanto quelle realtà e ambiti che sono co­
munità o espressione della comunità cristia­
na possono legittimamente essere considerati 
L. della C. 

2. In collegamento con l'esigenza comunita­
ria, si sottolinea anche spesso l'urgenza e con­
venienza della C. in gruppo e della C. di 
gruppo. « Il gruppo assume un'importanza 
sempre crescente nella C. » (DCG 76). Per 
le sue possibilità di ordine pedagogico e pa­
storale (in quanto luoghi di apprendimento 
e di interiorizzazione) e per la sua valenza 
ecclesiale ( in quanto possibile esperienza 
di comunità) il gruppo costituisce per la C. 
un ambito privilegiato di realizzazione (cf 
La C. de la comunidad, 283­285). 
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3. Alla luce delle nuove esigenze della C. 
rinnovata e soprattutto del criterio comunita­
rio, sono oggi oggetto di ripensamento, e 
qualche volta vengono anche messi in que­
stione, alcuni L. tradizionali della C., come 
per es.: 
— la famiglia che, nella sua riaffermata di­
gnità di « chiesa domestica », si vorrebbe più 
impegnata e corresponsabile nell'opera della 
C. (ma non senza contrasti e perplessità); 
— la parrocchia, che « deve restare l'anima­
trice della C. e il suo luogo privilegiato » 
(CT 67), ma che sperimenta oggi una forte 
crisi ed è, in ogni caso, bisognosa di profon­
da trasformazione (cf La C. de la comunidad, 
269); 
­—­ la scuola, soprattutto quella pubblica e/o 
statale, che in molti contesti non appare più 
come luogo adatto per una C. in senso pro­
prio (ciò che ha portato alla progressiva 
distinzione tra C. e IR); 
— le associazioni e movimenti, luoghi tradi­
zionali e benemeriti di C., cui oggi si chiede 
spesso di superare una certa tendenza all'iso­
lazionismo e allo spirito di « setta »; 
­— i mezzi di comunicazione sociale, che of­
frono indubbiamente nuove insospettate pos­
sibilità, ma anche non pochi motivi di per­
plessità, spec. i grandi mezzi di comunica­
zione di massa (mass­media). 

4. D'altra parte c'è il fatto promettente del­
l'emergere di nuovi luoghi per la C.: 
— anzitutto le nuove piccole comunità (cf 
Messaggio Sinodo '77, 13) o comunità di ba­
se, giustamente considerate, se ben realizza­
te, « luoghi di evangelizzazione » e « speran­
za per la Chiesa universale » (EN 58; Pue­
bla 96); 
— in altre parti, come in Francia, si prefe­
risce parlare di ­» « lieu catéchétique » 
(Texte de réf. 3.1.1.), come ambiente vitale 
comunitario attorno ai soggetti della C. 
Come si vede, si prospetta oggi per la C. 
una ricca varietà e possibilità di L., il che 
ripropone anche in termini nuovi il problema 
del coordinamento e armonizzazione della 
prassi cat. 
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EMILIO ALBERICH 

LUTERO Martin 

Nato il 10­11­1483 a Eisleben, morto ivi il 
18­2­1546, Martin Luther si rende presto 
conto che la maggior parte dei cristiani non 
sanno praticamente nulla circa la loro fede. 
Perciò predica già dal 1516 sui « tradizionali 
capitoli cat.» del tardo medioevo: Credo, 
Padre nostro, Decalogo. La sua preoccupazio­
ne è di mettere come fondamento della pre­
parazione a una dignitosa recezione dei sacra­
menti quella che ritiene l'autentica tradizio­
ne della Chiesa primitiva. Perciò pone il de­
calogo come griglia principale per la prepara­
zione alla confessione ed elimina i cataloghi 
di peccati e di virtù dell'epoca (­> Canisio): 
Kurze Erklàrung der Zehn Gebote (1518). 
L. cerca anche di diffondere maggiormente la 
conoscenza e la comprensione delle formule 
fondamentali della fede (per es. Auslegung 
des Vaterunsers fiir die einfàltigen Laien, 
1519). L'istruzione orale — chiamata catechi­
smo! — doveva anche, nella misura del pos­
sibile, trovare diffusione per iscritto. Poiché 
i tentativi fatti fino a quel momento erano 
giudicati insoddisfacenti, e i catechismi da 
lui commissionati (a J. Jonas e J. Agricola 
1525) si erano arenati, egli stesso, fortemen­
te impressionato dai risultati catastrofici del­
la sua visita nella Sassonia (il popolo è igno­
rante e i parroci sono incapaci di istruire), 
redige il Piccolo e il Grande Catechismo 
(1529), basandosi sulle sue prediche cat. Il 
Piccolo (in conformità con la vecchia usan­
za) uscì inizialmente come singole « tavole 
del catechismo ». Dal punto di vista formale 
L. segue il catechismo (« Kinderfragen ») dei 
Fratelli Boemi. Il Piccolo Catechismo è de­
stinato ai semplici parroci (di campagna) e 
ai « padri di famiglia » (contadini benestan­
ti); è pensato come esempio del modo di pre­
dicare in tale situazione le verità cristiane 
fondamentali che poi a casa — con domande 
appropriate sulle cose ascoltate — si possono 
approfondire (cf la formulazione stereotipa, 
per es.: « Il Padre nostro. Come un padre 
di famiglia dovrebbe spiegarlo nel modo più 
semplice alla sua famiglia »; seguono poi le 
domande e le risposte). 
Il Grande Catechismo approfondisce di più 
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la materia ed è maggiormente impegnativo, 
quindi è pensato per « progrediti » (soprat­
tutto parroci). L'interesse di L. è strettamen­
te pedagogico­cat.: ciò che è saldamente ve­
rificato e fondato deve essere spiegato tenen­
do conto della situazione (quindi in senso 
esistenziale), ovviamente con le accentuazio­
ni della Riforma, senza però le controversie 
teologiche e senza il tentativo di trasportare 
nel catechismo la teologia scientifica. Perciò 
il catechismo comprende le tre formule di 
fede di cui sopra, già note e usate nel tardo 
medioevo; vi si aggiungono i sacramenti (bat­
tesimo ed eucaristia) e più tardi anche una 
preparazione alla confessione e un'appendice 
con preghiere e regole di vita ricavate dalla 
S. Scrittura (« tavole domestiche »). La suc­
cessione di queste formule non ha tanto (sup­
posto che ce l'abbia) un significato teologico, 
quanto un significato didattico: il cristiano 
deve anzitutto sapere che cosa deve fare (de­
calogo); deve poi sapere da dove riceverà la 
forza per farlo (credo/fede), e in che modo 
può « cercare e ottenere » questa forza (Pa­
dre nostro/preghiera). 
Questo catechismo vorrebbe essere una breve 
ed elementare spiegazione della S. Scrittura, 
che offre (per le « persone semplici ») quan­
to è necessario per la salvezza. Perciò non 
comprende (a differenza del cattolico G. 
Witzel) una piccola storia sacra. L. mira in 
primo luogo (secondo la buona tradizione 
medievale) all'istruzione dei fanciulli tra il 
battesimo e la comunione, di cui il padre 
di famiglia è responsabile. Conseguentemente 
non si stanca mai di inculcare il « governo 
cristiano della casa »: l'educazione cristiana, 
« educare al servizio di Dio », è dovere dei 
genitori; in questa opera essi possono e de­
vono essere i cooperatori di Dio. L'istruzio­
ne poi deve essere accompagnata dalla vita 
cristiana; il catechismo è perciò il libro della 
casa e il libro della vita (cf in particolare 
Von den guten VJerken, 1520; Vom eheli­
chen Leben, 1522). Inoltre L. richiede ener­
gicamente la creazione di scuole cristiane (cf 
in particolare An die Ratsberren aller Stàdie 
deutschen Landes, dass sie christliche Schu­
len aufrichten und halten sollen, 1524; Bine 
Predigt, dass man Kinder zur Schule balten 
solle, 1530). 
Anche altri luterani hanno redatto catechi­
smi. Quelli di L. però hanno avuto la mag­
giore autorevolezza. Anzi, nel 1580 furono 
inseriti nel Konkordienbuch, e di conseguen­

za dichiarati appartenenti agli scritti dottri­
nali vincolanti della confessione luterana. In 
tal modo un testo che raccoglie esempi per 
la C. divenne un testo per la C., che a sua 
volta deve essere spiegato; ciò che era pen­
sato in chiave didattico­situazionale veniva 
letto ormai nella prospettiva teologico­dogma­
tica. In tal modo la S. Scrittura diventava in 
qualche modo dipendente dal catechismo 
(come mezzo per spiegarlo). Ben presto il 
Piccolo Catechismo divenne libro scolastico 
delle nuove istituzioni scolastiche della Rifor­
ma, e strumento dottrinale dell'ortodossia, 
che (insieme alle spiegazioni aggiuntive) oc­
correva anzitutto imparare a memoria. 
Il Pietismo cercò — ma soltanto attraverso 
provvedimenti metodologici — di ristabilire 
il rapporto tra catechismo e vita, e intrapre­
se a insegnare la « storia sacra » come ele­
mento didattico a sé stante. L' ­> illumini­
smo non fece altro che stimolare alcune re­
visioni. Il sec. XIX pose il fondamento per 
la restaurazione del Piccolo Catechismo, che 
fino a non molto tempo fa ha determinato 
l'IR luterano. 
Le intenzioni di L. non ebbero molto segui­
to. Furono offuscate, fra l'altro, dal fatto che 
il suo testo venne frainteso come norma giu­
ridica. Stando però a ciò che egli stesso vo­
leva (e guardando con sufficiente senso cri­
tico il suo ardore di istruire), si può dire 
che ancora oggi L. offre risposte essenziali 
al sempre attuale problema del catechismo. 
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1. Il termine. È solo da tempi relativamen­
te recenti (come ha dimostrato P. Congar 
in « Concilium » 7 [1976] 157­173) che il 
termine M. indica il corpo dei Pastori nella 
Chiesa. In passato, con esso si faceva rife­
rimento a tutta l'ampia funzione di insegna­
mento, includendo i —* catechisti; questo era 
ancora il senso che dava al termine M. il 
Rosmini nella sua opera Le cinque piaghe 
della Chiesa. Dopo il Vat. I è invalso l'uso 
di chiamare M. il corpo dei Pastori (Papa e 
Vescovi); e normalmente per sottolineare la 
loro funzione di predicazione o di insegna­
mento, ma talvolta anche senza distinguerla 
dalle altre due funzioni, quella sacerdotale e 
quella pastorale; cosicché diventa quasi sino­
nimo di Pastori. Oggi però si constata, per 
l'opposto, la tendenza a tornare alla acce­
zione più generale, che era in uso in pas­
sato; si parla perciò anche di M. dei teologi, 
di M. professionale, a volte anche del M. 
dei catechisti... 

2. Compito, ambiti e caratteri. Anche se il 
termine provoca a sottolineare la funzione 
di insegnamento, il « munus docendi » di cui 
parla la Lumen gentium al n. 25, tuttavia 
bisogna rifarsi all'essenza generale del cari­
sma dei Pastori nella Chiesa, prima di veder­
ne ciò che caratterizza la funzione specifica 
richiamata dal termine M. 

—­ Compito fondamentale e generale, che 
qualifica il carisma proprio dei Pastori, è 
quello di « guidare » le comunità, la Chiesa. 
In linguaggio giuridico il Vat. I ha par­
lato anzitutto del Papa in termini di « prin­
cipio visibile dell'unità »; ma il Vat. II 
ha applicato questa definizione anche ai Ve­
scovi, poiché essi sono all'interno delle loro 

Chiese particolari « principio visibile di uni­
tà ». Il « visibile » bisogna sottolinearlo for­
temente, oggi; e i testi ecumenici, soprat­
tutto dal decreto Unitatis redintegratio in 
poi, lo fanno esplicitamente, per annotare 
che reale principio perenne di unità rimane 
sempre Cristo (con la sua Persona, anche se 
ormai risorto e in cielo; ma anche con i 
doni e i segni lasciatici in testamento): è 
Cristo la « pietra », e il « Pastore », anche 
se ricorre alla vicarietà di persone che ne 
rendano visibile tale funzione di pietra e di 
pastore. E ciò va assunto dalla catechesi e 
dalla predicazione quotidiana, perché è abba­
stanza diffuso nella mentalità di chi giudica 
la Chiesa cattolica da fuori (ma talora anche 
da chi ci vive dentro) il convincimento che 
la Chiesa quasi sostituisca Cristo, e che i 
Pastori « succedano » a lui e ne occupino il 
posto. 

— In quale ambito e quanto si esplica tale 
funzione? Direbbe ancora il Vat. I (seguito, 
anche in questo, dal Vat. II), con linguag­
gio giuridico: « Pienamente e sommamente », 
cioè con potestà piena e suprema, vale a 
dire su tutto l'oggetto e su tutti i soggetti. 
Ma tale linguaggio non deve impressionare. 
Si tratta di misurarlo nel suo significato e 
nei suoi limiti; come insegna il Vat. II. 
I Pastori, ovviamente, devono servire da pun­
to di riferimento, di armonizzazione e di gui­
da per tutti i soggetti che costituiscono la 
comunità ecclesiale, e soprattutto per quelli 
che sono attivi nelle varie funzioni (nel caso 
specifico: nella ministerialità relativa alla Pa­
rola di Dio e alla fede dei credenti); e l'og­
getto della loro competenza è quello stesso 
della Chiesa; la Parola di Dio, in quanto 
questa deve restare autentica e diventare frut­
tuosa. Con ciò si indicano già i limiti; e la 
LG 25, come pure la DV 10, proclamano a 
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chiare lettere che i Pastori non dispongono 
di una nuova rivelazione, e che essi restano 
sotto la Parola di Dio. Per questo si dice 
spesso oggi (anche in qualche testo della 
Conf. Episc. Ital.) che il carisma dei Pastori 
non è « la sintesi dei carismi », ma solo « il 
carisma della sintesi ». 
Man mano, perciò, che si svilupperanno spe­
cifici carismi e ministeri nella Chiesa (cate­
chisti, lettori, animatori di liturgia, oranti...), 
e che si realizzerà la partecipazione di tutti, 
in modo speciale del laicato adulto e forma­
to, i Pastori saranno sempre meno impegnati 
ad esercitare in proprio le diverse funzioni 
concrete; potranno quindi sempre meglio evi­
denziare solo ciò che li specifica, ossia la 
funzione di armonizzazione e di guida; non 
favorendo dunque l'impressione che essi ab­
biano il monopolio dei compiti ecclesiali (co­
me si rileva dalla LG 30, che ascrive al loro 
più alto impegno quello di « riconoscere » 
e « armonizzare » i carismi dei laici). Inoltre 
(e forse ciò vale ancora meglio a situare esat­
tamente il ruolo del M.) si deve sottolineare 
sempre di più il carattere missionario della 
Chiesa, e cioè la finalità di evangelizzazione 
di tutti gli uomini e di tutte le culture; in 
questo modo l'impegno di inculturazione farà 
evidenziare maggiormente la complessità del 
ministero della Parola e obbligherà a fare 
spazio a competenze più articolate di altri 
M., e in particolare dei laici. 

—­ Quali i caratteri del M.? Di solito, an­
che in certa C. non aggiornata, si sottolinea 
precipitosamente l'infallibilità, quale nota 
peculiare del M. Invece il Concilio (cf LG 
25 e DV 10) indica come normali altri due 
caratteri: il M. è autentico e pastorale. Il 
primo termine resta tuttora un po' equivoco; 
ma il senso inteso dal Concilio è chiaro: 
autentico significa « con autorità »; infatti i 
Pastori sono guide e principio di unità; e 
quindi impegnano l'obbedienza, soprattutto 
quando parlano con autorità; e ciò non vuol 
dire che quando essi parlano, sempre e auto­
maticamente parla Cristo (avremmo una co­
stante infallibilità!); bensì essi ci richiamano 
il fatto­principio che siamo « molti, ma un 
solo corpo », e che quindi dobbiamo pro­
cedere « insieme » anche nel cammino della 
Parola. 
Il termine « pastorale » è più evidente; in­
dica che i Pastori parlano in vista del « bene 
comune », anche quando si rivolgono a sin­
goli; e in questo il loro M. si distanzia da 
quello dei Dottori, e tanto più da quello de­
gli Accademici, che riguarda la dottrina og­

gettiva, e in quanto bene dell'intelligenza 
speculativa e quindi della scienza; il M. dei 
Pastori invece riguarda in prima istanza la 
Parola in quanto bene del popolo di Dio 
e in ordine alla vita. Lo Spirito Santo li as­
siste perché al popolo di Dio sia offerto cibo 
sufficiente, opportuno, sicuro e sano. L'in­
fallibilità, invece, secondo ambedue i Conc. 
(Vat. I e II), si verifica raramente, solo a 
determinate condizioni, e si risolve nell'im­
pedire che la Chiesa intera cada direttamen­
te nell'errore. Perciò, mentre l'autenticità e 
la pastoralità sono caratteri che qualificano il 
M. in modo costante, l'infallibilità qualifica 
solo alcuni suoi atti, anzi meglio, alcune 
« proposizioni » da esso definite. 

3. Come e quanto interviene il M.? Possia­
mo scandire tre momenti significativi. 

— Anzitutto, il M. ha la responsabilità di 
individuare il nucleo essenziale della Parola 
di Dio. Infatti la Parola di Dio è costituita 
da tanti elementi; è un tutto vivo, ma mol­
ti dati sono solo strumentali, e appartengono 
alla cultura che riveste la Parola (pensiamo 
alla Bibbia in concreto, ai molti suoi libri, 
alle molte tradizioni umane che coinvolgo­
no...). Il popolo di Dio deve poter attingere 
la sostanza, perciò il seme vitale e centrale. 
Tutto ciò comporta precisazioni, richiami, 
interpretazioni. Quindi la DV 10 riafferma 
giustamente il celebre principio: il M. « pie 
audit (ascolta devotamente; come ogni altro 
credente sottostà alla Parola; si metta dun­
que più dalla parte dei fedeli che non dei 
dottori e teologi), sancte custodit (ha la re­
sponsabilità di conservare gelosamente il De­
posito), et fideliter exponit (trasmette e spie­
ga la Parola con fedeltà) ». 

— Inoltre, il M. è chiamato in causa ai 
fini di rendere possibile e facile la comunica­
zione nella Chiesa. Qui entra in causa il pro­
blema del « linguaggio », e soprattutto di 
quel fondo di « linguaggio comune » {« koi­
nè ») senza il quale nella Chiesa non ci si 
potrebbe intendere né comunicare la fede. 
La comunità deve non solo accogliere la Pa­
rola di Dio, ma anche parlarla (con essa par­
lare), e soprattutto evangelizzare, comunicar­
la a quelli « di fuori ». Ogni società e co­
munità hanno bisogno di una lingua, e spe­
cialmente di alcune parole chiave per inten­
dersi. Ecco un campo di responsabilità del 
M. Pensiamo ai primi Concili, che sembrano 
esaurirsi nella consacrazione di alcuni pochi 
termini! 

— Infine, il M. non solo non deve esclu­
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dere altri ministeri, ma deve anzi promuover­
li; perché solo così la ricchezza infinita della 
Parola viene autenticamente valorizzata. Il 
M. ha il compito di capitalizzare le esplora­
zioni e le verifiche già maturate e che sono 
frutto dello Spirito degno di nutrire tutta la 
Chiesa; deve perciò curare la circolazione e 
lo smistamento dei doni di sapienza e scien­
za spirituale. 
La C. dovrebbe anch'essa fornire suoi propri 
doni, perché la Verità cristiana è seme che 
si riconosce dai frutti, cioè Parola (e Verità) 
che esige verifica nella vita, nella crescita 
concreta della fede. Per questo, però, anche 
la C. ha bisogno di essere « guidata » dal 
M.; sia per avere indicazioni sui nuclei cen­
trali della fede, e sia per ricevere orienta­
menti pastorali di fondo. Ecco il senso, per 
l'Italia, del Documento Base e dei Nuovi 
Catechismi. Solo a queste condizioni il M. 
specifico che è proprio dei catechisti saprà 
integrarsi col M. dei Pastori, così che tutta la 
Chiesa sia condotta dallo Spirito nella pie­
nezza della Verità. 
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LUIGI SARTORI 

MAGISTERO (XX secolo) 

Il M. cat. dei papi, delle Congregazioni ro­
mane, delle Conferenze Episcopali e dei sin­
goli vescovi si intensifica nel XX secolo, sia 
a livello dottrinale che organizzativo, toccan­
do « tutta la gamma della problematica cat., 
dalla riorganizzazione del catechismo parroc­
chiale al testo ufficiale, dalla preparazione dei 
catechisti alla istituzione degli organismi di­
rettivi » (L. Csonka), dalla evangelizzazione 
alla C. 
Il primo impulso venne da san Pio X, con 
l'affermazione del primato della C. fra le for­
me di apostolato (enc. Acerbo nimis del 
1905), la pubblicazione di un catechismo 
(1905 e poi 1912) e la riorganizzazione della 
C. parrocchiale (riordinamento della struttu­
ra del Vicariato di Roma, con una Commis­

sione cat. a capo della C. diocesana e la 
Congregazione della Dottrina Cristiana nel­
le parrocchie, ecc.). Anche il suo decreto 
Quam singulari (1910) sulla prima comunio­
ne ha un notevole influsso sul movimento 
cat., in quanto stimola al rinnovamento del­
la C. dei piccoli. 
A Benedetto XV è dovuta la promulgazione 
del CJC (1917), che riprende e riordina tut­
ta la legislazione precedente. A Pio XI si 
devono le nuove strutture organizzative della 
C.: l'Ufficio Cat. Centrale presso la S. Con­
gregazione del Concilio, istituito con il « mo­
ta proprio » Orbem catholicum del 29­6­
1923, e gli Uffici Cat. Diocesani, su cui si 
insiste nel decreto Provido sane del 12­1­
1935. In esso si afferma che « l'istituzione 
cat. è il fondamento di tutta la vita cristia­
na », e si ripetono tre disposizioni fondamen­
tali: l'erezione della Confraternita della Dot­
trina Cristiana in ogni parrocchia, l'istituzio­
ne della Scuola di Catechismo domenicale 
con l'intervento di catechisti laici, la cura 
particolare dell'istruzione degli adulti. Du­
rante il Pontificato di Pio XI hanno luogo 
diversi interventi indirizzati alla formazione 
dei catechisti, ai vari livelli. La S.C. dei Se­
minari prescrive nel 1926 l'introduzione di un 
corso di catechetica nei seminari, per prepa­
rare i futuri sacerdoti all'apostolato cat. (cf 
AAS 18 [1926] 451­455), e nel 1929 l'isti­
tuzione di una cattedra di catechetica nei 
corsi teologici (cf AAS 22 [1930] 146­148). 
Le Enc. Divini illius Magistri (31­12­1929) 
e Casti connubii (31­12­1930) confermano la 
vocazione educatrice dei genitori e insistono 
sulla necessità della loro preparazione a que­
sto compito. 
Le direttive e gli insegnamenti cat. di Pio XII 
sono contenuti soprattutto nei suoi discorsi. 
Egli vede l'ignoranza religiosa come « una 
piaga aperta nel fianco della Chiesa » e fa 
appello ai genitori, ai maestri e insegnanti, ai 
sacerdoti e ai laici militanti perché intensifi­
chino l'attività cat. Il papa Giovanni XXIII 
riafferma il primato della C., e nei suoi di­
scorsi usa spesso il termine « catechesi ». 
Nell'enc. Pacem in terris insiste affinché 
l'istruzione religiosa si adegui a quella scien­
tifica, sempre in progresso. Paolo VI inseri­
sce il rinnovamento della C. in quello con­
ciliare di tutta la Chiesa. Durante il suo pon­
tificato venne promulgato il ­» DCG e si ten­
nero i Sinodi dei Vescovi sulla Evangelizza­
zione (da cui l'esortazione apostolica —» EN) 
e sulla C. Giovanni Paolo I tenne efficaci di­
scorsi cat. nel suo breve pontificato, e toccò 
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a Giovanni Paolo II la stesura finale della 
esortazione —» CT, che riaffermò il valore del 
DCG e mise in rilievo alcuni punti fonda­
mentali per lo sviluppo della C. 
Dal 1975 è anche operante un Consiglio 
Internazionale per la C., accanto all'ufficio 
secondo (Pastorale) della Congregazione per 
il Clero. Al magistero dei papi si è aggiunto, 
dopo il Vat. II, quello delle Conferenze Epi­
scopali. Molte di esse hanno pubblicato —» 
Direttori per la C. (Italia, Francia, USA, Ar­
gentina, Filippine, ecc.) e svolto una intensa 
attività di promozione della C. Al Sinodo 
tedesco del 1974 si deve un importante docu­
mento sulla natura e sulle finalità dell'IR nel­
la scuola. 
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UBALDO GIANETTO 

MAMME CATECHISTE 

L'utilizzazione delle mamme nella C. dei fan­
ciulli fu diffusa su vasta scala dalla catechi­
sta francese —> Frangoise Derkenne che, nel 
suo testo La vie et la jote au catéchisme 
(19562), prevedeva una C. dottrinale il gio­
vedì, una C. liturgica sullo stesso tema la 
domenica, e una di applicazione alla vita quo­
tidiana fatta in casa da una mamma a piccoli 
gruppi di fanciulli. In seguito, a un certo 
numero di mamme è stata affidata l'intera C. 
(o quasi), oppure la C. dei propri bambini, 
individualmente, per la preparazione ai sacra­
menti, in molte parrocchie d'Italia, di diver­
si paesi dell'America Latina e di altre parti 
del mondo. L'apporto specifico della mamma 
sta appunto nella sua conoscenza della vita 
quotidiana del fanciullo e quindi della sua 
speciale attitudine a collegare la fede con la 
realtà di ogni giorno. 

Bibliografia 

F. DERKENNE, Vita e gioia al catechismo, Leumann­
Torino, LDC, 1965­1966, 3 voi., con Guide per il 
catechista; Des mamans catéchistes, in « Vérité et 
Vie» 8 (1954­1955) 247, 11­16; A. RAPHOZ, Ma­
mans catéchistes à l'école, in « Catéchistes » 15 (1964) 
59, 283­287; S. RIVA, Mamme catechiste, in « Evan­
gelizzare » 3 (1978) 169­170. 

UBALDO GIANETTO 

MANJÓN Andrés 

1. Educatore e catecheta spagnolo, nato a 
Sargentes de la Lora (1846) e morto a Gra­
nada (1923). La sua opera trova un primo 
criterio di comprensione nella esperienza bio­
grafica compiuta in una famiglia contadina 
profondamente religiosa. Il primo contatto 
con la scuola fu assai negativo: prevalevano 
metodi autoritari, verbalisti e abitudinari; 
anche nell'IR: si insegnava « a memoria il 
catechismo di ­> Ripalda, il Resumen de 
historia di —> Fleury, ma senza spiegazione 
di sorta ». Mentre la Spagna attraversa un 
momento di crisi politica e sociale, M., con 
l'aiuto dello zio sacerdote, fece gli studi uma­
nistici nel seminario (Burgos) e quelli giu­
ridici all'università (Valladolid). Ottenuta la 
laurea (1873), vinse la cattedra di diritto al­
l'università di Santiago de Compostela (1879) 
e poi di Granada (1880), dove si impegnò 
nelle organizzazioni cattoliche. Ordinato sa­
cerdote (1886), fondò le « Escuelas del Ave­
Maria » (1889) con lo scopo di istruire gra­
tuitamente le ragazze e i ragazzi « più abban­
donati dei quartieri più umili e periferici ». 

2. Avviata la sua esperienza, M. sentì il bi­
sogno di approfondire lo studio dei problemi 
educativi. La lettura di opere pedagogiche 
contemporanee gli permise di formarsi il suo 
« capitale di idee »: Condiciones pedagógi­
cas de una buena educación (1897). In sin­
tesi, queste condizioni dell'educazione sono: 
integrale, graduale, progressiva, tradizionale 
e storica, attiva, estetica, morale e religiosa, 
libera e manuale. Esse furono poi sviluppate 
in numerose opere. Tra le più importanti: 
Hojas educadoras (1907), El maestro miran­
do hacia dentro (1915), Hojas paterno­esco­
lares (1916), El maestro mirando hacia fue­
ra (1923). L'autore sottolinea l'importanza 
dell'educazione, il cui scopo è « formare l'uo­
mo completo ». Senza offrire una trattazione 
pedagogica sistematica completa, alcuni temi 
acquistano negli scritti manjoniani un rilievo 
caratteristico: visione cristiana integrale del 
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bambino, come soggetto attivo della propria 
educazione; amore alla natura, tempio di Dio; 
importanza del gioco e del clima di gioia 
nell'ambiente scolastico popolare; l'educazio­
ne come progetto e opera di tutti. 

3. Questi orientamenti fondamentali stanno 
alla base della proposta cat. di M. Quando 
egli parla di « uomo completo » sta pensan­
do al « perfetto cristiano ». La religione oc­
cupa un posto rilevante nel suo programma 
scolastico­educativo. In tutte le lezioni vuo­
le che ci sia — implicita o esplicita — 
un'idea morale e religiosa. L'opera Hojas ca­
tequisticas y pedagógicas (1909) risponde pre­
cisamente a questa esigenza: « Parlando in 
grammatica, calcolando in aritmetica, studian­
do in scienze naturali, meditando in religio­
ne, orientando in geografia, diventando sani 
in igiene, sempre appare l'uomo come edu­
cando di Dio » (Vili, 3). M. ­—­ che cono­
sceva il pensiero di P. Girard e, probabil­
mente, quello di Ziller — sostenne che nel­
l'insegnamento si doveva scegliere una « ma­
teria centrale », e cercando di educare cristia­
ni, « niente più opportuno che scegliere la 
Dottrina cristiana come centro di istruzione 
ed educazione » (X, 412). Nel primo congres­
so cat. nazionale spagnolo (1913) ribadì la 
sua tesi in una memoria che ebbe ampi con­
sensi: El catecismo corno asignatura centrica 
(più volte ristampata nel 1913, e dopo la 
morte dell'autore: 1937, 1946, 1975). 

4. La proposta di M. presenta, in teoria e 
in pratica, aspetti problematici. Le correla­
zioni tra le diverse materie si basano fre­
quentemente su elementi estrinseci, e certe 
applicazioni religioso­morali presentate nei 
manuali avemariani appaiono un po' forzate 
(M. D. Buil). Preoccupato del rinnovamento 
metodologico­didattico, non sentì la stessa 
urgenza di rinnovare i contenuti. 
Pur con questi limiti, abbastanza comuni in 
quel momento storico, l'opera di M. offre 
aspetti innovativi: introduzione di numerosi 
procedimenti per rendere l'insegnamento più 
facile e ameno (giochi, dialoghi, canti), in­
tuitivo (contatto con le cose, disegni, storie 
bibliche, racconti) e attivo (lavori manuali, 
esercizi, componimenti, completamento di 
frasi). Caratteristica è la sua insistenza sulla 
figura del catechista (dotato di amore, scien­
za e arte pedagogica) come chiave di una 
C. efficace e rinnovata. E meritano ancora 
attenzione le sue raccomandazioni: « Non ba­
sta far apprendere il catechismo, è necessa­
rio trasformare l'istruzione in educazione, la 

dottrina in credenza e virtù, ordinando idee 
e azioni, intelligenze e volontà, l'uomo tutto, 
per farlo cristiano con vita da cristiano, cioè 
copia vivente di Cristo » (III, XIX). M. cer­
cò di realizzare questo programma nelle sue 
scuole. Anche fuori della Spagna è stata ri­
conosciuta la validità del suo metodo « in­
duttivo... e attivo integrale» (Boyer, 227). 
Il fondatore delle Scuole dell'Ave­Maria me­
rita senz'altro un posto di rilievo nella sto­
ria dell'educazione e della C. contemporanea. 
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JOSÉ­MANUEL PRELLEZO 

MARIA 

La figura di Maria è tradizionalmente pre­
sente da sempre nella C.: nel commento del 
Simbolo apostolico (« nacque da Maria Ver­
gine »), dell'Ave Maria, delle verità cristo­
logiche, del mistero della Chiesa, del culto 
dei santi... La diversità di collocazione, come 
pure di contenuto specifico e di ampiezza, 
già dice che la C. mariana rispecchia l'evol­
versi della identità della C. nelle diverse epo­
che della storia. 
Uno dei problemi maggiormente sentiti ri­
guarda oggi il che cosa o contenuto della C. 
mariana in corrispondenza alla fede della 
Chiesa. Questo articolo perciò si limita a fo­
calizzare tale contenuto in modo articolato 
e aggiornato. 
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1. Uno sguardo generale. Il vissuto ecclesia­
le cattolico è caratterizzato da una decisa 
dimensione mariana. È un fatto facilmente 
constatabile nella liturgia, sia occidentale che 
orientale, nella pietà popolare, nelle feste, 
nei numerosi santuari mariani, nella spiri­
tualità dei movimenti contemporanei, nella 
tradizione delle famiglie religiose. Anche il 
dogma cattolico registra pronunciamenti 
solenni nei confronti di Maria: si hanno 
così i dogmi della maternità divina di Ma­
ria, la Theotókos, della sua perpetua vergi­
nità, della sua immacolata concezione e del­
la sua assunzione al cielo in corpo e anima. 
Dopo il Vat. II (soprattutto con il famoso 
capitolo Vili della « Lumen gentium » nel 
1964) e dopo l'esortazione apostolica « Ma­
rialis cultus » (1974) di Paolo VI, la rifles­
sione e la prassi pastorale cattolica ha ap­
profondito la sua conoscenza di Maria, evi­
denziando maggiormente i suoi fondamenti 
biblici, le sue implicanze trinitarie, ecclesio­
logiche e antropologiche. Si è anche fatta 
più attenta al dialogo ecumenico, al rinno­
vamento del culto mariano e soprattutto alla 
riscoperta della sua prassi pastorale. 

2. Maria e il Padre (­» Dio Padre). « Quan­
do venne la pienezza del tempo, Dio mandò 
il suo Figlio, nato da donna, nato sotto la 
legge, perché ricevessimo l'adozione a figli » 
(Gal 4,4). Questo famoso testo di Paolo of­
fre la base biblica più antica del rapporto 
Dio Padre­Maria. Nel suo disegno di salvez­
za, il Padre prende l'iniziativa di inviare nel 
mondo il Figlio, che oltre alla generazione 
eterna dal Padre, riceve anche una nascita 
temporale da una donna. Le modalità di que­
sta nascita e l'identificazione di tale donna 
che collabora col Padre nella missione del Fi­
glio vengono illustrate da Luca, nei primi due 
capitoli del suo Vangelo: « L'angelo Gabrie­
le fu mandato da Dio in una città della Ga­
lilea, chiamata Nazaret, a una vergine [...]. 
La vergine si chiamava Maria. Entrando da 
lei disse: "Ti saluto, o piena di grazia, il 
Signore è con te" » (Le 1,26­28). È Maria, 
l'incarnazione del nuovo Israele, la nuova 
Figlia di Sion, che accoglie la promessa mes­
sianica a nome di tutto il popolo. Dio tor­
na ad abitare in mezzo al suo popolo in Ma­
ria, che diventa il nuovo tempio di Dio, la 
nuova arca dell'alleanza. 
« Piena di grazia » è un titolo unico. In lei 
il Padre ha riversato la pienezza della sua 
grazia e del suo amore, in vista della sua 
vocazione a essere madre del Messia. Inol­
tre il Padre ha voluto che il Figlio nascesse 

da una vergine. La verginità, che nell'AT 
aveva un senso piuttosto limitativo, con ciò 
diventa segno della prossimità del Regno di 
Dio. Con questo titolo Maria rivela la sua in­
timità con Dio. La verginità inoltre significa 
che il Figlio di Dio è veramente venuto dal 
Padre fin dal momento della sua concezione 
e che la salvezza non è frutto dell'eros uma­
no, ma dell'agape divina. Maria ubbidisce 
chiamandosi «serva del Signore» (Le 1,38. 
48). È l'unico titolo che Maria si attribuisce 
da sola; gli altri le sono dati per predesti­
nazione, per elezione, per vocazione e per fun­
zione. Tale titolo — come il « Servo del Si­
gnore » dell'AT — significa obbedienza al 
Padre e accettazione del suo piano di reden­
zione. La vocazione di Maria si qualifica co­
me servizio al Padre e al Figlio. Maria diven­
ta così maestra di vita spirituale per i cristia­
ni, sia per la sua personale disponibilità e 
obbedienza al Padre, sia perché il fine del 
culto alla Vergine è proprio quello di con­
durre i figli al Padre per Cristo. Maria, infi­
ne, ha avuto una esperienza « filiale » origi­
nale: prediletta dal Padre e predestinata al 
servizio della maternità divina, ha vissuto in 
intima unione con le persone trinitarie. 

3. Maria e Cristo. Si può raccogliere in 
sintesi quanto il NT dice di Maria in relazio­
ne a Cristo attorno a tre affermazioni gene­
rali: Maria madre del Salvatore, discepola 
del Signore, socia del Redentore. 

a) Madre del Salvatore. « Quando venne la 
pienezza del tempo, Dio inviò suo Figlio, 
nato da donna, nato sotto la legge » (Gal 
4,4). La realtà dell'incarnazione del Figlio di 
Dio è sottolineata dalla sua nascita da una 
donna. Lo sfondo di questo passo è dato dal 
richiamo (« donna ») al personaggio di Eva, 
madre del genere umano, e a quello della 
madre del Messia, evocato da Michea (5,2) e 
Isaia (7,14). Paolo così collega con la storia 
del mondo e con la storia della salvezza sia 
il Figlio di Dio preesistente, sia sua Madre. 
Inoltre si pongono le due premesse essenziali 
— preesistenza e divinità del Cristo — dal­
le quali scaturisce il dogma centrale della 
manologia: la divina maternità di Maria. È 
il testo mariologicamente più significativo 
del NT. Oltre a Matteo e Luca, è soprattutto 
Giovanni a sottolineare la funzione materna 
di Maria nei confronti del Cristo. 

b) Discepola del Signore. Anche questo tito­
lo, come il precedente, ha una positiva eco 
ecumenica, specialmente in campo protestan­
te. È soprattutto Luca che delinea la figura 

400 



MARIA 

di Maria come discepola: « Mia madre e 
miei fratelli sono coloro che ascoltano la pa­
rola di Dio e la mettono in pratica » (Le 
8,21). Ciò si adatta molto bene a Maria, che 
ha accolto la Parola di Dio, divenendo la pri­
ma credente. 

c) Socia del Redentore. Questo titolo nella 
teologia protestante suscita perplessità e rifiu­
to, data la concezione che essa ha della coo­
perazione dell'uomo alla salvezza. Eppure an­
che questo titolo mariano ha profonde radici 
bibliche. Maria risulta, infatti, concretamente 
associata a Cristo dall'inizio del suo evento 
salvifico fino al Calvario e all'evento pasqua­
le. Con il primo « fiat » ella disse sì all'in­
carnazione del Figlio di Dio; col « fiat » sul 
Calvario acconsentì al sacrificio redentore del 
suo Figlio (cf LG 55­62). Tale associazione di 
Maria è però totalmente subordinata e di­
pendente dall'unico redentore, che è Cristo. 

4. Maria e lo —» Spirito Santo. Nel NT emer­
ge la presenza significativa di Maria in rela­
zione stretta con lo Spirito Santo sia all'in­
carnazione, e cioè alla nascita del Redentore 
(cf Mt 1,18.20; Le 1,35), sia alla Pentecoste, 
e cioè alla nascita della Chiesa (cf At 1,14). 
Entrambe le nascite sono opera dello Spirito. 
In entrambe Maria ha un ruolo di grande 
rilievo. La presenza di Maria alla Penteco­
ste è molto importante. Se all'Annunciazio­
ne è solo su Maria che si esercita la poten­
za rigeneratrice dello Spirito, principio della 
nuova umanità, alla Pentecoste a lei si ag­
giungono gli apostoli ad ampliare l'azione del­
io Spirito ricreatore. Se in Le 1,35 lo Spirito 
Santo viene su Maria in vista della realiz­
zazione del mistero dell'Incarnazione, negli 
Atti egli viene sugli Apostoli, in vista della 
realizzazione del mistero della Chiesa, alla cui 
radice c'è anche la presenza di Maria, a in­
dicare l'indissolubile legame di Maria allo 
Spirito, e, mediante lo Spirito, al Cristo e 
alla Chiesa. A questa riscoperta trinitaria e 
pneumatologica di Maria hanno contribuito 
non solo i teologi (cf H. Miihlen, H. U. 
von Balthasar, G. Roschini, D. Bertetto, R. 
Laurentin, X. Pikaza, L. Boff), ma anche i 
recenti movimenti carismatici e la pietà po­
polare, che hanno visto in Maria la « ca­
rismatica radicale » (Mùhlen). 
L'accento pneumatologico ha riconfermato 
il fatto che la relazione tra il Panàgion e la 
Panagta percorre tutta intera l'esistenza del­
la Vergine, da prima dell'annunciazione, al­
l'evento centrale della concezione verginale 
del Cristo, alla Pentecoste e all'assunzione 

gloriosa. La vita in Maria è interamente 
« pneumatica », in perfetta sinergia di in­
tenti e di opere, sì che lo Spirito non solo 
fa agire, ma agisce nella Vergine Maria, in 
lei prega, in lei vive la relazione intima col 
Padre e col Figlio. Il passaggio della mario­
logia cattolica dalla costellazione del Cristo 
alla costellazione della Chiesa e a quella del­
io Spirito allarga maggiormente le linee del 
dialogo ecumenico. Con l'ortodossia si con­
corda infatti nel vedere in Maria l'icona del­
lo Spirito di Dio. Con le altre confessioni 
cristiane soprattutto protestanti si potrebbe 
concordare sul fatto che col suo « fiat » Ma­
ria si pone in dialogo di libertà di fronte al 
Dio della grazia, che la rende perfetta nella 
sua santità spirituale; e inoltre, che Maria, 
pur essendo nella Chiesa, è non solo la cre­
dente esemplare, ma anche la madre spiri­
tuale, in connessione stretta col mistero della 
sua maternità divina. In Maria si realizza 
in pieno la profezia del « cuore nuovo » 
dono dello Spirito: Maria diventa così mo­
dello di santità cristiana. 

5. Maria Madre e modello della ­> Chiesa. 
« La fede cattolica riassume simbolicamente 
nella Vergine Santissima, nel suo caso privi­
legiato, la dottrina della cooperazione umana 
alla Redenzione, offrendo così come la sin­
tesi o l'idea madre del dogma della Chiesa » 
(H. de Lubac, Meditazione sulla Chiesa, Mi­
lano, Ed. Paoline, 1963, 392). I legami 
Maria­Chiesa sono essenziali e intrinseci nel­
l'economia della salvezza. Per questo nella 
tradizione patristica e medievale le immagini 
e i simboli biblici — come novella Eva, il 
paradiso, l'arca dell'alleanza, scala di Gia­
cobbe, città di Dio, tabernacolo dell'Altis­
simo, donna forte, nuova creazione — sono 
spesso applicati indifferentemente a Maria e 
alla Chiesa. Non si tratta di semplice paral­
lelismo, ma di profonda coscienza di fede, 
che attraverso questa originale « communica­
tio idiomatum » riconosce in Maria la figura 
ideale della Chiesa, il suo esemplare, il suo 
traguardo di perfezione. Per questo Maria è 
il « typus » della Chiesa nell'ordine della fe­
de, della carità e della perfetta unione con 
Cristo (cf LG 63). 
È soprattutto il titolo di Madre che accomu­
na la Chiesa a Maria. Colui che Maria Ver­
gine ha generato, la Chiesa genera ancora 
tutti i giorni. Ed entrambe generano per ope­
ra dello Spirito Santo in vista della comu­
nicazione di una vita tutta santa, quella del 
Cristo. Se la funzione materna di Maria con­
siste in primo luogo nel donare al mondo il 
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Figlio di Dio, la funzione materna della Chie­
sa consiste anch'essa nel donarci il Cristo, 
capo, sacrificio e alimento del suo corpo mi­
stico. Originale la rilettura « in contesto » 
che la Chiesa latinoamericana ne ha fatto 
a Puebla quando, ispirandosi a Maria Madre 
e Modello della Chiesa, si è impegnata ad 
essere con maggiore trasparenza « Chiesa Ma­
dre », « Chiesa Famiglia », « Chiesa Fede­
le », « Chiesa Servizio », « Chiesa Liberazio­
ne » (cf Puebla 294, 295, 238, 239, 255, 
342, 546, 296, 1303, 1304, 297, 1144). 

6. Maria modello di umanità. L'odierna ri­
lettura antropologica della figura di Maria in­
tende superare il disagio provocato da una 
certa letteratura devozionale. Di fronte al­
l'innegabile evoluzione registratasi in cam­
po sociale, politico e culturale, una certa im­
magine di Maria risulta ristretta in confron­
to alle vaste zone di attività in cui l'uomo 
e il cristiano sono chiamati ad agire. Maria 
invece si presenta quale nuova donna e per­
fetta cristiana, che riassume in sé le situazio­
ni più caratteristiche della vita femminile, 
perché vergine, sposa, madre. Maria, inoltre, 
è tutt'altro che una donna passivamente re­
missiva o di una religiosità alienante. Fu, 
invece, una donna che non esitò col suo 
« Magnificat » a proclamare che Dio è vin­
dice degli umili e degli oppressi e rovescia 
dai loro troni i potenti del mondo. Maria è 
una donna forte che conobbe povertà e soffe­
renza, fuga ed esilio. La figura della Vergine 
non solo non delude alcune attese profonde 
degli uomini del nostro tempo, ma offre ad 
essi il modello compiuto del discepolo del 
Signore: « Artefice della città terrena e tem­
porale, ma pellegrino solerte verso quella ce­
leste ed eterna; promotore della giustizia che 
libera l'oppresso e della carità che soccorre il 
bisognoso, ma soprattutto testimone operoso 
dell'amore che edifica Cristo nei cuori » (Àfa­
rialis cultus, 37). 
Anche di ciò la Chiesa latinoamericana ha 
fatto una rilettura in contesto: « Dinanzi a 
Cristo e a Maria devono essere rivalutati in 
America Latina i grandi lineamenti della vera 
immagine dell'uomo e della donna: tutti fon­
damentalmente eguali e membri della stessa 
stirpe, pur nella diversità di sesso, lingua, 
cultura e forma di religiosità... » (Puebla 
334). Non solo, ma Puebla avanza una con­
siderazione autonoma e positiva del fatto 
stesso di essere donna e dell'originalità quin­
di del « femminile » rappresentato da Maria 
nell'ambito della storia della salvezza. Si trat­
ta cioè della particolare trasparenza e presen­

za del volto stesso di Dio in Maria in quanto 
donna. Per questo Puebla afferma che « Ma­
ria è donna » (n. 299). E in quanto esem­
plare supremo di realizzazione femminile, 
Maria è la rivelazione del volto materno di 
Dio: essa, infatti, è « una presenza e un 
sacramentale dei lineamenti materni di Dio » 
(n. 291). E contestualizzando la rivelazione 
materna di Dio in Maria nell'ambito latino­
americano, Puebla conclude: « Sin dalle ori­
gini — nella sua apparizione di Guadalupe 
e sotto questa invocazione — Maria ha co­
stituito il grande segno, dal volto materno e 
misericordioso, della vicinanza del Padre e 
di Cristo, con i quali ci invita a entrare in 
comunione » (n. 282). 

7. Conclusione. La catechesi e la pastorale 
contemporanea devono porre Maria in questo 
nuovo orizzonte teologico, presentandola non 
tanto nella prospettiva devozionale di ogget­
to passivo di venerazione e di culto, quanto 
piuttosto nel suo aspetto profondamente di­
namico e profetico di maternità ecclesiale e 
di paradigmaticità umana. Pur assicurando a 
Maria tutta la sua densità biblica e dogma­
tica, occorre immettere nella catechesi tutti 
i fermenti e gli apporti positivi del contem­
poraneo discorso teologico sull'inculturazione 
della fede, sulla religiosità popolare, sulla li­
berazione integrale, sulla rivalutazione del 
femminile in quanto tale. 
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ANGELO AMATO 

MASS­MEDIA 

È di questi anni una discussione che riguar­
da direttamente questo argomento e ne con­
dizionerà la trattazione: i MM sono funzio­
nali alla C.? Oppure ad essi bisogna rinun­
ciare per puntare sui mezzi di comunicazio­
ne che rimangono disponibili alla utilizzazio­
ne del singolo e della piccola comunità (­»­
group­media)? Il congresso internazionale 
Audiovisivo ed Evangelizzazione, tenutosi a 
Monaco di Baviera nel novembre 1977, vide 
gruppi di esperti schierati su posizioni quasi 
diametralmente opposte. Gli anni hanno 
smorzato la polemica, ma non sembra sia 
progredita di molto la riflessione sull'utiliz­
zabilità dei MM, mentre più grande si è fatta 
l'attenzione all'uso dell' ­* audiovisivo nella 
C. Questo contributo si occupa delle condi­
zioni di utilizzabilità dei MM. Si articola in 
due parti: I. Cos'è e come funziona il si­
stema dei MM; II. Catechesi e MM: le con­
dizioni di una utilizzazione. 

I. Cos'È E COME FUNZIONA IL SISTEMA DEI 
MM 

1. Definizione di un concetto. Quando si par­
la di MM ci si può riferire ai mezzi tecnici 
utilizzati oggi per la comunicazione, facendo 
riferimento alla TV, alla radio, al cinema, 
alle agenzie di informazione, alla stampa, al 
disco (audio e video)... Una simile definizio­
ne del termine MM è certo legittima, ma è 
anche parziale. Il rischio è di perdere di vi­
sta la globalità della situazione e la sfida che 
questa pone alla Chiesa. 
Un altro modo riduttivo e — questa volta — 
anche fuorviante di intendere il termine MM 
è utilizzarlo come sinonimo dell'insieme dei 
messaggi diffusi dai MM e ricevuti da un 
numero enorme di singoli uditori, un insie­
me considerato come un tutto coerente, quasi 
fosse un maxi­messaggio inviato da un su­
per­emittente e poi accolto passivamente da 
ciascuno di noi. 
Un terzo significato del termine MM potreb­
be essere l'insieme del sistema di comunica­
zione proprio della società attuale: fa riferi­
mento sia agli strumenti tecnici, sia alla plu­

ralità di messaggi, sia — soprattutto — alla 
nuova mentalità nella gestione dell'informa­
zione. Nelle pagine che seguono la parola è 
usata con questo significato. 

2. Comunicazione e società. Si può afferma­
re con sufficiente certezza che c'è una stretta 
relazione tra la complessità dei rapporti poli­
tico­economico­produttivi e la complessità 
delle reti di comunicazione: se in una società 
c'è un alto indice di interdipendenza tra le 
parti, c'è anche una proporzionata efficienza 
nelle comunicazioni. La nostra società ha un 
livello di complessità e di interdipendenza 
delle parti quanto mai elevato. 
Una società di questo tipo semplicemente 
non può esistere senza reti di comunicazio­
ne, la cui potenza, sicurezza e velocità siano 
proporzionali al ritmo dell'economia, della 
produzione e delle esigenze della vita sociale. 
Non solo. Una simile società è ancora vivi­
bile e non è ancora sotto totale controllo di 
chi detiene il potere economico e politico 
soltanto grazie alle dimensioni, alla potenza, 
alla duttilità e funzionalità assunte dai mezzi 
di comunicazione. 

3. Una pluralità di reti di comunicazione. 
Non è corretto pensare ai MM come se co­
stituissero l'unico sistema di diffusione del­
l'informazione, e come se questo fosse un si­
stema che goda di una sua indipendente effi­
cienza. È più esatto pensare alla compresenza 
di più reti di comunicazione. Accanto ai MM 
ci sono i canali della comunicazione interper­
sonale, i quali non hanno l'estensione e la 
velocità dei primi, ma sono assai diversificati 
ed hanno un influsso decisamente superiore 
sulle nostre scelte, sulle nostre idee, sui no­
stri comportamenti. L'accogliere un messag­
gio che contraddica quanto si condivide nel 
gruppo implica per il soggetto dei costi per­
sonali (critiche, emarginazione, disagio...) che 
i MM non pagano; viceversa, l'adesione alle 
scelte del gruppo contro l'opinione espressa 
dai MM è tanto meno problematica, quanto 
più intenso è il senso di appartenenza al 
gruppo stesso. 

4. Il soggetto umano e la comunicazione di 
massa. La situazione personale vissuta come 
ottimale da parte del soggetto umano è quel­
la in cui permane una consonanza positiva 
tra il suo mondo intellettivo, la consapevo­
lezza della propria vita affettiva e relaziona­
le, e la consapevolezza del proprio comporta­
mento. L'uomo non solo vive positivamente 
l'assenza di tensioni, ma tale situazione ricer­
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ca e difende. Ogni contraddizione tra le di­
mensioni della realtà personale (ogni disso­
nanza) implica lacerazioni e costi, tanto più 
elevati quanto più numerose e radicali sono 
le incompatibilità riscontrate. Per superare 
le situazioni di dissonanza ciascuno di noi 
mette in atto un processo tendente a costrui­
re un nuovo equilibrio. L'energia che impe­
gniamo in questa ricerca è direttamente pro­
porzionale alla gravità del disagio e quindi 
alla centralità dei valori in gioco. 
Se — da questi punti fermi — si guarda 
al comportamento dell'uomo di fronte ai vari 
messaggi disponibili, bisogna dire che l'acco­
glienza dell'uno o dell'altro non è casuale, 
né è dovuta anzitutto alla forza del mezzo 
di diffusione utilizzato: è piuttosto giustifi­
cata dalla situazione personale in cui si tro­
va il soggetto. I messaggi infatti sono appeti­
bili in correlazione alla loro capacità di con­
fermare idee, comportamenti, relazioni già 
operanti, e di ridurre eventuali tensioni esi­
stenti. 
In queste affermazioni è esplicita l'esigenza 
di una ristrutturazione del discorso sul pote­
re dei MM. C'è in sostanza un cambio di 
prospettiva da compiere: il modello non può 
essere una pluralità di singoli destinatari iso­
lati in balia delle comunicazioni di massa; 
ma piuttosto quest'altro: il ricevente — a cui 
sono riconosciuti una propria identità e un 
progetto di vita entro un preciso contesto fat­
to di relazioni interpersonali e di condizioni 
fisico­economiche — dispone di una plurali­
tà di comunicazioni, tra le quali sceglie in 
base alle sue esigenze e alle sue possibilità 
concrete, in vista di garantire « al meglio » 
la qualità della sua vita. 

5. he condizioni di efficacia dei MM. I mez­
zi di comunicazione di massa sono caratteriz­
zati dalla capacità di registrare una grande 
quantità di informazioni, inviarle a qualsiasi 
distanza, in tempo reale, a disposizione di un 
numero illimitato di persone. Tutte queste 
possibilità hanno come controparte costi di 
impianto e di esercizio altissimi, che richie­
dono: una notevole complessità della macchi­
na produttiva, per cui indispensabile è un'al­
ta professionalità; un assiduo controllo del­
l'andamento del processo; uno sforzo econo­
mico proporzionato. 
Ci sono fondamentalmente quattro modi per 
risolvere il problema finanziario: o si ven­
dono informazioni e spettacolo a un pubbli­
co il più numeroso possibile e nello stesso 
tempo si « vende » questo pubblico alle agen­
zie pubblicitarie (più numeroso è il pubbli­

co, più alto è il costo per l'inserzionista); o 
interviene lo Stato, fissando un canone; op­
pure ci si vende ad un padrone, che per 
scopi collaterali accetta il deficit dell'opera­
zione (ma non la mancanza di pubblico!); 
possono esserci formule « miste ». In tutti i 
casi però c'è una costante, ed è l'esigenza 
di un numero di spettatori proporzionale al­
l'impegno economico: i MM cioè non pos­
sono rinunciare al consenso del pubblico. 
Per ottenere questo consenso si deve operare 
in tre direzioni: 
— ha successo un programma che risponda 
alle esigenze, al gusto, alle situazioni di vita 
proprie del maggior numero di persone pos­
sibile; 
—­ ha successo un programma che utilizza un 
linguaggio immediatamente percepibile e go­
dibile; 
— ha successo un programma se può pre­
sentarsi come « sensazionale », « nuovo », in 
modo da attirare su di sé l'attenzione del 
pubblico. 
Ogni tentativo di tradire le attese del pubbli­
co, ogni tentativo di « convertire » il pubbli­
co si è rivelato votato all'insuccesso. Corret­
tivi a questa logica si hanno solo dove inter­
viene lo Stato o altre organizzazioni a sco­
po non lucrativo, in modo da garantire spa­
zio a programmi destinati a un pubblico re­
lativamente ristretto e non oggetto dell'inte­
resse dei pubblicitari. 

6. Dalla comunicazione di massa alla mas­
sa di comunicazioni. All'inizio i programmi 
radiofonici e televisivi erano relativamente 
pochi, a tal punto che non era impossibile 
canalizzare il pubblico sui programmi voluti: 
la programmazione poteva essere fatta in mo­
do da favorire la visione di un film o na­
scondere un determinato programma. Le cose 
ora sono cambiate. La tecnologia e lo svi­
luppo economico hanno reso possibile l'av­
vento di nuove reti radiofoniche e televisive: 
ora è sempre più il ricevente che costruisce 
il suo « programma ». Il telecomando può 
essere assunto come simbolo della nuova si­
tuazione. 

II. CATECHESI E MM: LE CONDIZIONI DI UNA 
UTILIZZAZIONE 

L'argomento non è univoco. Può infatti sdop­
piarsi in due interrogativi: 
— È possibile fare C. attraverso i MM e 
come? 
— Nella C. è possibile e utile prendere in 
considerazione programmi diffusi dai MM 
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(a contenuto esplicitamente religioso o me­
no)? 
Questo secondo interrogativo non fa diffi­
coltà; in genere la risposta è positiva, con 
maggiori o minori riserve a seconda che il 
catechista sia interessato a formare dei cre­
denti consapevoli dell'ambiente in cui vivo­
no. La difficoltà, le diffidenze sembrano in­
vece riguardare il primo degli interrogativi 
(con una conseguente latitanza dell'impegno 
della Chiesa al riguardo). 
Nessuno oggi pone in dubbio il fatto che la 
C. sia per definizione un'attività della co­
munità: la fede si vive, si celebra, si comu­
nica essenzialmente nell'incontro interperso­
nale e nel coinvolgimento diretto. Perché al­
lora interessarsi ai mezzi di comunicazione 
sociale? 

1. Ricerca di maggior efficacia. Un primo 
motivo che di fatto giustifica questo interes­
se è la ricerca di una maggiore efficacia. Muo­
vendo dalla constatazione che va riducendosi 
il numero delle persone attente al nostro 
messaggio e — d'altra parte — persuasi del­
l'enorme potere di convinzione dei MM, ci 
si sente in obbligo di mettere questo potere 
al « servizio » del Vangelo. Alla luce dei fat­
ti però questa scelta porta a modalità di pre­
senza che risultano improduttive e controin­
dicate: è una scelta contraddittoria, perché 
obbedisce ad una logica di potere. 

2. Per essere in ascolto e per servire. È tut­
tavia possibile accostarsi al mondo della co­
municazione sociale con un atteggiamento 
più evangelico: per il bisogno di mettersi 
in ascolto e per il dovere di essere al servizio 
dei propri fratelli, credenti o non credenti 
non importa. 

a) I mezzi di comunicazione sociale sono un 
luogo di ascolto della Parola di Dio. Dio ha 
parlato per mezzo dei profeti e in Cristo; la 
sua parola giunge a noi attraverso la Bibbia 
e attraverso la vita della Chiesa. Ma la Chie­
sa non è agente esclusivo, non smentibile di 
Dio. Dio non ha rinunciato a parlare agli 
uomini di oggi: parla negli avvenimenti e 
nelle catastrofi, nella voce di chi canta alle­
luja o bestemmia o critica e accusa con o 
senza amore; parla attraverso le speranze e le 
illusioni di chi legge la vita che viviamo ora, 
chiunque esso sia. Sappiamo infatti — per 
esperienza — che tra il profeta e l'asina a 
volte il nostro Dio può vedersi costretto a 
rinunciare alla collaborazione del profeta, 
quando si tratti di salvare l'uomo (cf Nm 
22). 

b) I MM sono un luogo di incontro con gli 
uomini. La Chiesa ha bisogno dei mezzi di 
comunicazione sociale per comprendere e ri­
dire la Parola di Dio agli uomini di oggi: 
questo esige non solo una profonda esperien­
za di Dio, ma anche un'altrettanto profonda 
intimità con l'uomo, in modo da scrutare i 
momenti e la qualità della sua nostalgia di 
Dio, e in modo da apprendere il suo linguag­
gio. 

c) I mezzi di comunicazione sono uno stru­
mento con cui servire l'uomo. Si è avuto mo­
do di mettere in evidenza come tutte le volte 
che a livello personale si crea una situazione 
di dissonanza, ognuno di noi si pone alla 
ricerca di ragioni e relazioni che gli permet­
tano di risolvere la situazione di disagio: si 
tratta di riuscire a smentire ciò che ci mette 
in crisi, riconfermandoci nelle scelte prece­
denti; oppure giustificare il cambiamento in 
modo pieno e soddisfacente. In ambedue i 
casi sentiamo il bisogno del gruppo: del 
gruppo che partecipa alle nostre scelte di 
sempre, nel quale ci riconosciamo e a cui 
ci sentiamo di appartenere; oppure del grup­
po a cui corrisponde il nuovo comportamen­
to e alla cui appartenenza aspiriamo. 
La comunità dei credenti ha vari modi per 
essere accanto a chi vive in situazione di dif­
ficoltà. Il sostegno più forte è la vita stessa 
di comunità: si realizza nelle celebrazioni 
liturgiche, ma anche in azioni concrete e nel­
la creazione di un ambiente di piena acco­
glienza. 
L'interrogativo che ci si deve porre oggi è 
se tutto questo sia sufficiente o non ci si 
debba impegnare in nuove forme di comu­
nicazione e partecipazione. In un tempo in 
cui la quasi totalità delle informazioni sulla 
società e sull'ambiente, per la maggior parte 
della gente, passa attraverso la TV, la radio, 
il quotidiano, il settimanale (per i poveri dal 
punto di vista culturale TV e radio sono le 
sole fonti) non è segno di responsabilità pa­
storale rimanere latitanti o accontentarsi di 
una presentazione trionfalistica di alcuni mo­
menti ufficiali o della semplice trasposizione 
sul video o al microfono di forme intraec­
clesiali di comunicazione (omelie, messe, le­
zioni di teologia). La strada da percorrere 
probabilmente è un'altra, e consiste nell'in­
teressarsi ai vari aspetti della vita attuale che 
per il credente costituiscono difficoltà, dub­
bio; oppure conforto e sostegno. E ciò at­
traverso un linguaggio realmente rispettoso 
del pubblico a cui ci si rivolge. 
Un servizio non molto dissimile la comu­
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nità cristiana deve a tutti coloro che non 
credono, ma vivono la problematicità della 
vita umana. In molte occasioni le attese di 
credenti e non credenti non si differenziano 
affatto, perché i problemi che mettono in 
crisi la coscienza laica sono gli stessi che si 
pone il cristiano: la pace, l'ingiustizia, la 
distribuzione delle ricchezze, l'educazione, la 
vita e la morte, il futuro, la funzione della 
religione... Questo tipo di servizio attraverso 
i mass­media non riuscirà tanto facilmente ad 
autofinanziarsi: dovrà intervenire la comu­
nità allo stesso modo con cui interviene nella 
costruzione delle scuole, delle chiese, degli 
ospedali. 

Conclusione. È necessaria una conversione? 
Per utilizzare i MM nel modo in cui si è 
detto è necessario assumere una mentalità 
che in buona misura non ci è abituale. 
Entrare realmente nel sistema di comunica­
zione dei MM significa accettare una serie 
di regole piuttosto precise, anche se non scrit­
te: è necessario riconoscere il diritto del pub­
blico all'informazione e al dibattito; accoglie­
re come corretto l'uso di progressive appros­
simazioni per giungere a una verità più pie­
na; far « buon viso » ad eventuali prevarica­
zioni (dando per certa l'intelligenza dei re­
cettori) piuttosto che invocare forme censo­
rie. 
Tutto ciò non può valere soltanto nell'am­
bito della società civile: deve essere vero 
anche all'interno della comunità ecclesiale. 
Ne deriva l'impegno di migliorare le reti di 
comunicazione in modo che le aree di « se­
greto » o di « riservato » vengano drastica­
mente ridotte, e le informazioni possano an­
dare non solo dall'alto verso il basso, ma 
anche viceversa e in modo circolare. 
I MM non sono un mostro che l'uomo si 
è costruito e da cui ora rischia di essere 
schiacciato. Nonostante le molte ambiguità, 
questa è l'area dove si rispecchiano la con­
sapevolezza e l'impegno ideale dell'uomo con­
temporaneo. 
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FRANCO LEVER 

MATRIMONIO 

I. IL SACRAMENTO DEL MATRIMONIO 

1. « I coniugi cristiani, in virtù del sacra­
mento del M. (...) hanno nel loro stato di 
vita e nel loro ordine, il proprio dono in 
mezzo al popolo di Dio. Da questo matrimo­
nio procede la famiglia» (LG 11). 
Il M. è uno stato di vita che: — specifica in 
modo peculiare la vocazione e consacrazione 
battesimale, — designa più propriamente il 
mandato della confermazione, —­ attualizza 
nell'atto umano di darsi e riceversi per un'in­
tima comunione di vita e di amore l'alleanza 
pasquale e la comunione eucaristica, — ed è 
sottoposto alla chiamata universale alla san­
tità. E poiché gli sposi hanno un proprio 
dono (carisma) in mezzo al popolo di Dio, 
nell'ordine in cui sono costituiti per sacra­
mento, la Chiesa li riconosce portatori di un 
ministero coniugale e familiare per la edifi­
cazione e dilatazione della famiglia di Dio. 
Ministero nella Chiesa e con essa per il re­
gno. 

2. Oggi, più che in passato, emerge con 
forza che « la salvezza della persona e della 
società umana e cristiana è strettamente con­
nessa con una felice situazione della comu­
nità coniugale e familiare » (GS 47). Ora il 
patto coniugale è atto umano di libero e irre­
vocabile consenso all'unità, fedeltà, fecondità 
e indissolubilità. Ma questo atto umano di 
alleanza fra un uomo e una donna — allean­
za che di natura sua impegna, nell'amore e 
per amore, tutta l'esistenza — obbedisce a 
un progetto che ha Dio come autore e al 
tempo stesso è situato nel tempo (storia) e 
in condizioni ambientali e culturali (incultu­
razione) in continuo mutamento ed evoluzio­
ne. Non per tutti gli uomini e le donne il 
tempo, l'ambiente, la cultura, le situazioni 
socio­economiche, favoriscono la serenità, la 
stabilità del loro amore coniugale e della loro 
vita familiare. Al contrario, per molti si crea 
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uno scarto considerevole fra le loro attese e 
la reale vita quotidiana, fra i loro progetti 
e la personale capacità di attuarli nella pa­
zienza e nel sacrificio. E rutto ciò porta una 
spinta destabilizzante e di permanente con­
flittualità interna. La stessa domanda del sa­
cramento del M. alla Chiesa si presenta pro­
blematica per un ulteriore divario fra la reli­
giosità dei nubendi e la fede della Chiesa; 
fra la loro immagine di M. e la dottrina del­
la Chiesa. 

3. Per queste considerazioni, affermiamo che 
l'attenzione ad una evangelizzazione e pro­
mozione umana del M. è contemporanea. Nel 
passato si era più attenti alla verifica della 
validità del consenso e alla conoscenza della 
dottrina cristiana nella sua forma più gene­
rale per quanto riguarda i « fini » del matri­
monio. Una C. vera e propria come « eco 
gioiosa » dell'annuncio di Gesù sul M., come 
Vangelo del M., è recente, ha pochi anni di 
esperienza; non è universalmente diffusa, non 
ha ancora il sapore e la tradizione dell'eccle­
sialità. È ancor troppo legata a persone e mo­
vimenti (perciò carismatica), e condizionata 
da ritardi teologici, strutturali e pastorali. 

4. Dal Conc. Vat. II ad oggi, questa C. si 
è sviluppata su quattro piste: biblica, eccle­
siologica, liturgica, antropologica. Ovviamen­
te con interferenze, e non così marcatamen­
te definite. I più accorti riconoscono subito 
che si ispirano alle quattro costituzioni con­
ciliari: DV, LG, SC, GS. Pertanto le C. 
hanno seguito la priorità e predominanza 
che nelle singole Chiese locali o in una as­
sociazione ha avuto una costituzione o l'altra. 
Là dove la riscoperta della Scrittura è stata 
prioritaria ed è diventata fonte quasi esclu­
siva del sapere cat., la C. si è sviluppata 
intorno alle categorie alleanza, amore, nuzia­
lità, come parabola della storia della salvez­
za. E anche su alcuni libri privilegiati: Ge­
nesi, Cantico, Tobia, Osea, Efesini, 1 Corin­
zi, Colossesi. C. più di annuncio e mista­
gogica che comportamentale, più sull'amore 
che sulla realtà familiare. 
La pista ecclesiologica si è sviluppata dove 
forte è stata la presa di coscienza della Chie­
sa locale e dove lo studio della LG è stato 
più accurato. La C. ha illuminato lo stato 
di vita matrimoniale, la chiesa domestica, la 
chiamata alla santità, il ministero coniugale 
e familiare nella Chiesa. 
La terza pista, quella liturgica, ha delineato 
con più intensità l'itinerario dell'iniziazione 
cristiana che porta ad un sacramento mini­

steriale quale il M. Si è sviluppata partendo 
dal rito, ha posto l'accento sulla C. pre­
nuziale e sulla celebrazione, ha illuminato il 
rapporto eucaristia­M., M. e mistero pasquale. 
La quarta pista, quella antropologica, si è 
sviluppata in quei territori e in quelle Chie­
se dove l'attenzione ai problemi esistenziali 
della popolazione e alla secolarizzazione è 
stata predominante. La GS forniva il conte­
nuto, ma la C. in senso stretto si è mescolata 
all'informazione degli esperti nelle varie di­
scipline e al racconto delle esperienze. 

5. Oggi è forse il tempo dell'integrazione di 
queste quattro piste e di sintesi. É il tempo 
di ritrovare anche per la C. sul M. e la fa­
miglia la centralità di Cristo, e in lui, la ri­
velazione trinitaria della vita umana di re­
lazione, nell'amore coniugale e familiare. In 
questa prospettiva, le « 16 tesi cristologiche » 
di P. Martelet, presentate dalla Commissione 
teologica internazionale (1978) unitamente 
alle loro 5 proposizioni sulla dottrina cristia­
na del M., costituiscono un validissimo con­
tributo per questa nuova C. Infatti il sacra­
mento del M. del quale la Chiesa è testimo­
ne, al quale educa e che permette di ricevere, 
non è realmente vivibile che in una continua 
conversione degli sposi alla persona di Cri­
sto, perché mai il M. cristiano è isolabile 
dal suo mistero. 

6. Un contributo prezioso alla C. sul M. vie­
ne anche dall'ecumenismo. Proprio dalla ri­
flessione barthiana viene la sollecitazione a 
sviluppare il concetto di M. come vocazione, 
come chiamata a obbedire al comando del 
Signore. Così da Bonhoeffer il richiamo alla 
creaturalità del M., a non farne un idolo. 
Dall'esperienza ortodossa traiamo una C. più 
attenta all'intervento dello Spirito nelle noz­
ze, all'iniziativa divina e al senso della re­
galità. 

7. Ripartire dagli ultimi e dai loro valori, 
vale anche per il M. 

II. CATECHESI PRENUZIALE 

1. È opportuno distinguere la C. prenuziale 
dalla preparazione alla vita coniugale e alla 
famiglia. Questa seconda si rende sempre più 
urgente e fondamentale ai nostri giorni; va 
attuata come un percorso educativo graduale, 
progressivo e continuativo (remota, prossi­
ma, immediata). Ha come obiettivi la for­
mazione integrale della persona: la sua matu­
rità affettiva e sessuale, la capacità di sta­
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bilire rapporti interpersonali a livelli pro­
fondi e duraturi, la conoscenza degli impegni 
e delle responsabilità in quanto coniugi e 
genitori. In modo peculiare l'educazione al­
l'amore esige di divenire il contenuto per­
manente e il significato ultimo dell'opera 
educativa. Certamente questa preparazione 
deve prevedere anche la C., ma non si iden­
tifica con essa. Così la C. prenuziale compor­
ta a monte una preparazione più ampia che 
tenga conto dei bisogni personali dei giovani 
a cui è rivolta, e promuova la crescita armo­
niosa di tutto il loro essere. Gli strumenti 
più diffusi: corsi consultoriali, corsi base, cor­
si residenziali, seminari, mass­media. 

2. La C. prenuziale è compito strettamente 
ecclesiale. La sua obbligatorietà è da riferir­
si prioritariamente alla Chiesa locale nei con­
fronti dei nubendi. Va inquadrata in piani 
pastorali più ampi quali « evangelizzazione 
e sacramenti », « evangelizzazione e promo­
zione umana », « evangelizzazione comunio­
ne e comunità ». Non può prescindere dal 
RdC, dal RICA e dalle « Premesse » del 
nuovo Rito del Matrimonio. Va integrata 
con gli itinerari ordinari di C. giovanile e 
degli adulti, organicamente inserita nelle al­
tre esperienze di formazione permanente dei 
giovani e degli sposi. Deve risultare servizio 
responsabile di tutta una Chiesa, che agisce 
con carattere di sussidiarietà, a partire dal­
l'Ufficio diocesano famiglia, per integrare 
parrocchie e zone quando non siano in gra­
do di operare al riguardo. È un'eresia pasto­
rale considerare la C. prenuziale come qual­
cosa di straordinario, carismatica, a discre­
zione di persone, associazioni e movimenti. 
Gli animatori di questa C.\ a partire dal ve­
scovo, primo responsabile (vedi CIC 1063; 
FC 73), seguono i presbiteri, i diaconi, le re­
ligiose, gli stessi sposi e i laici con le loro 
competenze. La partecipazione e il coinvol­
gimento degli sposi, per il loro specifico mi­
nistero, è irrinunciabile. 
I luoghi di questa C.: le case degli stessi 
nubendi, o di altre famiglie ospitali, costi­
tuiscono un luogo naturale da riscoprire. Poi 
anche la casa del sacerdote o le opere par­
rocchiali. 
I tempi: occorre preventivare sempre tempi 
lunghi, specie se si tratta di « itinerari di 
fede ». È da superare decisamente lo schema 
dei « tre incontri ». Sono da prendersi in con­
siderazione i tempi forti dell'anno liturgico. 
Mentre i corsi di preparazione vanno fatti 
prima delle « pubblicazioni » per aiutare i 
fidanzati a chiarire la propria vocazione co­

niugale e a rettamente motivare la domanda 
alla Chiesa, la C. dovrebbe seguire il rito 
delle pubblicazioni, come presentazione dei 
nubendi alla comunità e come loro richiesta 
del sacramento. 
Quanto ai contenuti: la stessa presentazione 
dei certificati di battesimo e confermazione 
diventa argomento iniziale che porta alla 
« rinnovazione delle promesse battesimali », 
alla invocazione dello Spirito. Tenendo conto 
della condizione secolarizzata della maggior 
parte dei giovani fidanzati, occorre rendere 
prioritaria l'evangelizzazione, la fede in Cri­
sto Gesù e nell'evento della Pasqua; poi la 
mentalità di fede riguardo all'amore coniu­
gale, al patto nuziale e al progetto di Dio 
sul M. e la famiglia. 
Il metodo­, non la conferenza o lezione cat­
tedratica; ma possibilmente una presentazio­
ne dialogata e partecipata delle verità da cre­
dere. Ideale è il piccolo gruppo dove sono 
presenti: sacerdote, sposi e fidanzati. Ci sia 
sempre l'ascolto della Parola, la risposta pre­
gata, il riferimento alla liturgia. Ci si preoc­
cupi di instaurare un clima di accoglienza, 
di simpatia che apra a rapporti amicali fra 
i partecipanti. 
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GIANFRANCO FREGNI 

MATURITÀ DI FEDE 

Oggi si parla molto di « maturità di fede » 
nell'ambito della pastorale e della cat. di 
estrazione cattolica, mentre questa espressio­
ne è generalmente guardata con sospetto, 
forse non sempre a torto, da parte della pe­
dagogia evangelica, influenzata dalla teologia 
dialettica di K. Barth. In ogni caso, si tratta 
di una formula che cela al suo interno una 
certa ambiguità, per cui un chiarimento di­
viene necessario. È quanto ci proponiamo, 
tanto più che la maturità di fede del cri­
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stiano viene vista come la meta dell'azione 
cat.­pastorale. 

1. Dobbiamo esplicitare anzitutto ciò che in­
tendiamo quando usiamo il termine ­> « fe­
de ». 
La fede, almeno nella sua accezione biblica, 
è una realtà complessa, in cui sussistono di­
stinti, eppure profondamente connessi e in­
scindibilmente uniti nella persona del cre­
dente, l'aspetto esistenziale e quello noeti­
co, la dimensione della grazia e quella del­
Yimpegno. 
Dal punto di vista esistenziale essa è radi­
cale accettazione di Dio che salva in Cristo, 
morto e risorto; è « fiducia » nel Padre; è 
opzione fondamentale con cui si mette in 
discussione tutta la propria vita, mentre si 
accetta incondizionatamente il piano salvifico 
del Padre, manifestato e realizzato pienamen­
te nel Cristo e mediato dalla Chiesa. La fede 
fiorisce nella « speranza » della vita eterna, 
e si traduce nella « carità » (agape), che è 
amore di Dio e donazione totale ai fratelli. 
Dal punto di vista noetico invece la fede si 
identifica con il possesso del messaggio salvi­
fico di Dio, a cui l'uomo che crede aderisce 
incondizionatamente, facendone la norma su­
prema del suo pensare e del suo agire. In 
questo senso la fede è « mentalità nuova », 
modo nuovo di vedere le cose, la vita, l'uo­
mo, l'universo; è un dare un senso nuovo a 
tutto. Da questo punto di vista, pur restan­
do sempre una realtà decisamente personale, 
la fede è pure « formulazione linguistica », 
legata ai moduli interpretativi di una deter­
minata cultura, dei contenuti intellettivi del 
messaggio salvifico, espresso in modo privile­
giato nella Bibbia (AT e NT), trasmesso, vis­
suto, interpretato dall'esperienza di fede del­
la comunità ecclesiale a cui il credente ap­
partiene. In altri termini, dal punto di vista 
noetico la fede è realtà oggettivabile e co­
municabile. 
Una fede così intesa ingloba virtualmente 
tutta la vita del cristiano, sia nelle sue di­
mensioni sacrali che in quelle profane. Quin­
di è ascolto della Parola di Dio, preghiera, 
vita liturgica, slancio ascetico­mistico, amore 
del prossimo, ecc.; ma è pure vita quotidiana 
nel mondo, lavoro manuale, impegno profes­
sionale, vita familiare, ecc., il tutto vissuto 
nell'orizzonte significativo della Parola di 
Dio, alla luce della speranza escatologica e 
sotto l'impulso della carità­agape. 
Nel concetto cristiano di fede esistono anche 
due dimensioni che non vanno mai dimenti­
cate, se si vuole evitare di decurtarne la ric­

chezza: la fede è « grazia », ma è anche im­
pegno, processo di conversione. 
Nel linguaggio cristiano si parla spesso del 
dono o della —» grazia della fede. Tutto il 
NT afferma in modo inequivocabile che al­
l'inizio della conversione sta l'iniziativa di 
Dio. La conversione cristiana, prima di esse­
re opera dell'uomo, è opera di Dio. Il ke­
rygma e la C. hanno solo la funzione di me­
diare il dono della salvezza che il Padre of­
fre agli uomini nel Figlio suo, Gesù Cristo. 
La conversione è grazia che si traduce in 
impegno. Nell'esperienza di fede del cristia­
no che si converte, il dono di Dio (la « gra­
zia ») e la risposta dell'uomo (la « fede ») si 
coniugano in una profonda unità esistenzia­
le. E questa simbiosi del dono di Dio e del­
la risposta dell'uomo si prolunga per tutta 
la vita del cristiano, proprio perché essa non 
è altro nella sua essenza che un continuo 
processo di conversione e di crescita in Cri­
sto. 
E siamo così alla seconda dimensione della 
fede: il processo continuo di ­» conversione. 
Questa è costituita strutturalmente da una 
—> opzione fondamentale, globale e totaliz­
zante, cioè determinante e inclusiva di tutte 
le scelte ulteriori, e tendenzialmente defini­
tiva. Essa è una forza che tende a permeare 
tutta l'esistenza del cristiano, dando senso a 
tutte le sue componenti; è la celebrazione 
della libertà umana, perché è il gesto con cui 
l'uomo decide del suo destino. 
Non si deve dimenticare, però, che la con­
versione, in quanto atto libero e responsabi­
le dell'uomo, è soggetta a tutte le vicissitu­
dini della libertà umana. Ora tutti sappiamo 
che quest'ultima varia nell'uomo secondo le 
età, le condizioni psicologiche e le situazioni 
socio­culturali; che libertà e senso di respon­
sabilità nell'uomo sono doti germinali, che 
possono crescere solo se coltivate mediante 
l'educazione; infine, che sono profondamente 
condizionate nel loro sviluppo e nella loro 
maturazione da un'infinità di fattori di ordi­
ne psicologico, sociale, culturale, politico, eco­
nomico, ecc. Quindi la conversione, proprio 
in quanto opzione fondamentale che tende 
a permeare tutta la vita, non solo non è mai 
uguale in tutti, ma deve essere necessaria­
mente concepita come un processo di cresci­
ta in Cristo, all'interno di tutti i condizio­
namenti, individuali e sociali, inerenti all'in­
carnarsi della fede nella realtà concreta di 
una determinata persona e di una determina­
ta cultura. 
Concludendo, possiamo dire che la fede, co­
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me grazia e come impegno, è una realtà 
germinale, in crescita sia dal punto di vista 
esistenziale che noetico. 

2. Occorre ora chiarire l'altro termine: la 
maturità. Questo termine ha subito di re­
cente molte contestazioni in campo psico­
logico; inoltre esistono attualmente molte 
teorie psico­pedagogiche sulla maturazione 
umana, difficilmente conciliabili tra loro, non 
sempre utilizzate in modo corretto da teolo­
gi e catecheti per definire i parametri di una 
fede matura. 
Le categorie bibliche che esprimono la nuo­
va condizione ontologica del convertito, ne 
indicano la meta e ne definiscono gli impe­
gni fondamentali, sono molteplici: essere im­
magini di Dio e di Cristo; seguire e imitare 
Cristo; crescere in Cristo; rivestirsi di Cri­
sto; arrivare all'uomo perfetto in Cristo; rea­
lizzare la santità, la perfezione, ecc. Però han­
no un significato profondamente unitario: 
esprimono le mete utopiche di un processo 
di conversione che non cessa mai, che si 
rinnova continuamente, perché la perfezione 
definitiva si avrà solo nel mondo escatolo­
gico. La tradizione cristiana ha ripreso, svi­
luppato, tradotto, approfondito e adattato ai 
differenti contesti culturali queste categorie 
bibliche; però ha sempre affermato chiara­
mente che il cristiano non riuscirà mai, du­
rante la sua vita terrena, ad essere perfetta­
mente « maturo in Cristo »; sarà sempre un 
essere in cammino. La sua fede, intesa come 
processo di conversione e come formulazione 
linguistica del messaggio salvifico, non sarà 
mai perfetta. La stessa cosa si deve dire del­
le comunità cristiane: il processo pluriforme 
di maturazione della fede, per cui la Chiesa 
tende incessantemente a convertirsi e a cre­
scere in Cristo, processo che ha come meta 
ultima il mondo parusiaco della risurrezione, 
non sarà mai compiuto durante la dimensio­
ne terrestre della vita umana. 
In secondo luogo, questo processo di conver­
sione implica necessariamente anche un pro­
cesso di maturazione umana. L'azione pasto­
rale, il cui scopo è quello di innescare un pro­
cesso continuo di conversione che tenda a 
far crescere indefinitamente in Cristo, non 
può riuscire se non diviene anche un auten­
tico processo di maturazione umana della 
persona e della comunità. Non si tratta di 
due processi paralleli che avvengono contem­
poraneamente; ma neppure di due processi 
in successione temporale. Si tratta di un uni­
co processo dal punto di vista esistenziale 
della persona o della comunità che matura­

no: il processo di conversione e crescita in 
Cristo, il quale è esistenzialmente lo stesso 
processo di maturazione umana, individuale 
e comunitaria. 

3. Indichiamo ora brevemente le componen­
ti di questo processo unitario di conversione 
e maturazione umana. 

— L'opzione globale di fede con cui ci si 
converte al Cristo, per il suo carattere radi­
cale e totalizzante, è di fatto un autentico 
« progetto di vita » che unifica tutta la per­
sonalità. Ora, aiutare i giovani di oggi a svi­
luppare una crescente capacità critica di fron­
te alle pressioni delle forze egemoni dei vari 
sistemi socio­culturali e a costruirsi un pro­
getto di vita autenticamente umano, costitui­
sce uno dei compiti fondamentali dell'educa­
zione, intesa come processo critico di promo­
zione e liberazione umana. Quindi un'azione 
pastorale­cat. che, proponendo e testimonian­
do il messaggio di Cristo, aiuti il giovane o 
l'adulto a fare un'opzione globale di fede, 
è contemporaneamente azione educativa. E 
ogni conversione è sempre un primo passo 
nel processo di maturazione umana. 

— Però il nuovo progetto di vita, incluso 
nell'opzione di fede, spesso provoca nel con­
vertito un profondo sconvolgimento sia sul 
piano del pensiero (nuova, visione del mondo 
e della vita) sia su quello dell'azione e del 
comportamento (nuovo stile di vita). Si vie­
ne pertanto a creare una situazione conflit­
tuale tra « l'uomo vecchio » e « l'uomo nuo­
vo ». È una situazione che va superata nel 
rispetto degli autentici valori umani. Una 
« sequela Christi » di tipo disumanizzante 
può avere come conseguenza una mistifica­
zione involontaria degli imperativi etici del­
la fede, e anche un'involuzione della perso­
nalità. È indispensabile che il convertito, 
nell'orizzonte della saggezza che proviene dal 
Vangelo, operi gradualmente una scelta sem­
pre più chiara e decisa tra le aspirazioni e 
i valori che aveva fino allora coltivato; ri­
costruisca in modo organico l'immagine di 
sé, del mondo e di Dio; riformuli il suo 
progetto di vita, nel quale trovino posto 
organicamente le aspirazioni e i valori uma­
ni. Cristo, che è il centro della fede, non 
entrerà certamente in concorrenza con i va­
lori umani; ma neppure si limiterà a coabi­
tare passivamente con essi; sarà invece il de­
terminante definitivo della loro importanza 
e il significato ultimo della loro validità. La 
fede, esercitando nei confronti dell'umano 

410 



MEDIOEVO 

una funzione critica e integratrice, fa matu­
rare il credente come uomo; il processo di 
conversione, quando è autentico e non misti­
ficante o nevrotico, comporta necessariamen­
te una maturazione umana. 

— Anche quando l'opzione globale di fede 
si è trasformata in progetto cristiano di vita, 
nel quale le aspirazioni e i valori umani 
sono assunti organicamente, occorre ancora 
colmare il vuoto che esiste tra ciò che si vuo­
le essere e ciò che di fatto si è ancora, 
anche dopo la conversione; tra la mentalità 
di fede che si vuole acquisire e quella che si 
aveva prima della conversione; tra la con­
dotta ideale che ci si propone e quella che 
di fatto viene ancora messa in opera nel quo­
tidiano. In altri termini, il processo di con­
versione­maturazione implica ancora un lun­
go e faticoso lavoro di acquisizione delle at­
titudini cristiane, cioè di quelle strutture di­
namiche che orientano il cristiano a valutare 
e ad agire costantemente, con una certa faci­
lità e soddisfazione, secondo gli obiettivi, 
remoti o prossimi, del progetto di vita ispi­
rato dalla fede. Questo lavoro comprende due 
momenti distinti, anche se non sempre se­
parabili temporalmente: il momento dell'ap­
prendistato della vita cristiana o « iniziazio­
ne cristiana » (catecumenato) e quello del 
pieno inserimento nella comunità e della 
vita cristiana integrale, momenti che corri­
spondono in modo solo lontanamente analo­
gico a quelli della minore e della maggiore 
età. Però anche il cristiano maggiorenne è 
sempre in un continuo processo di conver­
sione, per cui è esatto affermare che l'appren­
distato della vita cristiana dura in qualche 
modo tutta la vita, allo stesso modo che il 
processo di maturazione dell'uomo non è mai 
completamente concluso. 
Le strutture dinamiche cristiane sono, come 
la fede, germinalmente dono del Padre per 
mezzo di Cristo nello Spirito, però crescono 
mediante la risposta positiva dell'uomo, cioè 
mediante lo sforzo quotidiano di utilizzare 
tutte le risorse umane per agire da « uomini 
in Cristo ». Dono di Dio e frutto di un la­
voro e di uno sforzo che, sia pure in modo 
diverso, durerà tutta la vita, queste attitudi­
ni cristiane, tra le quali fondamentale sarà 
la ­*­ creatività o, con linguaggio biblico, la 
« libertà cristiana », abiliteranno progressiva­
mente il cristiano a inventare nelle concre­
te circostanze della vita quelle condotte, que­
gli atteggiamenti, a prendere quelle decisio­
ni che realizzeranno effettivamente il suo 
progetto cristiano. 
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GIUSEPPE GROPPO 

MEDIOEVO (Catechesi del) 

La storia della C.M. occupa il periodo che 
va dalla fine del sec. V agli inizi del sec. XVI 
e si identifica praticamente con quella della 
predicazione (= P.). In questo periodo infat­
ti non esiste più il catecumenato; il battesi­
mo dei bambini è universale. L'istruzione del 
popolo cristiano è affidata alle varie forme di 
predicazione. Per i bambini battezzati il pro­
cesso di iniziazione cristiana avviene nella 
famiglia e nella comunità, tutta permeata dal­
la dimensione religiosa cristiana. 
Due studi recenti sulla P. medioevale (la 
Geschichte der katholischen Predigt di J. B. 
Schneyer e La prédication médiévale di J. 
Longère) offrono una panoramica sufficiente­
mente ampia della materia e orientamenti va­
lidi per la ricerca. Sulla loro traccia dividere­
mo la P. medioevale in quattro periodi prin­
cipali. 

1. La P. nelle Chiese dell'Occidente barba­
rico: secoli VII­VIII. Durante i primi cin­
que secoli l'azione evangelizzatrice della Chie­
sa si era sviluppata quasi esclusivamente al­
l'interno delle frontiere dell'Impero. Invece, 
quando l'Europa continentale fu invasa dalle 
popolazioni germaniche e queste durante il 
V sec. si installarono definitivamente sul ter­
ritorio dell'Impero, la Chiesa, che prima non 
si era molto preoccupata di questi barbari 
odiati e disprezzati, sentì urgere il problema 
della loro evangelizzazione. Non possiamo ora 
tracciare la storia di quest'azione missionaria 
della Chiesa; diciamo soltanto che verso la 
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fine del sec. VII la Germania del sud è cri­
stiana, almeno di nome; la Gallia e la Spa­
gna lo sono già da un secolo; l'Irlanda cel­
tica ancora prima. La Chiesa latina va alla 
conquista dei popoli a nord del Meno con 
una grande disparità di uomini e metodi. Il 
battesimo viene amministrato in modo piut­
tosto frettoloso, senza una vera preparazione 
di tipo catecumenale, talvolta anche con la 
forza. 
Per quanto riguarda le popolazioni già cri­
stiane va rilevato che la generalizzazione del 
battesimo dei bambini provoca non solo la 
scomparsa definitiva del catecumenato, ma 
anche di una vera preparazione cat. dei geni­
tori dei battezzandi, anche per la concentra­
zione delle cerimonie che accompagnavano il 
battesimo in pochi giorni. L'istituzione del 
« padrinato » si trasforma totalmente: i pa­
drini da garanti della conversione del bat­
tezzando adulto diventano i supplenti dei ge­
nitori nella formazione cristiana dei figli. 
Quello però che da loro si richiede è molto 
limitato: dovevano conoscere il Credo, il Pa­
ter noster e le virtù cristiane da insegnare poi 
ai loro figliocci; purtroppo non erano sempre 
in grado di farlo. Infatti, le scuole esistenti 
presso monasteri, chiese cattedrali e parroc­
chiali sono quasi esclusivamente per il cle­
ro; tra i laici l'analfabetismo è generalizza­
to; unica fonte di istruzione per loro resta 
la P. liturgica. Si tenga presente però che 
la cultura del clero rurale era limitatissima. 
Purtroppo della P. tra le popolazioni barba­
riche ci è rimasta pochissima documentazio­
ne. Possiamo ricordare il De correctione ru­
sticorum di Martino di Braga (569­570) e le 
Adnotationes de cognitione baptismi di II­
defonso di Toledo (t 667), cioè una spiega­
zione delle cerimonie del battesimo, del Cre­
do e del Pater, fatta ai fedeli dopo la rece­
zione del sacramento; inoltre un manuale 
pastorale attribuito a san Pirmino, lo Scara­
psus, in realtà uno scritto anonimo, redatto 
tra la metà del VII sec. e la fine dell'Vili, 
per servire da modello ai predicatori; una 
collezione di 15 sermoni attribuiti a san Bo­
nifacio (f 754), opera invece di un compi­
latore anonimo del IX sec. 
È in questo periodo che nascono gli « Ome­
liari », cioè delle raccolte di omelie dei Padri 
disposte generalmente secondo l'ordine del 
ciclo liturgico e destinate sia alla lettura pri­
vata sia a quella pubblica nei monasteri, ed 
anche a fornire ai pastori d'anime strumenti 
o modelli per la loro P. Siccome gli Omelia­

ri rimastici appartengono ai secoli seguenti, 
ne riparliamo più avanti. 

2. La P. nei secoli IX­XII: Omeliari pa­
tristici e carolingi; la legislazione carolingia; 
P. missionaria e popolare. Soprattutto dopo 
gli studi di H. Barre e di R. Grégoire emer­
ge sempre più l'importanza degli Omeliari 
per la storia della P. nei secoli VlII­XI. An­
che se la raccolta di omelie patristiche è ini­
ziata sicuramente nei secoli precedenti, tut­
tavia sono i secoli VIII­XI l'epoca della mag­
gior diffusione degli Omeliari. Questi ven­
gono divisi generalmente in due categorie: 
gli Omeliari patristici e quelli carolingi; e ciò 
in base al criterio della loro utilizzazione: i 
primi sono compilazioni concepite in funzio­
ne dell'ufficio liturgico, i secondi invece in 
funzione dell'uso personale o pastorale. Tut­
tavia questa distinzione non va intesa in 
senso rigido. 
Tra gli Omeliari patristici ricordiamo: quello 
di san Pietro di Roma (seconda metà del VII 
sec.), rimasto in uso fino al X sec.; Alano 
di Farfa (+ 770): il suo omeliario ha avuto 
una rapida diffusione soprattutto in Baviera; 
Paolo Diacono (fine dell'VIII sec.): il suo 
omeliario, compilato a Monte Cassino su in­
vito di Carlo Magno, fu certamente il più 
diffuso e ispirò molte altre raccolte similari; 
ecc. 
Tra gli Omeliari carolingi (compilati come sus­
sidi ai predicatori, anche se nella loro strut­
tura appaiono più libri da biblioteca che 
esempi di prediche realmente tenute) ricor­
diamo: le due raccolte di omelie di Rabano 
Mauro (ca. 784­856), differenti fra loro, con 
una diffusione piuttosto ristretta, però signi­
ficative per farsi un'idea dell'omiletica caro­
lingia. La prima (Homiliae de festis praeci­
puis item de virtutibus) ha una destinazione 
cat .­popolare: insegnare al popolo la manie­
ra di osservare le feste liturgiche, di prati­
care le virtù e combattere i vizi. È stata com­
pilata dall'A. all'inizio del IX sec., mentre 
la seconda risale alla metà dello stesso se­
colo, quando Rabano Mauro era vescovo di 
Magonza (Homiliae in euangelia et epistolas). 
Ricordiamo ancora la catena esegetica di Sma­
ragdo (ca. 820): Collectiones epistolarum et 
euangeliorum de tempore et de sanctis, che 
conobbe un notevole successo in Spagna e 
nei paesi germanici e franchi; il cosiddetto 
Omeliario italiano del Nord dal titolo: Flores 
euangeliorum in circulo anni, raccolta rimasta 
ancora inedita e che meriterebbe di essere 
studiata, sia perché ebbe un enorme succes­
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so, sia anche perché non è, come gli altri 
omeliari, una semplice compilazione di passi 
patristici, ma una composizione originale di 
più di cento prediche per tutto l'anno litur­
gico, ispirata al pensiero dei Padri. Altri ome­
liari sono ancora i cosiddetti omeliari bava­
resi (Sermonario di Wùrzburg; Omeliario di 
Mondsee, ecc.) degli inizi del IX sec.; quelli 
della Scuola di Auxerre (di Haymone, Erico, 
ecc.), i quali, pur ispirandosi ai Padri, mani­
festano una forte impronta personale. 
Le raccolte di omelie patristiche e le compi­
lazioni di prediche che ad esse si ispirano, 
sebbene non sembrino riflettere una predica­
zione effettiva (non è facile stabilire l'uso 
effettivo che ne hanno fatto monaci e preti 
secolari nella loro pratica pastorale), tuttavia 
vanno viste come il risultato di un impegno 
serio dell'autorità ecclesiastica e civile di of­
frire al popolo cristiano, attraverso la P., 
quell'istruzione cat. di cui ha bisogno. Ne fa 
fede la legislazione carolingia in merito. 
Quest'ultima è piuttosto abbondante, ripeti­
tiva, segno forse della sua inefficacia, ma an­
che dell'importanza che veniva attribuita alla 
P. per la formazione cristiana della gente. 
Ricordiamo: l'Admonitio generalis del 23 
marzo 789, che contiene parecchie disposizio­
ni riguardanti la predicazione. Scopo di que­
sta è promuovere la fede nella Trinità, nel­
l'Incarnazione, Passione, Risurrezione e 
Ascensione di Cristo. Sono indicati come con­
tenuti della predicazione: il simbolo degli 
apostoli e temi morali (peccati da evitare; 
comandamenti e norme di morale cristiana 
da osservare). In diverse assemblee (Franco­
forte, 794; Magonza, 813) si trovano dispo­
sizioni che riguardano l'obbligo di insegnare 
ai fedeli il Pater e il Credo da parte dei sa­
cerdoti in cura d'anime; a questo scopo ci 
si deve accertare del grado di cultura dei sa­
cerdoti mediante apposito esame. Non man­
cano richiami anche ai vescovi: visitare le 
parrocchie, amministrando la confermazione 
e predicando, senza tuttavia essere loro di 
aggravio; formare in ogni diocesi preti col­
ti per la P.; ogni vescovo dovrebbe avere 
un collaboratore per formare i preti di cam­
pagna nella fede, nell'osservanza dei coman­
damenti, nella dottrina da trasmettere, ecc. 
Esiste anche la prescrizione per i sacerdoti 
di avere, oltre i libri liturgici (sacramentario, 
lezionario, ecc.), anche un omeliario. Il con­
cilio di Tours (813) invita i predicatori a par­
lare in volgare, perché la popolazione com­
prenda meglio le verità cristiane. 
Nel sec. IX abbiamo due opere che si ispi­

rano al De catechizandis rudibus di sant'Ago­
stino: l'Ordo de catechizandis rudibus, sor­
to nella cerchia del vescovo Arno di Salzburg 
agli inizi del sec. IX sotto l'influsso di Al­
cuino; e il De ecclesiastica disciplina di Ra­
bano Mauro, rielaborazione verso la metà del 
IX sec. di un'opera anteriore dello stesso A. 
dal titolo: De clericorum institutione. 
Ampia diffusione hanno avuto nell'Italia del 
Nord 14 omelie, ispirate al pensiero dei Pa­
dri, scritte con stile concreto e immaginoso, 
che commentano i misteri liturgici celebrati 
(cf « Sources Chrétiennes », n. 161). 

3. La P. nei secoli XII e XIII: nei mona­
steri, nelle università e al popolo. È que­
sto un periodo di intensa P., della quale 
possediamo una documentazione imponente, 
come dimostra il Repertorium dello Schneyer. 
Può essere comodamente distinta in tre tipi 
diversi in base alle differenti categorie degli 
uditori: monaci; studenti universitari; il po­
polo dei fedeli. I primi due tipi hanno la ca­
ratteristica comune di essere una P. per per­
sone colte; il terzo ha caratteri propri. Di­
ciamo brevemente di ciascuno. 

a) La P. nei monasteri. Dalla documentazio­
ne che abbiamo possiamo concludere che la 
P. è ampiamente praticata nei monasteri. Mol­
ti di questi sermoni per sé erano adatti an­
che ai « clerici » secolari e ai laici, in quan­
to l'ideale di vita cristiana che in essi veniva 
proposto non era diverso da quello dei fe­
deli, però la forma elaborata di esegesi scrit­
turistica, per lo più di tipo allegorico, esige­
va un pubblico colto e spiritualmente raffi­
nato, piuttosto raro tra i laici o il clero sem­
plice delle parrocchie rurali. Tra i più im­
portanti predicatori ai monaci di questo pe­
riodo ricordiamo san Bernardo di Clairvaux 
(1090­1153). 

b) La P. all'università. Regolata dagli « Sta­
tata », si tiene sia nel quadro generale del­
l'università sia in quello più ristretto degli 
« studia » dei vari ordini religiosi. Essa si 
propone la formazione spirituale degli stu­
denti (che erano religiosi o clerici) e la pre­
parazione alla loro futura attività pastorale. 
Predicavano sia i « magistri in sacra pagi­
na » che i « bacchalarii » in teologia, cioè 
coloro che si preparavano a diventare magi­
stri. Secondo l'espressione divenuta celebre 
di Petrus Cantor, la P., assieme alla lectio 
e alla disputatio, costituisce uno dei compiti 
fondamentali del magister, anzi dei tre è 
il principale (cf Verbum Abbreviatum, 1; 
PL 205,25). Rimandiamo agli stadi dello 
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Schneyer e del Longère per l'elenco di que­
sti predicatori universitari, del resto tutti 
noti dalla storia della teologia, anche se mol­
te delle raccolte delle loro prediche sono an­
cora allo stato manoscritto. 

c) La P. al popolo. La P. che veniva fatta 
nei monasteri o agli studenti delle università 
non era certo adatta al popolo che frequen­
tava le cattedrali delle grandi città o le po­
vere chiesette di campagna; ad esso era in­
dispensabile un insegnamento più appropria­
to. Le iniziative per fronteggiare queste esi­
genze furono numerose. 
Possiamo dire che l'autorità ecclesiastica in 
questo periodo si è preoccupata, a tutti i 
livelli, di promuovere e di controllare l'istru­
zione religiosa dei fedeli: abbiamo papi come 
Innocenzo III, egli stesso ottimo predicatore, 
che prende iniziative pastorali importanti ri­
guardanti la P.; concili, come il Lateranen­
se IV (1215) con i canoni 10 e 62; vescovi 
come Maurizio di Sully, la cui raccolta di 
sermoni (1160) contiene un importante « Pro­
logo » che interessa la C. al popolo; sinodi 
come quello di Parigi del 1204 e il cosid­
detto « sinodale dell'Ovest » (c. 1220) con 
12 canoni sui contenuti della P. 
Esistono anche iniziative individuali di cle­
rici (monaci, eremiti) che predicano al popo­
lo indipendentemente da qualunque ministe­
ro parrocchiale. Ricordiamo: Pierre l'Ermite 
(1050­1115), la P. della « crociata »; san Nor­
berto, fondatore dei Premostratensi (1082­
1134), ecc. Si tratta spesso di poveri o di 
penitenti, preoccupati di imitare la « vita 
apostolica », che percorrono città e villaggi 
all'interno delle diocesi nelle quali hanno il 
permesso di predicare, richiamando la gente 
alla pratica della morale evangelica. A questo 
tipo di predicatori appartengono pure laici o 
clerici eterodossi e ostili alla gerarchia, che 
predicano senza alcuna autorizzazione. Fa­
mosi furono: Pierre de Bruys e Pietro Val­
do; gli Umiliati o Poveri Lombardi; il mo­
vimento cataro, ecc. 
Tra le iniziative che contribuirono maggior­
mente all'evangelizzazione del popolo con 
una P. capillare in tutta l'Europa dobbiamo 
nominare la fondazione dei due grandi Or­
dini Mendicanti agli inizi del secolo XIII: 
i Francescani e i Domenicani (Predicatori), 
i quali ultimi nel nome stesso esprimevano 
la loro principale missione. Questi nuovi or­
dini, unitamente all'attività pastorale eserci­
tata dagli antichi ordini monastici e dai ca­
nonici regolari, supplivano nel campo della 

P. alle lacune spesso vistose del clero seco­
lare. La controversia sulla « potestas praedi­
candi » tra ordini religiosi e clero secolare 
non fu altro che il risvolto sul piano giuri­
dico e teologico di questo dato di fatto. Teo­
logi e canonisti, sia del clero religioso che di 
quello secolare, studiarono a fondo questo 
problema; non solo, ma molti di loro si im­
pegnarono anche in prima persona nell'azio­
ne evangelizzatrice del popolo cristiano; si 
pensi alla P. di san Tommaso d'Aquino a 
Napoli in dialetto napoletano. 
Le raccolte di sermoni, sia di tipo universi­
tario che popolare, sono numerosissime e te­
stimoniano l'intensa attività pastorale dei teo­
logi del secolo d'oro della Scolastica. Per i 
nomi si vedano le citate opere di Schneyer 
e Longère. 

4. La P. nei secoli XIV e XV. L'amplissima 
documentazione, nella maggior parte dei casi 
allo stato manoscritto, della P. in questo 
periodo non permette di farne una sintesi 
che non sia estremamente riduttiva. Ci limi­
tiamo pertanto a indicare unicamente alcune 
piste di ricerca: a) Uno studio sulla traccia 
del Longère (op. cit., 93ss) circa la legisla­
zione e la formazione dei predicatori degli 
Ordini Mendicanti; Domenicani e Francesca­
ni. b) Una ricerca, attraverso le innumere­
voli raccolte di sermoni « de tempore » e 
« de sanctis », dei costumi e delle tradizioni 
popolari, per avere come di riflesso un'imma­
gine dei risultati positivi o negativi dell'at­
tività pastorale nel M.E. c) Uno studio dei 
sussidi dei predicatori: oltre la Bibbia, le 
raccolte di « exempla », i diversi « florilegi », 
i « bestiari e lapidari », le formule mnemo­
niche, ecc., ma soprattutto le « Artes prae­
dicandi », per comprendere la struttura dei 
sermoni medioevali. 

5. Conclusione. Potrebbe servire egregiamen­
te da conclusione di questo panorama im­
perfetto e lacunoso della P. medioevale la 
costituzione che il Concilio Lateranense V 
emanò nella sess. V del 19­12­1516 sulla P. 
In essa si trova sia l'eco delle difficoltà in­
contrate dalla Chiesa nei secoli precedenti 
sia il compendio delle disposizioni e delle 
raccomandazioni prese nei sinodi o nei con­
cili anteriori. Si tratta di un buon documen­
to riformatore. Però, come tutte le decisioni 
del Concilio, è servito ben poco al rinnova­
mento della P. e in genere dell'attività pasto­
rale della Chiesa. Ci vorrà la scossa della 
riforma protestante a risvegliare la Chiesa 
dal torpore e a impegnarla in un rinnova­
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mento radicale della sua prassi pastorale, 
come avverrà poi col Concilio di Trento e 
col movimento di riforma che ne seguì. 
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1. Nell'uso linguistico della spiritualità cat­
tolica M. indica « riflessione »: percorrere 
punti di riflessione secondo una determinata 
sequenza, soffermarsi anche con la fantasia 
soprattutto sulla umanità di Gesù. Questo 
concetto deriva però da un altro significato 
di « meditari » = esercitare (termine tecnico 
del linguaggio militare romano) e di « me­
letàn », che indica, soprattutto nella tradu­
zione greca dell'AT dei LXX, la recita sotto­
voce della Scrittura (« meditari » come la co­
lomba: Is 38,14; 59ss: E. von Severus). Dal 
tempo degli eremiti e dei cenobiti del basso 
Egitto il termine meditari­meletàn indica ap­
punto la ininterrotta recita di parole scrittu­
ristiche, espressa anche come ruminatio, in 
riferimento a Lv 11,3: la meditatio­rumina­
tio tende verso l'unione silenziosa con Dio 
e verso la puritas cordis (Cassiano). 

2. L'importanza e la necessità della M. anche 
per fanciulli e giovani è una scoperta dell'ul­
tima generazione (—» Tilmann). Punto di par­
tenza è la amorevole presentazione di nar­
razioni bibliche (Chr. von ­» Schmid, 1801) 
e la meditazione della fantasia secondo la 
scuola ignaziana. Dopo una narrazione bibli­
ca o la contemplazione di immagini appro­
priate, si raccomanda ai fanciulli di chiudere 
gli occhi e di contemplare ulteriormente la 

« immagine interiore » (le —> celebrazioni cat. 
tendono in parte nella stessa direzione). 
La M. per i fanciulli si muove in una nuo­
va direzione: a) da quando abbiamo preso 
conoscenza della M. dell'induismo e del bud­
dhismo zen (già dal 1967 il gesuita Hugo 
Lasalle, personalmente maestro di buddhismo 
zen, insegna za­zen in Europa; anche R. Guar­
dini, Wille und Wahrheit, 1933, rifacendosi 
a modelli induisti propose già la meditazione 
della respirazione); b) sulla base della risco­
perta del significato del corpo, dei ­> simbo­
li (segni) e del linguaggio metaforico della 
Bibbia. 

3. La M. della C. dovrebbe dunque essere 
praticata come pieno raccoglimento nel vede­
re e nell'ascoltare la parola della Scrittura 
e i sacri simboli e metafore. La M. sta in 
stretto collegamento con —» liturgia e —> 
preghiera, ed è un elemento della —» didat­
tica biblica. Con una narrazione corretta e 
fedele alla Scrittura, si provoca già nella scuo­
la elementare una riflessione distesa e pro­
lungata. Le immagini possono e devono es­
sere guardate a lungo, anzitutto in silenzio, 
poi nel colloquio sul significato che si vede 
in esse. I fanciulli sono capaci di imparare 
a star seduti e a respirare in silenzio (cf la 
celebrazione su « Dio chiama Samuele », di 
—> Lubienska de Lenval). 
Recitare ad alta voce, meglio cantare secon­
do melodie molto semplici, parole bibliche e 
formule personali prossime alla Bibbia è 
cosa affascinante che può liberare molta crea­
tività. È necessario l'accompagnamento ritmi­
co­motorio (cf E. Unkel, Nlusikbuch « Reli­
gión », 1978). Dt 6,6 conosce già l'uso di­
dattico della ininterrotta recita dell'unico, 
grande comandamento dell'amore di Dio: 
« Questi precetti che oggi ti do, ti stiano 
fissi nel cuore; li ripeterai ai tuoi figli, ne 
parlerai quando sarai seduto in casa tua, 
quando camminerai per via, quando ti cori­
cherai e quando ti alzerai ». Soltanto in ap­
parenza questa recita è difficile per i fan­
ciulli! Tutto dipende dalla configurazione vi­
vace, sensibile­corporea. Il Padre nostro, per 
es., va recitato secondo il ritmo del respiro, 
e dopo ogni invocazione va sviluppato per 
un certo tempo con proprie parole di pre­
ghiera. Anche diversi versetti dei salmi sono 
appropriati per la meditazione­recita (per es. 
Sai 23: « Il Signore è il mio pastore, non 
manco di nulla »; « Resterò nella casa del 
Signore tutti i giorni della mia vita »). 
Un esercizio molto valido per iniziare la C. 
consiste nel far recitare ogni volta a un fan­
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ciullo (o a un giovane) la sua frase biblica 
preferita, aggiungendo ad essa una parola per­
sonale di commento. La frase scelta può poi 
essere inserita in una preghiera litanica. Per 
es. un fanciullo, figlio di un operaio stra­
niero in Germania, cita Mt 18,6: « Chi scan­
dalizza anche uno solo di questi piccoli che 
credono in me, sarebbe meglio per lui che 
gli fosse appesa al collo una macina girata 
da un asino, e fosse gettato negli abissi del 
mare ». 
Secondo la capacità del catechista o dell'in­
segnante è anche possibile educare a sedersi 
per terra ed esercitare il puro silenzio, sen­
za riflettere su nulla. La capacità di celebra­
re la liturgia, di pregare e di fare il collo­
quio spirituale ne ricaverà grande vantaggio. 
L'intero stile cat. cambia sotto l'influsso del­
la M. La tendenza intellettualizzante e il di­
scorso superficiale lasciano spazio a un discor­
so che scaturisce dalla profondità dell'esi­
stenza. 
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GUNTER STACHEL 

MEMORIZZAZIONE 

Da diversi secoli, e fino a tempi recentissi­
mi, fare C. consisteva nel far imparare a me­
moria un esteso (e talora estesissimo) cate­
chismo ufficiale a base di domande e rispo­
ste. Data la facilità che i fanciulli hanno per 
la memoria verbale, per troppo tempo si 
ebbe l'illusione che essi « conoscessero » la 
fede solo perché avevano memorizzato delle 
formule. Gli studi sullo sviluppo conoscitivo 
del fanciullo hanno messo in chiaro che egli 
si trova in una fase intuitiva e concreta, non 
ancora familiare con il linguaggio astratto, 
e che una memorizzazione di questo tipo è 
inadatta per una reale comunicazione dei 
contenuti della fede. Era da preferire un me­
todo più concreto e induttivo, ma la tradi­
zione era cosi radicata che durò fino ai gior­

ni nostri. Solo negli anni '60 e '70 del nostro 
secolo è venuto il « rigetto » della memoria, 
una reazione che è andata probabilmente al­
l'eccesso opposto. 
Una posizione equilibrata è giunta a matura­
zione nel Sinodo dei Vescovi del 1977 sulla 
C. Anzi, si è operato un approfondimento 
interessante e nuovo: lo studio della relazio­
ne tra memorizzazione e « memoria » del po­
polo di Dio. La proposizione 19a dei Padri 
sinodali afferma: « Desideriamo che nel­
l'azione cat. si coltivi un sano equilibrio 
tra l'esercizio della memoria e la stessa me­
moria della fede, cioè la memoria del popolo 
di Dio, il "memoriale" che rende sempre 
presente e celebra nella liturgia le meraviglie 
operate da Dio ». Nella proposizione 14a si 
afferma che occorre « sapere anche a memo­
ria le principali verità e le preghiere fonda­
mentali ». 
La CT infine invita a « riequilibrare assen­
natamente la funzione della riflessione e del­
la spontaneità del dialogo e del silenzio, 
di lavori scritti e della memoria », e aggiun­
ge: « Una certa memorizzazione delle paro­
le di Gesù, di importanti passi biblici, dei 
Dieci Comandamenti, delle formule di pro­
fessione di fede, dei testi liturgici, delle pre­
ghiere fondamentali, delle nozioni­chiave del­
la dottrina (­> formule catechistiche)... lun­
gi dall'essere contraria alla dignità dei giova­
ni cristiani, o dal costituire un ostacolo al dia­
logo personale col Signore, è una reale neces­
sità... La cosa essenziale è che questi testi 
memorizzati siano al tempo stesso interioriz­
zati, compresi a poco a poco nella loro pro­
fondità, per diventare sorgente di vita cri­
stiana personale e comunitaria » (CT 55). 
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Letteralmente, M. indica un modo partico­
lare di pensare e di giudicare, cioè una cer­
ta struttura della mente in rapporto alla real­
tà interna ed esterna al soggetto. In senso 
socio­culturale, con il termine M. si suole 
indicare l'insieme organico degli schemi inter­
pretativi della realtà e dei modelli di com­
portamento propri di un gruppo sociale (M. 
contadina, borghese, giovanile... —» cultura). 
In senso psicologico, M. indica il modo par­
ticolare con cui un individuo organizza le 
proprie conoscenze e i propri atteggiamenti­
comportamenti, a partire dalla cultura di base 
nella quale è inserito. In tutt'e due i casi, 
la M. comporta strutture cognitive, affettive 
e comportamentali relativamente stabili, uni­
formi e abituali, che abilitano l'individuo a 
prendere posizione in modo coerente nelle 
varie situazioni esistenziali che lo interpella­
no. 

1. Sulla dinamica che porta alla formazione 
di una M. si apre l'ampio ventaglio delle 
teorie della personalità, ognuna delle quali 
accentua l'uno o l'altro dei fattori che vi en­
trano in gioco. Tutte le teorie, però, sem­
brano concordare sul fatto che la M. almeno 
nelle sue forme più mature: 
—­ non include soltanto elementi cognitivi 
(che pure restano qualificanti e decisivi), ma 
anche fattori affettivo­voli ti vi; 
— presuppone l'interiorizzazione consapevo­
le di valori; 
— gradualmente gerarchizzati e organizzati 
intorno a un nucleo centrale; 
— che presiede e regola tutto lo psichismo 
dell'individuo, come principio ispiratore e 
unificatore di tutte le scelte. 

2. L'interesse della C. per i problemi con­
nessi con la M. si è venuto affermando in 
modo sempre più esplicito con la progressiva 
presa di coscienza della stretta connessione 
tra maturità umana e maturità cristiana: due 
aspetti distinti ma non separabili di un uni­
co processo di maturazione che ha il suo fon­
damento in un corretto rapporto tra natura 
e grazia e che trova la sua applicazione nel­
la legge cat. della « fedeltà a Dio e fedeltà 
all'uomo »: « criterio ultimo sul quale i ca­
techisti devono misurare le loro esperienze 
educative » (RdC 160). 

3. Tra le conseguenze più significative che 
tale presa di coscienza ha prodotto in cam­
po cat. si possono ricordare: 

— il superamento di un certo soprannatura­
lismo che pretendeva di trascurare o di mor­
tificare ciò che è umano, in nome della fe­
deltà al divino (cf RdC 92; DCG 9 e 51); 
— la conseguente assunzione della dimensio­
ne pedagogica nella C. (RdC 134­141; DCG 
78­97; CT 35­45); 
—­ che deve essere una vera e propria « edu­
cazione alla fede », con una « pedagogia ori­
ginale » (CT 58; RdC 15­17); 
—­ ma non isolabile da un compito educa­
tivo globale di « promozione umana » che 
« si estende all'intera personalità di ciascuno; 
a tutto quanto ciascuno è per natura e per 
grazia » (RdC 131 e 188; EN 31­33; CT 25); 
—­ utilizzando in modo sistematico l'apporto 
delle scienze dell'educazione (RdC 129 e 161; 
DCG 131). 

4. In modo ancora più specifico, l'attenzione 
ai dinamismi psico­sociali e ai condizionamen­
ti della M. nella formazione del credente ha 
portato a identificare la finalità stessa della 
C. nel compito di « nutrire e guidare la 
mentalità di fede » (RdC 38). Il che, tra l'al­
tro, esige: 
—­ la conoscenza approfondita, scientifica e 
continuamente aggiornata delle persone e del­
l'ambiente in cui vivono (RdC 128­132; DCG 
99­102); 
— la formulazione di obiettivi educativi 
adatti alle esigenze di crescita delle persone 
« secondo quanto conviene alla situazione e 
al dovere di ciascuno » (RdC 75); 
— adattando opportunamente e con « pro­
gressività » contenuti, metodo e linguaggio 
(RdC 74­80; EN 40­58; CT 51­59); 
— in modo che la Parola di Dio appaia ad 
ognuno come « vangelo », cioè « come una 
apertura ai propri problemi, una risposta al­
le proprie domande, un allargamento ai pro­
pri valori ed insieme una soddisfazione alle 
proprie aspirazioni » (RdC 52); 
— nel rispetto delle finalità proprie delle di­
verse situazioni e ambienti di vita (RdC 144­
157; CT 67­71); 
— ma con la preoccupazione costante di sal­
vaguardare e maturare « l'unità interiore del­
la persona » (RdC 159). 
Come esige appunto il formarsi di una M. 
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LUCIANO BORELLO 

MENTALITÀ DI FEDE 

Nella riflessione teologica è comune la distin­
zione tra la fede come « atto » di adesione 
personale ( = fides qua creditur), come « con­
tenuto » dell'adesione stessa ( = fides quae 
creditur) e come « virtù infusa » ( = capa­
cità di compiere atti di fede). Negli anni '70 
in ambito cat. si è cominciato a parlare di 
fede come « mentalità », come adesione per­
sonale che supera non soltanto la fede cre­
duta, ma anche la fede occasionale ed episo­
dica, per diventare atteggiamento costante e 
coerente che informa e unifica il pensiero e 
l'azione di una persona (­> mentalità e C.). 

1. Il documento dei vescovi italiani II rin­
novamento della catechesi ha accettato que­
sta terminologia, affermando che la C. ha 
il compito specifico di « educare al pensiero 
di Cristo, a vedere la storia come Lui, a sce­
gliere e ad amare come Lui, a sperare come 
insegna Lui, a vivere in Lui la comunione 
con il Padre e lo Spirito Santo. In una pa­
rola, nutrire e guidare la mentalità di fede » 
(RdC 38). 

2. Secondo il RdC, gli elementi costitutivi 
della MdF sono i seguenti: 

a) Una conoscenza sempre più profonda e 
personale del messaggio cristiano (39­41) che 
eviti il pericolo dell'astrattismo e del nozio­
nismo, per diventare « valore e motivo ispi­
ratore di tutta la vita cristiana » (40). 

b) Una iniziazione alla vita ecclesiale (42­48) 
sperimentata concretamente come comunità 
di fede (43), di culto (44­46) e di carità 
(47­48). 

c) Una mentalità profondamente universale 
(49­51), aperta al dialogo e al confronto non 
soltanto con i cristiani di altre confessioni, 
ma anche con i credenti di altre religioni e 
con i non credenti. 

d) Una forte integrazione tra fede e vita 
(52­55) non soltanto nelle « situazioni più 
impegnative della vita », ma anche nel vissu­
to di ogni giorno. 

3. Nella letteratura cat. corrente, anziché di 
MdF si preferisce parlare di —> « maturità 

di fede », « fede adulta », « fede vissuta » 
(cf DCG, EN, CT, passim). Tutte espressio­
ni che, pur con accentuazioni diverse, voglio­
no indicare la stessa realtà: una fede che 
non si riduca ad elemento marginale ma che 
diventi tratto centrale e portante della per­
sonalità, sia sul piano conoscitivo che su 
quello affettivo e comportamentale. 

4. Sul piano operativo, riconoscere alla C. il 
compito di « guidare e nutrire la mentalità 
di fede » (RdC 38) o, come si preferisce dire 
oggi, « la maturità della fede », significa tra 
l'altro: 
— integrare la finalità specifica della C. co­
me « insegnamento » (RdC 39; CT 20) in un 
compito più ampio di « iniziazione » alle di­
verse forme di vita cristiana ed ecclesiale, e 
quindi di « catechesi in senso largo » (CT 
39), cioè di vera e propria « educazione », 
con tutto ciò che una tale dimensione peda­
gogica comporta (cf RdC 134­141; DCG 78­
97; CT 35­45); 
— considerare la MdF come un processo di­
namico di crescita verso il traguardo di una 
maturità mai pienamente raggiunta (RdC 36­
38), per cui tutti i credenti hanno bisogno di 
essere continuamente catechizzati, anzi « evan­
gelizzati » (EN 58); 
— rispettare le diverse situazioni di parten­
za, i diversi condizionamenti psico­socio­cul­
turali e i diversi ritmi di crescita di ciascun 
fedele e di ciascun gruppo con il necessario 
adattamento degli obiettivi, dei contenuti e 
dei metodi (RdC 74­80; EN 40­58; CT 51­
59). 
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LUCIANO BORELLO 

MERZ Ivan 

Nacque il 16­12­1896 a Banja Luka, nella 
regione croata della Bosnia (oggi in Jugosla­

418 



MESSA 

via). Morì a Zagreb il 10­5­1928. Fece gli 
studi ginnasiali nella città natale. Dopo 
l'esperienza atroce della prima guerra mon­
diale che lo portò a una completa conver­
sione al cattolicesimo, riprese gli studi di 
letteratura a Vienna (1919­1920) e a Parigi 
(1920­1922). Dal 1922 al 1928 fu profes­
sore di lingua e letteratura francese nel gin­
nasio arcivescovile di Zagreb. 
Contemporaneamente divenne uno dei princi­
pali leader della gioventù cattolica croata 
nell'organizzazione dell'Azione Cattolica chia­
mata « Aquile » (Orlovi) a cui diede il pro­
gramma espresso nello slogan « Sacrificio­
Eucaristia­Apostolato ». Morì in concetto di 
santità offrendo a Dio la vita per la gioventù 
croata. Il processo per la sua beatificazione 
fu aperto nel 1958. 
L'idea fondamentale che visse da laico con­
sacrato col voto di perpetua castità e da in­
tellettuale cattolico, e che inculcò in migliaia 
di giovani croati, fu l'indiscussa fedeltà e 
amore alla Chiesa gerarchica e soprattutto al 
Papa come Vicario di Cristo. Inoltre fu uno 
dei principali promotori del rinnovamento li­
turgico ed eucaristico. Sia col suo esempio, sia 
col suo lavoro apostolico e i suoi numerosi 
scritti in campo educativo realizzò grandi suc­
cessi formando migliaia di giovani nel vero 
spirito cattolico e nei principi morali cristia­
ni. La sua più vicina collaboratrice, Marica 
Stankovic, realizzò la sua idea fondando dopo 
la sua morte l'istituto secolare delle Colla­
boratrici di Cristo Re. Dopo la morte i ve­
scovi lo proposero alla gioventù come model­
lo di vita cristiana. Nella nuova organizza­
zione giovanile « Kriìari » (1930­1945) che 
fu la più forte e più diffusa organizzazione 
cattolica della gioventù croata, i giovani pre­
sero la sua personalità come programma di 
vita e di azione. Dal 1978, sull'esempio di 
Merz e sulla traccia del suo amore e fedeltà 
verso Roma e il Papa, ogni anno si organiz­
za un pellegrinaggio di giovani croati a Roma, 
che raduna sempre un gran numero di parte­
cipanti. 
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BOZIDAR NAGY 

MESSA (fanciulli) 

La messa, azione liturgica per comunità di 
adulti, ha sempre posto problemi per la par­
tecipazione dei F.; nei decenni precedenti la 
riforma si è risposto con le « messe dei F. », 
che riunivano la popolazione infantile della 
parrocchia o i frequentatori dell'oratorio per 
interessarli con varie forme espressive e oran­
ti. Spesso il collegamento con la liturgia, ce­
lebrata in latino dal prete, era molto tenue 
e di fatto si costruivano « paraliturgie » so­
vrapposte alla celebrazione ufficiale. Dialoghi, 
cori parlati, recitazione di formule, spiegazio­
ni cat. attivavano i F. presenti, spesso senza 
iniziare alla liturgia e a volte infantilizzando 
la presentazione del mistero eucaristico. 
Con la riforma liturgica ha avuto inizio una 
fase decisamente nuova, sia per le possibilità 
di comprensione dei segni sia per le preoccu­
pazioni pastorali ed educative. La Santa Sede 
ha manifestato queste e ha cercato di facili­
tare quella, a proposito dei F., con un Di­
rectorium de Missis cum pueris (1­11­1973), 
edito dalla CEI con il titolo di Direttorio per 
le messe dei fanciulli (15­12­1976) e con il 
libro liturgico La Messa dei fanciulli, Roma, 
1976. Due motivi vengono esplicitati: « Il 
pericolo del danno spirituale se nei loro rap­
porti con la Chiesa i F. sono costretti a fare 
per anni ripetute ed identiche esperienze di 
cose che ben difficilmente riescono a com­
prendere »; « La profonda influenza forma­
tiva esercitata dall'esperienza religiosa dell'in­
fanzia e della prima fanciullezza, dimostrata 
da recenti studi psicologici » (n. 2). Il Di­
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rettorio, le norme e le proposte per la mes­
sa dei F. sono presentati come « una specie 
di supplemento a Principi e Norme per l'uso 
del Messale Romano » (n. 4), in modo da 
operare quegli adattamenti che favoriscano 
la partecipazione attiva e consapevole dei F. 
alla messa, cosi da rendere più efficace una 
vera iniziazione cristiana. 
Il principio fondamentale che guida le pre­
mure pastorali e le forme espressive è quel­
lo dell'assemblea come soggetto celebrante, 
per cui non può tollerarsi la situazione di 
membri che si sentano sistematicamente tra­
scurati « perché incapaci di comprendere la 
celebrazione e di partecipare a quanto in essa 
si dice e si fa » (n. 17). Il Direttorio consi­
dera il caso di « messe per adulti, presenti 
anche i F. » (cap. 2), nelle quali « almeno si 
deve tener conto in qualche modo della loro 
presenza, come rivolgendosi ad essi nelle 
monizioni e in qualche parte dell'omelia » 
(n. 17) e « affidare ai F. alcuni uffici e ser­
vizi » (n. 18); e quello di « messe per F. 
con la partecipazione di alcuni adulti » (cap. 
3), con adattamenti più accentuati ma con 
lo scopo « di condurre e guidare i F. alle 
Messe degli adulti, e specialmente a quelle 
a cui è tenuta a partecipare l'assemblea cri­
stiana nei giorni festivi » (n. 21). Gli adatta­
menti quindi saranno progettati perché i F. 
si sentano considerati soggetti attivi e re­
sponsabili della celebrazione, anche se questa 
conserva aspetti, momenti, modi che esulano 
dalla loro capacità di comprensione e di par­
tecipazione, ma che diverranno progressiva­
mente significativi e partecipabili come lo 
sono attualmente per gli adulti. Questi in­
fatti non sono presenti come cornice dell'as­
semblea o con compiti di sorveglianza, ben­
sì come soggetti che partecipano consapevol­
mente, danno la testimonianza del valore che 
per cristiani adulti ha la parola di Dio e 
l'eucaristia, « uniti nella preghiera parteci­
pano con i F. alla Messa, e per quanto ne­
cessario, prestano ad essi il loro aiuto » (n. 
24). 
La preoccupazione che la messa adattata per 
i F. sia un momento della loro iniziazione 
cristiana, e più particolarmente della inizia­
zione a percepire il mistero cristiano nelle 
forme sacramentali e a viverne le implicazio­
ni nella vita, è presente nel cap. 1: « Come 
guidare i F. verso la celebrazione eucaristi­
ca ». « L'esperienza concreta di quei valori 
umani che sono sottesi alla celebrazione eu­
caristica » (n. 9), la collaborazione con la fa­
miglia che fin dai teneri anni insegna a pren­

dere parte alle azioni liturgiche (n. 10), la 
testimonianza delle comunità cristiane che 
danno senso vitale alle celebrazioni (n. 11), 
una C. eucaristica adeguata basata sulle pre­
ghiere eucaristiche (n. 12), le varie celebra­
zioni cat. (n. 13) e di parola di Dio (n. 14) 
che conducono a cogliere i significati di gesti 
e tempi liturgici sono le modalità che favo­
riscono la formazione liturgica ed eucaristica 
dei fanciulli, con il costante obiettivo di 
« portarli a fare della loro vita quotidiana 
una risposta sempre più autentica al vange­
lo » (n. 15). 
Per favorire la partecipazione, in modo che 
non rimanga solo esteriore, il Direttorio con­
siglia di valorizzare adeguatamente le forme 
espressive (il canto e la musica, nn. 30­32; 
i gesti, nn. 33­34; gli elementi visivi, nn. 
35­36; il silenzio; il dialogo nell'omelia, n. 
48, che può essere tenuta anche da un laico, 
n. 24), di dividere compiti e servizi fra i 
F. (n. 22), di usare forme di adattamento 
per semplificare e rendere più comprensibili 
alcuni riti e alcune formule (nn. 40­54). Data 
l'importanza che ha la « preghiera eucaristi­
ca » per esprimere ciò che avviene nell'eucari­
stia, la S. Congregazione ha proposto tre sche­
mi in latino in base ai quali ogni Conferenza 
episcopale ha steso tre formule di tale pre­
ghiera. Esse dovrebbero divenire punti di ri­
ferimento anche per la C. in vista di familia­
rizzare i F. con espressioni, immagini, cate­
gorie che poi troveranno anche nelle preghie­
re eucaristiche usate nelle messe per adulti. 
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3. Proposte operative 
L. GUGLIELMONI, Viviamo la Messa. Orientamenti 
per la celebrazione e la catechesi, con particolare 
riferimento ai fanciulli, ai ragazzi, ai giovani, Leu­
mann­Torino, LDC, 1983; G. SPAGGIARI, Celebrare 
l'eucaristia con i fanciulli, Bologna, EDB, 1966. 

LUIGI DELLA TORRE 

MESSA (giovani) 

Il problema di come presentare la messa ai 
giovani è stato lucidamente esposto da K. 
Rahner in una conferenza agli « assistenti 
giovanili» (Vienna, 1­5­1957; «Santa messa 
e ascetica giovanile », in Missione e grazia. 
Saggi di teologia pastorale, Roma, Ed. Pao­
line, 1964, 221­290). Partendo dalla constata­
zione che « la messa è una realtà complessa 
e pluridimensionale » (« un mistero vasto e 
sconfinato al pari di tutta l'economia salvi­
fica e di tutta la verità rivelata ») e dalla 
osservazione che « certi fenomeni e certi at­
teggiamenti religiosi hanno il loro giusto e 
appropriato posto in una determinata fase 
della vita mentre non lo hanno in un'altra » 
(p. 242), egli si domanda come i giovani 
capiscano la messa alla loro età perché « la 
messa possa essere davvero la concretizzazio­
ne sacramentale di ciò che realmente pulsa 
nella loro vita » (p. 249). Esaminando « l'in­
terpretazione della messa a cui la gioventù 
va educata, e la specifica ascesi a cui va 
abituata in ordine ad essa » egli afferma: 
« Per i giovani la messa rappresenterà piut­
tosto la festa pasquale della cristianità, il so­
lenne banchetto della nuova ed eterna allean­
za, il grande sacramento dell'azione di grazie 
che convoglia tutta la creazione in un inno 
di lode a Dio. Sarà per loro la festa frater­
na della comunità, l'agape dell'amicizia e 
dell'unità con il Signore vittorioso, il patto 
di eterna alleanza che attesterà la fedeltà di 
Dio nei nostri riguardi e la nostra fedeltà 
verso di lui » (p. 255). 
La riforma liturgica facilitava la percezione 
di questi aspetti attraverso la celebrazione 
dell'eucaristia, ma il periodo successivo ha 
conosciuto un approccio dei giovani alla mes­
sa più nelle forme partecipative esteriori che 
nella valorizzazione dei contenuti teologali 
dell'eucaristia. Le « messe dei giovani », ne­
gli anni del postconcilio e della contestazione 
giovanile, pretendevano dare concretezza ad 
asseriti principi della riforma quali: l'assem­
blea soggetto della celebrazione, la partecipa­
zione attiva includente una qualche sponta­
neità, la pluralità di forme espressive secon­

do la varietà delle culture, il rapporto fra 
comunità di vita e assemblea celebrante. Le 
comunità giovanili, allora in germinazione 
alternativa rispetto alle strutture tradizionali, 
pensavano di poter e dover avere, e quindi 
creare, forme liturgiche adeguate alla loro 
sensibilità, senza eccessiva attenzione ai dati 
della tradizione e ai contenuti teologici. Il 
fenomeno fu guidato con una « istruzione 
sulle messe dei gruppi particolari» (15­5­
1969) e con interventi di vari vescovi (per 
l'Italia si vedano le disposizioni di Trento, 
Verona, Torino, Siracusa, Brescia, Mantova, 
Reggio Emilia in « Rivista Liturgica » 56 
[1969] 442­458), ma di fatto si manifestò 
nella produzione e nell'uso di nuovi canti, 
nella politicizzazione delle intenzioni di pre­
ghiera, nella valorizzazione di elementi par­
tecipativi periferici, e non portò a un appro­
fondimento teologico di ciò che nella parola 
di Dio e nell'eucaristia può corrispondere 
alle esigenze esistenziali e formative dei gio­
vani. 
Caduta la tensione di quel periodo è ora ne­
cessario riprendere il discorso secondo l'im­
postazione data da K. Rahner, pur tenendo 
conto della grande importanza che riveste il 
fattore espressivo per l'educazione giovanile 
e per la partecipazione dei gruppi giovanili. 
I due aspetti, teologico e rituale, si uniscono 
nella messa vista come momento istituziona­
le e comunitario, proposta della Chiesa che 
vi manifesta la perenne identità ed espressio­
ne dell'assemblea concreta che vi partecipa 
secondo le sue esigenze e caratteristiche lo­
cali. Pur con le aspirazioni e i bisogni per­
sonali da soddisfare, il giovane avverte i 
problemi di convivenza con gli altri e le con­
dizioni istituzionalizzate del vivere sociale, 
e pertanto i suoi atteggiamenti nei confronti 
della messa saranno determinati anche dal 
modo di inserimento ecclesiale e di percezio­
ne del fatto rituale. 
Secolarizzazione antirituale e contestazione 
anti­istituzionale non sono più caratteristiche 
estese a tutto il mondo giovanile, poiché si 
conoscono accettazioni anche acritiche di for­
me associative fortemente formalizzate e di 
espressioni rituali rigidamente formalizzate. 
Nell'uno e nell'altro caso è importante, in 
vista della maturazione, far cogliere nella 
messa gli elementi dell'autentica tradizione 
ecclesiale, con le loro radici bibliche e le 
loro risonanze spirituali (—» eucaristia), e 
comprendere le modalità espressive e le am­
plificazioni teologiche dovute alle diverse cul­
ture religiose in cui la tradizione si è incar­
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nata. Questa opera, da svolgersi in rapporto 
a situazioni personali e comunitarie concrete 
in modo da risultare esistenzialmente signi­
ficative, conduce a una assimilazione vitale 
dei valori perenni della messa e apre gli 
spazi a una autentica creatività espressiva, 
sia di tipo collettivo (canti, modalità parte­
cipative, elementi rituali integrativi), sia di 
tipo individuale (interventi di parola e pre­
ghiere). La proposta pastorale saprà offrire 
esperienze differenziate di celebrazione, da 
quelle specifiche di gruppi giovanili a quel­
le di assemblee domenicali parrocchiali, nel­
le quali saltuariamente compiere servizi. 
Inoltre le varie attività formative dovranno 
curare l'integrazione della fede nella vita, 
passando anche attraverso i segni e i messag­
gi della messa considerati sotto il profilo cri­
stologia), dato che il Cristo pasquale del­
l'eucaristia rimanda, anche attraverso la pa­
rola biblica letta e interpretata, al Gesù sto­
rico e al progetto vitale da lui proposto. 
« Se il nostro progetto di pastorale giovanile 
non fosse stato orientato a fare incontrare 
Gesù Cristo, non avrebbe ragione d'essere » 
(R. Tonelli, Pastorale giovanile oggi, Roma, 
LAS, 1977, 265); questa affermazione vale 
anche per ogni iniziativa tendente a far com­
prendere e partecipare la messa ai giovani. 
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LUIGI DELLA TORRE 

MESSAGGIO 

I teologi e catecheti della corrente —» ke­
rygmatica hanno sostenuto con forza che la 
rivelazione cristiana « non è soltanto, né in 
primo luogo, la manifestazione di una verità, 

o di una serie di verità, o di un sistema » 
(D. Grasso). La rivelazione è anzitutto un 
fatto, un avvenimento, l'intervento di Dio 
nella storia per salvare l'uomo. Naturalmente 
la rivelazione è anche dottrina: anzitutto 
perché Dio non può intervenire nella storia 
senza dirci il perché del suo intervento, e 
mostrarci il significato dei fatti attraverso 
cui si rivela; e poi perché i dati della rive­
lazione possono essere sviluppati e organizza­
ti, dando luogo a un sistema coerente di 
verità. Ma ciò non è il dato principale. Il 
cristianesimo è un complesso di fatti, i quali 
costituiscono la storia degli interventi di Dio 
per mostrare all'uomo il suo amore e chia­
marlo alla partecipazione della sua natura di­
vina. Esso non è quindi una « visione del 
mondo », ma un Vangelo, una buona novel­
la. In termini più tecnici si direbbe: il cri­
stianesimo non è un sistema, ma un mes­
saggio. 
Un sistema è, per sua natura, impersonale. 
Chi lo comunica ad altri si chiama profes­
sore, e la forma con la quale lo si comunica 
è l'insegnamento. Il messaggio, al contrario, 
« pur supponendo e fondandosi su una inter­
pretazione della realtà, su un sistema, non 
si ferma a questa interpretazione ». Il mes­
saggio non espone soltanto la realtà. È ta­
lora una rivolta contro la realtà, il tentativo 
di trasformarla, è dinamico, è rivoluzionario, 
tende a creare una nuova situazione. « Il si­
stema crea la rassegnazione, il messaggio la 
speranza. Esso è, esattamente, un Vangelo, 
una Buona Novella, la Buona Novella che 
la realtà delle cose può cambiare in meglio » 
(D. Grasso). 
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UBALDO GIANETTO 

METE (della catechesi) 

Col termine mete della C., cui vengono as­
sociati spesso altri simili, come fine, finalità, 
obiettivi, si vogliono indicare i traguardi, i 
punti di arrivo, i risultati che con la C. si 
vorrebbero ottenere. Qualche volta le M. 
vengono equiparate ai compiti della C., im­
propriamente, in quanto questi ultimi desi­
gnano piuttosto le azioni o operazioni che la 
C. deve svolgere in vista del raggiungimento 
delle M. 
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Da un punto di vista formale, le MdC ven­
gono formulate e classificate generalmente 
secondo criteri diversificati: la lunghezza del 
percorso (M. o finalità ultime, intermedie, 
prossime); l'ambito raggiunto (M. individua­
li, comunitarie, ecclesiali); i settori della per­
sonalità interessati (M. o obiettivi cognitivi, 
affettivi, operativi o comportamentali). 

1. Un tema centrale, in riferimento alle MdC, 
riguarda la formulazione della M. o finalità 
ultima della C. La letteratura cat. adopera a 
questo riguardo espressioni o categorie diver­
se, come per es. —> maturità di fede (cf CT 
25), —> mentalità di fede (cf RdC 36­38), in­
tegrazione tra fede e vita (RdC 52­55), —> 
professione di fede (cf Messaggio del Sino­
do 1977, n. 8), articolazione della fede (cf 
G. Adler ­ G. Vogeleisen, 1981, 362­416), 
riuscita della vita nella prospettiva della fe­
de (Das katechetische V/irken, 1978, A.3), 
ecc. Come si vede, le diverse formulazioni 
mettono sempre al centro la fede come at­
teggiamento di base dell'esistenza cristiana 
(in un senso globale che include anche la spe­
ranza e l'amore), vissuta in un dinamismo di 
crescita verso la maturità e in collegamento 
vitale con la vita, che nella fede deve trovare 
senso, pienezza, riuscita. È facile osservare 
come questa concezione densa e ambiziosa 
della M. principale della C. vada al di là di 
una visione più ristretta — presente spesso 
nell'età moderna — che insisteva di più sulla 
dimensione cognitiva o noetica della fede (il 
sapere della fede, la conoscenza della dottri­
na) come M. principale della C. 

2. In senso esistenziale e nell'orizzonte della 
prassi ecclesiale cui appartiene la C., la do­
manda sulle MdC si risolve in ultima ana­
lisi nelle questioni: quale tipo di cristiano, 
di credente deve promuovere la C.? Quale 
tipo di comunità cristiana deve apparire come 
traguardo della C.? Quale modello o proget­
to di Chiesa deve perseguire? Sono prospet­
tive di grande importanza e attualità che 
qualificano la C. e ne mettono a prova la 
genuinità. 

—­ È importante anzitutto precisare il mo­
dello di credente che deve prefiggersi la C. 
come meta. Se nel passato la C. puntava alla 
promozione del « buon cristiano » o del « fe­
dele praticante », con caratteristiche tipiche 
secondo le regioni e le epoche, oggi l'atten­
zione appare rivolta alla formazione di cre­
denti sinceri e convinti (di qui l'importanza 
della ­> conversione tra le MdC) in processo 
di crescita verso la ­» maturità della fede 

e della vita cristiana. Nel precisare poi le esi­
genze di tale maturità, ne vengono giusta­
mente sottolineati i presupposti umani: per­
sonalità equilibrata, maturità affettiva, senso 
sociale, ecc. (che perciò diventano pure MdC), 
e i tratti oggi richiesti dalle condizioni so­
cio­culturali e storiche: adesione personale 
convinta, senso comunitario ed ecclesiale, im­
pegno e partecipazione nell'ambito socio­cul­
turale e politico, ecc. 

— Anche la comunità è MdC. Tra i suoi 
obiettivi, la C. tende anche alla creazione, 
promozione e strutturazione di autentiche co­
munità cristiane (cf Sinodo del 1977, prop. 
25; Puebla 992). Di qui l'importanza di una 
adeguata concezione e descrizione della co­
munità cristiana, dei suoi tratti costitutivi, 
delle sue esigenze di maturazione, e quindi 
la necessità — in sede pastorale catechetica 
— di fissare i criteri di discernimento di 
una autentica comunità, in modo da poter 
superare alcuni non infrequenti segni pato­
logici: integralismo, chiusura autosufficiente, 
spirito di setta, formalismo, devozionalismo, 
polarizzazioni « spiritualistiche » o « tempo­
ralistiche », ecc. 

— La C. ha anche un orizzonte ecclesiolo­
gico, in quanto presuppone sempre una cer­
ta concezione di Chiesa e tende sempre, in 
forma più o meno consapevole, alla realizza­
zione di un certo progetto di Chiesa. La co­
struzione della Chiesa, o — meglio — la 
promozione di un convincente progetto di 
Chiesa si colloca oggi tra le principali MdC. 
Ne deriva la convenienza che tale progetto 
venga esplicitato, e soprattutto che se ne 
possa offrire uno avvincente, rinnovato, nella 
linea dell'ecclesiologia di comunione e di 
servizio del Vat. II. 
Le considerazioni fatte sull'ideale di creden­
te, di comunità e di Chiesa che la C. deve 
perseguire portano a una conclusione impor­
tante: la C. non deve avere un compito di 
restaurazione o conservazione (al servizio 
cioè di uno status quo cristiano ed ecclesia­
le da perpetuare) ma deve dimostrare capa­
cità innovatrice e svolgere una funzione cri­
tica (cf Das katechetische Wirken, cit.) al­
l'interno della Chiesa. 

3. Per ciò che concerne la determinazione 
più analitica e particolareggiata delle M. o 
obiettivi della C., le formulazioni sono mol­
to ricche e svariate. Vengono proposte M. 
o obiettivi di natura prevalentemente cogni­
tiva (quali ad es. conoscenza del mistero cri­
stiano, iniziazione alla S. Scrittura, mentalità 
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di fede); nell'ambito affettivo o attitudinale 
(quali conversione al Vangelo, atteggiamenti 
di fede, mentalità universale, senso di ap­
partenenza); e obiettivi a livello operativo o 
comportamentale (le svariate iniziazioni alle 
forme diverse di vita e azione cristiana: alla 
preghiera, alla liturgia, alla vita ecclesiale, 
all'impegno nel mondo, all'azione ecumenica, 
alla responsabilità apostolica e missionaria, 
ecc.). All'interno di questa esplicitazione del­
le MdC emergono oggi alcune particolari 
istanze e problemi: 
—­ Ci si domanda per esempio se tra i di­
versi obiettivi della C. qualcuno debba es­
sere considerato centrale, fondamentale. Una 
posizione più conservatrice vorrebbe mettere 
al primo posto la conoscenza della fede, 
l'acquisto e l'approfondimento delle conoscen­
ze religiose (in collegamento con una visione 
prevalentemente noetica della C. e della 
fede). Altri propendono per una accentua­
zione del momento di conversione o del­
l'aspetto operativo del compito cat. Sembra 
più oggettivo e convincente insistere sulla 
centralità della fede come —> atteggiamento 
di base della crescita cristiana, e quindi come 
mobilitazione dinamica di tutta la persona­
lità nella sequela di Cristo, comprendente sia 
lo sviluppo armonico della dimensione cono­
scitiva sia la disposizione operativa verso le 
diverse espressioni dell'agire cristiano: pre­
ghiera, celebrazione, ascolto, partecipazione, 
impegno, missione. 
— Un rischio spesso presente nelle formula­
zioni delle MdC è quello di presentare que­
ste con tale varietà e ampiezza da far pen­
sare che lo scopo della C. coincida con quel­
lo dell'azione pastorale nella sua globalità. 
In questo senso è importante richiamare la 
specificità e i limiti dell'impegno cat.: la 
C. è sempre un ministero di parola (pur in 
senso largo) con carattere di esplicitazione, 
approfondimento e iniziazione nel dinami­
smo della crescita nella fede e nella vita cri­
stiana. 
— Un altro aspetto problematico riguarda 
la domanda se le MdC siano raggiungibili 
o meno in un momento determinato del­
l'esistenza, e quindi se la C. vada considerata 
come un processo limitato nel tempo oppure 
(secondo una concezione oggi frequente) come 
C. permanente o educazione permanente alla 
fede, coestensiva perciò a tutta la durata del­
la vita. Il problema riguarda pure il tema 
dei ­» destinatari della C. e ad esso riman­
diamo per un esame sintetico dello stato del­
la questione. 
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EMILIO ALBERICH 

METODI DI GRUPPO 

1. Metodi di G. sono procedimenti adope­
rati per influenzare i processi didattici di 
modo che i rapporti reciproci e l'interazione 
tra i discenti si svolgano il più possibile po­
sitivamente. Essi dovrebbero favorire la di­
sponibilità e la capacità allo scambio infor­
mativo ed emotivo, l'armonizzazione di inte­
ressi diversi, la formazione di decisioni con­
divise da tutti (formazione del consenso), la 
ricerca comune di obiettivi e la comune solu­
zione di problemi (cooperazione). In questo 
modo dovrebbero far crescere la gioia dell'es­
sere insieme (motivazione del G., coesione 
del G.) (­> Gruppo). 

2. Fin dall'inizio di questo secolo alcuni ri­
formatori della pedagogia, quali per es. —» 
M. Montessori, J. Dewey, R. Cousinet, G. 
Kerschensteiner, e al., richiedevano un mo­
dello formativo, in cui non si cercasse sol­
tanto la pura trasmissione del sapere, ma 
anche la formazione del comportamento so­
ciale. I catecheti più sensibili sanno già da 
sempre che un clima amichevole è un fat­
tore essenziale per la trasmissione della fe­
de. Soprattutto la pastorale giovanile dal tem­
po di don Bosco e di A. Kolping pratica 
consapevolmente l'educazione sociale per mez­
zo del G. e dei suoi rapporti, linguaggi, 
escursioni, canti e feste. 
Questi tentativi ricevettero una nuova di­
mensione negli anni '60 e '70, soprattutto 
sotto la spinta delle ricerche sui piccoli G. 
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e sulla terapia di G., ricerche che K. Lewin, 
J. L. Moreno e M. Sherif avevano già ini­
ziato negli anni '30. Sul piano teorico si im­
parò a non considerare più i G. in una pro­
spettiva statica, cioè come pura somma degli 
individui, ma in prospettiva dinamica, cioè 
come un campo di forze, in cui i bisogni 
e i desideri dell'individuo incontrano i bi­
sogni e i desideri degli altri individui e an­
che le norme del G., di modo che individuo 
e G. si influenzano reciprocamente. Sul pia­
no pratico la ­> dinamica di G. e la psico­
terapia di G. hanno messo in chiaro che la 
sensibilizzazione per i problemi interazionali 
non è realizzabile attraverso l'osservazione 
esterna, ma si realizza nei cosiddetti G. di 
esperienza di sé (training groups). Negli USA 
il movimento Encounter ha sviluppato me­
todi non più destinati in primo luogo a pa­
zienti, ma adatti anche a promuovere nelle 
persone sane la « crescita personale ». 
Quasi contemporaneamente la pedagogia di 
G. (social group work) cercava di invogliare 
adulti inseriti in aziende e nel lavoro socia­
le a ricorrere alla soluzione cooperativa e de­
mocratica dei problemi tecnici. Quindi da di­
verse parti, con presupposti e finalità molto 
diverse, sono nati diversi metodi di G., ed 
è nata in generale una nuova sensibilità per 
i processi di G. 
La C., la pastorale giovanile e la forma­
zione degli adulti sono rimaste per lungo 
tempo incerte riguardo a questo movimento 
dei G. Da un lato c'era la tendenza verso 
una ingenua sovravalutazione e un trasferi­
mento non critico; da un altro si rimprove­
rava a questo movimento di voler creare con 
i suoi metodi l'« uomo nuovo », sostituendo­
si alla grazia di Dio. È certamente corretto 
che possibilità e limiti, e anche i pericoli 
dei metodi di G. siano attentamente valu­
tati in vista della finalità della C., e che in 
questa ottica i metodi siano selezionati e ul­
teriormente sviluppati. 

3. Quale tipo e quale misura di educazione 
sociale è necessaria per una feconda C.? 
Ogni G. cat. fa l'esperienza che l'apprendi­
mento nel G. è più o meno fortemente osta­
colato dall'incertezza, dall'ansia, dalla rivali­
tà, dalla tendenza a dominare, dall'aggressi­
vità, dalla formazione di gruppetti chiusi, o 
dalla mancanza di attenzione sociale. Dall'al­
tra parte i membri del G. sentono il bisogno, 
spesso difficilmente appagabile, di colloquio, 
di riconoscimento reciproco, di calore, di sti­
molo spirituale. Una C. feconda richiede una 
disponibilità al colloquio tale che i parteci­

panti non si limitino a interventi teorici di­
stanziati, ma parlino della fede a partire dal­
l'esperienza e dalle convinzioni personali. Per­
ciò è necessario che l'ansia venga superata 
e si crei un clima di fiducia. Questo d'altron­
de vale in generale per tutti i temi, quali 
« Dio », « preghiera », « Chiesa », che non 
sono soltanto oggetto di sapere (come per 
es. la storia della Chiesa). Soprattutto per 
temi che sono socialmente rilevanti, quali 
« fraternità », « amore del prossimo », « di­
gnità umana », « promozione della pace », la 
C. richiede, in secondo luogo, un clima so­
ciale positivo tale che ognuno possa rendersi 
conto che anche all'interno dei G. cat. si è 
preoccupati di questi valori e di questo spi­
rito di Gesù. Soltanto in questo modo il di­
scorso su questi temi e ideali può avere un 
effetto credibile e trasmettere la necessaria 
precomprensione. 

4. I metodi di G. non sono in grado di pro­
vocare questa disponibilità al colloquio e 
questo indispensabile clima sociale. Possono 
però favorirlo. Possono offrire al catechista 
o all'animatore alcuni stimoli per migliorare 
la interazione, in particolare a) in forma in­
diretta, durante l'abituale elaborazione di te­
mi, e b) in forma diretta, in particolari eser­
cizi di pedagogia di G., in cui i rapporti re­
ciproci sono tema dell'esercizio. 

a) Stimoli all'interno dell'abituale elaborazio­
ne di temi, in forma indiretta, si possono 
realizzare nelle seguenti modalità: 

1) Ver mezzo di forme di lavoro comunica­
tivo e cooperativo­. 
— Lavoro in coppie: risolvere in due per 
circa 5­10 minuti un piccolo compito, di 
modo che ciascuno possa parlare e si trovi 
stimolato al lavoro. Poi ogni coppia presenta 
(soltanto) una risposta nel Plenum. 
— Lavoro in piccoli G. Da 3 a 5 studenti 
lavorano per circa 5­20 minuti o più a risol­
vere un compito. La cosa più semplice è che 
tutti i G. lavorino sullo stesso compito. Co­
munque è anche possibile che ogni G. abbia 
un diverso compito. I G. riferiscono nel 
Plenum. 
Una valida variante è il dialogo scritto­, in 
un primo momento, 20­30 minuti, gli studen­
ti o i partecipanti, servendosi di un grande 
foglio di carta, comunicano solo per iscritto 
e in silenzio i loro pensieri su un determi­
nato tema; poi utilizzano un tempo uguale 
per svolgere un normale colloquio sul tema. 
Questo procedimento è favorevole alla rifles­
sione personale, e incoraggia coloro che sono 
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meno loquaci, poiché possono esprimersi an­
che con frasi incomplete e con termini di 
riferimento. Inoltre impedisce che si parli 
troppo senza riflettere. 
Per raggiungere lo stesso fine, cioè la pre­
parazione personale di un colloquio comune 
(in piccoli G. o nel Plenum) è anche utile 
la riflessione personale per iscritto­, ognuno 
riflette da sé in silenzio su una domanda e 
mette su carta le sue riflessioni, senza indi­
care il proprio nome. I contributi vengono 
raccolti, letti ad alta voce, e le domande che 
ne scaturiscono vengono discusse in comune. 

2) Per mezzo di opportuna revisione­, 
— Valutazione comune: gli studenti posso­
no essere invitati a tornare indietro sulle 
ultime settimane domandandosi: Che cosa è 
andato bene, che cosa mi è piaciuto? Che co­
sa mi disturba, che cosa dobbiamo fare di­
versamente? Le osservazioni possono essere 
manifestate oralmente o per iscritto. Segue 
una discussione sulle osservazioni e si cerca 
di giungere a proposte costruttive per l'ul­
teriore svolgimento. 
— Quando si tratta di giovani più grandi è 
anche possibile incaricare due persone di os­
servare un normale colloquio del G. ed espri­
mere al termine le loro osservazioni. L'os­
servazione deve farsi dai seguenti punti di 
vista: Hanno potuto parlare tutti quelli che 
volevano? Qualcuno è stato interrotto? Ci 
sono state espressioni offensive o ironiche? 
Ci sono stati colloqui privati che disturba­
vano il resto? Si è giunti a un preciso ri­
sultato? 
— Il catechista o l'animatore, senza ricorre­
re a un protocollo formale, può anche ela­
borare per sé un « sociogramma del dialo­
go », vale a dire osservare quali studenti 
prendono parte al colloquio; vedere se si ri­
volgono a tutti i partecipanti o soltanto a 
singoli interlocutori; osservare se molti si li­
mitano a conversazioni private. In questo 
modo gli è possibile sapere quali studenti de­
vono essere maggiormente incoraggiati e coin­
volti nel colloquio, per es. richiedendo qual­
che volta che tutti diano una risposta a una 
domanda, ecc. 

b) Stimoli in speciali esercizi di pedagogia 
di G., in forma diretta, secondo il bisogno, 
si possono realizzare nella seguente direzio­
ne e forma: 

1) Per imparare a conoscersi meglio, per su­
perare l'estraneità e l'ansia, per correggere 
l'immagine che ognuno si fa degli altri: quan­
do il G. si trova nuovamente riunito è pos­

sibile intervistarsi a due su determinate do­
mande e presentare al G. il partner. È an­
che possibile invitare i partecipanti a cercar­
si un partner meno conosciuto e fargli do­
mande per conoscerlo meglio. Con la stessa 
finalità il catechista dovrebbe anche cercare 
di avere con ciascuno, fuori del lavoro di 
G., almeno un colloquio personale. Per su­
perare la estraneità sono pure utili giochi di 
società, escursioni comuni, danze, sport, gior­
nate di ritiro. 

2) Per rinforzare la disponibilità ad ascolta­
re gli altri e a collaborare con loro. Per mez­
zo di esercizi ludici si può fare l'esperienza 
che, pur essendo difficile e richiedendo la 
rinuncia a dominare e a voler sapere tutto, 
vale realmente la pena cercare in comune e 
cooperare nell'assolvere un compito. Per es., 
i partecipanti possono essere invitati a sti­
mare anzitutto da soli il peso di una mone­
ta, poi in piccoli G. possono comunicare gli 
argomenti e cercare di giungere a un consen­
so; oppure si fa abbozzare e dipingere un'im­
magine anzitutto dai singoli, poi da tre per­
sone insieme; poi si riflette sull'esperienza. 
In tutto ciò occorre anche considerare che 
queste esperienze acquisite in esercizi artifi­
ciali si possono pure fare e risolvere nella 
convivenza quotidiana. Chi trascura questo 
trasferimento alla vita quotidiana non fa al­
tro che suscitare un breve momento di eufo­
ria di G. Per rendere consapevoli dei proble­
mi dell'interazione è necessario procedere 
sempre nel contesto di un esercizio costrutti­
vo. Una pura diagnosi senza « terapia », la 
iperriflessione, le interpretazioni avventuristi­
che del comportamento vanno in ogni caso 
evitate. Chi è debole nel contatto non deve 
essere esposto con le sue difficoltà, il che lo 
isolerebbe ancora di più; piuttosto deve es­
sere incoraggiato a partecipare. 

3) Per favorire la fiducia reciproca e la (sen­
sibile) premura per gli altri. I partecipanti, 
per es., si mettono a gruppi di due; ognuno 
chiude per circa 10 minuti gli occhi e si la­
scia guidare dall'altro, in silenzio, soltanto 
con l'aiuto delle mani, attraverso una stanza, 
una scala, ecc. Poi si cambiano i ruoli. Suc­
cessivamente si parla di questa esperienza 
esprimendo come l'esercizio è stato vissuto, 
e quali forme di premura e di aiuto possono 
essere utili nella vita quotidiana. 

4) Per comunicarsi in forma costruttiva ciò 
che è apprezzato nel comportamento sociale 
e ciò che disturba {Feedback). Esercizi di 
questo genere si devono fare unicamente nei 
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G. in cui regna un benevolo clima sociale. 
Non possono mai mancare espressioni di sin­
cera stima. Le osservazioni critiche devono fi­
gurare come desideri e come stimoli per una 
maggiore libertà nella propria scelta, non 
come norma assoluta imposta dal G. 

Gli esercizi di cui sopra possono in generale 
offrire un contributo per migliorare la inte­
razione. È anche possibile utilizzarli come 
preparazione a problemi sociali o ad afferma­
zioni bibliche, nel senso che « hic et nunc » 
trasmettono una precomprensione di ciò che 
è presente in temi quali: fraternità, solida­
rietà (come forma particolare di collaborazio­
ne nello spirito di Gesù), convivenza uma­
na e cristiana (imparare a conoscersi, tolle­
ranza), sensibilità per gli altri (amore, fidu­
cia), coscienza e identità (giudicando autono­
mamente le attese degli altri nei miei con­
fronti). 
Chi intende lavorare responsabilmente con 
la pedagogia dei G., dovrebbe sensibilizzar­
si per mezzo di un corso di formazione in 
processi di G. 
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BERNHARD GROM 

METODI VERBALI 

1. C. e insegnamento sono espressioni di co­
municazione verbale, sebbene integrati da nu­
merosi procedimenti non verbali (mimica, ge­
sti, azioni, linguaggio del corpo, immagini, 

ecc.). Inoltre i metodi verbali sono inseriti 
in forme sociali e operative: parlare, senti­
re, ascoltare sono sempre elementi di un pro­
cesso globale in cui tutti i partecipanti en­
trano con l'intera persona. Nella Bibbia 
l'orecchio è simbolo dell'aprirsi all'altro e 
agli altri (Prv 27,17; Gs 6,10), la fede è frut­
to della parola dell'annuncio (Rm 10,17) e 
la Parola (logos) è indicazione dello stesso 
Cristo (Gv 1,1). Il messaggio cristiano, es­
sendo un annuncio e un appello, richiede 
che non sia puramente « riferito », ma in 
ogni tempo e in ogni luogo sia nuovamente 
« enunciato ». La C. vive in forza di un dia­
logo in cui il docente e il discente si pon­
gono sotto la Parola di Dio e realizzano in­
sieme quella « nuova » formulazione del mes­
saggio che è necessaria ogni volta. 

2. Le forme dell' interazione verbale nella C. 
e nell'insegnamento sono numerose. Fra le 
forme specificamente didattico­cat. vanno 
enumerate la ­» narrazione, la discussione, 
il colloquio nel grappo, il colloquio di con­
siglio, il colloquio di fede, il discorso magi­
steriale, la conferenza, il discorso degli al­
lievi in forma « libera » oppure « legata » a 
un tema. 
Da molto tempo si formulano gravi riserve 
circa un insegnamento guidato unicamente 
dalle domande dell'insegnante (insegnamento 
per mezzo di domande). Esso ostacola il pen­
siero personale, le iniziative personali, la ca­
pacità originale di risolvere i problemi, non­
ché la necessaria comunicazione; favorisce 
uno stile di conduzione incentrato sull'inse­
gnante e piuttosto autoritario. Per evitare 
questi inconvenienti si richiede il « discor­
so libero degli allievi » ( = nel rispetto di al­
cune regole ogni allievo può rivolgersi a qual­
siasi altro e parlare con qualsiasi altro) e la 
sostituzione delle domande da parte dell'in­
segnante con impulsi didattici (non più sot­
to forma di domanda) per il discorso e per 
la riflessione. Per tutti i metodi verbali di 
cui sopra, la letteratura in fondo all'art, of­
fre quantità di regole particolari. 
La conoscenza delle tecniche del colloquio 
didattico appartiene oggi ai requisiti indero­
gabili della formazione degli insegnanti e dei 
catechisti. Alcune regole generali quali pre­
supposti per un uso responsabile della paro­
la e del silenzio devono anche essere comu­
nicate agli allievi. 

3. Accanto alla disponibilità al colloquio 
(motivazione, interesse) i metodi verbali ri­
chiedono anche conoscenze oggettive della 
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materia, un tema interessante e finalizzazio­
ne del colloquio. Accanto a fattori vocali (ca­
denza, tonalità, ritmo, melodiosità, volume, 
tempo) i metodi verbali vengono anche con­
determinati da elementi non linguistici, qua­
li per es. la collocazione delle sedie, lo stile 
di conduzione, gli interessi, ecc. Chi vuol en­
trare in colloquio con fanciulli e giovani, non 
deve pensare unicamente in chiave di mate­
ria scolastica e di obiettivi. Occorre metter­
si nella problematica dell'altro, cercare di 
scoprire domande, difficoltà, ostacoli nell'al­
tro, prenderli sul serio e offrire la possibi­
lità di parlarne. La ricca esperienza, il sa­
pere e la prospettiva pedagogica del docente 
vengono incontro alle esperienze diversamen­
te situate dei discenti. Anche se apparente­
mente superficiali, queste esperienze vanno 
prese sul serio. Un presupposto per realizza­
re colloqui didattici fruttuosi è la conoscen­
za dei processi intellettuali dei fanciulli e 
dei giovani (­» psicologia). I linguaggi degli 
allievi e delle diverse età si distinguono dal 
linguaggio dell'insegnante non solo per il 
fatto di usare un vocabolario più ridotto, 
ma anche sul piano categoriale. Non è il caso 
di imitare il linguaggio fanciullesco, ma oc­
corre tenerne conto usando un linguaggio in­
tuitivo e vicino all'agire. 

4. Fa anche parte dei metodi verbali l'uso 
di mezzi audio e di letteratura (libri di let­
tura, testi letterari), ­» drammatizzazione, 
canto e musica, intervista, questionario, col­
loquio scritto, come pure metodi di lavoro in 
cui l'elemento verbale non è espresso oral­
mente, ma per iscritto (quaderni, ecc.). 

5. L'uso dei metodi verbali nella ped. rei. 
e nella catechetica richiede l'attenzione al 
meta­linguaggio ( = riflessione ed esame cri­
tico dei processi di comunicazione verbale) 
tenendo conto della linguistica, della gram­
matica generativo­trasformazionale, analisi lin­
guistica, strutturalismo, teoria della comuni­
cazione e psicologia del profondo. H. Halbfas 
(1970, 113ss) ha attirato l'attenzione soprat­
tutto sul problema del —> linguaggio religio­
so: nella letteratura e nella prassi cat. si co­
struisce ancora frequentemente un mondo 
religioso a sé stante che ricorre a espressioni 
verbali per trasmettere formule e concetti ste­
reotipati ed estranei al mondo, e presenta 
un mondo che non è coperto dall'esperienza 
dell'uomo contemporaneo. Tutto ciò è inde­
bitamente alienante nei confronti del mes­
saggio cristiano. 

6. Se si vuole evitare che l'allievo rimanga 

totalmente isolato dalla tradizione del cristia­
nesimo, è indispensabile l'iniziazione al lin­
guaggio ecclesiale tuttora vivente. Fissarsi 
unicamente sul linguaggio ecclesiale avrebbe 
però come conseguenza che la dimensione 
religiosa verrebbe isolata dalla vita e dalle 
esperienze dell'uomo. Nel rispetto del suo 
collegamento con forme linguistiche del pas­
sato (Bibbia, dogma) la C. dovrà tendere 
verso la traduzione del patrimonio tradizio­
nale in nuove forme verbali (­» incultura­
zione). 
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EDGAR J. KORHERR 

METODO 

1. Nella pedagogia in generale e anche nel­
l'ambito della ped. rei. si chiama M. un pro­
cedimento con il quale si intende influenzare 
in un determinato senso situazioni e processi 
di apprendimento. In senso ampio, sul ma­
cro livello, il M. comprende anche misure 
che scaturiscono dalle istituzioni, per es. la 
composizione di gruppi di apprendimento se­
condo l'età o secondo gli interessi, la de­
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terminazione dell'età della prima comunio­
ne o della confermazione, gli orientamenti 
contenuti in programmi, ecc. In senso stret­
to, sul micro livello, e nel linguaggio peda­
gogico corrente, si chiamano M. soltanto i 
procedimenti che servono per la strutturazio­
ne dell'insegnamento e dell'educazione. I M. 
vanno sempre considerati in riferimento ai 
mezzi corrispondenti, poiché ambedue si tro­
vano in un rapporto di interdipendenza tra 
loro: i mezzi hanno l'influsso sulla struttura­
zione della situazione di apprendimento, e la 
strutturazione della situazione di apprendi­
mento influisce sull'intervento dei mezzi. 

2. Sorge spesso il sospetto che l'interesse 
per i M. della ped. rei. sia un tentativo di 
manipolare le persone e imbrigliare tecnica­
mente il libero dono di Dio all'uomo. Si per­
de però di vista che, nell'insegnamento e 
nell'educazione, diversamente da ciò che si 
verifica nella tecnica, i M. non producono 
mai meccanicamente e necessariamente un 
risultato. Essi non fanno altro che facilitare 
o favorire un processo di apprendimento. I 
M. vengono incontro a persone umane che 
in libertà e a seconda dello sviluppo e del­
la disposizione hanno bisogno di determinati 
stimoli e percorsi, aiutandole a comprendere 
e a strutturare la loro vita alla luce della 
fede. In ultima analisi i M. invitano a un 
incontro, di cui il maestro Eckart in una pre­
dica su Le 21,31 disse: « Dio è disponibile 
in ogni momento, noi invece siamo poco di­
sponibili. Dio ci è "vicino", noi invece gli 
siamo lontani; Dio è dentro di noi, noi in­
vece siamo fuori ». 

3. I M. non sono mai fine a se stessi. Essi 
devono corrispondere ai temi o contenuti che 
vengono trattati e agli obiettivi che si voglio­
no raggiungere. Questo « primato della di­
dattica (= determinazione di contenuti e fi­
ni) sui M. », formulato negli anni '50 e '60 
da E. Weniger e W. Klafki, è universalmente 
riconosciuto. I M. appropriati non si possono 
però dedurre semplicemente dalla determina­
zione degli obiettivi e dei contenuti. Piutto­
sto ambedue si trovano in un rapporto di 
interdipendenza e di reciproca implicazione 
tra loro (P. Heimann et al. 1966; H. Blan­
kertz 1975). La scelta dei M. determina an­
che in che modo un contenuto e un obietti­
vo vengono elaborati e quindi concretamen­
te determinati. In altre parole: un contenu­
to che si vuole trattare in vista di un deter­
minato obiettivo, tradotto in un processo di 
apprendimento con l'aiuto di M., deve essere 

trasformato (H. Moser 1977; T. Schulze 
1978). 
È soprattutto importante domandarsi a qua­
le punto gli allievi o partecipanti devono es­
sere agganciati; da quali presupposti (cono­
scenze già presenti, esperienze, capacità e 
difficoltà di comprensione, interessi, mancan­
ze) si può e si deve partire per raggiungere 
il risultato che si ha di mira. Tale trasfor­
mazione implica sempre anche una nuova de­
terminazione del contenuto e dell'obiettivo. 
Con una specie di arte accompagnata da fan­
tasia e da intuizione essa deve cercare possi­
bili forme di strutturazione, che corrispon­
dono non solo all'obiettivo ma anche al grup­
po di apprendimento. Occorre ogni volta ve­
rificare se questo è il caso. Infatti non è 
possibile saperlo in anticipo con sicurezza 
partendo dalla determinazione dei contenuti 
e dei fini, né da ricerche empiriche sull'inse­
gnamento. I condizionamenti di un processo 
di apprendimento sono infatti estremamente 
complessi e variabili. (Già la sola mancanza 
di un allievo interessato o benvoluto dagli 
altri, oppure la stanchezza dovuta a un lavo­
ro di classe precedente possono cambiare 
fortemente la situazione). Perciò è straordi­
nariamente importante che il singolo inse­
gnante o animatore impari l'uso flessibile 
dei M. e sia in grado di controllare sulla 
base di osservazioni personali prescientifiche 
la loro corrispondenza ed efficacia. 

4. Nel passato — almeno per ciò che riguar­
da la strutturazione dell'insegnamento — si 
tendeva occasionalmente verso un monismo 
metodico: si credeva che tutti i contenuti 
(tematiche) dovessero essere insegnati e im­
parati secondo il medesimo « metodo univer­
sale ». In questo senso, nei primi tre decen­
ni di questo secolo, il cosiddetto M. di ­> 
Monaco e di Vienna, rifacendosi alla teoria 
dei gradi formali di J. F. Herbart, T. Ziller, 
e W. Rein, richiedeva che tutti i temi cat. 
fossero trattati secondo tre momenti: 1) pre­
sentazione, 2) spiegazione, 3) applicazione. 
Si voleva in questo modo che una sola osser­
vazione ed esperienza per volta venissero por­
tate alla comprensione concettuale e appro­
fondite in vista dell'agire. Analoghe pretese 
universali e monopolistiche venivano ricolle­
gate con la « didattica dei progetti » e con 
l'« insegnamento programmato ». 
Non vi è dubbio che deve esserci un plura­
lismo di M. Infatti, le modalità dell'appren­
dimento nell'uomo sono molteplici. Del re­
sto, i contenuti e gli obiettivi dell'educ. o 
dell'insegnamento religioso, e così pure i pre­
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supposti didattici che i giovani delle diverse 
età e ambienti culturali portano con sé, sono 
talmente diversi che è indispensabile che i 
processi didattici siano diversificati su misu­
ra del destinatario. Di conseguenza l'opera­
tore pratico, soprattutto colui che è alle pri­
me armi, deve essere incoraggiato e aiutato 
ad ampliare il suo repertorio di M., a diffe­
renziarlo e ad applicarlo correttamente. 

5. Occorre pure distinguere e ordinare i M. 
secondo le possibilità di apprendimento che 
sono loro propri. È praticamente impossibile 
che un solo sistema possa comprendere tutti 
i punti di vista e ordinare tutto senza sovrap­
posizioni. Forse è ragionevole e pratica la 
seguente divisione (cf Grom 1982): 

a) Strutture fondamentali dei processi didat­
tici. Sono fondamentali nel senso che sono 
appropriate per temi e obiettivi molto di­
versi tra loro, e possono essere applicate sia 
nella fase iniziale che in quella centrale e in 
quella conclusiva. Fra queste figurano per 
es.: la spiegazione dell'insegnante, la narra­
zione, discorso articolato con domande­sti­
moli, lavoro su testi (foglio di lavoro con 
compiti), lavoro personale, lavoro a due, la­
voro in piccoli gruppi. 

b) Strutture particolari. Sono appropriate per 
determinati gruppi di temi e di obiettivi: 
— Per fomentare la interazione (­» metodi 
di gruppo). 
—­ Per motivare (soprattutto nella fase ini­
ziale): l'interesse può essere stimolato dal­
l'esterno (motivazione estrinseca, esteriore al 
problema in discussione) con un mezzo at­
traente (film, caricatura, song, diapositive) o 
una forma di lavoro molto gradita (gioco, 
quiz); oppure dall'interno (motivazione in­
trinseca) attraverso l'esempio di un caso, opi­
nioni contrapposte, domande provocatrici ecc., 
capaci di far nascere la curiosità nei con­
fronti del tema. 
—­ Per rendere gli allievi consapevoli delle 
esperienze e rappresentazioni che hanno già 
fatte circa un determinato tema, e così sti­
molarli verso una nuova riflessione. Questi 
procedimenti servono anche per la motiva­
zione intrinseca, però conducono immediata­
mente dalla fase iniziale verso la fase cen­
trale. Essi intendono preparare un chiarimen­
to e una nuova comprensione, prendendo lo 
spunto dalle rappresentazioni e domande la­
tenti, talvolta molto inadeguate e piene di 
vuoti, degli allievi. 
A questo gruppo appartengono M. quali il 
raccogliere intuizioni (brainstorming), scelta 

di una fotografia (fotolinguaggio), formula­
zione di una metafora, completare una frase 
già iniziata, valutazione di un cortometrag­
gio, o composizione di un collage su un 
tema o un testo biblico. Partendo dai con­
tributi degli allievi occorre elaborare ogni 
volta le domande che si pongono in riferi­
mento al tema. Particolarmente in riferimen­
to ai vecchi temi quali « Dio », « Gesù Cri­
sto », « preghiera », o in riferimento a passi 
biblici, questo procedimento permette di 
esprimere preconcetti positivi o negativi e di 
sbloccare ostacoli all'apprendimento. 
— Per chiarire certe domande e costruire 
nuove comprensioni, esperienze e modalità 
di comportamento (nella fase centrale). In 
questa fase può trattarsi di discussione su 
affermazioni bibliche, argomenti teologici o 
esempi di fede, ma anche di esplorazione del­
le condizioni e motivazioni sociali in sé e 
negli altri. Per raggiungere questi obiettivi 
si può ricorrere ai più svariati metodi: espo­
sizione dell'insegnante, colloquio guidato, 
gioco dei ruoli, intervista, documentazione, 
discussione, azione. Può anche trattarsi (e 
costituire già la fase conclusiva) di un atto 
meditativo in cui la nuova conoscenza influi­
sce su di noi, o di una espressione creativa. 
Si può ricorrere alla meditazione di imma­
gini o di testi, oppure a pittura, collages, 
meditazione scritta su una foto liberamente 
scelta, pantomima, piccole scene di recita, 
improvvisazioni musicali, ecc. 
— Per fissare quanto è stato appreso e per 
controllare il risultato dell' apprendimento. 
Questo è indispensabile quando si tratta 
di conoscere una determinata materia, e for­
ma generalmente la fase finale dell'unità di­
dattica. M. che servono a questo fine sono: 
fare la sintesi e scriverla sulla lavagna o sul 
quaderno, la ripetizione, compiti a casa, do­
mande orali e scritte (test) che devono mo­
strare il livello conoscitivo raggiunto, e alle 
quali eventualmente viene assegnato un voto. 

6. Per poter valutare il procedimento opera­
tivo in riferimento a una singola unità didat­
tica e anche lo stile di lavoro nella sua glo­
balità, è possibile orientarsi sui seguenti pun­
ti di vista globali: 
— Gli allievi sono stati interpellati nella loro 
globalità, cioè nelle componenti affettiva, co­
gnitiva e comportamentale della loro persona­
lità, oppure è stata richiesta soltanto una 
esperienza emotiva senza riflessione e senza 
prassi, o un sapere intellettualistico senza 
esperienza e attività, o ancora soltanto una 
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esercitazione attivistica senza esperienza (me­
ditazione) e senza riflessione? 
— Le forme sociali si trovano in un rap­
porto equilibrato tra loro? Accanto allo scam­
bio tra l'insegnante e gli allievi (insegnamen­
to frontale) vi è anche il discorso circolare, 
il lavoro dei singoli, il lavoro in due, il la­
voro in piccoli gruppi? Il rapporto dell'in­
segnante o dell'animatore è nell'insieme pre­
valentemente autocratico, oppure sociale in­
tegrativo, oppure passivo (laissez faire)? 
— La tradizione biblico­ecclesiale della fede 
è trasmessa soltanto attraverso formule, op­
pure è anche interpretata in riferimento a 
domande orientative, alla possibilità di com­
prensione e al linguaggio degli allievi di oggi? 
— L'insegnamento e l'apprendimento sono 
esclusivamente di natura informativa, dedut­
tiva e recettiva, oppure, quando si tratta di 
temi appropriati, anche elaborativa, indut­
tiva, di scoperta e creativa? 
— Il procedimento stimola sufficientemente 
1' ­» attivismo (per es. lettura ad alta voce, 
domande stimolanti, compiti, giochi, disegno, 
diversi mezzi), e accanto a tutto ciò vi è 
anche occasione di riflessione, meditazione, 
silenzio? 
— Si lavora soltanto con testi o anche con 
immagini e musica? 
— I processi di apprendimento sono troppo 
o troppo poco articolati in singoli passi? Sono 
guidati in modo troppo rigido o troppo 
aperto? 
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MINISTERO DEL CATECHISTA 

1. Il servizio della Parola nei documenti ec­
clesiali postconciliari si qualifica come un 
M. (cf EN 73): « Se non un M. formal­
mente istituito... una funzione di grandis­
simo rilievo nella Chiesa» (CT 71), a signi­
ficare l'importanza del ruolo dei catechisti 
laici nella comunità cristiana. Circa la natura 
di tale M. e la sua configurazione, il Sinodo 
dei Vescovi sulla C. (1977) ha affrontato, 
anche se in modo marginale, il problema 
dell'istituzionalizzazione del M. dei catechi­
sti, ponendo la questione già nello Strumen­
to di lavoro (I, cap. 3, 15) e in assemblea, 
durante la relazione di introduzione allo stu­
dio dello stesso documento (G. Caprile, 531). 
Si voleva meglio qualificare lo statuto del ca­
techista laico, precisarne la fisionomia e l'ope­
ra nel quadro dei M. della Chiesa. 
I pareri dei Vescovi appaiono subito discordi. 
Alcuni propendono per demandare tale de­
cisione alle conferenze episcopali dei vari 
paesi {ibid., 279), altri non ritengono la que­
stione urgente (ibid., 285), altri sottolineano 
il rischio di una eccessiva istituzionalizzazio­
ne, a scapito di una maggior corresponsabilità 
dell'intero popolo di Dio (ibid., 314), altri 
si dimostrano perplessi e preferiscono parla­
re di ministero di fatto (ibid., 316). È la 
scelta dell'episcopato italiano espressa nel do­
cumento Evangelizzazione e ministeri (1977 
= EM), in cui si afferma che nella comunità 
esistono « i cosiddetti M. di fatto, quei M. 
cioè che senza titoli ufficiali compiono, nella 
prassi pastorale, consistenti e costanti servizi 
pubblici alla Chiesa... Uno degli esempi più 
evidenti è quello dei catechisti » (EM 67), 
e confermata nella nota La formazione dei 
catechisti (1982 = FdC). 
È quindi importante approfondire l'identità 
ministeriale della persona e dell'opera del ca­
techista all'interno degli elementi che confi­
gurano ogni M. (cf EM 68) e nel quadro del­
la ministerialità ecclesiale (cf FdC 4.5). 

2. La vocazione. Essere catechista è sempre 
un dono dello Spirito Santo. « Non si sceglie 
di diventare catechisti, ma si risponde ad un 
invito di Dio » (FdC 12). È una vocazione 
radicata nel battesimo, di cui è una specifica 
attuazione, e si qualifica ulteriormente nella 
confermazione, nel matrimonio e nell'ordine 
(cf RdC 183). Si presuppone, quindi, una 
chiamata (cf FdC 12.22.35). 
II riconoscimento. Ogni M., che è sempre un 
servizio ecclesiale, comporta l'approvazione 
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da parte della comunità o da chi in essa 
esercita il servizio dell'autorità, per renderlo 
ufficiale e pubblico. Nella Chiesa locale il 
discernimento delle vocazioni cat. compete 
al vescovo (cf RdC 145.192), nelle parroc­
chie ai sacerdoti, suoi primi collaboratori 
(cf FdC 11.22.32). 
L'invio. Il catechista non opera a titolo per­
sonale, ma in quanto mandato dalla Chiesa, 
di cui deve essere « consapevole portavoce » 
e « dalla cui esperienza di fede gli viene 
sicurezza » (RdC 185). Egli adempie il servi­
zio della Parola in comunione con il Magi­
stero e nella complementarità con gli altri 
M. Acquista particolare importanza l'esigen­
za del gruppo dei catechisti. 
Il servizio della Parola. La natura specifica 
del M. del catechista è quello di servire la 
Parola con una prestazione di « una certa 
stabilità » (EM 68), attraverso l'insegnamen­
to, inteso come consegna di una proposta 
viva e vitale, di cui egli si presenta come 
primo segno vivente. Ciò comporta una com­
petenza biblico­teologica, antropologico­cultu­
rale, pedagogica e metodologico­didattica (cf 
FdC 27). 
A prescindere dal problema aperto dall'isti­
tuzionalizzazione del M. del catechista, sem­
bra importante offrire un'interpretazione mi­
nisteriale del suo servizio, garantendo una 
formazione adeguata e specifica. 
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1. Nella C., e in generale nell'annuncio del­
la fede, il tema dei M. ha avuto largo spa­
zio: M. in genere, M. di Gesù e della Bib­
bia in particolare, tradizionalmente intesi co­
me argomento apologetico (validità della ri­
velazione, prova della divinità di Cristo...). 
Quattro sono gli ordini di problemi cate­
chisticamente non sempre ben risolti: ese­
getico, ossia corretta comprensione storica, 
letteraria, teologica dei M. biblici; teologico, 
ossia comprensione del valore di rivelazione 
(segno) del M. nella religione cristiana, as­

sieme alla sua portata apologetica; problema 
specifico: il rapporto con una concezione 
scientifica del mondo; pedagogico­religioso, 
ossia la collocazione del suo significato nel­
la formazione della personalità cristiana, con­
tro ogni concezione magica o viceversa esclu­
sivamente razionalistica del rapporto fede e 
vita; didattico, ossia una efficace comunica­
zione dei racconti di M. in rapporto alle di­
verse modalità di espressione nelle fonti e 
in rapporto allo sviluppo evolutivo. 
Bisogna riconoscere che recentemente qua e 
là nella prassi cat. si è cercato di espungere 
e di minimizzare almeno per certe fasi del­
l'età la trattazione dei M., forse per bonifi­
care una mentalità miracolistica prescienti­
fica, deresponsabilizzante, in grave dissidio 
con una visione secolare e adulta dell'uomo. 

2. Si può dire che dopo il Vat. II due fat­
tori favoriscono una trattazione più appro­
fondita, serena e fruttuosa del M.: la com­
prensione del M. come —» « parola di Dio », 
nell'economia globale della rivelazione, con 
una percezione criticamente più solida del 
dato biblico; il superamento o almeno la li­
mitazione di una mentalità scientista autosuf­
ficiente nella spiegazione dei fenomeni, cui 
corrisponde un'apertura di interessi per il 
potenziale umano del M., come forza di cam­
bio sconvolgente la condizione prigioniera 
dell'uomo, con non piccola rilevanza poli­
tica. È indispensabile che tutti gli aspetti sia­
no tenuti presenti, biblico­teologico e antro­
pologico, fusi insieme in un saggio processo 
pedagogico­didattico. Di tutto ciò diamo qui 
alcune sottolineature, attente alla mediazione 
catechistica. 

3. Dal punto di vista biblico­teologico. Noi 
conosciamo l'impasse provocata dalla con­
cezione spesso usata di M. come « rottura o 
eccezione alle leggi della natura ». 

a) Un primo, fondamentale compito sarà di 
mettere in luce la diversità di visione del 
mondo naturale presso l'uomo moderno (si­
stema funzionalmente chiuso e quindi con­
trollabile, pur con diverse incognite, com­
prensione razionale, accostamento pragmati­
co) e presso l'uomo biblico (sistema aperto, 
come luogo di rivelazione, che domanda la 
penetrazione della fede e un atteggiamento 
religioso di ascolto). Il M., che anche per la 
Bibbia resta sempre un evento clamoroso di 
Dio per il bene dell'uomo, si colloca così 
oltre il gioco delle leggi della natura, ossia 
per sé prescindendo, ma nemmeno negando, 
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che si tratti di un fatto secondo o contro le 
possibilità naturali del momento. Di conse­
guenza il M. per la Bibbia spinge al ricono­
scimento di Qualcuno che parla all'uomo, è 
segno ('ot semeion sono i termini preferiti) 
che invita ad entrare nel mistero di Dio. 
Si fa rivelazione. 

b) Il M. va dunque letto nel contesto di ­» 
rivelazione. Allora è facile appurare che la 
Bibbia conosce delle stagioni di M., relative 
a tempi fondamentali della —» storia della sal­
vezza: esodo (Es, Nw, Gs, Gdc), Elia e Eli­
seo (1 Re 17 ­ 2 Re 9), al tempo di Gesù e 
della prima comunità (Vangeli, Atti). In fun­
zione del messaggio di tali momenti essenzia­
li va compresa la testimonianza dei M., cia­
scuno secondo la sua portata. 

c) Certamente i M. di Gesù sono i più si­
gnificativi. Essi — come gli altri del resto — 
vanno compresi secondo l'intenzione origina­
le (per Gesù sono segni profetici del —* Re­
gno, cf Mt 8­9), ma anche nella elaborazione 
dei redattori. Letterariamente sono racconti 
modellati secondo un genere letterario diver­
sificato: guarigioni, esorcismi, M. di legitti­
mazione (Me 2,1­12), M. dono (Me 6,33­44), 
M. salvataggio (Me 4,35­51), secondo schemi 
stereotipi utili alla predicazione più che alla 
cronaca esatta. Ciò non toglie il fondamento 
storico, soprattutto per i M. evangelici, ap­
puratale secondo i comuni criteri di storicità, 
pur non presentandosi come reportages mi­
nuziosi. Teologicamente approfondiscono il 
messaggio di Gesù secondo l'angolatura spe­
cifica dell'evangelista. In Giovanni sono con­
siderati segni del mistero personale di Cristo. 
Assumono quindi una valenza sacramentale e 
spirituale. In quanto poi sono manifestazio­
ne dell'amore di Dio che in Gesù incontrano 
l'uomo come tale (At 10,38) esprimono il 
forte spessore umano di liberazione e di spe­
ranza personale e collettiva. La prassi di Ge­
sù in questo modo prolunga l'evento dell'eso­
do e adempie i grandi annunci messianici 
dei profeti. 

4. Chiaramente l'accoglienza del M. come pa­
rola di Dio esige una giustificazione ragio­
nevole, quanto più sono forti le conseguen­
ze di fede. Solo così può esprimersi retta­
mente la forza apologetica del M., affermata 
dal Vat. I <DS 1790). 
Le domande della ragione riguardano la pos­
sibilità di M. (nel senso inteso dalla Bibbia), 
con particolare riguardo ai dati di scienza; 
l'effettivo accadimento di M. (nella Bibbia e 
fuori di essa, nell'antichità e nel presente); 

la comprensione delle fonti che ne parlano; 
il significato per l'esistenza e crescita del­
l'uomo; la storia degli effetti prodotti dalla 
fede dei M. (della Bibbia). L'ampiezza di trat­
tazione è determinata dai bisogni e capacità 
di comprensione degli uditori. 

5. La mediazione cat. tiene conto dei dati 
qui esposti. In particolare, senza rinunciare 
a parlare in tutte le età dei M. della Bib­
bia, dei Vangeli in particolare, come segni 
di rivelazione ( = il kerygma di cui sono por­
tatori), essa mira ad una esposizione piena­
mente organica nell'età giovanile e adulta. 
Ciò esige sempre una educazione della do­
manda, esplicitando precomprensioni latenti, 
suscitando interrogativi legittimi, rettificando 
pregiudizi infondati, precisando l'oggetto di 
studio che riguarda anzitutto i M. come l'in­
tende la Bibbia e, alla sua luce, la fede della 
Chiesa, aprendo alla simpatia verso un even­
to che è pur sempre segno forte dell'amore 
di Dio per l'uomo e di protesta per la con­
dizione angosciosa della sua vita. 
Si cercherà pure di operare una fondamentale 
distinzione fra linguaggio « meraviglioso » di 
cui la Bibbia si serve per esprimere la parte­
cipazione altrimenti ineffabile di Dio alla sto­
ria dell'uomo (ad es., scene di annunciazione 
e di apparizione) e i racconti di M. che han­
no una loro consistenza fenomenica, secondo 
la testimonianza delle fonti. Come pure non 
mancherà un cenno sulla verità e il senso 
dei M. postbiblici (v. Lourdes, santi...), to­
talmente relativo al senso dei M. biblici. 
Infine, in rapporto all'educazione della fede, 
si ricorderà il valore relativo del M. biblico. 
È grande, ma come segno fra i tanti, se è 
vero che al centro dell'annùncio cristiano 
sta un Crocifisso, e che il M. supremo della 
risurrezione di Cristo sconfina nel mistero 
assoluto di Dio. Un incontro con i M. biblici 
deve far maturare una comprensione della 
religione cristiana non come arsenale di ec­
cezioni (miracolismo), ma come regola — con­
fermata appunto dall'eccezione ­— di uno sti­
le di fedeltà profonda e di ampiezza smisu­
rata che Dio ha verso l'uomo nell'apparente 
immodifìcabilità del suo travagliato cammino 
nel tempo. 
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CESARE BISSOLI 

MISSIONARIA (Catechesi): CONCETTO 

Per CM s'intende comunemente la C. fatta 
nelle regioni missionarie, siano esse ufficial­
mente riconosciute come tali e dipendenti dal 
Dicastero missionario, o almeno veramente 
in stato missionario secondo i criteri teolo­
gici (che non corrispondono sempre alle de­
terminazioni giuridiche). Talvolta s'intende 
più particolarmente la C. pre­battesimale per 
adulti organizzata in ­» catecumenato, il che 
esisteva solo nelle missioni fino a questi ul­
timi anni (F.. Coudreau, Catéchuménat et 
Mission, in « Parole et Mission », 1958, 285­
300). Eccezionalmente s'intende unicamente 
la C. fatta dal personale missionario estero 
(W. Prawdzik, Die Katechese der jungen Kir­
chen: Ende der Missionskatechese?, in 
« Steyler Missionschronik », 1977, 9­12). 
Basandosi su CT (AAS 71 [1979] 1277­
1340), O. Dominguez distingue tre significati 
di CM: a) La C. nelle missioni, quale funzio­
ne o momento dinamico del lavoro propria­
mente missionario di costituire nuove Chiese 
particolari; b) La C. in situazioni analogica­
mente « missionarie », che possono verificarsi 
talvolta in Chiese già stabilite; c) La C. per 
le missioni, cioè il contenuto o orientamento 
missionario di ogni C. per formare i membri 
della Chiesa allo spirito di evangelizzazione 
universale (Dimensione missionaria della C., 
nel voi. Andate e Insegnate, Bologna, EMI, 
1980, 315­327). 
Queste tre forme di CM erano già presen­
tate, pur in modo approssimativo e meno 
chiaro, nel 1953 da J. Hofinger: la CM in 
senso stretto deve occuparsi dell'iniziazione 
cristiana di tutti quelli « di fuori », cioè di 
quelli che « pensano altrimenti », dei pagani 
dell'ambiente missionario e dei non credenti 
di ambienti cristianizzati; inoltre c'è una CM 
intesa come educazione all'apostolato, al com­
pito di evangelizzare (La catéchèse mission­
naire dans les pays de mission et les régions 
déchristianisées, in « Lumen Vitae » 8 [1953] 
563­572; ID., Um Wesen und Eigenart der 
Missionskatechese, in « Neue Zeitschrift fur 
Missionswissenschaft » 10 [1954] 35­46). 
Queste considerazioni rimangono però appros­
simative per il fatto che la C. in ambiente mis­
sionario non è ben distinta da quella in am­
biente decristianizzato, e soprattutto perché 

la tappa propriamente cat. non è stata distin­
ta da quella kerygmatica, che normalmente 
deve precedere per raggiungere da se stessa 
l'effetto di conversione cristiana, una conver­
sione ancora globale e iniziale, che grazie alla 
C. sarà portata a maturazione e a esplicita­
zione nei suoi vari aspetti di impegno cri­
stiano. Specialmente il DCG (n. 17) ha ac­
curatamente distinto la C. dal kerygma che 
precede (evangelizzazione, annuncio missio­
nario destinato alla conversione), e anche dal­
la predicazione liturgica (specialmente l'ome­
lia) come pure dall'insegnamento religioso 
teologico. 

1. Catechesi nelle regioni missionarie. Il pri­
mo tipo di CM si riferisce ovviamente alla 
formazione cristiana di iniziazione data nel­
le regioni missionarie. C'è stata molta per­
plessità sul modo di determinare il proprio e 
10 specifico della CM, in quanto forma spe­
ciale di C. J. Hofinger, nell'art, cit., si ac­
contenta di dire che la caratteristica della 
CM consisterebbe in un IR di base attorno 
alle nozioni fondamentali del cristianesimo 
con la giusta presa in considerazione delle po­
sizioni religiose ancestrali, per arrivare, con 
semplicità di metodi d'insegnamento, a con­
vinzioni cristiane profonde. 
L. Denis SJ nel 1961, senza fermarsi a pre­
cisare il campo proprio della C., considerata 
confusamente come « formazione religiosa » 
in senso ampio, insiste a proposito di CM sul 
fatto che le leggi generali della C. valgono 
indistintamente per tutti i luoghi e tutti i 
tempi, pur con metodi particolari in funzione 
delle situazioni psicologiche e culturali di­
verse. Per le missioni dell'Africa ci vuole 
una certa prudenza nella presentazione della 
Bibbia, una certa abbondanza di riti para­li­
turgici e liturgici adattati, un ricorso ai me­
todi intuitivi d'insegnamento e un ripensa­
mento del cristianesimo in funzione della 
cultura locale, con ricerca degli elementi che 
possono costituire una preparazione psicolo­
gica al cristianesimo. Quest'ultimo punto è 
presentato come metodo proprio della CM 
(Catéchèse missionnaire, in « Nouvelle Revue 
Théologique » 83 [1961] 159­173). 
Sulla questione dell'esistenza di un metodo 
proprio per la CM, A. Chao ha dato un pa­
rere assai evasivo: lo scopo e il contenuto 
della C. rimane lo stesso dappertutto; anche 
11 metodo deve adeguarsi alla catechetica mo­
derna; nella CM però, per ciò che riguarda 
la formulazione e la sistematizzazione della 
dottrina, alcuni punti devono essere accentua­
ti e in qualche modo adattati (Y a­t­il une 
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méthode catéchétique spécifiquement mission­
naire?, in «Lumen Vitae» 16 [1961] 641­
654). 
G. van Breda ha rimproverato al Congresso 
cat.­missionario di Eichstatt (1960), convo­
cato con l'intento di presentare ai missionari 
i metodi moderni della C. occidentale, di 
non aver rispettato sufficientemente, in par­
ticolare nelle discussioni, le caratteristiche 
specifiche della CM (Eine kritische Betrach­
tung der intemationalen Studienwoche iiher 
Missionskatechese, in « Neue Zeitschrift fiir 
Missionswissenschaft », 1960, 300­303). Lo 
specifico della CM, secondo van Breda, con­
sisterebbe nell'esporre la salvezza cristiana in 
modo storico piuttosto che dottrinale­sistema­
tico (Katechese als Heilsgeschichte, ibid., 43­
49). Segnaliamo infine un articolo di G. Del­
cuve a proposito delle situazioni assai diffe­
renti in cui si svolge il lavoro cat. nei paesi 
cristiani rispetto alle missioni. Si fa presente 
che certamente l'apporto cat. dei paesi cristia­
ni alla CM è molto importante; è però al­
trettanto vero che la C. dei paesi cristiani di 
vecchia data riceve un contributo dalle mis­
sioni: lo spirito di dinamismo nell'impegno 
cristiano, il concentramento sull'essenziale 
nella vita di fede, l'attenzione alle aspirazioni 
religiose delle popolazioni (Catechesis in 
Christian and Mission Lands, in « Asia » 
[= China Missionary Bulletin], 1960, 824­
833). 
Di fronte a questo ventaglio di opinioni gio­
va osservare che la finalità propria della C. 
rimane uguale ovunque, e che anche il con­
tenuto deve sempre presentare oggettivamen­
te la dottrina e la vita cristiana neotestamen­
taria, pur puntando su quello che è veramen­
te importante per una iniziazione cristiana 
personale e per la vita equilibrata nella koi­
nonia di Cristo. I metodi didattici però de­
vono adeguarsi a quelli concretamente a di­
sposizione. Le modalità della presentazione 
possono variare secondo l'uditorio particola­
re, in funzione del suo livello di preparazione 
intellettuale, delle sue disposizioni psicolo­
giche nel campo religioso, del suo atteggia­
mento culturale (che comprende una determi­
nata visione del mondo e delle cose dell'al­
dilà), e anche del suo ideale di vita. La me­
todologia cat. nelle missioni può dunque ispi­
rarsi ai metodi e agli strumenti usati nella C. 
moderna dei paesi cristiani, pur avendo pre­
sente che ogni C. è necessariamente « situa­
ta », e che non bisogna mai riprodurre un 
modello tale quale in ambienti o tempi di­
versi. Come punti caratteristici della CM si 

può segnalare, per ciò che riguarda gli stru­
menti didattici, la quasi totale mancanza — 
specialmente agli inizi della penetrazione mis­
sionaria — di una terminologia cristiana lo­
cale, all'infuori di quella che si trova in qual­
che manuale a portata di mano (Fr. Purcell, 
The Problem of Catechetìcal Textbooks in 
the Missions, in « Teaching Ali Nations » 4 
[1967] 353­359). Per ciò che riguarda il 
programma, si rileva la necessità di organiz­
zare l'insegnamento religioso attorno a temi 
culturali pre­cristiani già familiari alla gente; 
in questo modo si potrà realizzare una incul­
turazione equilibrata (CT 53), appoggiandosi 
su tutto quello che nella cultura ancestrale 
può riferirsi ai « semina Verbi » (AG llb). 
Questa legge dell'inculturazione vale special­
mente nella fase missionaria che segna il pri­
mo incontro decisivo del cristianesimo con 
una nuova cultura (P. Zoungrana, De l'incar­
nation du message chrétien, in « Fidélité et 
Renouveau » [Ouagadougou], 1977, n. 102, 
45­49; D. S. Lourdusamy, Incarnazione del 
Messaggio evangelico nelle culture dei vari 
popoli, nel voi. Andate e Insegnate, op. cit., 
519­540). 
Inoltre, l'intera funzione cat. nelle missioni 
dovrà partecipare necessariamente alla speci­
ficità dell'attività missionaria, tendere cioè 
in modo preciso e deciso alla « implantatio 
Ecclesiarum particularium »: fondazione di 
nuove Chiese particolari, funzionali e di ca­
rattere autoctono; nuove Chiese che devono 
scaturire e prendere forma « dal seme della 
parola di Dio » (AG 6c). In tal modo la 
CM deve essere uno strumento privilegiato 
per conseguire l'oggetto specifico della funzio­
ne missionaria della Chiesa universale, for­
mando dei cristiani convinti, cristiani che 
hanno trovato il modo di equilibrare la loro 
appartenenza socio­culturale con la loro per­
sonalità cristiana, e capaci di testimonianza 
apostolica nel loro ambiente. 

2. C. di diaspora. In rapporto alla seconda 
modalità in cui si parla talvolta di CM, vale 
a dire la C. che si rivolge verso gli ambienti 
scristianizzati dei paesi di vecchia tradizione 
cristiana, occorre osservare che il termine 
« missionario » è qui usato in modo analo­
gico, nella scia degli abusi terminologici che 
negli anni 1945­1965 hanno orchestrato lo 
slogan « France, pays de mission? ». In que­
sto caso la C. non si riferisce affatto a situa­
zioni propriamente missionarie, ma all'apo­
stolato generale per la conversione cristiana 
di persone che sono state trascinate dall'in­
differenza religiosa, dal secolarismo, dall'an­
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ticlericalismo o da una mentalità postcristia­
na, offrendo loro, dopo la conversione, una 
formazione cat. appropriata. In questo caso 
si deve rinunciare alla parola « missionaria », 
e parlare più adeguatamente di C. di dia­
spora: C. che si fa in un ambiente con men­
talità post­cristiana in fase di ricupero. Per 
queste persone la C. potrà svolgere utilmen­
te anche la funzione apologetica preparatoria 
(­> precatechesi) in vista di un loro riav­
vicinamento. Ci sarà una C. particolare per 
bambini, adolescenti e adulti, battezzati o non 
battezzati, che fino alla loro conversione sono 
rimasti senza vero impegno cristiano (cf CT 
19) e ordinariamente vittime di molti pre­
giudizi anticristiani (A. Bonivento, Dimensio­
ne missionaria e cat. nella pastorale dioce­
sana, nel voi. Andate e Insegnate, op. cit., 
502­515). 

3. Dimensione missionaria della C. Si tratta 
qui del contenuto di ogni C. destinata alla 
formazione della coscienza missionaria nel po­
polo cristiano. Essa è una dimensione del­
l'impegno di membro della Chiesa, che è es­
senzialmente missionaria (AG 2.35; CT 13. 
24). La Chiesa, essendo sacramento univer­
sale di salvezza (LG 1; 9c; 48b) è chiamata 
ad estendersi al mondo intero (LG 13). È 
compito speciale del parroco sottolineare nel­
la C. il dovere della evangelizzazione univer­
sale (AG 39b). Questo tema avrà un posto 
particolare nella C. del sacramento della con­
fermazione (AA 3a; LG Ila; cf A. Seumois, 
Théologie Missionnaire, Roma, Univ. Urba­
niana, 1981, 126­133). Tale C. costituirà un 
ottimo correttivo alla tendenza troppo indi­
vidualistica della C. post­tridentina (A. Exe­
ler, Katechese und Mission, nel voi. Mission 
und Heimatseelsorge. Missionsstudienwoche 
Wien 1961, Miinster 1962, 58­75; G. Zor­
dan, La dimensione missionaria nel rinnova­
mento della C., nel voi. Rinnovamento della 
Catechesi e dimensione missionaria, Roma, 
Pont. Unione Missionaria, 1979, 7­32; E. 
Alberich, Objetivos de la catequesis: su di­
mensión misionera, nel voi. Dimensión mi­
sionera de nuestra catequesis. 29a Semana 
Espanda Mis., Burgos 1976, Burgos 1977, 
57­89). 

ANDRÉ SEUMOIS 

MISSIONARIA (Catechesi): STORIA 

1. Nell'antichità la C., chiamata inizialmen­
te « didaché », è destinata ai neo­convertiti 
già discepoli (At 2,42). Per l'opera di con­

versione dei pagani al cristianesimo neotesta­
mentario, c'era il kerygma, ben distinto dal­
la C. Il kerygma era l'ufficio proprio degli 
apostoli o evangelisti (evangelizzatori) che la­
voravano normalmente fuori delle comunità 
cristiane e in modo itinerante. La C. si 
svolgeva nell'interno delle comunità cristia­
ne tramite il ministero nettamente ricono­
sciuto dei « didaskaloi », ossia insegnanti, 
dottori. 
I Vangeli sono stati redatti in un'ottica di 
servizio cat. All'inizio del II sec. apparve la 
­»­ Didaché dei Dodici Apostoli come guida 
per la presentazione morale precettistica del 
cristianesimo neotestamentario nelle comunità 
della Siria orientale. Il testo è composto sul­
l'esempio dell'istruzione morale giudaica per 
i proseliti (« Sources Chrétiennes », n. 248, 
1978). Verso la fine del II sec. Ireneo di 
Lione, missionario orientale nel sud della 
Francia, compose una Esposizione della dot­
trina cattolica come guida nell'insegnamento 
cat. (« Sources Chrétiennes », n. 62, 1959). 
Intanto i catechisti assumevano anche il lavo­
ro degli evangelizzatori, cioè il kerygma; per 
questo compito ­» Agostino scrisse verso 
l'anno 400 il De catechizandis rudibus (PL 
40, 309­348) come guida nel lavoro di con­
versione della gente pagana senza speciale 
istruzione. Ci furono anche vari scritti per 
le dovute preparazioni apologetiche nell'am­
bito della pre­catechesi, destinate a togliere 
i pregiudizi anticristiani dell'ambiente pa­
gano: oltre la letteratura dei Padri apologisti 
greci del II sec. e della Epistola ad Diogne­
tum (« Sources Chrétiennes », n. 33, 1951), ci 
fu anche una guida per i catechisti prove­
niente da Gregorio Nisseno in modo da faci­
litare questo compito preparatorio alla pre­
sentazione del kerygma (Oratio catechetica 
magna, PG 45, 12­106). 
La C. propria dei neo­convertiti si organizzò 
in forma pre­battesimale nel corso del II se­
colo, con una preparazione piuttosto ascetica 
al battesimo, della durata di qualche giorno. 
Verso la fine del II secolo si era manifestata 
la tendenza, dapprima nelle Chiese dell'Afri­
ca proconsolare, di riservare alle grandi feste, 
Pasqua e Pentecoste, il conferimento del bat­
tesimo. Perciò si sentì il bisogno di occupare 
i candidati con una C. pre­battesimale, che 
si organizzò progressivamente e in forma 
istituzionale durante 40 giorni. Questo —» 
catecumenato fu in vigore in certe grandi cit­
tà del mondo cristiano approssimativamente 
nel periodo tra il 350 e il 450 (non 
tenendo conto della enigmatica Tradizione 
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Apostolica attribuita a ­» Ippolito di Roma), 
periodo caratterizzato dalla spiccata tendenza 
dei neo­convertiti a ritardare al massimo la 
ricezione del battesimo, e dunque la loro 
iscrizione al catecumenato effettivo, che fu 
classicamente di 40 giorni prima di Pasqua, 
o anche di Pentecoste nei casi di affluenza. 

2. Nel medioevo le conversioni al cristiane­
simo furono di carattere collettivo: gruppi 
interi manifestavano la loro disponibilità a 
entrare nella Chiesa. Se il battesimo fu tal­
volta conferito senza un esame delle convin­
zioni personali profonde, ci fu sempre dopo 
il battesimo una istruzione cristiana nel cor­
so delle adunanze liturgiche delle comunità 
di fedeli, e l'influsso contagioso dell'ambien­
te in « regime di cristianità » modellava la 
vita di ognuno secondo norme di comporta­
mento morale­devozionale. 

3. Con le grandi scoperte geografiche e il 
rilancio dell'attività missionaria che ne segui­
va, si fece sentire il bisogno di preparare i 
neo­convertiti con una formazione cat. perso­
nale, capace di garantire la loro perseveranza 
malgrado l'ambiente pagano. Nel Messico del 
sec. XVI i missionari OFM, arrivati nel 1524, 
organizzarono le « doctrinas » con l'aiuto di 
catechisti­interpreti indiani, per una forma­
zione cat. post­battesimale che teneva conto 
della cultura locale e dei valori religiosi an­
cestrali. In India, san Francesco Saverio, ar­
rivato a Goa nel 1542, apriva subito una spe­
cie di scuola per l'istruzione religiosa dei bam­
bini e adulti cristiani che conoscevano la lin­
gua portoghese, e poi fece lo stesso per i 
cristiani lungo le coste meridionali dell'In­
dia con l'aiuto di catechisti laici indigeni di 
lingua tamil; nel 1545 diede anche delle nor­
me per lo svolgimento della loro opera (In­
structio prò Catechistis S]) puntando sulla 
formazione alla vita di preghiera, e mettendo 
per iscritto nel 1546 una propria C. sul Cre­
do cristiano (Symboli Catholicae Fidei De­
claratio) ad uso dei catechisti. 
Nel Perù fu radunato un Concilio Provincia­
le a Lima nel 1583, per esaminare le moda­
lità di applicazione dei decreti del Tridenti­
no e del testo del Catechismo Romano. Il 
missiologo José de Acosta SJ fu incaricato 
di preparare un catechismo (Doctrina Chri­
stiana y Catecismo para instrucción de los 
Indios, Lima 1583; cf Bibliotheca Missionum, 
II, n. 1072), che fu il primo ad essere pub­
blicato in America del Sud; ma il suo pro­
getto di C. pre­battesimale non fu accolto dal 
Concilio di Lima, anche perché il Tridentino 

non si era fermato sull'argomento del catecu­
menato. Ci fu pure da parte del missiologo 
Thomas a Jesu OCD un esposto sul catecu­
menato ripreso da un inedito del card. G. A. 
Santori nel quale si proponeva un catecu­
menato di 40 giorni con rituale di battesimo 
a tappe (De Procuranda Salute Omnium Gen­
tium, Lib. XII, 1613): proposta che ispirò 
più tardi i redattori di Monita ad Missiona­
rios. 
Dopo i decreti del Tridentino sulla formazio­
ne cat., la tendenza nelle missioni fu quella 
di tener conto, nella presentazione della dot­
trina­vita cristiana, dello stile e degli atteg­
giamenti religiosi tradizionali autoctoni. In 
Giappone nel 1570 fu pubblicata in lingua 
locale da A. Valignano SJ (in latino: Cate­
chismus Christianae Fidei, 1586; cf Biblio­
theca Missionum, IV, n. 984) una esposi­
zione della dottrina cristiana con approccio 
soteriologico nella linea del buddhismo; in 
Cina, i primi missionari SJ elaborarono con 
l'aiuto di letterati locali un catechismo cine­
se nel 1584 (in latino: Vera et brevis divi­
narum rerum expositio, 1590; cf Bibliothe­
ca Missionum, IV, n. 1937) nello stile 
confuciano improntato sulla nozione di ordi­
ne disciplinato, e con vari riferimenti alle 
impostazioni religiose locali; nel Vietnam c'è 
da segnalare il catechismo scritto da Alessan­
dro de Rhodes nel 1629 (in latino: Catechi­
smi prò iis qui volunt suscipere Baptismum 
in odo dies divisus, 1651; cf Bibliotheca 
Missionum, V, n. 1640) con approccio a cer­
te categorie mentali buddhistiche. Pur molto 
promettenti, questi primi tentativi d'incultu­
razione cat. missionaria furono coinvolti nel­
la polemica sorta allora tra missionari sulla 
questione dei « riti cinesi » e diventarono 
oggetto di dissenso spesso aspro. 

4. Per mettere fine alle dispute tra missio­
nari, la S.C. de Propaganda Fide impose 
nel 1632, per intervento del suo segretario 
Fr. Ingoli, l'uso nelle missioni del Catechi­
smo Romano detto « del Concilio di Trento ». 
Poco dopo il papa Urbano Vili raccoman­
dava specialmente ai missionari dell'India 
Orientale l'uso sia del Catechismo Romano 
sia di quelli del card. Bellarmino (Const. 
«Ex Debito», 22 feb. 1633; Collectanea 
SCPF, I, n. 72, p. 18). E la tipografia di 
« Propaganda Fide » fece grandi sforzi per la 
pubblicazione di catechismi in varie lingue: 
arabo (1627, 1642, 1668), armeno (1630), il­
lirico (1630, 1661), etiopico (1631), caldaico 
(1633, 1665), siriaco (1642), kikongo (1650), 
anamitico (1651), ebraico (1658), albanese 
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(1664), georgiano (1741), malabarico (1772), 
malgascio (1780), ecc. 
I missionari dovevano seguire anche il ri­
tuale romano, che non dava molto risalto 
alla celebrazione del battesimo di adulti e 
non prevedeva la distribuzione dei riti duran­
te il catecumenato. In seguito però alla fa­
mosa Istruzione di « Propaganda Fide » del 
1659 (Collectanea SCPF, I, n. 135, p. 42) 
molto aperta all'incontro ecclesiale con i valo­
ri culturali, il Sinodo di Ayuthia (Siam) riuni­
to nel 1665 decise di redigere una istruzione 
ad uso dei missionari francesi (MEP) che fu 
pubblicata nel 1669 a Roma (Instructiones ad 
munera apostolica rite obeunda; cf Bibliothe­
ca Missionum, I, n. 629) e diventò un 
manuale quasi ufficiale di « Propaganda Fi­
de », meglio conosciuto con il titolo Monita 
ad Missionarios che prese in edizioni succes­
sive. In questo documento, il cap. 6 intito­
lato « De catechumenorum institutione » pro­
pone il catecumenato quadragesimale come 
norma generale, e il cap. 10 sulla formazione 
dei catechisti accenna alla ordinazione sacer­
dotale auspicabile per i migliori catechisti; 
inoltre il cap. 5 insiste sulla necessità di te­
ner conto delle posizioni religiose tradizio­
nali nella presentazione del cristianesimo. 
Nel 1724, J. Mullener CM, Vie. Ap. del Se­
Tchuen (Cina), chiese di poter svolgere a tap­
pe il rito del battesimo durante il periodo 
del catecumenato. Il S. Ufficio rispose il 28 
sett. che bisognava attenersi al rituale roma­
no che prevedeva un'unica cerimonia bat­
tesimale, pur dedicando il « tempo necessa­
rio » alla preparazione dei neofiti (Collecta­
nea SCPF, I, n. 301, p. 97; ripreso nel 1866, 
ibid., n. 1289, p. 713); nel 1801 si preciserà 
che giudice della durata del catecumenato è 
l'Ordinario (ibid., I, n. 652, p. 397). 
Intanto la C. nelle missioni seguiva da vicino 
i programmi e i manuali in uso nei paesi oc­
cidentali, a detrimento certo dei dovuti adat­
tamenti all'ambiente culturale e religioso­tra­
dizionale delle varie regioni. Ci fu però nel 
1883 (18 ott.) un intervento di « Propaganda 
Fide » presso i Vie. Ap. della Cina, nel qua­
le si chiedeva di pubblicare scritti apologetici 
che esponessero con semplicità la dottrina cri­
stiana tenendo conto della personalità dei 
non­cristiani, delle loro credenze e pratiche 
ancestrali (Collectanea SCPF, II, n. 1606, 2 
e 8, pp. 188 e 192), e costituissero cosi un 
primo passo verso un pre­kerygma inteso co­
me pre­catechesi apologetica. 
Proprio in questo periodo si manifestava in 
Africa nera, sotto l'influsso di Lavigerie, fon­

datore dei « Padri Bianchi », la tendenza a 
prolungare addirittura a 4 anni il catecume­
nato degli adulti. Ispirandosi ai Monita ad 
Missionarios, interpretati con quello che al­
lora si poteva conoscere dell'antico catecume­
nato, Lavigerie aveva prescritto ai suoi mis­
sionari di procrastinare al massimo la data 
del battesimo. L'atteggiamento è spiegabile 
per il fatto che si ignorava allora l'impatto, 
decisivo in sé, del kerygma per determinare 
la conversione iniziale a Cristo, e che, secon­
do una certa ottica coloniale di allora, i « po­
veri Negri » erano volentieri considerati co­
me bambini incapaci di scelta religiosa per­
sonale se non dopo un lungo periodo d'istru­
zione scolare sotto stretto controllo discipli­
nare. Questa forma di catecumenato ha avu­
to i suoi riflessi anche su altri gruppi di mis­
sionari in Africa, determinando assai comu­
nemente un catecumenato della durata di cir­
ca 2 anni, però con frequenza d'istruzioni 
molto variabile. In Asia invece il tempo del 
catecumenato rimase molto flessibile, a giu­
dizio del missionario (cf Vrimum Concilium 
Sinense, Shanghai 1924). Nelle missioni del­
l'America Latina non c'era nessuna forma 
istituzionale riguardo alla C. pre­battesimale. 

5. Nel sec. XX il profondo rinnovamento cat. 
che si fece strada in Europa ebbe progressi­
vamente degli effetti anche nelle missioni, 
grazie a riviste missionarie particolarmente 
aperte alle questioni di catechetica, come le 
« Collectanea Commissionis Synodalis » (Ci­
na, dal 1928, che prese il titolo di « China 
Missionary » dal 1948, poi « Mission Bulle­
tin » con sede a Hong Kong), la « Actio 
Missionaria » diretta dall'OFM in Giappone 
(dal 1930; divenne « The Missionary Bulle­
tin » nel 1947), « Blatter fiir die Missionska­
techese » (Vienna, dal 1935), « Catecheti­
cum » (Tatungfu, Cina, dal 1941), ecc. Tra le 
riviste attuali si può segnalare specialmente: 
« African Ecclesiastical Review » (Eldoret, 
Kenya, dal 1959), « East Asian Pastoral Re­
view » (Manila; dal 1964 al 1979 il titolo 
era: « Teaching Ali Nations »), « Medellin. 
Teologia y Pastoral para America Latina » 
(Medellin, Colombia, dal 1975). 
Furono costituiti anche vari centri per la C. 
nelle missioni: il Centro Cat. per il Tamil­
Nadu (Tindivanam, Pondichéry, 1921); Xa­
vier's Catechetical Institute (Bombay, 1938); 
Institute for Mission Apologetics (1954, di­
ventato East Asian Pastoral Institute, Ma­
nila); Centre Documentaire Catéchétique 
(Mayidi, Zaire, 1955); il Centro cat. del « De 
Nobili College » (Poona, 1957); quello di 
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Singapore (1959); quello di Jogjakarta (Indo­
nesia, 1960); Escola de Catequista (Angola, 
1962); Institut Catéchétique Àfricain de Bu­
tare (Rwanda, 1962); Centre d'Étude et de 
Formation Catéchétique de Lubumbashi (Zai­
re, 1962); Catechetìcal National Centre of 
Sri­Lanka (1966), of Bangalore (1967); East 
African Pastoral Institute (1968, Kampala, 
dal 1975 a Eldoret); Centre National de For­
mation Catéchétique (Tananarive, Madaga­
scar, 1968); Centre of Pastoral Orientation 
(Cochin, Kerala, 1968); Institut Supérieur de 
Culture Religieuse d'Abidjan (Costa d'Avo­
rio, 1969); Interdiocesan Religious Education 
Training Institute (Iperu, Nigeria, 1971); 
Higher Institute for Pastoral Catechesis (Tai­
peh, Taiwan, 1972); ecc. 
Queste iniziative sul piano regionale sono in 
gran parte il frutto di vari congressi di carat­
tere internazionale sulla CM. Nel 1937 ebbe 
luogo a Nijmegen (Olanda) la 15a Settimana 
di Missiologia di Lovanio sull'insegnamento 
religioso nelle missioni (Het Godsclienst­
onderricht in de Missie, Tilburg­Brussel 
1938); nel 1953 (24­25 gen.) negli USA un 
gruppo di specialisti discusse il tema della 
formazione dei neo­convertiti sia prima che 
dopo il battesimo (J. Fr. Ewing SJ [ed.], 
The Training of Converts, Fordham Univ. 
Press, N.Y., 1953); nel 1955 il problema del­
la C. nelle missioni fu il tema della 25a « Se­
maine de Missiologie de Louvain » (Catéchè­
se et Missions, Museum Lessianum, DDB, 
1956), mentre la questione della C. in Africa 
fu studiata da circa 500 partecipanti a Léo­
poldville (Kinshasa) dal 22 al 28 ag. in una 
Settimana Internazionale organizzata dal Cen­
tro « Lumen Vitae » di Bruxelles e dal Cen­
tro di Documentazione Cat. di Mayidi (For­
mation religieuse en Afrique Noire, Bruxel­
les, Ed. Lumen Vitae, 1956). 
Un influsso determinante sul ripristino nelle 
missioni del rituale del battesimo distribuito 
secondo le tappe progressive del catecumenato 
fu esercitato dall'Incontro Internazionale di 
Studi Liturgici di Montserrat (Spagna, 9­12 
sett. 1958), che studiò i problemi della ini­
ziazione cristiana insistendo sulla necessità di 
riformare il rituale del battesimo degli adul­
ti limitandolo ai riti più espressivi distribuiti 
nel corso del catecumenato, e atti a santifi­
care le varie tappe della formazione pre­bat­
tesimale. Di tale problema fu trattato l'aspet­
to patristico, quello storico, quello risultante 
dalla esperienza missionaria africana (testi 
nella « Neue Zeitschrift fiir Missionswissen­
schaft » 15 [1959] 1­13; 14­31; 32­50; e in 

« La Maison­Dieu » 15 [1959] n. 58, 5­26; 
48­70; 83­110). Il problema era già stato toc­
cato prima da J. Christiaens (in « Revue du 
Clergé Africain » 11 [ 1956]' 313­343) e da 
Th. van Vugt (in « Lumen Vitae » 12 [1957] 
459­468). Questi sforzi portarono la S.C. de 
Propaganda Fide a fare i passi presso la S.C. 
dei Riti che il 16 aprile' 1962 promulgò l'Or­
io Baptismi Adultorum per gradus dispositus 
(AAS 1962, 310­338). Questo. Ordo però non 
ebbe successo nelle missioni, perché ritenuto 
troppo complicato e non sufficientemente 
aperto agli adattamenti regionali. 
Intanto —» J. Hofinger, dopo aver organizzato 
il famoso Congresso Internazionale di Litur­
gia a Nijmegen­Uden nel 1959 (Liturgy and 
the Missions. The Nijmegen Papers, New 
York, Kennedy, 1960; Missions et Liturgie, 
Bruges, DDB, 1960; cf « Fede e Civiltà », 
1960, n. 1, pp. 43), radunò a Eichstatt (21­28 
lug. 1960) il Congresso Cat. missionario con 
partecipazione di circa 60 vescovi (Teaching 
Ali Nations. A Symposium on Modem Cate­
chetics, London, Burns & Oates, 1961; Re­
nouvellement de la catéchèse, Paris, Cerf, 
1961). A quello seguirono altri congressi di 
CM a livello territoriale: Bangkok e Dacca, 
1962; Bombay e Katigondo, 1964; Abidjan 
e Manila, 1967, Medellin, 1968, ecc. 
Da parte della S.C. « prò gentium evangeli­
zàtione » fu istituita nel 1970 una « Com­
missione per la Catechesi e per i Catechi­
sti ». In fase provvisoria fu inserita in seno 
all'Opera della Propagazione della Fede, poi 
in fase organica all'interno del Dicastero Mis­
sionario (con Decreto del 6­5­1972). Questo 
Dicastero pubblicò l'opuscolo Catechisti in 
Africa, in Asia e in Oceania, studio sintetico 
(1972, in francese e inglese),. Inoltre la 3a 

assemblea plenaria del Dicastèro Missionario 
ebbe come tema « I Catechisti » (14­17 apr. 
1970), e la 9a si occupò della « CM in refe­
rimento alla religiosità popolare » (25­26 ott. 
1979). Questo Dicastero fondò nel 1978 
l'« Istituto di Catechesi Missionaria » per la 
formazione di catechisti­leaders in tutto il 
campo missionario, inserito nel quadro della 
Fac. di missiologia della Pont. Univ. Urba­
niana (Decr. 25­5­1980 della S.C. per l'Educ. 
Cat.), che svolge il suo programma biennale 
in 2 sedi, a Roma e a Castel Gandolfo. 
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ANDRÉ SEUMOIS 

MONACO (Metodo di) 

Il primo paese dove la discussione sul me­
todo fu intrapresa vigorosamente e con un 
dibattito rigoroso accompagnato da appro­
fondite riflessioni teoriche e da numerosi ten­
tativi di applicazioni pratiche fu la ­*­ Ger­
mania meridionale (in particolare la Bavie­
ra) a cui si aggiunse 1' ­> Austria (con par­
ticolare riferimento alla città di Vienna). 
Ciò che fece sorgere il problema fu la con­
statazione della crescente inefficacia dell'educ. 
rei., a motivo delle cambiate situazioni so­
ciali: inizio dell'industrializzazione e dell'ur­
banesimo; perdita di influsso dell'educazio­
ne familiare ed ecclesiale; affermarsi di nuo­
ve concezioni di vita, estranee all'influsso 
religioso, e la creazione di un ambiente dove 
il dibattito poteva aver luogo, e cioè la fon­
dazione delle Associazioni dei Catechisti 
(KV) sia a Monaco (nel 1887, ad opera di 
Andreas Seidl) che a Vienna, e di riviste 
su cui il dibattito poteva prolungarsi: « Ka­
techetische Blatter» (1875) e « Christlich­
padagogische Blatter » (dal 1905). 

1. La prima fase del movimento (1887­1898): 
gli inizi. Nel 1887 si cominciano a discutere 
nelle sedute della MKV, i programmi in uso 
per l'IR nella scuola, seguiti da altri temi ne­
gli anni successivi. Dalla fine del 1891 e per 
tutto il 1892, ci si mette alla scuola dei gran­
di maestri della didattica del sec. XIX, e 
molte sedute vengono dedicate a J. F. Her­
bart (t 1841). «Katechetische Blatter» fin 
da quell'anno raccomanda l'uso dei —> gradi 
formali nell'insegnamento e nella predicazio­
ne. Si sostiene che occorre prendere il buo­
no dai didattici moderni, pur rifiutandone 
i fondamenti filosofici, spesso di orientamen­

to materialistico. D'altronde c'è tutta una 
tradizione cristiana a favore del « metodo 
intuitivo » di insegnamento e di apprendi­
mento. Nel 1896 e 1897 A. Weber riprende 
il lavoro su « Katechetische Blatter » ela­
borando i principi teorici del metodo, mentre 
H. Stieglitz (t 1920) si dedica a tentarne 
applicazioni pratiche, in numerosi volumi 
(dal 1902 al 1916) sui vari temi della C. 

2. La seconda fase (1898­1908): semplifica­
zione e approfondimento del metodo. Dal 
1898 in poi i sostenitori del metodo, per di­
fendersi dalle accuse di essere diventati her­
bartiani, si appoggiano al prestigioso pedago­
gista cattolico O. Willmann (1839­1920) e 
prendono la sua didattica come oggetto di 
discussione nelle riunioni della Katecheten 
Verein. È Willmann che consiglia di ridurre 
a tre i cinque « gradi formali » descritti da 
T. Ziller, modificando le idee originali di 
Herbart. Gli altri due gradi rimanenti sono 
da considerare come ausiliari. Lo schema al­
lora diventa: preparazione ­ presentazione ­
spiegazione ­ sintesi ­ applicazione. 
Essi sono fondati sulle leggi dell'intuizione 
concreta, e sono intesi ad ottenere il duplice 
scopo della formazione delle idee e del ca­
rattere. La preparazione desta l'interesse, ri­
corda le relazioni con la materia già nota, 
crea una disposizione d'animo favorevole, in­
dica le finalità da raggiungere. La presenta­
zione (Darbietung) offre la verità o l'istanza 
morale di cui si deve trattare, in forma in­
tuitiva e attraente: un racconto, una para­
bola, un paragone, ecc., che la riveste e la 
contenga. La spiegazione (Eklarung) va dal 
particolare concreto all'universale e al gene­
rale, con la collaborazione attiva degli alunni. 
Ciò che era velato e sottinteso, viene ora 
svelato e sviluppato. Ciò che è stato afferra­
to diviene cosciente, in modo chiaro ed evi­
dente. È un processo psicologico­pastorale, 
che mira a portare all'azione, che raggiunge 
in larga misura un giudizio autonomo del­
l'alunno. Nella sintesi, i risultati della spie­
gazione vengono messi insieme, e inclusi nel 
resto delle conoscenze e della vita degli al­
lievi. A questo punto si apre il libro del ca­
techismo, per cercarvi le verità di cui si è 
trattato e predisporne in parte la memorizza­
zione. La applicazione (Anwendung) infine 
indirizza le idee e i propositi verso i nu­
merosi casi della vita, per una valorizzazio­
ne pratica. Spesso si risolve anche in una 
preghiera. 
Vengono così posti in azione i sensi, l'intel­
ligenza e la volontà: tutto l'alunno. Si co­
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minciano a fare richieste di modifiche riguar­
do al testo di insegnamento, per adattarlo 
al metodo. Si intensificano anche « corsi cat. » 
per formare gli insegnanti al nuovo metodo. 
Iniziati nel 1903, vi partecipa il Willmann 
stesso; hanno luogo a Salisburgo, Vienna, 
Monaco, ecc. Il movimento si estende anche 
fuori dei paesi di lingua tedesca. 

3. La terza fase del movimento: 1908­1928. 
È caratterizzata dallo spostarsi dell'interesse 
dall'aspetto metodologico­didattico a quello 
educativo, nell'IR. 
I corsi di Monaco e Innsbruck (come pure 
altri corsi) svolgono temi di educazione reli­
giosa. Nel 1909­1910 si progettano due Con­
gressi di Catechetica con l'approvazione 
dell'Episcopato; uno di aspetto più pedago­
gico­scientifico, e l'altro più pratico­organiz­
zativo. Il primo ebbe luogo a Vienna, imme­
diatamente prima del Congresso Eucaristico 
Mondiale del 1912. Esso in un certo senso 
conclude le fasi di sviluppo del rinnovamen­
to metodologico. A motivo della guerra e 
degli avvenimenti del dopoguerra, il secon­
do Congresso si potè tenere a Monaco solo 
nel 1928, con situazioni e problemi ormai 
nuovi, e programma mutato. Vi si fa già sen­
tire l'influsso di Kerschensteiner e della Ar­
beitsschule. Una delle critiche al metodo era 
appunto quella che l'alunno, pur non rima­
nendo passivo, restava ancora piuttosto ricet­
tivo e non veramente attivo. 

4. Diffusione e importanza. Il « metodo di 
Monaco » (detto anche metodo di Vienna, 
metodo psicologico, metodo di Stieglitz, me­
todo di sviluppo del testo) fu presto cono­
sciuto, attraverso le riviste, le traduzioni 
delle opere di Stieglitz e contatti personali, 
in Europa e nel resto del mondo, anche se 
nella maggioranza dei casi non fu veramente 
assimilato. Ne parlano, o assumono posizioni 
almeno in parte analoghe, catecheti come ­» 
Llorente (Spagna), —> Pavanelli e Vigna (Ita­
lia), Roy (Canada), ­» Quinet e Boyer (Fran­
cia), Bandas (USA), ecc. W. Pichler scrisse 
per le classi inferiori e medie testi redatti 
secondo questo metodo, che ebbero diffusio­
ne mondiale. Furono poi la Catechetica del­
lo —» Jungmann (1953), il —> Catechismo 
Cattolico per le diocesi della Germania (1955) 
e quelli per l'Austria (1960) e l'Australia 
(1962) — primi catechismi ufficiali ad adot­
tare questo metodo — a diffonderne la co­
noscenza e la pratica quasi ovunque. Il « me­
todo di Monaco » costituì il primo e più vi­

stoso risultato dell'influsso della pedagogia 
sulla C. 
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UBALDO GIANETTO 

MONDO DEL LAVORO 

1. Una crescita storica: documenti ufficiali, 
scuole specifiche. Tutte le encicliche sociali 
— specialmente quelle dell'ultimo periodo — 
sono materiale utile per una C. del mondo 
del lavoro. È importante però stabilire im­
mediatamente un taglio (una chiave interpre­
tativa) per evitare un equivoco. Troppi cre­
dono infatti che per evangelizzare i lavoratori 
si debba « parlare del sociale »: e così si 
commette una nuova ingiustizia, emarginan­
do i lavoratori dai contenuti globali del Van­
gelo. 
Se si presentano solo i primi capitoli della 
Laborem exercens si fa molta pre­evangeliz­
zazione: si supplisce alle carenze del passato 
(il tempo del non­dialogo, della Chiesa « dal­
l'altra parte»); ci si accredita (finalmente 
anche la Chiesa dice certe cose!); si semi­
nano nuovi valori etici per orientare l'agire 
economico­politico­sindacale (l'affermazione 
dei « tre primati » contro il diffuso economi­
cismo). Però solo a partire dall'ultimo capi­
tolo « Elementi per una spiritualità del la­
voro » si aiutano i lavoratori ad avvicinarsi 
a Dio tramite il lavoro e la lotta per la giu­
stizia. Si svolge cioè quel « particolare com­
pito della Chiesa » che aiuta gli uomini del 
lavoro ad avvicinarsi a Dio creatore e reden­
tore, a partecipare al suo piano salvifico nei 
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riguardi dell'uomo e del mondo e ad appro­
fondire l'amicizia con Cristo, « assumendo 
mediante la fede, una viva partecipazione 
alla sua triplice missione » (n. 24). 
Partendo dalla scaletta della 5a parte della 
LE crediamo di poter affermare che la C. 
per/con il mondo del lavoro deve riuscire a 
far percepire e gustare, nel profondo, cosa 
voglia dire: 
— essere con­creatori per realizzare il piano 
di Dio nella storia (Gn 2,28); 
— valorizzare il riposo come spazio interiore 
per l'uomo e per Dio (Eb 4,1); 
— apprezzare lavoro ­ professionalità ­ riu­
scita, ma senza eccessive preoccupazioni (Mt 
6,25); 
— lavorare « in pace e volentieri come per 
il Signore e non per gli uomini » (Col 3,23); 
— impegnarsi per la giustizia e il progresso 
nella prospettiva del Regno (GS 35); 
— accettare la fatica del lavoro, in Cristo 
crocifisso e risorto, come « bene nuovo » 
(Le 9,25). 
Una C. che cammina su queste piste dovreb­
be riuscire a tradurre in linguaggio compren­
sibile e convincente l'esortazione conclusiva 
dell'enc. sul lavoro: « Il cristiano che sta 
in ascolto della parola del Dio vivo, unendo il 
lavoro alla preghiera, sappia quale posto oc­
cupa il suo lavoro non solo nel progresso 
terreno, ma anche nello sviluppo del Regno 
di Dio» (n. 27). 
Il Catechismo degli Adulti — sembra a noi 
— è forse il testo più autorevole e completo 
per rispondere a questa esigenza. Dal discor­
so del Regno annunciato da Cristo (I parte), 
a quello dello Spirito che salva la storia per­
sonale e collettiva attraverso la Chiesa (II 
parte), fino alla descrizione del cammino con­
creto del cristiano per il ritorno al Padre (III 
parte), c'è un messaggio non lontano dalla 
cultura media della gente della società indu­
striale. Evidentemente si tratta di contenuti 
da interiorizzare per tradurli poi in linguag­
gio corrente, nei gruppi di lavoratori, nelle 
omelie, nei bollettini parrocchiali, nelle as­
semblee in fabbrica (qualora sia consentito 
partecipare e parlare). 
Non sono da dimenticare altri contributi qua­
lificati offerti da « addetti ai lavori ». Ha fat­
to scuola, a suo tempo, il volume curato 
da Quadri e Bonicelli, Spiritualità cristiana, 
lavoro e azione sociale. Partendo dall'espe­
rienza aclista, i due futuri vescovi, dopo una 
premessa biblico­teologica, proponevano un 
cammino articolato di vita cristiana su que­
sti due filoni: lavoro e vita spirituale, proble­

mi di vita spirituale nell'azione sociale. Il 
messaggio iniziale s'è poi sviluppato e ap­
profondito in un pullulare di dispense e ci­
clostilati (prodotti dalla sede nazionale ACLI 
e da quelle locali). I corsi di teologia per mi­
litanti (cf bibl.), messi in opera negli anni 
'68­'70, hanno segnato forse uno dei momen­
ti più significativi della catechizzazione del 
Movimento dei lavoratori cristiani. 
Maestri ad alto livello (fonti a cui attin­
gere) erano i vari Chenu, de Lubac, Congar, 
prima guardati con sospetto e poi diventati 
esperti conciliari. Però il catecheta che ha 
maggiormente influito nella situazione italia­
na è stato certamente il vescovo­operaio mons. 
Ancel: con giornate di riflessione, corsi di 
esercizi, opere originali o tradotte dal fran­
cese, egli ha letteralmente orientato operato­
ri e militanti italiani del settore. Il suo 
volume Per una lettura cristiana della lotta 
di classe (1977) non è solo il suo testamento 
spirituale: è soprattutto una summula del suo 
pensiero e delle sue esperienze di evangeliz­
zazione tra gli operai. 
Anche la Pastorale del Lavoro ha prodotto al­
cune riflessioni di sintesi significative special­
mente nel Convegno nazionale II lavoro è 
per l'uomo (1984). La GiOC (Gioventù ope­
raia cristiana, particolarmente attiva nel Pie­
monte) continua su queste linee, facendo te­
soro anche degli insegnamenti del fondato­
re mons. Cardijn e diffondendo il suo pen­
siero attraverso un giornale e una rivista (cf 
bibl.). Nell'ultimo periodo ha avuto un cer­
to influsso la produzione polacca nata negli 
ambienti di Solidarnosc (Tischner 1981). An­
che le esperienze dell'America Latina — spe­
cialmente quelle più attente alla Bibbia che 
all'analisi sociale — sono ricche di spunti per 
la nostra realtà (Mesters 1972, 1974). 

2. Metodo e contenuti. Al di là delle teoriz­
zazioni (Pagani 1971) sembra che il metodo 
più congeniale alla cultura operaia (dei lavo­
ratori in genere) sia quello induttivo: si par­
te dalla vita ­ si arriva al Vangelo ­ per 
tornare ancora alla vita. Anche quando si 
studia in modo sistematico un libro della 
Bibbia, il Catechismo degli Adulti, un'enci­
clica, un testo di Ancel, non si può prescin­
dere dal fatto che — aperta la riflessione 
di gruppo —­ qualcuno ti porti immediata­
mente sul fatto capitato ­ letto ­ sentito 
in quel giorno. Senza fare un toccasana di 
questo metodo — non si può infatti dimen­
ticare che tutti siamo sotto il giudizio diret­
to della Parola che piove dall'alto e non ri­
torna al cielo senza aver portato i suoi frutti 
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(cf Is 55,10) — è certo che esso aiuta a leg­
gere la storia (in piccolo e in grande) con 
occhio diverso; ad acquisire « la mentalità 
del Signore » nel valutare gli avvenimenti; 
a superare infine la dissociazione fede­vita. 
Produce anche un linguaggio diverso che ab­
batte molte barriere linguistiche. Eventuali 
pericoli di traduzione moralistica della vita 
cristiana in campo sociale (presenti anche 
ieri in certi testi della cosiddetta « dottrina 
sociale della Chiesa » e oggi in certe produ­
zioni della « teologia della liberazione ») po­
tranno essere superati con un incontro costan­
te con tutto il disegno di Dio rivelato in 
Cristo. 
Per organizzare a livello mentale le cose da 
trasmettere pare sempre attuale la scaletta 
suggerita da Ancel: 

a) Aver presente il peccato che pesa sul mon­
do operaio: « Bisogna partire di qui, perché 
qui li troviamo! », dice argutamente. Si af­
frontano — o si dimostra di tenerli sempre 
presenti — i vari aspetti delle ingiustizie so­
ciali di ieri e di oggi, senza demagogia ma 
con serenità evangelica. « Dio non è indiffe­
rente rispetto all'ingiustizia che pesa su di 
loro: Dio non è un complice, è nemico del­
le cose ingiuste! ». 

b) Non trascurare il peccato della classe ope­
raia: sentono anche loro il peso dell'egoismo 
dei compagni di lavoro; le difficoltà derivan­
ti dall'imborghesimento della vita, dalla pau­
ra, dalla sfiducia globale; i danni per la loro 
crescita causati dalla disunione e dalla man­
canza di solidarietà. 

c) Aiutare a riconoscere il proprio peccato 
personale: perché c'è anche nei lavoratori la 
tentazione del fariseo, di Nicodemo, di Pie­
tro, come pure di Giuda. 

d) Portarli a scoprire il valore religioso del­
l'impegno per la giustizia: « È volontà di 
Dio che gli uomini si uniscano per introdur­
re la giustizia nel mondo. Non possiamo dire 
sul serio il "Padre nostro" senza impegnarci 
affinché sia fatta la sua volontà in terra come 
è fatta nel cielo ». 

e) Aiutarli ad incontrare Cristo: non solo 
« il lavoratore come gli altri » o « il servito­
re degli altri » o « il povero tra i poveri », 
ma soprattutto il salvatore e liberatore nel 
profondo attraverso la Parola, i sacramenti, 
la Chiesa (Ancel 1973). 

Si tratta di liberare da schemi ideologici 
mondani le liturgie, che spesso non sono ce­
lebrate nella vita della gente che lavora e che 

ha problemi di occupazione, di casa, di scuo­
la, di stipendio; le omelie ­ catechesi, che 
spesso sono chiacchierate insignificanti per 
l'uomo che deve affrontare la vita quotidiana 
con grinta; il ruolo profetico della Chiesa, 
che odora troppo di preoccupazioni equili­
briste « per stare con tutti », dimenticando 
che la Chiesa è di tutti, ma « a partire dagli 
ultimi » o semmai dai penultimi. 
In prospettiva sarebbero tutte da valorizzare 
le analisi e le linee di tendenza presentate 
dal massiccio lavoro di Inglehart che ha fat­
to, in epoche diverse e in modo comparato, 
uno studio dei valori emergenti: dalla con­
cezione « lavoristica » (centralità del « sot­
tomettere la terra ») si passa a quella « frui­
tiva » (centralità del « le cose sono belle »). 
Da questa rivoluzione strutturale e culturale 
potrà essere rimessa in discussione non solo 
la nostra qualità della vita ma anche — al­
meno in parte — la nostra C. 
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MONTESSORI Maria 

1. M.M. nasce a Chiaravalle (Ancona) il 31­
8­1870. Si laurea in medicina a Roma nel 
1896 e diventa assistente nella clinica psi­
chiatrica dell'Università di Roma. Nel 1903 
consegue la libera docenza in antropologia. Si 
occupa del movimento femminista, parteci­
pando al Congresso di Londra sulla « Que­
stione femminile ». Iscritta alla Facoltà di 
Filosofia, per approfondire la pedagogia, stu­
dia in particolare i metodi di Itard e Séguin; 
nella « autoeducazione », sostenuta da Pesta­
lozzi, vede il fondamento di un'opera peda­
gogica intesa a far affiorare la « meravigliosa 
energia latente » del bambino. Dopo un pe­
riodo di semi­internamento in India, durante 
la seconda guerra mondiale, vive in Olanda, 
e muore a Noordwijk il 6 maggio 1952. 

2. Il suo nome è legato a quello che erronea­
mente viene chiamato « metodo », e che ella 
definiva « un aiuto affinché la personalità 
umana possa acquistare la sua indipenden­
za» (La formazione dell'uomo, 11). Un suo 
intervento al Congresso Pedagogico di To­
rino nel 1898 le procurò da parte del Mi­
nistro della Pubblica Istruzione, Guido Bac­
celli, l'incarico di un corso alle maestre dei 
bambini frenastenici, corso che si trasformò 
nella Scuola Magistrale Ortofrenica da lei di­
retta dal 1899 al 1902. In essa insegnò ai 
bambini, per undici ore giornaliere senza in­
terruzione. « Questi due anni — essa dice 
— sono il mio primo e vero titolo in fatto 
di pedagogia » (La scoperta del bambino, 
24). 
Ella scoprì il « bambino nuovo » quando, nel 
1906, fu incaricata di occuparsi delle scuole 
infantili nelle case popolari. Fu nell'allora po­
verissimo quartiere San Lorenzo a Roma 
che M.M. iniziò a lavorare con una cinquan­
tina di bambini dai 3 ai 6 anni. « Io comin­
ciai la mia opera come un contadino che aves­
se a parte una buona semente di grano e al 
quale fosse stato offerto un campo di terra 
feconda per seminarvi liberamente. Ma non 
fu così: appena mossi le zolle di quella ter­
ra, io trovai oro invece di grano: le zolle 
nascondevano un prezioso tesoro » (Il segre­
to dell'infanzia, 150­151). Il « bambino nuo­
vo » le rivelò capacità e qualità insospettate 
in lui: l'amore dell'ordine, del lavoro, la ca­
pacità di concentrazione, di silenzio, la gioia 
nell'obbedienza, l'avidità di apprendere. 

3. L'osservazione attenta e intelligente de­
dicata all'infanzia non poteva non portarla 

a vedere il misterioso legame che unisce Dio 
e il bambino. Le particolari capacità del bam­
bino nel superare il dato sensibile per attin­
gere il soprasensibile e il trascendente l'han­
no indotta a parlare dell'infanzia come di un 
« periodo sensitivo religioso ». 
Tutta la sua pedagogia è impregnata di reli­
giosità, in quanto basata sul rispetto più 
grande per quello che il « Maestro interio­
re » detta nel profondo del bambino, delimi­
tando quindi chiaramente il campo d'azione 
dell'adulto. Tale spirito religioso fu colto dal 
P. Casulleras (dei Preti della Missione, poi 
vescovo) e dal dotto P. Clascar, che dopo il 
1910 vollero applicare il metodo in tutti gli 
orfanotrofi delle Suore di san Vincenzo nelle 
Isole Baleari. Fu l'inizio di una diffusione 
che avrebbe portato il metodo in tutto il 
mondo. Nel 1916 a Barcellona fu fatto il 
primo esperimento di C. attraverso la litur­
gia con bambini dai 3 ai 6 anni. Il risul­
tato fu tale che M.M. potè scrivere: « La 
Chiesa apparve quasi fine dell'educazione che 
il Metodo si propone di dare »; ella notò 
nei bambini, a contatto con la realtà religio­
sa, « un senso gratissimo di gioia e di nuo­
va dignità ». Ogni scuola dovrebbe avere un 
« atrio » che, sul modello di quello antistan­
te la basilica cristiana antica, fosse un luogo 
intermedio tra la classe e la chiesa, dove l'ap­
prendimento diventasse facilmente meditazio­
ne e preghiera. 
Documento dell'interesse religioso di M.M. 
sono vari libri da lei lasciati sulla messa, 
l'anno liturgico, conferenze date sull'argo­
mento e materiale in parte ancora inedito. 
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SOFIA CAVALLETTI 

MOVIMENTI ECCLESIALI 

Il fenomeno dei ME rappresenta un evento 
di particolarissimo interesse nell'attuale situa­
zione pastorale. Può essere studiato da diffe­
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renti prospettive, come testimonia l'abbon­
dante letteratura al riguardo. In questo con­
tributo intendiamo analizzare soprattutto le 
modalità attraverso cui i ME mediano e so­
stengono l'esperienza cristiana, particolarmen­
te a livello giovanile. 
Partiamo infatti da una constatazione rile­
vante, sottolineata da molte ricerche. Il con­
fronto tra giovani appartenenti a gruppi e 
giovani non aggregati fa risaltare come que­
sta appartenenza può essere considerata la 
variabile più influente nella formazione degli 
atteggiamenti e nella ricostruzione dell'iden­
tità. Questa variabile è influenzata a sua vol­
ta dal tipo di associazione a cui si appar­
tiene. 
Per gli aggregati nei ME la ricostruzione 
del personale sistema di significato è realiz­
zata a partire dalla forte esperienza cristiana 
vissuta in essi e dalle caratteristiche in cui 
si esprime. La fede viene così restituita per 
essi alla sua funzione di elemento centrale di 
riorganizzazione e di risignificazione. L'ope­
razione è favorita dal ricupero all'interno del­
la stessa esperienza cristiana di esigenze le­
gate alla « modernizzazione », secondo modu­
li di integrazione e di conflitto nei confron­
ti dei dati culturali emergenti. La rassegna 
sui ME attuali si articola quindi come ten­
tativo di definire questi processi attraverso 
tipologie coerenti. 

1. Per precisare la prospettiva. Prima di of­
frire una proposta, è importante precisare il 
tipo di approccio che privilegiamo. Esso non 
è comune neppure tra gli autori che studiano 
i ME dalla nostra stessa prospettiva. 

a) Una necessaria distinzione terminologica. 
La dizione ME è generica: raccoglie in una 
formula espressioni associative molto diverse. 
Con un uso più appropriato si può parlare 
di associazioni, movimenti (in senso stretto) 
e gruppi (considerati come la concretizzazio­
ne locale e identificabile sul piano aggrega­
tivo di una associazione o di un movimento). 
L'associazione presenta ordinariamente le se­
guenti caratteristiche: 
— ha una struttura organica e istituzionale, 
definita generalmente da uno « statuto »; 
— l'adesione dei membri avviene sulla con­
divisione degli scopi e degli impegni statu­
tari; 
— l'adesione è formale, nel senso che viene 
regolata dalle norme statutarie; 
— in base ai criteri formali prestabiliti dallo 
statuto associativo sono attribuite le cariche 
e sono definiti gli organici; 

—­ l'associazione gode di una certa autono­
mia e stabilità, al di là del variare dei suoi 
membri. 
Il movimento è in genere così caratterizzato: 
— alcune idee­forza e uno spirito comune 
fanno da elementi aggreganti; 
— spesso l'aggregazione avviene o almeno 
inizia attorno alla figura e alla proposta di 
un leader; 
— più che in uno statuto, ci si riconosce 
in una « dottrina » e in una « prassi », for­
temente caratterizzanti; 
— l'adesione non è formale ma vitale: il 
movimento si costruisce sull'adesione conti­
nuamente rinnovata dei membri, senza iscri­
zioni o tessere. 
Il gruppo è di solito caratterizzato da: 
— una certa spontaneità di adesione e di 
permanenza da parte dei membri; 
—­ una ricercata omogeneità affettiva, cul­
turale, vitale; 
— grande libertà di autoconfigurazione quan­
to a scopi, struttura, attività del gruppo, e 
quindi tendenziale non uniformità tra grup­
po e gruppo; 
— dimensioni piuttosto ridotte e diffusione 
relativamente limitata; 
— anche la durata nel tempo è spesso rela­
tiva. 

b) Differenti approcci. La precisazione ter­
minologica è necessaria per delimitare con 
precisione l'oggetto della ricerca, dal momen­
to che gruppi, associazioni e movimenti non 
sono realtà omogenee, anche dal punto di vi­
sta della struttura associativa. 
Qualche autore conduce la ricerca unicamen­
te a livello del gruppo, pensato come la con­
cretizzazione locale di un movimento o di 
una associazione, senza troppe preoccupazio­
ni circa la sua matrice associativa. Molti degli 
aspetti nuovi che attraversano l'esperienza as­
sociativa in ordine alla prassi cat. e pasto­
rale stanno proprio a questo livello. Una ri­
cerca simile però risulta troppo poco oggetti­
vabile. 
La maggior parte degli autori, al contrario, 
studia i documenti delle diverse associazioni 
e movimenti, e determina tipologie a partire 
da questo materiale preciso e consistente. In 
questa prospettiva però ci si depriva della 
possibilità di verificare l'incidenza reale da 
essi esercitata a livello personale, e si corre 
il grave rischio di considerare il gruppo lo­
cale come semplice luogo in cui le persone 
incontrano i valori, elaborati nelle centrali 
decisionali e progettuali. 
Noi preferiamo una integrazione delle due 
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ipotesi. Accentuiamo l'attenzione al gruppo 
locale, considerato come espressione e rifor­
mulazione del movimento e della associazio­
ne, consapevoli che il processo è validato dal­
la innegabile interazione esistente e dalla do­
cumentata pressione delle strutture di control­
lo di cui sono forniti i movimenti e le asso­
ciazioni. Consideriamo però attentamente an­
che la produzione ufficiale dei vertici asso­
ciativi. 

2. Una tipologia. Spesso, quando si parla di 
ME, si è portati a sottolineare il pluralismo 
che li attraversa. Esso è certamente un fatto 
innegabile. Nella nostra ipotesi è determinato 
proprio dal modo diversificato con cui movi­
menti e associazioni interpretano, esprimono 
e realizzano l'esperienza cristiana che inten­
dono sostenere. Decifrare il pluralismo signi­
fica quindi, in qualche modo, descrivere il 
contributo prezioso offerto dall'associazioni­
smo ecclesiale attuale in ordine alla prassi 
cat. e pastorale. 

a) Tipologie sui contenuti. Alcuni movimen­
ti accentuano la dimensione educativa nel­
l'esistenza cristiana. Di questi movimenti 
« educativi », alcuni camminano nella linea 
tradizionale, tentando come una rivincita ri­
spetto alla dispersione sperimentata negli an­
ni del dopoconcilio. Si caratterizzano per que­
ste scelte: la forte e sicura identità, la pro­
spettiva prevalentemente ecclesiocentrica, l'at­
tuazione dei processi di iniziazione ad ap­
prendere e ad esprimere il linguaggio og­
gettivo della fede. 
Altri invece vogliono prendere in considera­
zione soprattutto i problemi e i bisogni dei 
loro membri (spec. dei più giovani), emergen­
ti in questi tempi, dal punto di vista cultu­
rale e strutturale. Ci sono poi movimenti e 
associazioni che privilegiano la comunità cri­
stiana, considerata come « patria dell'identità 
cristiana » e come luogo centrale di ogni pro­
posta. In questa linea di tendenza convergo­
no esperienze associative molto diverse. Alcu­
ne contestano l'attuale situazione di crisi e 
cercano un'alternativa efficace secondo moda­
lità comunitario­politiche. Esse sono tese a 
ricuperare una presenza cristiana nella storia 
attraverso l'allargamento delle zone d'inter­
vento delle comunità ecclesiali. Altre invece 
stanno vivendo una stagione comunitario­
monastica, con la elaborazione di uno stile 
di convivenza e di preghiera tipico del mo­
dello monacale. Altre infine accentuano gli 
aspetti mistico­carismatici dell'esperienza cri­
stiana. 

b) Tipologie sulla relazione. Considerando i 
modelli di relazioni strutturali, evidenziamo 
due serie di tipologie. 

Variabile gruppo/persona. Su questa si pos­
sono identificare tre modelli associativi: 
— modello individualista, che considera il 
gruppo, l'associazione e il movimento come 
la somma degli individui che lo compongono, 
per nulla modificati e influenzati nella loro 
individualità dal fatto di realizzare una espe­
rienza associativa. 
— Modello organologico, che considera grup­
po, movimento e associazione come un orga­
nismo fisico, che produce per sé attività e 
formazione. Gli individui partecipano a que­
sta produzione per il fatto di far parte fisica­
mente della esperienza associativa. La pres­
sione di conformità è spinta al massimo. 
— Modello « a grembo materno »: in questo 
modello viene potenziata la libertà e la re­
sponsabilità personale, in una solidarietà in­
tensa di ciascuno con gli altri, perché l'espe­
rienza associativa viene considerata come luo­
go di produzione e di sostegno di questa 
responsabilità. 

Variabile gruppo/istituzione. Su questa si 
possono identificare tre modelli associativi: 
— Modello « rifugio e conforto »: la ces­
sione del proprio tempo non avviene in vista 
della realizzazione di un progetto condiviso, 
ma piuttosto per ritrovare nell'esperienza as­
sociativa un rafforzamento verso l'esterno mi­
naccioso. I membri si identificano con il grup­
po, sperimentato e sognato come un essere 
vitale, capace di soddisfare ogni attesa affet­
tiva. Per consolidare questa illusione, i mem­
bri sono disposti a sacrificare tutti i desi­
deri e tutti i progetti. La stessa esperienza 
religiosa viene vissuta come una proiezione 
rassicurante verso un luogo diverso da quello 
della difficile situazione quotidiana. 
— Modello della « sopravvivenza ». Quando 
l'esperienza associativa cerca di superare il 
momento paradisiaco del « rifugio » e si apre 
verso l'esterno, è minacciata da crisi di iden­
tità (se i modelli in cui si esprime la pro­
pria prassi sono lontani da quelli dell'eccle­
siali tà che invece deve esprimere) o da crisi 
di rilevanza (se questi modelli sono invece 
lontani dagli orientamenti culturali del con­
testo in cui si è inseriti). 
Per compiere il passo verso l'esterno il grup­
po è passato dal mondo delle illusioni a quel­
lo della realtà. Se la nuova situazione non 
lo gratifica, esso viene risospinto più violen­
temente nel mondo rassicurante dei suoi so­
gni: riempie i suoi progetti di illusioni. Ci 
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si inventa così un proprio principio di so­
pravvivenza, attivando atteggiamenti subli­
matori. I più diffusi sono: l'aggressività, la 
dipendenza rassegnata dal proprio passato, 
l'utopismo nei confronti del futuro. 
— In altre esperienze associative si realizza 
invece un terzo modello di presenza e di azio­
ne, caratterizzato da atteggiamenti molto ma­
turi: la costante preoccupazione educativa nel 
tempo del gruppo (educare al cambio, al con­
trollo delle decisioni, attraverso azioni gio­
cate nel « prepolitico ») e la tendenza pro­
gressiva a superare la stessa esperienza as­
sociativa, nel tempo della difficile « compa­
gnia » con tutti, nella storia e nelle struttu­
re di tutti, per la costruzione della « città 
dell'uomo ». 
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RICCARDO TONELLI 

MOVIMENTO BIBLICO 

1. Il termine MB in generale esprime l'insie­
me di iniziative nel mondo cristiano per la 
diffusione della Bibbia fra il popolo nelle di­
verse forme, quindi anche nella C. Nella 
Chiesa cattolica, il MB ha i suoi inizi alla fine 
del secolo scorso, si può dire con l'enc. di 
Leone XIII, Providentissimus Deus (1893); 
si afferma progressivamente con il movimento 
liturgico e patristico proprio del sec. XX, 
ma ottiene possibilità di crescita nel tempo 
che vede risolversi la « questione biblica» , 
ossia l'assunzione aperta e corretta della cri­
tica biblica. Quindi il MB si àncora stretta­
mente con le altre due enc. bibliche Spiritus 
Paraclitus di Benedetto XV (1919) e Divino 

Afflante Spiritu (1943) di Pio XII. Giunge 
alla sua maturità e ottiene consacrazione uf­
ficiale nel Vat. II. 

2. Infatti nel c. VI della Dei Verbum, defi­
nita come il « Manifesto della Chiesa del 
2000 » (M. Zerwick), la Bibbia riceve il suo 
statuto pastorale carico di speranze, quando 
si afferma fra l'altro: « È necessario che la 
predicazione ecclesiastica come la stessa re­
ligione cristiana sia nutrita e regolata dalla 
Sacra Scrittura... È necessario che i fedeli 
abbiano largo accesso alla Sacra Scrittura... 
Siano preparate edizioni della Sacra Scrittu­
ra, fornite di idonee annotazioni ». Con il 
Concilio inizia il secondo tempo del MB, 
quello che riprendendo in certo modo l'an­
tica prassi dei Padri, universalizza la dimen­
sione biblica nella pastorale, quindi anche 
nella C., attraverso i documenti cat. della 
Chiesa universale e dei singoli paesi (DCG, 
Sinodi, EN, CT). 

3. Qui, sempre in prospettiva di pastorale 
cat., si fa necessario mettere in luce quanto 
il MB opera nelle diverse nazioni, sia fra 
i cattolici che fra i protestanti. Prima ac­
cenniamo ad una struttura internazionale del 
MB, le cui ripercussioni si fanno largamen­
te sentire anche nella C. Sono le « società 
bibliche » (Bible Society), tese soprattutto 
alla traduzione e diffusione della Bibbia, ov­
viamente con comprensione diversa, fra pro­
testanti e cattolici, date le differenti concezio­
ni sulla natura e ruolo della Bibbia, anche 
se oggi il movimento ecumenico porta ad at­
tenuare le tensioni e a lavorare insieme nella 
produzione soprattutto di traduzioni unita­
rie, di parti o di tutta la Bibbia (es. in Ita­
lia, La traduzione interconfessionale in lin­
gua corrente; in Inghilterra, Good News Bi­
ble; in Francia, La Traduction Oecuménique 
de la Bible [TOB]; in Germania, Die Ein­
beitsiibersetzung). Nell'ambito cattolico, una 
rivista del MB catechisticamente significativa 
è « Word­Event » (Stuttgart) del World Ca­
tholic Federation for the Biblica! Apostolate 
(WCFBA) che riporta esperienze moltepli­
ci di tutto il mondo. Interessa sottolineare 
forme di incidenza cat. tipiche presso i pro­
testanti, condivise anche da cattolici, quali 
« l'ora biblica », « settimane bibliche per ra­
gazzi », « scuole di Bibbia »... 

4. Quanto al MB nei diversi paesi, è facile 
trovare ovunque un centro di pastorale bi­
blica, tesa anche alla C., mediante il con­
corso di Associazioni bibliche nazionali, re­
gionali, locali, con riviste, produzioni di sus­
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sidi. In Germania ricordiamo il Katholisches 
Bibelwerk (Stuttgart); in Francia Service Bi­
blique Évangile et Vie (Paris); in Spagna 
la Casa de la Biblia (Madrid); in Italia un 
impegno biblico­cat. risale agli inizi del se­
colo con la Pia Società di S. Girolamo (1902). 
Prezioso servizio è prestato dalla Associazio­
ne Biblica Italiana (ABI), mediante corsi pe­
riodici per sacerdoti, religiosi, laici, e con la 
rivista « Parole di vita » (LDC). Air ABI va 
il merito della traduzione nazionale della Bib­
bia per la Chiesa italiana. Altri centri: Cen­
tro Cat. Paolino (Roma; diffusione della Bib­
bia, settimane bibliche parrocchiali, corsi bi­
blici per corrispondenza); Centro Cat. Sale­
siano di Leumann (Torino), Centro Cat. De­
honiano (Bologna), Pia Società di S. Gaetano 
(Vicenza). Va pure menzionato il Centro Val­
dese, con specifico interesse cat. (« La Scuo­
la Domenicale »). Una delle massime inizia­
tive bibliche di grande ripercussione cat. è 
la già affermata versione interconfessionale 
in lingua corrente (Parola del Signore, ed. 
LDC­ABU), riconosciuta dalla Chiesa catto­
lica e dallAlleanza Biblica Universale. 
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CESARE BISSOLI 

MOVIMENTO CATECHISTICO 

1. Si può dire che un vero e proprio MC 
nella Chiesa cattolica abbia avuto inizio sol­
tanto con la fine del XIX e l'inizio del XX 
secolo. Per « movimento » si intende non 
l'azione di persone isolate, ma l'opera più o 
meno organizzata di un numero sempre più 
grande di operatori diretti, di studiosi e di 
animatori, collegati fra loro nell'azione e nel­
la riflessione, che creano e diffondono un'opi­
nione, portano a rinnovare la legislazione e 
l'organizzazione, a rivedere e ripensare i con­
tenuti e i testi della C., a perfezionare i me­
todi, a collegarsi fra loro con scritti periodici 
e con associazioni (creando appunto un mo­
vimento più o meno organizzato), e a diffon­
dere idee ed esperienze. 
Il movimento italiano e quello francese 
nacquero come reazione all'abolizione del­

l'IR nelle scuole: dal 1873 per l'Italia e 
dal 1881­1882 per la Francia. Quello tedesco 
e austriaco sorsero in connessione con il for­
marsi delle Unioni dei Catechisti: Kateche­
tenverein di Monaco e di Vienna, che offri­
rono la sede per i dibattiti da cui sorse il 
metodo di ­> Monaco. Una caratteristica co­
stitutiva del movimento è la diffusione delle 
idee, che avviene per mezzo delle —> riviste 
cat., dei ­> Congressi e Convegni cat. locali, 
nazionali e internazionali e delle Settimane 
di studio. Hanno anche una diffusione sem­
pre maggiore i manuali di catechetica e la 
formazione dei catechisti, attraverso le cat­
tedre di catechetica nei seminari, le Scuole 
per catechisti e, in un secondo momento, 
gli Istituti di Catechetica e i Centri cate­
chistici. Di solito il movimento parte dalla 
base, e ha dei momenti forti in occasione di 
avvenimenti ecclesiali interessanti la C. Le 
nuove conquiste che ne conseguono vengono 
successivamente assunte dal magistero della 
Chiesa e diffuse a più ampio raggio. Di qui 
nuove iniziative e progressi alla base, e così 
via. 

2. In riferimento a questa caratteristica del 
MC, esso può venire diviso nei seguenti pe­
riodi: 1) dal Vaticano I, 1870 (in cui si de­
dicarono numerose sessioni al problema del 
catechismo unico per tutta la Chiesa), all'enc. 
Acerbo nimis, 1905 (che fa proprie le acqui­
sizioni del MC italiano espressosi nel Con­
gresso Nazionale di Piacenza, 1889, nell'ope­
ra del vescovo di quella città, mons. G. B. 
Scalabrini, e nella rivista « Il Catechista Cat­
tolico », iniziata nel 1876); 2) dall'Acerbo 
nimis (che suscita dovunque un nuovo fer­
vore cat.) al decreto Provido sane del 1935 
(in cui, accogliendo le realizzazioni del mo­
vimento del « catechismo in forma di vera 
scuola » di ­> L. Vigna e ­*­ L. Pavanelli, si 
istituiscono gli —> Uffici Cat. Diocesani); 
3) dal Provido sane (che rilancia il movimen­
to dandogli una forte organizzazione dioce­
sana, che presto si sviluppa spontaneamente 
in Uffici e Centri Nazionali, sorgenti di un 
intenso lavoro di organizzazione, di formazio­
ne e di studio) al Conc. Vat. II, 1962­1965; 
4) dal Vat. II al Sinodo sulla C., 1977, e 
all'esort. apost. ­» Catechesi Tradendae, 1979 
(è l'epoca del grande sviluppo a livello mon­
diale, del 2° Congresso Internazionale di Ro­
ma, 1971, del DCG e dei direttori nazionali, 
dei nuovi catechismi post­conciliari). 
Seguendo invece le tematiche del dibattito 
ricorrente nel MC, si è soliti riconoscere le 
fasi seguenti: 1) fase del metodo, dalla fine 
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del sec. XIX fino agli anni '30: metodo di 
Monaco, metodi attivi, ecc.; 2) fase del con­
tenuto, dalla pubblicazione del libro di J. A. 
Jungmann del 1936 sulla predicazione come 
annuncio della buona novella (fase kerygma­
tico), alle riflessioni di F. Arnold sulla fede 
come fine della C., al Vat. II; 3) fase antro­
pologica, dal Vat. II, e in particolare dalla 
2a delle Settimane Internazionali di studio 
sulla C., quella di Bangkok 1962, fino a 
quella di Medellin 1968, in cui l'attenzione 
si estende all'uomo in società e alla sua libe­
razione totale, e ai Sinodi sulla evangelizza­
zione (1974) e la C. (1977), che fanno il 
punto della situazione. —» J. Hofinger, nel 
suo ultimo articolo, postumo, sull'« itinerario 
della C. », postula l'avvento di una 4a fase, 
che egli chiama « pastorale » o « spirituale », 
concentrata sulla comunità e sul catechista, 
che dovrebbe costituire la sintesi di tutte le 
precedenti. 

3. Se si dovesse tentare un bilancio degli ul­
timi cento anni, si potrebbero fare le seguen­
ti osservazioni: 

1) Il lavoro è stato immenso, ma non è fini­
to; ci troviamo ancora, per molti aspetti, 
« in movimento », e cioè in un periodo di 
transizione che non ha trovato ancora un so­
lido assestamento. 

2) Non si è trattato solo di un impegno 
umano. Il Sinodo del 1977 « ha ravvisato 
nel rinnovamento cat. un dono prezioso del­
lo Spirito Santo alla Chiesa contemporanea, 
un dono al quale, dappertutto nel mondo, le 
comunità cristiane, ad ogni livello, rispondo­
no con una generosità e una dedizione in­
ventiva che suscitano ammirazione » (CT 3). 

3) Vi sono state e vi sono delle carenze, tra 
cui alcune sembrano intaccare l'efficacia stes­
sa del MC: 
— insufficiente riflessione di base a livello 
di scienze teologiche e scienze umane; 
— tendenza ad assolutizzare la fase presen­
te del MC dimenticando le precedenti, sulle 
quali invece occorreva edificare; 
— insufficiente diffusione delle idee: troppo 
lenta e troppo superficiale; anche le migliori 
iniziative vanno perdute perché giungono al­
la periferia troppo tardi e gravemente depau­
perate; 
— riviste, congressi, convegni servono per 
sensibilizzare ai problemi, ma non per risol­
verli, né per formare catecheti o catechisti 
qualificati: occorre una riflessione e una for­
mazione più sistematica, più onnicompren­

siva, più profonda, come si può avere soltan­
to in Istituti Universitari ben organizzati e 
dotati di numeroso personale, per diffonder­
le poi in istituzioni di divulgazione come i 
Centri Cat., le cattedre di catechetica, le 
scuole di formazione. 
Occorre attuare quanto il magistero della 
Chiesa propone ai vescovi: « Suscitare e man­
tenere nelle Chiese particolari un'autentica 
passione per la C., una passione che si incar­
ni in una organizzazione adeguata ed efficace, 
che metta in opera le persone, i mezzi, gli 
strumenti, come pure tutte le risorse econo­
miche necessarie » (CT 63). Tutta la Chiesa 
« è invitata a consacrare alla C. le sue mi­
gliori risorse di uomini e di energie, senza 
risparmiare sforzi, fatiche e mezzi materiali, 
per meglio organizzarla e per formare un per­
sonale qualificato. Non si tratta di un sem­
plice calcolo umano, ma di un atteggiamento 
di fede. E un atteggiamento di fede si rife­
risce sempre alla fedeltà di Dio, che non 
manca mai di rispondere » (CT 15). 
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UBALDO GIANETTO 

MUSICA E CANTO 

Di fronte ai numerosi sussidi e repertori di 
canti cat. e al fatto che nella C. si adope­
rano canti validi pure per le celebrazioni 
liturgiche, ci poniamo una domanda previa: 
che rapporto esiste tra la C. e la M. e il 
canto? Una risposta esauriente chiarirà il per­
ché della M. e del canto nell'evento cat., e 
preciserà le leggi che ne regolano la strut­
tura e il dinamismo. 
Premettiamo che la C. in quanto annuncio 
cristiano è una comunicazione « sui generis », 
e che il catechista non è un qualsiasi inse­
gnante o un pedagogo di religiosità, ma è 
un credente che vive la sua scelta fondamen­
tale di vita come esperienza progressiva, per­
sonale e comunitaria, del Dio Uno e Trino, 
e come testimonianza nel mondo di un'esi­
stenza coerente alla Parola di Dio. L'origina­
lità di tale comunicazione risulta, struttural­
mente, dalla convergenza dinamica dei quat­
tro poli compresenti nell'evento cat.: il ca­
techizzando, il catechista, il messaggio cri­
stiano di salvezza, la comunità ecclesiale im­
pegnata nel e per il mondo. Il ruolo della 
M. e del canto emergerà nella sua completez­
za e specificità solo al di dentro di questa 
particolare struttura di comunicazione. 

1. La musica come linguaggio umano. 

a) La M. come ­*­ linguaggio. Il codice di 
comunicazione musicale, visto come fatto so­
cio­culturale, è una ricchezza che, anzitutto, 
va accettata e assimilata; senza tale conoscen­
za rimarrebbe precluso ogni tentativo di co­
municazione mediante la M. (i sordi non po­
tranno mai utilizzare questo canale di dialo­
go! ). Il processo di decodificazione è un im­
pegno che dalla comprensione materiale del 
messaggio può giungere fino alla comunione 
più profonda, nella verità e nell'amore, con 
la persona che lo ha emanato. 
Al di là dei condizionamenti psicologici e 
culturali (per un occidentale, per es., le me­
lodie tipiche degli orientali o il suono dei 
loro strumenti non superano il livello della 
semplice percezione uditiva, poiché l'orizzon­
te culturale in cui essi operano una reale co­
municazione­comprensione rimane impenetra­
bile), ogni messaggio musicale provoca una 

espansione e una maturazione della persona, 
che, stimolata dal messaggio, può rispondere 
rielaborando in maniera originale il conte­
nuto e perfezionando il codice di comunica­
zione musicale. 

b) Le funzioni proprie del linguaggio musi­
cale. Prescindendo dal fatto che la M. sia 
suono, canto, ritmo, ecc., si attribuiscono ad 
essa le seguenti funzioni: 1) la funzione lu­
dica, con cui la persona esprime, secondo la 
maturazione psicologica raggiunta, la vita co­
me « gioco »; 2) la funzione catartica, nota 
fin dall'antichità, e che ora viene ricompresa, 
anche mediante scienze specializzate come 
la musico­terapia: la M. purifica e rasserena 
la persona; 3) la funzione didascalica che tra­
sforma la M. da puro linguaggio di suoni o 
enfatizzazione di un testo letterario, in forza 
educativa adatta per tutte le età della vita; 
4) la funzione creativa che permette alla per­
sona che sa usare il codice della M. di espri­
mere in forma lirica, nuova e universale — 
cioè artistica — un contenuto originale; 5) 
la funzione religiosa che fa sì che la M., 
in quanto elemento antropologico, innalzi 
l'uomo a quei livelli di gratuità, di bel­
lezza e di unificazione del proprio io, dai 
quali è possibile far scaturire agevolmente un 
dialogo con il Dio vivente. 

c) Linguaggio musicale e manifestazione del­
la persona. Il linguaggio musicale, che rivela 
la struttura dialogale e interpersonale del­
l'uomo, non annulla, però, la distanza tra la 
parzialità dei contenuti veicolati nella comu­
nicazione e la ricchezza del mistero della per­
sona. In modi diversi la persona si manifesta 
e comunica con gli altri mediante la M. Si 
passa da una totale chiusura, propria di una 
personalità autistica, al minimo di concentra­
zione ottenuta con il silenzio; da una parte­
cipazione limitata nel rispetto delle conve­
nienze sociali ad una comunicazione che ri­
vela le convinzioni personali condivise con la 
comunità (ad es. un applauso ripetuto al ter­
mine di un concerto); da una adesione sere­
na ad una partecipazione entusiasta che 
esterna l'intimo della persona. 

2. Musica e C. 

a) La C. interpella la M. Sia la C. come even­
to ecclesiale e personale che la scienza cat. 
interpellano la musica, la quale, in quanto 
linguaggio particolare, è strumento di comu­
nicazione e di comunione interpersonale. In­
fatti la M. attinge l'intimo dell'uomo ed è 
idonea ad esprimere la dimensione religiosa, 
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se opportunamente adoperata; perciò essa 
può favorire l'integrazione tra l'annuncio, la 
celebrazione e la vita. La C. nella sua di­
mensione pedagogica interpella la M., che è 
pure una componente del processo di educa­
zione integrale. Le funzioni proprie della M. 
(ludica, catartica, didascalica, creativo­artisti­
ca e religiosa) vengono unificate dall'obiettivo 
della C.: l'annuncio e la testimonianza, per­
sonale ed ecclesiale, della fede in Cristo. Gra­
tuità e gioia, purificazione e rappacificazione 
intima, insegnamento e creazione artistica, 
lode e adorazione di Dio, costituiscono la ric­
chezza polivalente che la M. offre al catechi­
sta perché immerga in essa il messaggio di 
salvezza da annunciare. 

b) Il linguaggio musicale e la C. La M. nella 
C. ha un ruolo polivalente. 1) In quanto for­
za di concentrazione della persona su se stes­
sa, la M. matura l'attitudine all'ascolto. Un 
silenzio denso di ascolto può diventare il cli­
ma ideale per accogliere l'annuncio (« fides 
ex auditu! »). 2) La M. può enfatizzare e 
completare i mezzi espressivi adoperati dal 
catechista (il linguaggio parlato e quello cor­
porale, e altre manifestazioni corali­comunita­
rie). La M. allarga così l'adesione soggettiva 
della fede (« fides qua ») estendendola, oltre 
l'intelligenza e la volontà, alla sfera dei sen­
timenti e alla gestualità corporale, individuale 
e collettiva. 3) La M. è un linguaggio origi­
nale che crea un suo spazio di verità, di bel­
lezza e di comunione; esso dà vita a un 
orizzonte esistenziale che trascende la mate­
rialità delle parole, va al di là del catechista 
e del catechizzando, accoglie le espressioni di 
fede di una comunità, alla quale fa rivivere 
un memoriale passato e percepire il germe 
della gioia futura. 

3. Il canto e la C. 

a) Il canto elemento del linguaggio musicale. 
Nel linguaggio musicale il suono allarga al­
l'esterno le possibilità comunicative dell'io, 
che adopera gli stessi strumenti musicali come 
un prolungamento del corpo immerso nel co­
smo; invece il canto riconduce all'intimo di 
una persona che rivela le sue intenzioni e la 
sua originalità individuale. Aggiungiamo che 
il testo letterario del canto offre alla persona 
l'occasione per comunicare non soltanto i sen­
timenti ridestati dalla melodia, ma anche le 
convinzioni della mente e della volontà 
espresse nel testo. Il cantare, sia durante la 
C. che fuori di essa, risponde ad un motivo 
che può essere generico o specifico, ma che 

deve essere conosciuto da chi canta. Perciò 
prima di chiedersi « cosa » o « come » canta­
re occorrerà saper bene « perché » in quel 
momento si ricorre al canto. L'ignoranza o 
l'imprecisione del motivo per cui si canta 
porta a non riuscire a canalizzare la forza 
espressiva del canto nella C. 

b) Fenomenologia del rapporto tra canto e 
C. Tratteggiamo i livelli più o meno profon­
di di questo rapporto. 1) Un rapporto mol­
to estrinseco utilizzerà il canto indipendente­
mente dai contenuti del « messaggio­esperien­
za » cat., e soltanto per ridestare generica­
mente il sentimento creando un sottofondo 
musicale. 2) Un rapporto meno superficiale 
fa scegliere il canto che ridesta i sentimenti 
di dolore, gioia, lode, gratitudine, ecc., con­
soni all'evento cat. e alla situazione delle per­
sone. 3) Il rapporto è più stretto quando il 
canto è un elemento strutturale previsto dallo 
svolgimento della C.; il canto (una acclama­
zione, un responsorio di meditazione, l'ascol­
to di un solista, ecc.) tende ad accrescere la 
partecipazione e l'assimilazione del messag­
gio­esperienza di fede. Il testo del canto sarà 
scelto con cura dalla Bibbia o dalla liturgia, o 
attinto dall'esperienza viva della comunità ec­
clesiale, così che anche dopo il momento cat. 
il ricordo delle parole e della melodia evoche­
rà l'esperienza di fede intensamente vissuta. 
4) La fusione tra canto e C. aumenta quan­
do il canto, elemento strutturale dell'evento 
cat., diventa punto di partenza per un coin­
volgimento pieno delle persone presenti che 
valorizza l'apporto originale di ognuna di 
esse. Canto corale, danza coreografica, silen­
zio, accompagnamento di strumenti, cori par­
lati, dialoghi incisivi tra solisti e gruppo, ecc., 
tutto diventa un coerente annuncio di fede 
profondamente partecipato. 5) La fusione più 
piena tra canto e C. raggiunge ciò che si 
può chiamare « metalinguaggio »: l'annuncio 
che unito alla musica ha ridestato la parte­
cipazione più attiva della persona e della 
comunità, dischiude la soglia del mistero e 
introduce nell'esperienza di fede che è in­
contro adorante di Dio e impegno cristiano 
per la trasformazione del mondo. 

c) Alcuni principi operativi. Il canto sarà 
tanto più dinamicamente inserito nella peda­
gogia di fede propria della C. quanto più: 
1) rispetterà il grado di maturazione religio­
sa e cristiana delle persone e della comunità 
cui è diretto il messaggio di Cristo; 2) intro­
durrà nel mistero del Dio­Amore, Padre, Fi­
glio e Spirito; 3) utilizzerà un linguaggio mu­
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sicale adeguato al mistero cristiano annuncia­
to­esperimentato, incarnato nel « momento » 
vissuto e condiviso dalla comunità ecclesiale, 
consono alle capacità musicali del gruppo e 
suo strumento di espressione e di crescita. 

Concludiamo richiamando la duplice funzio­
ne, ermeneutica e progettuale, della C. nei 
confronti della musica e del canto. 1) La fun­
zione ermeneutica impegna la C. a decifrare 
il significato antropologico (culturale, artisti­
co, religioso, ecc.) della M., a conoscerne la 
natura, le ricchezze e i limiti, mirando a sa­
per discernere con chiarezza « perché » e 
« come » essa si armonizzi con il messaggio 
evangelico. 2) La funzione progettuale esige 
che la C. nell'elaborare gli itinerari di fede 
preveda le modalità secondo le quali la M. 
e il canto possano contribuire sia all'annun­
cio dei contenuti di fede sia alla maturazione 
integrale di chi si pone alla scoperta di Cri­
sto. 
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